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' REMERCIEMENTS |
. La plupgrt des-dénhées gmpiriqueé'présentées et
analys&es dans cette " &tude ‘fureht recueillies lorsque
nous -Etions chérgé‘\des cours de philoéophie n&gro-
africaine, de psychologie gé&nérale et d'apthropolggie
missionnaire - & l'Institut ‘Sup@rieur Théologique de
. e méme période, nous

Kinshasa de 1979 a 1982. Durant

exercions aussi les minist8res d'évangélisation, de cure

d*8me et de d&livrance des envoit&s dans les groupes de

pri&re du Renouveau Charismatique. Gréce 3 1l'exercice

de ces mindst8res spirituels nous  avons pu entrer en
contact--aved un bon nombre de personnes qui se disaient

sorcidres, tanti-sorci&res ou ensorcelées, Pendant ces
: . - - . . ’ J
contacts nbus avons enregistré & 1l'insu de nos interlocu-
. : ’
teurs 518 discours sur—-la sorcgllerie. Ces discours

Btaient formulé&s par des sujets qui &taient 3 la recher-

che d'une protection divine contre les forcles maléfiques

qui les oppressaient et cherchaient d les tuer.

\. ' ,‘.
; S |
. , N

&

De notre &chantillon de 518 cas {1) venant de
diverses ethnies et tribus bantu du Zaire et de l'afrique

-

8 SR

(1) Voir 1la ﬁthexapﬁnnos consultations aprés l'intro-

“duction. s

1
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noire, nous avons retenu quatre discourg due nous
analyserons au;neuviéme chapitre de ce travail. L'examen
de ces cas SEJ fera en référence _& la T"pratigque
thérapeutique" de l'anti-sorcier .(2). Dés le d&but de
notre analyse, nous €tablirons une distinction entre
l'interpré&tation anti-sorciére e;'T} causalit@& culturelle
magico—religieusé ou l'ensemble deg convictidns partagé8es
par la plupart des membres des difEéﬁentes ethnies bantu
et éonstituant ce que les ethﬁophiloséphes d}%ﬁspiraéion

tempelsienne appellent la vision bantd du monde. o

0
5 .
\ .

La distinction entre  la  visidn. magico;
relidMeuse propre adix peuples bantu et la cure de
désénvolitement nous permettra de mieux comprendre les
causes indonsgientés, les motifs cachés eE les ;aisons
@rofondes du procés. de la sorcellerie,

\, 2

Le sujet parlant de la sorcellerie se manifeste
dans son discours com$e un sujet clivé, un individu
divis® entre l'identit& qui 1lui a &t& imposée par les
autoriw®s parentales et ses* désirs, ses iMt8rétes

subjectifs et ses intentiohs” personnelles., Le but

. poursuivi ‘dans cette recherche est de reconstituer 1la

(2) Voir dans la deuxiZme partie l'analyse de 1l'Anti-
\Sorcier face 3 la science de LUFULUABO MIZEKA.
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signification 'véritable de son discouqﬁ 3 ?artir ‘des

causes inconscientes de ses d&sirs meurtriers.

-

-
—

Comme nous- pouvons le constater, ce travail

amorce un dialogue entre le isifurS'pratique des anti-

"sorciers\ et la mé&thode psychanalytique 3 partir de-

l'gxplordtion des causes, ’ﬁsychiques et des désirs
insconscients qui s expriment dans la d&nonciation de la
sorg;llerle. - C'est aprds avoir dégagé les a;pects

inconscients” du combat invisible que nous pourrons saisir

le sens de l'accusatioﬁ de: sorcellerle dans l'univers
ethno-parental des peuples bantu. Cette signification
profonde et cachée se dévoilera progre551vement d travers
une analyse ré&flexive.du discours du sujet parlant de 1la
sorcellerie,

L;apprbche analytigque et r&flexive de 1la causalita
interprétée dans 1la dénonciation de la sorcellerie neus a
€té suggérée par. le professeur Ghyslain Charron en

octobre 1982 lors de 1a lecture d'un texte de Maurice

‘Dayan (3) porfant sur la causalitsé psychique et

l'interprétation.

(3) Cf, DAYAN, M., Causalite psychique et interpréta-
tion, dans Toglgue, Revue freudienne, 27, Paris, EPI
s.a. Editeurs, mai 1981, pp. 93-121.
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L'interpr&tation de ce taxte'ndhs a ﬁermis de

découvrir|lgs rapports et les diffé&rences  qui existent

entre la causalit® psychique inconsciente, 1la causalits

v

culturelle ou d8montrée et la causalits magique exploitée

dans la cure de d&senvoiitement. C'est en tenant compte
\ ' :
A}

de ces rapports et de ces diff&rences que nous sommes

parvenu & @&laborer ,une mé&thode capable de nous r&véler

les causes cach&es et le sens profond du combat sorcier
et de la cure de la parole chez le muntu.

Nous sommes trés reconnaissant envers le

professeur Ghyslain Charron qui a bien voulu nous initier

d l'analyse de l'inconscient agissant dans les processus’

transférentiels et contre—transférentiels'qui sont en jeu
3 travers la "oratique thérapeutique" de 1l'anti-sorcier
traditionnel et le discours de l'envolt&. ‘Nous ne _savons
que dire 3 cet homme pour l'aide qh“il n'a cess& de nous

g : . .
accorder - depuis - la formulation de nos premiéres

b _— -

-

hypothéées de travail .jusqu'd la r&alisation effective de
ce projet. Directeur de)notre Mémoire de recherche et de

la présente th&se, il a &té& notre inf€iateur & la lecture

psychanalytique contemnporaine, Ses remarqgues et ses
critiques constructives ogt largement contribué 3

l'accomplissement de ce travail.

°f
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Nos remerciements vont aussi au professeur

Benoit Garégauﬁqﬁi nous a accueilli au mois d'aolit 1982

T au d€partement de Philosophie de l'Universitsé d'Ottawa etr

) .
nous a orient& vers le professeur Charron. Co-directeur

" I . o ,
.de cette thdse, nous lui devons maints commentaires et

critiques dé&cisifs.

- ! - ) . \ =

Notre ”reconnaissance est grande envers Maman
Diankenda Diafwila, notre.chére épouse, pour Lllexcellent
travail de secr&taire qu'eile a accompli du dabut jusqu'a
la fin de lalp%emiéte rédaction de ce texte. Elle nous a

aussi aidé & mieux estimer 1la valeur du discours de la

sorcellegie dans la mentalits

‘impact dans l'existence du muntu. nom ;griterait
bien d'8tre inscrit & cb6té de celfi de l'auteur de la

pfésente thése. :

¢

1

) Oue dirons-nous & 1'Evéque Bokel&ale, au
Citoyen Bosunga, a Maman Stettlef, au DI xakule, au DF
Masiala et au Pasteur Yidrgen R. A. Kanz'qui ont tout fait
pour nous aider & trouver la bourse d'étude qui nous a
permis(de'venir parfaire notre formation 9hilo§5phique et
approfondir nos connaissances th&ologiques au Canadaé

i)
Qu'ils sachent tous que leur geste a &t& gravé dans notre

/

mémoire,

ricaine et .son .
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-bantu. Dieu seul sait combien nous 1'aimons dans notre
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Directeur g&n&ral et directeur du bureausﬁe Bourses et

Recrutement de la Mission Evang&lique Unle d'Allemagne. @

'*Leu! soutlen moral nous a 8t& tras utlle dans nos &tudes

et notre minist&re au Canada. _ ‘ M
.
Grande est notre dette 3§ l'E&gard de la Mission
Evangéiique Unie d'Al%emagne qui n'a cess& de nous

soutenir financi@rement pendant notre s&jour au Canada.
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Nous remercions de tout notre coeur g/ Jacques
eém

L'Heureux pour la sympathie qu'il a toujours t
notre petite famille et l'aide financi@re qu'il™ 'nuus a

souvent accordée dans les moments difficilgs. Pour nos

o

RN
zrois enfants, Diatomene Diafwila Luyinunuj Mfumunungini

iafwila et .Mayangi (L'Heureuse) Diafwilk, il est et

restera * leur "gr;ﬁp—pére" conformément 2 a tradition

foyer.

OQue tous ceux (4) qui sont venus nous consulter

dans le cadre de rdotré ministdre de dé&livrance,/ et -~

(4) Par respect pour les personnes dque neQs avons
rencontr&es, nous avons pris le soin de changer ou
deidéguiser leurs noms et de déplacer les lieux ol

SewSOrE. r&ellement pass&s les &vénements rapportés
das~&tte atude.

. o
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»
d'&vangélisation en Afrique, en Europe et au Canada,
trouvent ici l'expression de notre reconnaissance pour
toutes les informations précieuses qu'ils ont bien voulu
nous livrer a propos de l'envolitement. ~ Cette &tude
psychanalytique et. philosophique de leurs discours pourra
peut-&8tre devenir une aide efficace dans leurs combats
contre les puissances mal&fiques et les d8sirs meurtriers

que vé&hicule le discours de/sur la sorcellerie.

N
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INTRODUCTION-

~ .

Le double principe de causalité et 1la

dénonciatioén de la sorcellerie

En d&cembre 1984 nous avons pr&sent& un MEmoire
de recherche sur le probléme de l'expliéation causale
dans ‘'la cure de dé&senvolitement (5) pratigude par l'anti-
sorcier’ muntu. L'objeétif 'poursuivi dans cette &tude
était de montrer la .p§ssibilité, pour ne pas dire' la
nécessitéd, d'analyser la pratigue thérapeutique ‘tradi-
tionnelle et le discours de l'ensorceld 3 partir du
double-principe‘de causalité& mis au point et exploité par
P. Aulagnier dans le cadre de l‘interprétation de la
pratique psychanalytigue d'inspiration freudienne.

i : .
£n partant de ce principe, nous sommes parvenu

3 &tablir une diwtinction entre la causalité”culturelle
\ :

-

magico~religieuse, 3@ laquelle adh8re presque spontanément
tout sujet muntu, et les causalit@&s interprét&es dans la
cure de la parole (divinatoire) et les discours des

envoldtés, . La~ pr&sente &tude n'est en r&alité qu'un
N Mo’

-

(5) DIAFWILA-dia-MBWANGI, Le probléme de l'explication
causale en "»nsychothé&rapie traditionnelle”. vers
une approche analytique et réflexive de la conscien=-
ce dans l'univers magico-religieux, Mé&moire de
recherche pré&senté au Département de Philosophie,
Université d'"Ottawa, décembre 1984, 155p.
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: | ) A
approfondissement de cette d&marche entreprise dans notre

MEmoire de 1984. Elle utilise le méme principerd'interé
pr&tation pour comprendre et 8lucider_.les causes cach&es,
les motifs inconscients et les significatiogf profondes

des combats sorcellaires qui qpt lieu au sein des

systémes ethno-parentaux inventd&s par les peuples bantu.

Ce travail n'est pas une descflﬁiion ethnogra—'
phique de la sorcellerie pratiquée dans les diverses
ethnies bantu. C'est wune analyse réflexive de ce
ph&nomé&ne humain & partir du principé de.lglduplication
tausale. Sa visSe primordiale n'est pas de érésgnter une
Btude détaillée de 1la sbrcellerie baﬁtu, mais de

.comprendre le sens cach& de la dé&nonciation de la
sorcellerie dans les consciences des sujets envodt&s, des
sorciers et des anti-sorciers.

N

L'exploitation du double principe de causalité
dans l'interpr&tation psychanalytique du discours de/sur
l'envodtement ne va pas sans poser des problE&mes
théoriqués. On peut se demander comment un principe
m&thodologique Zlabor& dans une psychoth@raple pratiquée
dans. un autre contexte cul;urel'peut servir eEficécement

"3 l'analyse d'un discours thé&rapeutique appartenant a la.



culture magique. L'&tude de la pratique de d&senvgl-
tement ne reléve-t-elle pas du champ gqu'explore

l'etpnographie, l'anthropologie et l'ethnopsychiatrie?

Le& gquestions pr&c&dentes trouvent leufr
fondement dans les 'rapports antithStiques que certains
chercheurs en sciences humaines &tablissent /;ntre la
mentalit& magique et l'éppfoche analytique. =~ Mais 1la
psychanalyse considé&ré&e comme' méthode d'analyse des
processus inconscients n'est pas r&servEe aux soci&tés
civilis&es ou industrielles. Bien exploitée, elle
constitue un i;strument trés etficace péur interpréter
les conflits psychiqaés inconscients qui s'expriment dans

~un  langage @&sot&rique et symbolique «é travers la
dénonciation de la sorcelierie, le fantasme de d&voration
—.at les dBsirs meurtriers qui animent lés sorciers, les

«

anti-sorciers et les ensorcelés.

Ténant compte de ce qui\ préque, ﬁous sommes
obligég& dg d&passer l'opposition souvent trop simpliste
entre le discours psychanalytique et la cure de d&senvod-
tement, pour procé&der au d&voilement des aspects
inconséients. et Subjectifs de la d&nonciation de la

sorcellerie.



A

"

Comme on peut le cénstater, notre intention
th8orique est non seulement de montrer la possibilite&
d'interpr&ter psyéhanalytiquementvle . combat sorcellaire,
mais aussi de parvenir & situer ce procés déns l'histoire
personnelle du sujet &nonciateur. La pratique th&rapeu-
tique divinatoiée et le discéurs des envofltés 'ne‘ sont
-Qraiment significatifs et interpr&tables que lorsgqu'ils

sont consid&r&s comme des expressions magiques des

conflits personnels et interpersonnels.

. L

Le travail de d&senvoidtement ;géﬁrait comme un
ensemble d'op&rations de transfert et de contre-transfert
des conflits inconscients des sujets envolt&s. La causa-
lité interpré%ée dans ce travail ne se confond pas a la
causalit& culturelle ou dZmontrée. Elle ést une forme
causale spécialisée\géns 1'interpr&tation et le traite-
ment des conflits pgyghiques et des tensidns qui ont lieu
au sein des structures ethno-parentales traditionnelles.

L'8tude du phéhoméne de la duplication causale
dans la pratique thérapeutique de l'anti-sorcier
traditionnel nous entralne progressivement au dévoilement
des causes 1inconscientes et du sens profond de 1la
dé€nonciation de la sorcellerie. Elle nous ré&vale le

sujet parlant de 1l'envoltément comme un sujet divis@

enktre sa conscience ot son inconscience,



Le sujet d&nongant la sorcellerie est un
individd qui conteste 1'identits qui lui a &t& impos&e
par ses atnds. Il est 3 la recherche de la satisfaction
de ‘sés désirs inconscients. L'approche analytique et
réflexive de sa de€nonciation lui permet de d&couvrir ses
d8sirs et ses intentions personnelles. Elle lui donne la
possibilité de se d&finir soi-méme et d'&chapper 3 1la
domination des autorit&s traditionnelles, c'est-3-dire du

pére, de la mdre et de. leurs représentants au sein de la

structure parentale.

4

Dans ce travail nous tentons de construire une

-~

philosophie africaine du sujet & partir d'une analyse en
profondeur de la dé&nonciation de la sorcellerie. Le

discours philosophique qui résultera de cette tentative-

plongera ses racines dans le sol pr&philosophique de 1la

'cultqpe magico-religieuse des peuples bantu.

e,

Nous diviserons notre travail en trois
parties, La premiére partie compos&e de quatre
chapitres, analysera 1la base ethnophifosophique, les
structures ethno-parentales, religieuses et parareli-
gieuses du combat sorcellaire. Le premier <chapitre
deéveloppera les rapports. existant entre 1l'ethnophilo-
sophie des Bantu et la causalitd magico-religieuse ou

culturelle, Le second chapitre soulignera le caractére



universel de la sous-culture sorcidre en s'appuyant sur
l'enquéte men&e par Jéanne Favret-Saada sur la sorcelle-
rie dafs le 'Bocage frangais. Le troisidme chapitre
examinera les ,lieﬁs' que les peuples bantu &tablissent
entre leurs ‘réligions aqé%strales, leurs institutions
parentales et la sorcellerie. Le ﬁuatriéme chapitre sera

-~

consacré& a4 la définition des ph&nomé&nes de la sorcelle-

rie, de l'anti-sorcellerie et de la divination. Tous ces,

guatre chapitres coﬁstitueront quatre’ Stapes de la
lecture ethnophilosoph;hue du discours de la sorcelle-
rie. A travers cette premidre lecture, la sorceligrie
sera 4&finie comme une lutte entre les forces mal&fiques

et les forces vitales.

La deuxiéme partie prolongera et approfondira
la premiéré en exposant bri&vement quatre interpr&tations
bantu de la sorcellerie. Le cinquidme chapitre Studiera
l'interprétation parapsychologique de 1la pratique d'une
anti-sorci&re luba-muntu du Zafre. Le sixiéme chapitre
analysera trois lectures scientifiques du discours de/sur

la sorcellerie. 1l s'agira de 1'&tude sociclogigue falte

par le DI Buakasa sur la sorcellarie chez.les bantandu du

Bas-Zaire, de 1l'approche globale de l'envoltement suivie

par le professeur Hebga du Cameroun et de .la psychothé-

rapie multidimensionnelle des envolt&s invent&e par le

th&ologien zafrois Masamba ma Mpolo. Le septiéme
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~d

chapitre mettra ‘1'accent sur le caract®re symbolique d¢u
langage magiqhe utilisé& par l;anti-sorcier, le sorcier et
l'envolt&. Il insistera sur la nBcessitd de considérer
.le discours de/sur l'envoltement comme un discours dans

lequel se dit et se cache l'inconscient individuel.

La troisi®me et derni&re partie s'appliquera &

l'analyse des causes psychiques 1fconscientes et des

i}gnifications cach&es dans’ la dénonciation de 1a

o

—

sorcellerie., Elle comprendra trois chapitres. Le
huiti@me chapitre explicitera les principes fondamentaux
et les étapeé principales de notre‘approché'psychanaly-_
tique et ré&flexive. Il nous montrera aussi comment
s'effectue Ia conversion du mythe en fantasme et du
fantasme en mythe, dans le langage symbolique de la
sorcellerie. Le double renversement du Yangage magique
nous présentera la sorcellerie: tantdt comme un discours
nagico—religieux spécifiqueﬁ‘é_ une jyculture dét@rminée,
tantdt comme une * forme symbolquL traditionnelle &
travers laquelle s'expriment (dans un langage 3 peine
voilé) les conflits inconscients,.les dé€sirs meurtriers
et les intentions personnelles.

Le neuviéme chapitre dévoilera 1l'inconscient

Eantasmatique dans cing cas d'envoldtement. Il nous

introduira 3 1la ré&flexion philosophique sur le dit



h./

inconscient dans la d&nonciation de 1la sorceilerie. Le
dixi&me et dernier chapitre abordera la question de
1l'&nonciation du vf;i dans le langage.magique a8 partir du
céncept sp&culatif de'-Z l'incoqsiient glaborée pér V.
Descombes. ) '

Notre bréve conclusion r&sumera les points
principaux traités dans la présente recherche avant de
reprendre le probl&me de la trag&die du sujet d&nongant
la sorcel%erie. Au fonq ce sujet clivE&, traumatisd et

angoissé se'dgﬁande!comment parler librement de lui-méme,
de ses propres dE€sirs et de ses projets personnels daﬁs
un r&gime qui le contraint 3 se soumettre 3 la loi de
l'autre, c'est-d-dire au repr8sentant de 1'interdit de
l'inceste et du pouvoir parental, traditionnel. Cette
question sera examinge & partir de l'exemple de
l'anti-sorciére Makenga wa Néambi qui a renonc& & son

identit& clanique pour se d&finir elle-mé&me par rapport

aux puissances invisibles.

"1



Table de 518 cas consults au Zaire et 3 1'étranger de 1979 & 1984.

Bas-Zaire tribus Bardundu tribus |Equateur tribus|Kasai-Oriental|Kasai-Occidental Shaba
Régions matrilinBaires . | matrilinBaires |patrilinBaires |Ethnie patri- | Ethnie patri- Ethnie patri-
lingaire # linGaire lindaire
Tribus Manianga| yombe | Ndibu|Ntandu{pende | Yaka |Sakata|Mongo|Ngambe & ! ~ Luba
- Ngwande Luba Luba Shakandi
Nanbre de
cas traités 45 .| 25 12 10 24 35 61 71 42 13 ~ 97 23
Ensorcelds ' . : -
miles 30 v 15 10 . 8 15 25 40 42 20 30 u ) 40 : 12
. [ Ensorcelés . : : ' .
1 femelles 15 10 - 2 2 9 10 21 29 : 22 43 57 13
S: Pire 25 10 8 5 5 10 | 31 38 18 50 48 3
| s: M@re 10 5 1 0 3 5| 12 | 10 7 10 17 0
| 8¢ Epouse 1 o | o o | o | 3| s5.]22 8 8 12 5
S: Mari G o | o o | o] 7] 8| o 0 7 21 0
5: oncles .
ou tantes p. 10 8 5 5 10 5 7 41 25 60 68 18
S: oncles l . .
ou tantes m. 20 20 10 2 14 20 42 15 3 5 10 4
S: bm., ou bp; - '
bf. ou bs,. 10 10 10_ 0 3 8 28 23 25 50 ’ 59 4

.a -\mf—u..nm
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‘(Suite)
Tribus Manianga|yambe |Ndibu|Ntandu|Pende | Yaka|Sakata|Mongo|Ngambe & Luba
, : Ngwande Luba Luba Shakandi
S: &tranger
3 1d famille ‘
de la victime 6 5 3 1 6 5 20 2 5 9 14 1
|crises ayant
pravoqué la mort :
‘1ée la S..o.ﬁ..am 15 10 5 2 6 10 32 8 . 10 33 41 2
{Crises ayant
provoqué la mort
du ..monﬂm.mn 10 5 8 3 5 6 21 10 3 27 38 5
Note. Le nambre de sorciers désignés n'est pas &quivalent 3 celui de sujets envoilités. Dans 1a plupart
~des cas consult&s, les individus nommaient deux ou trois sorciers.
S = sorcier, bm = belle—mére, bp = beau-pére, bf = béelle-fille, bs = belle-soeur.
/\I\
S,

b —y




PREMIERE PARTIEk\

L'APPROCHE ETHNOPHILOSOPHIQUE DE LA SORCELLERIE

(f\\\ DANS L'UNIVERS MAGNO-RELIGIEUX

DES BANTU



CHAPITRE UN

L'ETHNOPHIﬁOSOPHIE DES BANTU ET LA CAUSALITE

MAGICO-RELIGIEUSE

‘oF

La premiére tdche qui’ s'impose, lorsqu'on
entreprend de soumettre § l'analyse critique 1la ?ratique
de la sorcellerie et de l'anti-sorcellefie, telle qu'elle
. s& déploie dans 1l'univers des Bantu, esé de‘ tenter de
reconétruire la vision de 1'univers qui sert de cadre 3
cette pratique. C'est % cette t3che que nous allons nous

¢

livrer dans ce premier chapitre.

Pour la mener 3 bonne fin, nous partirons de
trois &tudes différentes, D'abord cells de l'ethnophi-
losophe rwandais a. Kagame, qui nous servira de point de
départ nous permettant de montrer 1la nécessité de
dépasser 1'approche purement ethno—ligguistique ﬁoﬁr

? '
entrer dans 1la conception bhantu de 1'homme et du monde.
Puis celle de Placide Tempels, qui, bien que faite il y a
quarante ans, demeure le dossier. le plus indispensable
pour le geng% de recherche que nous entreprenons. Enfin
les &tudes cliniques et psychanalytiques de M.c. et
E. Ortigues, qui serviront 3 démontrer lek rapport

existant entre le drame de la sorcellerie et la

=\
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dé&finition de la place de cha individu impliqu& dans un

proc@s d'envoltement au seid d'une soci&t& ethnique noire

africaine.

1.

F

Les Bantu et leurs langues 3 classes

Vers un d&passement de l'approche ethno-linguis-

(‘tique du discours“ﬁ{aditionnel des Bantu,

<:;Bans son - Etude intitul&e:  l'ethno-philgso-

phie (6) des Bantu, Alexis Kagame d&crit les peuples dits

Bantu comme suit:

-~

La dé&nomination "Bantu" dé&sig groupe
‘culturel de races qui forment enVigon e tiers
du continent. Leur aire.s'&tendides r&gions de
1'Equateur - avec la pointe nord-ocuest abputis-
sant & Douala-Yaound& au Cameroun = jusqgu'au
Cap, moing 1la zone sud-ouest) de la culture
khoisanide. Bien que les "Bantu" n'appartien-
nent pas 3 une’méme race, ilyg bartageﬁt’cepen—
dant les &léments gé&néraux d'une méme civilisa-
tion.  Les groupes immigrés; install&s 3 la
périphérie de 1la zone, arriv?}ent par petits
paquets et se laissérent 3 la longue assimiler.

S

(6)

Le terme ethno-nhilosophie peut aussi s'é&crire
ethnophilosophie. C'est surtout Alexis Kagame qui
1'&crit en deux mots dans ses investigations
philosophiques. MNous l'é&crirons en un seul mot tout
au long de cette recherche, tout en respectant
l'orthographe d'aAlexis Kagame. lorsqu'il s'agira des
citations tir8es de ses é&tudes ethnophilosophiques
africaines.

ya

11

o’
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-

Le. critdre obvie de leur unit& culturelle est
leur systéme des langues a classes.

Dans toute l'aire "BantW™, en effet, les
substantifs comportent un &l&ment linguistique

- qui se place immé&diatement avant la racine du
mot, Cet &lément due nous appelo classifica-
tif comporte deux formes, dont l'uné indgque le
singulier et l'autre le pluriel, tanhdis, que 1la
racine reste invariable, Ainsi avons-hous au
singulier Mu-ntu Homme, et au pluriel “Ba-ntu
Hommes. La racine &tant "ntu", mu et ba sont

deux formei*ij classificatif (7).

. W
Aprﬁf avoir tracé les limites .g@ographiques g%

[

territoire occupé par les peuples apﬁelés Bantu, Kagame
les définit par leur systéme des‘langues a classes. -Ce
syst@me 'linguistique constitue, selon lui, le critére
d'unit®& culturelle des Bantui Mais que signifie Eoncré—

tement l'expression langues 3 classes? v

La ré&ponse 3 ié question poéée ci-dessus
imp1iquex1a présentation des classes d'une langﬁe.bantu
gtudiée par des linguistesr africains, Prenons .comme
paradigme la langue luba qgue nous avons é&tudige en
linguistique africaine. Cette langue est parl&e dans les

régions du Kasal Occidental et Oriental au Zafire. A

{(7) KAGAME, A., L'Ethno-philosophie des "Bantu", dans
la philosophie contemporaine, par les soins de
KLIBANSKY, R., Firenze, "La Nuova Italia" Editrice,
1971, (pp. 589-612), voir p. 590.

-



ﬁfinstar du kinyarwanda, la langue d'Alexis Kagame (8,

le ciluba

).

normaux :
CLASSES ‘SINGULIEk PLURIEL
1° mu - ba muntu 1'homme bantu les hommes
20 mu - mi muci l'artyre micd les arbres

\ \ .
39 bu - na o budimi le champ madimi les champs
4° gi -Twa \\ dihoko le bras maboko les bras
59 lu - n . , lukasu la houe \ nkasu les houes
‘60 nii n nzolo la poule nzolo les poules

m-m ‘ mbuji la chévre mbuji les chévres
‘79 ¢ci - bi - cintu la chose. bintu les choses
8° ka - tu kézolo la peti?; tuzolo.les petites

poule poules
]
‘\ .
| ' .

{8) KAGAME, A. a rédigé sa thése. doctorale sur La philo-

sophie bantu-rwandaise de 1'@tre 3 partir d'une

8tude systématique des catégories linguistiques du
kinyarwanda., Depuis lors, plusieurs . chercheurs
africains tentent de reconstruire la vision des
peuples bantu en se basant sur les diverses signifi-
cations incarnées dans les structures linguistiques,
C'est cette démarche que nous nommons 1'approche
ethno-linguistique de la sagesse traditionnelle
africaine. ’

Y
o

comprend huit <classes pour les substantifsy
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& cBt& de ces classes, les sp&cialistes en lin-

guistique luba aistinguent le pr&fixe ku de 1'infinitif

et les pré&fixes locatifs ku, mu, pu, ou, ko, mo, po (9).

Ce qui nous int&resse daﬁs 1'&tude des langues
bantu, c'est le fai£ que'lé syﬁéme des classes se retrou-
ve presque partout avec gquelques variations mineures.
C'est pour ce£te raison que Kagame le considéré comme lewv—
critd8re obvie de l'unité& culturelle des Bantu. Mais, en .
plus de c¢e critére manifeste, il en existe un autre,
moins apparent parce que caghé dans les structures
linguistiques et les diffé&rentes institutions, inventées
par les différents peuples bantu. Ce second critére
d'unification de 1la ivflisa;ion ‘et de 1la culture des

-

Bantu, c'est le systé@me de la pensée profonde.

Le systéme de lé pensée profonde particuliére
aux Bantu est constitu& par des principes immuablés,
vécus et mis en ﬁratique d'une maniére implicite dans
l'existence de chague muntu. La reconstruction aég
&léments composant ce systéme se fﬁit, selon A. Kagame,

ol
par l'analyse des principales cat&gories linguistiques et

I

(9) BUNDUKI ({professeur), Cours de linguistique 1lubas
Campus de Lubumbashi, Facult& des lettres, UNAZA, °
1974, (iné&dit).
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des documents juridiques et littérairesJ_traditionnefs:

cat&gories de- 1l'8tre, proverbes, contes, institutions

‘juridiques,' etc. . Cette démarche arch&ologique est-'1la

spécialit& de 1l'approche ethnophilosophique, discipline

bas&e sur la recherche des 8léments philosophiques

-incarn&s dans les lanques et institutions sociales et

-

religieuses des peuples Bantu.

Dans le domaine de la recherche ethnophilo-
sophique au sein. .de la civilisation et de la culture
développées par les anciensaéantu, A. Kagame peut &tre
considsrs comme le protagodféte de l'analyse

linguistique, En effet, ce philosophe muntu-rwandais

s'esp_gonsacré durant toute sa carridre universitaire 3
l'exploration systématique des "philosoph&mes" pré&sents
ou.incarnés daﬁs les différentes caté&gories linguistiques
des langues bantu. Sa premi8re &tude ethnophilosophique
portang sur la langue kinyarwanda, 1l'amena 3 reconstituer

ce gqu'il appela lui-mé@me: La philosophie bantu-rwandaise

-

de 1l'Etre. Cet ouvrage est un vdritable traitéd de
métaphysique rwanda%se fondée sur quatre catégories de la
langue explor&e: umuntu, l‘ﬁomme, au p;uriél abantu, les
hommes; ikintu, 1la chose, au pluriel ibintu, les choses
ou les &8tres sans intelligence; ahantu, l'&tre
localisateur, signifiant le lieu ‘et le temps; enfin 1la

cat&gorie ukuntu, Jl'@tre modal, signifiant toutes 1les
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manié&res d'étre de 1'8tre, c'est-d-dire les sept dernié-
res distinguSes par Aristote: la quantitd, la qualitg,
la refétion, la passion, 1l'action, la position, 1la

possession.

Les sept "caté@gories" ont en effet, ceci de
commun, qu'elles explicitent des modifications
de 1'Btre, la manidre d'étre de l'Btre, soit en
lui-m&me, soit vis-d-vis d'un autre 8&tre.
Consid&rd sous cet angle, notre &tre modal

© . exprime radicalement le contenu des sept
"cat&gories" (10).

Notons en passant qu'Alexis Kagame gtablit une

correspondance entre les guatre cat@gories de 1'Brre du

-

kinyarwanda et les dix caté@gories aristot&liciennes.

Nous venons de voir & quoi correspondent les deux der-
niéres: ahantu, au lieu et au temps, tandis que ukuntu,

.aux sept derniBres cat&gories d'Aristote. Quant aux deux

premiéres: umuntu et ikintu, notre 'ethnophilosophe
rwandéis affirme qu'elles signifient 1la substance en
kinyarwanda. Cependant, il précise que les Rwandais
distinguent 1la substance raisonnable (umuntu} de la

substance non-raisonnable (ikintu); 1l'homme, cet &tre
- .

—

{10) KAGAME, A,, La philosophie bantu-rwandaise de
l'Etre, Bruxelles, Académnie royale des sciences
coloniales, mémoires in 8o, 1956, (voir la section
intitulée: 3 la recherche des ‘“"cat&goriés"
bantu-rwandaises, pp. 99-122).
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agissant avec intelligence,. est consid&ré&. comme l'espace

unique d'un genre unique. Il y a donc une dualit& entre

l'essence de umuntu et celle de ikintu.

De plus, on ne peut dé&finir umuntu que de facon
tautologique. C'est pour cette raison gue les Bantu ne
cherchent m&me pas & le définir. Pouf illustrer ce
propos, reproduisons cette remarque d'A. Kagame faite aux

Europ&ens qui pensaient gue les noirs ne savaient pas

exprimer ce qu'est l'homme:

‘

Certains Europ&ens se sont fort amusés de la
"naivet& de nos aBantu, lorsque ces derniers
devaikent ré&pondre & la question: umuntu ni
iki? ("L'homme, c'est quoi?"). Mis en demeure
de donner la définition de 1'&tre qui a
1'intelligence, nos  Bantu, apr&s  beaucoup
d'embarras, finissaient par ré&pondre: umuntu,

u ni umuntu nyine! ("L pomme c'est 1'homme,
justement"). Quelque A£hose comme ceci: "En
formulant 1la questiﬁﬁi vous avez vous-méme
donné la ré&ponse,. et /il n'y a pas moyen d'en

expfﬁﬁﬁer davantage!
Vous avez déclargé, en effet, le genre unique
et l'espé&ce unique! Que ré&pondriez~vous si
l'on vous posait la question: "L'animal
raisonnable (c'est-a-dire l'homme), qu'est-ce
que c'est? (11). '

(11) Ibid., p. 118.
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Il est inté&ressant de yoirt que les Bantu:
d'alexis Kagame d&finissent 1'homme #de fagon £auto-
logique. Mais ;ette maniére de décrire le mungu,’ne nous
apprend rien concernant la'Spécificité de la‘zonceptid
bantu de 1'@tre raisonnable et de ses rapports avec le

monde exté&rieur. En outre, la comparaison gque Kagame

tente d'Btablir entre les catégories du p&ripatéticien

grec et celles gu'il a dégagées dans sa langue maternelle
ne nous &claire pas du tout sur la comprZhension de 1la

vision ntu de l'univers, de l'existence et de 1l'homme.

Evitons- donc de nous arr8ter & cette comparaison %u
risque de nous &loigner du véritable objectif de cette
. 8twde rigoureuse du discours éuﬁﬁ&gpilosophique, a savoir
1'8lucidation du rapport _éxistant entre la conception
bantu de 1'Etre dans #es diverses manifestations et les
croyances magico;religieuses vEéhiculées par le discours

de/sur la sorcellerie. .

Il faut donc orienter notre investigation vers

la compréhension de la signification du ntu dans chacune

des catégories linguistiques distinguBes par Kagame dans
la langue kinyarwanda. Car, en réalité&, c'est la racine

ntu qui constitue la pierre angulaire de 1'édifice

ethnophilosophique. D'ailleurs tous les problémes
mE&taphysiques et existentiels que se posent  les

ethnophilosophes bantu graviébnt autour de - la
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1

. /‘
signification que chacyp jd'eux donne 3 cette racine

-

linguistique.

Si nous revenons aux quatre cat&gories
kinyarwandaises nous d&couvrirons que ntu se retrouve
dans chacune d'elles. Le EEQ est pour ainsi dire leur
dénominateur commun. Voild pourquoi on peut affirmer que

les quatre catfgories expriment diffé&rentes expressions

ou manifestations du ntu. Aussi pouvons-nous les

transcrire de la mani&re suivante: :

umu  iki aha uku ou encore umu

ntu iki
ntu
aha ,

ukué! ’

Dans le umu-ntu, le ntu se pré&sente comme

1'8tre agissant par l'intelligence, l'étre bpérant par la-

raison; il devient sans intelligence dans le iki-ntu; .se
»

mue en &tre localisateur dans le aha-ntu; et se manifeste

comme €tre modal dans le ukuntu. Quelle est alors sa

véritable signification? Que signifie le ntu selon les
Bantu eux-mémes et non selon Alexis Kagame? Le sens

u'Alexis Kagame donne & cette racine n'est-il pas
q g

différent de celul que lui donne le muntu ordinaire?



20

L

En effet, au sujet de la signification de ntu,

-

Alexis Kagame affirme que cette racine correspond 3
l'8tre en g&ndral, placé au-dessus de toutes les
éatégories et pouvant devenir l'espd&ce de quelque autre;

car aucune notion '‘ne peut jamais se concevoir comme

-

logiquement anté&rieure 3 celle de 1'Btre.’

Le ntu c'est le genre supréme. Ce genre
<jupr§me né comprend pas Dieu, précise Kagame, Car,

d'aprés lui, dans la culture des Bantu en général, et des

+

Rwandais en particulier, Dieu ne fait pas partie de la\\ﬁ
classe des ntu. Telle est la conception kagamienne du

—

ntu ou de 1l'8tre.

~o- Mais que veut dire ce genre supréme au niveau

existentiel ou si l'on veut dans le discours guotidien ou
ordinaire .du muntu? Autrement dit, gue signifie le ntu
dans l'existence concréte du muntu -lui-méme et dénasa
communaut® ethnique ou parentale? A cette question
prégise, l'analyse linguistique ne ‘nous donne aucune
réponse satisfaisahte. Car, dans le cadre théorique de
la dé&marche ethno-l%nguistique, le ntu se pré&sente comme
un @&tre abstrait, un /égncept vide, c;est-é-dire sans

intuition.
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‘/&

;wm.Po%gNrestituer d la racine ntu sa signification

el

existengﬁeile,.il faut dépasser l'analyse'linguistique de
la concéption ‘bantu de 1'&@tre et les @&lucubrations
métaphysiques qui l'acéaﬁpagnent. Car, le probléme de
l'étre se pose d'abord et avant tout au niveau de
"l'existence ré&elle et condrété du muntu au sein de sa
communauté& parentale, de sa société ethnique.et dans le
moni;. C'est dans.cette existence concr&te du sujet
muntu dans une.société bien dégebminée que 1é ﬁtu trouve'
sa véritable signification historique. D'ol la nécessits
de partir de l'analyse du discours ordinaire et populaire
des Bantu si l'on veut reconstituer ou retrouver le vrai
sens de.ntu et ses implications au niveau de l'existence
individuelle et de la vie collectivd:™} C'est cette
démarche que suit le philo;oghe zairois Mujynya N. Chiri

dans son étude de L'homme dans l'univers des Bantu (12).

Ladite &tude porte sur les Bantu de la r&gion inter-

e
lacustre du Zaire, peuples voisins aux banyarwandais.

Tout en tenant compte des catégories
linguistiqﬁes dégagées par - Alexis Kagame de la. langue
xinyarwandaise, Mujynya cherche a restituer la

signification du ntu telle qu'elle se donne 3 travers le

(12) MUJYNYA, C., L'homme dans l'univers "des" Bantu,
Lubumbashi, Presses Universitaires du Zaire, 1972.




22

b}
discours ordinaire ou traditionnel du muntu, discours

‘Eormuié d partir d'un TOPOS bien d&termin&, & savoir le

systé&me socio-culturel fondé& sur les cgéyahces magico-
religieuses. Il exprime son point de vue théorique au

sujet du ntu en ces termes:

Le NTU ou TU est non seulement commun aux
catégories, mais il est logiquement antérieur 3
tout et s'&tend 3 tout ce qui est. D'aucuns
ont wvoulu veoir en ce terme "ntu" l'Bquivalent
de l'Etre contingent, 1l'"ens contingens". Nous
ne trougons pas de raisons valables pour 1lui
impos%ygce caractére limitatif, d'autant plus
que Ll°'Btre nécessaire est lui-m8me souvent
désign&. par le nom Muntu Mukulu, ce qui
signifie ° le Grand Muntu, le Vivant par
excellence, la Personne. Muntu, dans son sens
le plus gé&néral, ne désigne pas seulement
l'&tre humain, mais la personne, tout &tre
intellectuel. Dieu lui-m@me est un "ntu". Que
serait-il d'autre? NTU n'est pas une

. expression qui disignerait . une catégorie

d'8tres, il s'@tend 3 tout ce gqu'on appelle en
philosophie occidentale substance ou accident.
NTU est, en un mot, "ce qui est, ou pourrait
&tre”, I1 est 1'&tre tout court, ni plus ni
moins.

Pour les Bantu, chague ntu ou chagque &tre
poss&de sa force propre. Cette force est,
suivant les catégories d'étres qui 1l'incarnent,
spirituelle chez lgs esprits, vitale chez les
hommes et 1les animaux, vE&gétale chez les
plantes, et minérale chez les &tres ditsg
inanimés en philosophie europé&enne. Toute
manifestation de cette force devient elle-méme
capable de porter des effets. C'est ainsi gque
les Bantu croient que' la parole, le geste ou la
pens&e d'un homme peut porter des effets fastes
ocu néfastes en faveur ou en d&faveur d'une
personne (13).

(13) Ibido_'_p- 150
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Tout en d&finissant le ntu au niveau

th&orgtique comme ce qui_ est ou pourrait &tre, Mujyny
prend lé -précaution de lui redonner sa signification
existentielle en ‘recourant & la conception bantu de
1'étre dans ses différenﬁes manifestations. Cette
conception est une vision dynamique du_g&g Basée sur le
drame de\l'existenbe, sur le combat pour {§a vie et contre
la mért\\ La vision dynamique du ntu dans ses diverses
exbressions 1'améne élséisir le rapport que les anciens
Bantu ont eux-m8@mes &tabli entre l'8tre et la force. Le
ntu se définit dans ce cédre gnoséologique comme la force
se manifestant de diverses manidres. C'est dans ce sens
vulgaire, si 1l'on peut dire, que le ggg‘est congu, pergu
et v&cu dans ia conscience du muntu, surtout 3 travers le
discours magico-religieux, particuliérement ou plus
précisémené dans le combat de sorcellerie.

11 y a plus. Le discours de/sur la sorcellerie
et les explications magico-religieuses que 1les Bantu
formulent & propos des paroles, dé; gestes, des attitudes
ou des penses de certains individus pré&sumés sorciers,
se pré&sentent comme des textes traditionnéls vBhiculant
une symbolique tré&s ancienne et livr;nt dans un langage
simple, vivant, dramatique et envolitant, la tragédie du

sujet muntu au sein de sa collectivit& parentale et

tribale. Cette tragé&die s'exprime a travers le langage

Q A
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que 1lui fournit 1a conception ban;u de 1l'étre et ‘de
I'existence. Et cette concgeption se donne comme une
8laboration sophistiquSe et une expression dibtile de
tout ce qui se passe. dans la vie consciente et
inconsciente de tout sujet engag® dans le combat—de 1la
vie au sein du éystéme socio-culturel mis au point par
les anciens Bantu, systdme bas& sur la primauté de la
communauté par rapport 3 1'individu.

De tout ce qui vient d'&tre avancé précé-
demment, il appert QUe la vigion bantu de L'§££§, de
1'homme, du monde, de 1la vie et de la mort, doit 8&tre
prise au s&rieux si l'on veut pé&nétrler le fond cach& du

discours magico-religieux et du symbolisme de la force
7

Rd

vitale.

r

La wvision bantu de 1'8tre et de l'existence

humaine n'est donc pas une sinple jonglerie linguis-

Eique (14). Elle refl&te au niveau de la pensée ‘le drame

o~

—

{(14) L'expression est d'aAlexis Kagame qui fait dire &
l1'un de ses personnages, Gama, dans La philosophie
bantu-rwandaise de 1'&tre ce qui suit: "J'attends
donc, aprés ces "jongleries" linguistigues des
preuves d'ordre philosophique...” (2. 114), On peut
bien se demander si l'entreprise ethno-linguistigque
ne risque pas souvent de conduire 1les ethnophi-
1osophes bantu & faire des simples exercices
linguistiques. ' |
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de l'existence concréte du muntu et de la . collectivité

dans laquelle il viE‘“ Pour . en saisir la quintessence, il
faudra nécessairemenl\se mettre 3 1'&coute de la parole

1N N
. Mmagico-religieuse, cette parole qui symbolise et exprime
- »

la lutte entre la force vitale et les forces .de la mort.

Comme on peut le constater, la notion de force .

vitale nous raméne Anéluctéblement 3 la philosophie

bantoue de Tempels. Dans cet ouvrage, 1l'auteur tente

b

d'&lucider le Eondeieht ohto;ogique et existentiel des

institutions, ®de 1 existence, des croyances et des

i

gjéant dans la culture luba shakandi.

pensées du muntu
Ce fondement ontéloéique de 1la con?eption bantu-luba de
1'homme et‘du monde se donne pour .une grille de lecture
dynamique du combat de éorcelle;ié, non seulement au sein
des etﬁnieg bantu, mais aussi dans ‘toute <culture

: . e
magico-religieuse. -

7
Avamf d'aller montrer la pertinence de cette

derniére observation, exposons bri8vement la vision bantu

de ‘l'univers telle gu'=lle a &t& présentée) par Placide

Tempels dans La philosophie bantoue. Cet ouvrage

ethnophilosophique est le résultat d'une enguéte

ethnographique men&e syst&matiquement au sein du peuple

luba—shakan&i, dans l'ex-province du Katanga de 1933 &
| .

1943. C’est donc une recherche. .basée sur des
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observations eﬁhnographiques pertinentes et sur des
étudeé comparégs entre les E&l&ments culturelsvluba et
ceux eﬁ:egistrés'chez d}autresipeuples voisins, coﬁme les
Bashila, les ‘Babembal, l?s Bazela, les Ba§eké, les
Bashwahili et les Alunda du katanga (aujourd'hui—région
du Shad¥) {15). On ne peut saisir le fil conducteur du
discours magico-religieux et des accusations de
sorcellé ie, gans"passer par un examen objectif del
principa?éﬁ

théses &mises dans cet ouvrage vieux de

quarante ans.

=

(15) Pour plus de d&tails au sujet des enquétes
ethnographiques men&es par Placide Tempels au
Katanga et de ses conclusions ethnophilosophiques
concernant la sagesse profonde des Bantu et la
philosophie occidentale, nous renvoyons les lecteurs
a 1'étude du professeur SMET, 5, intitulge:
Plaidoyer .pour la philosophie bantu et gquelgues

autres textes, Kinshasa-Limete, Facult& de Théologie
Cagholique, Departement de philosophie et religions
africaines, 1982, 100 p. Dans ce document, SMET
reproduit le maté&riel ethnographique  utilis& par
Tempels dans la formulation de sa “"philosophie
bantoue”. %
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2. L'ethnophilosophie des Bantu dans La philosophie

bantoue (.16) de Tempels

Pour expliciter la conception bantu de la

causalité et la vision magico-religieuse de l'existence,

nous avons montrg la nécessité de partir du discours

rdinadre des peuples bantu, de leur sagesse,
c'dgtf3-dire de leurs maniéres de penser, de percevolr et

—

{(16) Tempels a déformé& l'orthographe du mnot Bantu par
Bantoue. Alexis Kagame justifie la premié&re trans-

_cription de ce terme comme suit: "Nous orthogra-
phions "bantu"; la forme "bantou, bantous, bantoue,
bantoues"” francisée comporte deux inconvé&nients:

elle défigure le terme, car les: int@ress&s ne
1'écrivent pas ainsi; ensuite, la désinence u (la
racine &tant en ré&alit® nt) joue un rdle important
si vous considérez qu'elle n'est pas isolée, mais se
trouve en parall&le avec une catégorie d'autres
termes, comme umuzimu. etc {(...)}". {(cf. KAGAME, A.,
L'Ethno-philosophie des bantu, Extrait de La philo-
sophie contemporaine. Chroniques, par les soins de
Klibansky, Firenze, "La Nuova Italia" ~ Editrice,
1971, t IV, pp. 589-612, dans SMET, A.J., Philoso-
phie Africaine, textes choisis I, Kinshasa,
Rectorat, P.U.Z. 1975, Notes p. 115. | Voir aussi
dans La philosophie bantu-rwandaise de 1l'BEtre, aux
pp. 13-14, 236-241, a propos de 1l'importance de la
désinence u du point de vue philosophique, Nous
conformant aux instructions techniques de Kagane,
nous adopterons dans cette recherche l'orthographe’
bantu au lieu de bantoue. Signalons en, passant Jque
le mot bantu est invariable. Il s'&crit de la mé&me
facon au féminin comme au masculin. Toutefois,
lorsqu'il ést &crit sous la forme "bantou", iﬂventée
par les africanistes et les linguistes &trangers, il
devient variablea. Nous suivrons cette derniére

transcription dans les citations de Tempels ou
d'autres ethno-philosophes qui l'utilisent encore.

1

\



de juger les &vé&nements qui se produisent dans leur
existence et dans l'univers. _C'est ce que dit Tempels

dans La philosophie bantoue. Cet ouvrage garde encore sa

’E&eur et son actualit& tant au niveau de la conception
bantu de l'existence que sur le plan individuel. Cela

veut dire que, malgrgd les critiques dont il a fait

. »
I
1'objet depuis sa ,traduction en langue ‘frangaise en

A

1945 (17}, 1l demeure un dossier important, sinon
indispensable, dans la compr&hension et le dépassement de

~

r

(17) La premi@re traduction de La philosophie bantoue de
Tempels a &t& faite par A. Rubbens en 1945, L'ori-
ginal, @&crit en néerlandais par Tempels lui-méme,
parut sous forme d'articles dans 13 revue Band ‘en
1945 (voir la bibliographie & 1la fin de cette
thése). Les problémes #uscit@s par 1la publication
de cet ouvrage tant dans les milieux africanistes
gque dans 1les cercles philosophiques africains ne
nous int@ressent pas dans cette investigation. ' Ce
qui nous pré&occupe présentement c'est la fé&condité
de la thése ethnophilosophique e Tempels et ses
implication au niveau de 1l'existence du muntu,
surtout lorsghe celle-ci est menac&e dans sa force
vitale, C'eslt en utilisant la force vitale comme
grille de lecture et d'interpr&tation du combat de
sorcellerie qu'on arrive & saisir la véritable
importance de la dé&couverte de Tempels dans le
domaine de la compr&hension de l'univers -du—muntu et .
de ses mystéres, :

Pour ceux gul s'intéressent encore 3 la critique
de l'ethnophilosophie, 1l suffira de lire 1l'ouvrage
du bé&ninois HOUNTONDJI, P.J., Sur la philosophie
africaine, (Maspero, 1976) et l'article du
camerounais EBOUSSI, B., F, Le bantou problé&matique,
dans Pr&sence Africaine, n.66, 1968, pp. 4-40, pour
reconstituer les principaux griefs formul&s au sujet
de la dé&marche tempelsienne et du contenu de son
ouvrage,
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la mentalit& magique traditionnelle de 1'homme vivant

dans le syst&me socio-ethnique organisé& par {gs\anciens

Bantu.

Le centre de la vision bantu de la vie et du monde

Selon La philosophie bantoue de Placide

Tempels, la conception bantu de la vie et du monde repose

hY

sur une seule valeur: la force vitale.

Il est, dans la bouche des noirs, des mots
qui reviennent sans cesse. Ce ~sont ceux qui.
expriment les suprémes valeurs, les supré@mes
aspirations. 1Ils sont comme des variations sur
le leitmotiv gqui se retrouve dans leur langage,
leur pens&e et dans tous leurs faits et gestes.
_ Cette valeur supréme est la vie, la force,
vivre fort,ou force vitale.

. De tous les usages dont: nous ne saisirons
pas le sens, les Bantu diront qu'ils servent 23
acquérir la vigueur ou la force vitale, pour
€tre fortement, pour renforcer la vie, ou pour
assurer sa pérennité dans la descendance (18).

(17)

(18}

suite

Toukefois, il faut souligner que les critiques de
l'ethnophilosophie de Tempels et de ses disciples
bantu n'ont pas contribué 3 la lib&ration du
discours philosophique et scientifique africain.
Elles ne sont: pas parvenues 3 mettre 3 la dispo-

sition du cherchpur et de l'homme de la rue les

outils né&cessaires pour la compréhension et le
dépassement de la vision traditionnelle -du monde
basée presque. exclusivement sur des croyances
nagico~religieuses. '

TEMPELS, P., La philosophie bantbue,-Péris, Présence
Africaine, 1949, p. 30. Note. Pour toutes nos
citations nous ut&liserons cette &dition.

-
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La force vitale ou la puissance vitale consti-
tue,  selon le missionnaire belge, le point central de la
pensée et de l'existence des Bantu. C'est 3 travers ce

-concept existentiel qu'ils pergoivent et jugent les

rapports que chaque individu entretient avec les autres,
le monde naturel, les esprits des ancétres, lgs morts et
1'Etre supréme. On ne peut donc pas entrer en dialogue
avec les peuples bantu‘et comprendre leurs pénsées, leurs
attitudes, leurs comportements, leurs croyances magico-
religieuses et le fondement de leurs institutions

ethniques, claniques et lignag&res sans passer par la

grille de la force vitale.

Différence relative entre la vision bantu et la

. conception européenne de 1'é@tre

Pour le muntu 1'€tre est force, la force vitale
c'est l'Eétre. Sa notion de l'@tre est essentiellement
dynamique, pour ne pas dire mystico-vitale.: Le muntu

“parle, agit, pense et vit comme si, pour lui, la force

F

Etait un é&lément nécessaire de 1'8tre. "LLa notion de
force. est donc lige essentiellement 3 la notion

d'étre (19)", affirme Tempels,

(19) Ibid., p. 35.



3l

Dans l'esprit du muntﬁ, la force vitélé_n‘est
pas un accident. Elle est l'essence méme de l'8tre, sa
substance, sa quiddité. La force est ce qui fait &tre
1'8tre; c'est ce sans quoi 1'étre n'est pas l'étre.
L'8tre de tout- existant, c'est la force vitale. En
dehors de la force vitale, il n'y a pas d'étre, on ne
peut parler d'&tre que Ha ol il y a une force vitale.

D'od la différence entre la notion europ&enne de 1l'étre

rl
/

et celle des Bantu:

L'8tre est force, la force est &tre.
notion d'étre, avoue Tempels, c'est "ce
EST", la leur "la force qui est". L3 ol
pensons le concept "8tre", eux se servent
concept "force". -L3d ol nous voyons des &tres
concrets, eux voient ‘des forces concrétes. L3
ol nous dirions que les &tres se distinguent
par leur essence ou nature, .les Bantous
diraient gque les forces diffarent par leur

essence ou nature (20).
&

La notion de force occupe dans la pens&e bantu
la place_,qu'occupe celle de.l'étreégans la pens&e euro-
p€enne traditionnelle. La force caractérise toute la
vision bantu de l'univers et de l'existence.’ Alors que

le problame métaphysique du penseur europ&en est %elui

de 1'&tre ou du non-8tre, 1la question fondamentale du

(20) Ibid., p. 36. : _
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penseur muntu est d'é€tre fort ou de ne pas stre fort,

c'est-3-dire de garder ou de perdre sa Eforce vitale,

Toute la conciPtion traditionnelle des Bantu est fondé&e
sur la force %itale. Ils congoivent ‘l‘Etre supréme ou
Dieu, l1'homme ou l1l'@tre opé&rant par la raison, les &tres
inanimés et les animaux comme- des forces, capables
d'augmenter ou d'an&antir la forcg. de chague individu et
de la communaut& humaine, parentale, ;lanique, tribale ou
ethnique. Toutes les £forces agissant dans 1l'univers
visible et invisible peuvent contribuer au renforcement de
la force vitale de la personne et de sa famille; elles
peuvent aussi E&tre utilisées pour la destruction de cette
méme force vitale.

A l'instar de la vision leibnizienne de la
causalité&, toutes les forces de l'univers sont congues
ch?z les Bantu par rapport 3 1' homme . Cette vision peut
étre considé&rée commé universellement africaine ou noire
africaine. Les professeurs Mujynya (21) et Lufuluabo (22)

l'ont bien démontré& dans leurs investigations ethnophilo-

sophiques. Tandis gque dans La notion luba-bantoue de

l1'8tre,/ Tufuluabo fit la démonstration de 1l'existence
-/ :

p

e

/

(21} MUJYNYA, C., dans op. cit.

(22) LUFULUABO, M., La notion luba-bantoue de 1'Btre,
. Louvain, 1964,

\

.
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d'une force mystico-vitale agissant pour le bonheur ou le

malheqr de l'in%&vidu, Mujynya dans L'homme dans 1l'uni-

-

vers "des" Bantu, parvint 3 reformuler l'&quation tempel-

sienne: Etre=Force, 3 partir d'une &tude syst@matique de

la situation du muntu vivant dans la r8gion interlacustre

du Zalire., Leurs analyses et leurs ré&flexions ethnophilo-
@

sophiques constituent un examen s&rieux de l'hypoth@se de

Tempels et une preuve de sa fé&conditd.

La vérification de l'hypoth&se de Tempels a &t#&
aussi faite 3 1'épogue ol ce missionnaire vivait encore
au Congo belge. En effet, durant cette pé&riode, un

7

missionnaire oceuvrant dJdans la ré&gion de 1'Equateur, au

Nord-Ouest du pays, é&crivit & Tempels la note suivante

reproduite dans La philosophie bantoue:

N

Mes constatations dans le domaine linguisti-
gue me confirment combien votre &tude est uni-
versellement africaine. Chez nos Ngbaka le
"substantif” ne désigng pas tant la chose comme
gtant "cela", mais plutdt comme &tant "ainsi”.
Nous envisageons l'&tre de la chose, eux consi-
dé&rent la force de cette chose. Etre plus ou
moins ferce vitale, voild ce qui constitue pour
eux "l'égﬁe de la chose" (23).

(23) Cit& par TEMPELS, P., dans op. cit., ». 36, {(Note
2). '

—
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Ces constatations,  faites dans le domaine (lin-
guistique au sein d'une tribu et d'une culture ign&es
de celle exélorée par Placide Tempels dans l'ex-province
du Katanga, prouvent suffisamment l'universalit& zairoise
de la conception bantu de ll'étre. Toutefois; il faut
souligner que cette vision est caractéristique‘ a tout;
socists fondBe sur des croyances magico-religieuses ou
mystico-vitales. Blle est donc valable pour toutes les

gthnies bantu, mais aussi chez tous les peuples ayant au
sein de leurs'sociétés respectives un éoyau ou un foyer
magico-religieux ou wune sous-culture magique. Nous
- .
verrons dans le second chapitre la pertinence de cette
aﬁfirmation lorsque nous proc&derons 3 une lecture dynami-
que d'une sous—culturé magico-religieuse développ&e dans
un pays situ%‘loin de la culture et de la civilisation des

Bantu. Cette 1lecture nous permettra de d&couvrir le

rapport existant entre la mé&tadynamique bantu et le combat

de sorcellerie au sein d'une culture magico-religieuse
Agfggrminée. Pour l'instant poursuivons 1l'8tude de la
éonception bantu du monde &t de l'homme telle qu'elle se

pr&sente dans l'oeuvre ethnophilosophique de Tempels.

es différentes forces selon les Bantu

D'aprés la vision bantu du monde et de 1l'exis-

tence &tudiBe par Tempels chez les baluba et ‘'leurs
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voisins, il existe diff&rentes forces dans/;T::}tE?; et

la soci&t® humaine: les forces invisibles (divines,
d&8moniaques, bonnes ou mauvaises, les esprits des éncé—
tres bienveillants ou- malveillants, etc.), les forces
humaines visibles Et .cach8es, fastes ou n8fastes, les
forces animales, végétaies et min&rales ou g€ologiques.
Toutes ces Eforces peuvent contribuer au renforcement ou 3
la destruction de la vie humaine; elles sont capables de
nuire 3 la. vie des individus ou de la renforcer, selon

les intentions qui les animent.

Il existe une sorte de hi&rarchie dans le sys-

téme des forces chez les Bantu:

Par dessus toute force est 1'Btre tout-

-

puissant, l'esprit cr&ateur de tout l'univers, le Mwine

bukomo bwandi, le Vidi Mukulu, le Nzambi Mpuﬁguffﬁ{;ait

le mukongo, l'Btre supréme qu'aucune force ne peut ni
i .

renforcer ni d&forcer (24). I1 donne force, vie, exis-
tence, sagesse et intelligence aux hommes. Aucune force

ext&rieure n'exerce une influence guelcongue sur lui,

-

A

v

{24) Note. Le terme dEforcer est utilis& par Tempels
pour d&crire 1l'influence n&gative des  forces .
néfastes sur la force vitale 4'un individu.
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Aprds Dieu, viennent les premiers péres de

familles Bantu, les fondateurs des c¢lans, gue Tempels

appelle archipatriarches, en référence .aux pé&res de la

famille chr&tienne universelle, -

Ces archipatriarches, les premiers 3 qui
Dieu communigua sa force vitale, ainsi que les
pouvoirs d'exercer sur toute leur descendance
leur influence d'énergle vitale, constituent 1le
chalnon le plus &levé reliant les humains &
Dieu. Ils occupent dans la conception négre un
rang si E&levE& qu'ils ne sont plus considé&rés
comme de simples humains tr&passés. Ils ne
sont plus dé&signés parmi les mines, et chez les
baluba, ils sont d&sign&s comme ha-vidye, &tres

-

spiritualisé&s, &tres appartenant 3 une hi&rar-
chie supérieure, participant dans une certaine
‘mesure, directement 3 1a force divine (25),
Apreés les archipatriarches, viennent les
défunts de la tribu. 1Ils sont 3 leur tour ordonné&s selon
leur degrd de primogéniture. C'est par ces dé&funts que
les ainds exercent leur influence vitale sur la g&néra-
tion encore vivante. Les rapports entre les ainés et les
jeunes dans une lign&e sont li&s & 1l'influence gque les
esprits des d&funts exercent sur tdus les membres de 1la

fFamille.

Les vivants sont <c¢lassés d'apr&s leur étre
méme, c'est-3d-dire d'aprds leur puissance organique ou

leur force vitale.

-
1

(25) TEMPELS, P., op. cit., p. 42.
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Enfin, wviennent en dernier 1lieu les autres
forces, celles des animaux, des végétaux.et des min&raux.
Au sein de, chacune de ces classes se trouve“yne hig&rar-
chie suivant la puissance vitale, le rang ou la primo-

géniture.

De 13 decoule que l'on peut retrouver une
analogie entre\un groupe humain et un groupe
inf&rieur, (dagns la classe animale par
exemple), analogie fond&e par la place relative
occup&e par chagun de ces groupes par rapport &
sa classe propre. Telle serait une analogie
fond€e sur la primog€&niture, ou sSur un rang
détermin& de.~subordination. Un groupement
humain et une espéce animale - peuvent occuper
dans leur classe respective un rang relative-~
ment &gal ou relativement diff&rent.  Leurs
rangs vitaux peuvent E&tre pagpalléles ou
dissemblables. Celui qgui est le chef dans
l'ordre des humains "montre" son rang supéfrieur
par l'emploi d'une peau d'animal royal. Le
respect de ce rang de vie, le souci de ne pas
se placer plus haut gu'on est ou de se tenir &
sa place, la nécessit® de ne pas se poser en
8gal vis-3-vis de forces relativement sup&rieu-<
res, tout cela pourrait fournir 1la clé& du
probléme tant disput& du "tabou" et du "totem”
{26).

Le souci de ne pas se placer plus haut gu'on
n'est ou de se tenir & sa place, et la n&cessité& de»ne
pas se poser en 8gal vis~3-vis de forces relativement
sup&rieures constituent le fondemént des syst@mes coutu-

miers et politiques de 1'Afrique traditionnelle. et

moderne. Ce souci et cette nécessit® sont d'ailleurs &

(26) Ibid., p. 43



la base du combat de sorcellerie que se livrent les Bantu
en tout temps et en tout lieu (ol ils se retrouvent eéen

communauté de vie). .,

La sorcellerie et la place de l'individu dans la soci&t&
Bﬁ r&alits, tout le probléme ou le drame humain

de la sorcellerie r8side dans la d&finition de la plaCe
qu'occupe chaque individu impliqu& dans un procés d'en-
vohtement au sein d'ﬁne soci&td ethnique bien d&terminge,
Il y a un rapport entre la hi&rarchie dégagéé par Tempels
‘et le drame de la sorcellerie au sein des communaut&s
parentales, lignaééres ou claniques bantu. Ce rapport
nous a &t& r&8vBlé 3 travers l'Stude analytique de M.C. et

E. Ortigues: Qedipe africain. o S
5 v

La question principale que se posent les
auteurs de cette exploration des sujets s&nEgalais se

plaignant d'ehsofcellement, de maraboutage et

de_
possession par les rabs, est celle de savoir quelle est:

la place d\l_sujet envolt& dans ce qu'il dsclare

de sa situation dramatique. Tel est le point central de

leur psychoth&rapie des envoiit&s.

pour &clairer ce point pr&cis, les Ortigues

procédent par une s&rie d'entretiens permettant de

\u



-

C'est durant ces entretiens, c'est-&-dire tout au long de

1'&coute du -discours ordinaire de envolt8sy que se

développe une relation transf&rentidlle entre consultant

s&nB8galais (le plus souvent un jeune Ecolier) et analyste

egropéeg.

- Examinant attentivement - pluSieurS' cas clini-
ques, les Ortigues arrivent a'éonstater dans la plupart
d'entre eux la prE&sence dé fantasmes du pére analogues &
ceux que l'on trouve en Europe.. Cépendant}.ces fantasmes
ont tendance 3 svoluer autrement que dans la culture
éufopéenne. Troils variables caract&risent cette évoluQ

tion: le phallus collectif, l'ancétire ing&galable et le

drame de dé&passer le frére. Ces trols wvariables se

retrouvent dans les cas d'ensorcellement, de maraboutage

et de pdssessidn'par les rabs. En analysant ces diffs-

rents cas, on retrouve le souci de ne pas se placer plus
haut et 1la nécessité’fdé- ne pas se poser en &gal par

rapport aux forces relativement sup@rieures,

Le phallus collectif dans le cas 9 analys& par les

Ortigues

/,Birame G., 14 ans, Wolof, mhsulman, souffrant

d'énurgéie. Le pére dé&clare qdé l'enfant est impuissant.‘
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C'est "le drame au sein de la famille. Le mangue de

_fécn@dité ou de puissance sexuelle chez un gargon est un
oy . .

probléme tré&s grave en Afrique noire.

4

Mais Birame dé&clare -‘lui-méme: "je ne suis pas
malade, c'est mon pére qdi dit que je suis malade; si mon
pér; disait: "tu es guéri", je serals gudri" (27).
L'enfant remet ainsi en gquestion le discours officiel de

sa famille. Il conteste pour ainsi dire l'autorité& du

pére, Te représentant de ce discours traditionnel.

-»

A travers cette situation dramatique clest la
fécondité, c'est-3d-dire la survie de toute la lignée qui
est en jeu; la sexualitd est pergue sous l'aspect de la
rultiplication ou de la croissance de la‘puissance vitale
de la famille. C'est pourquoi les>analystes parlent dans

ce cas précis de phallus collectif.

Le marabout consult® par la famille de Birame

% .
affirma que le jeune &tait devenu impuissant parce qu'il
avalt uriné sur un tas de cendre. Mais Birame réfuta

cette explication causdle et posa son problé&me au niveau

. ) = . .
du conflit opposant son pére et sa mére. Pour lui, c'est

{27) ORTIGUES, M.C. ‘et E., Oedipe Africain. Paris.
Editions L'harmattan, (3® &d), 1984, p. 64.
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la tension existant entre son pére et sa mére qui EBtait &
. la base de sa. maladie. C'est & ce niveau qu'il faudra

justement chercher ce qui se cache derriére l'interdit de

"ne pas uriner sur un tas de cendre".

L'ancétre in&8galable n

A travers le symbole de l'ancétre in&galable,
les Ortigues essaient "d'indiquer comment l'image du pére °
en tént que l&gislateur et rival tend é se confondre avec
l'image de l'autorit& collective ou deil'ancétre" (éB).
Analysant trois cas clinigues, les Ortigues constatent
une fusion de plus en plus pouss@e de l'image du peére et
de celle de l'ancétre (29), La question qui se pose tout

au long de cette investigation est la suivante:

Qu'est-ce donc alors que r&soudre une
situation oedipienne dans un monde ol la
fonction symboligque du pére reste attach&e a
l'ancétre? On ne - peut se penser &gal ou
sup&rieur & 1l'ancétre (...): il n'y a pas dans
ce monde-l3d plusieurs places des péres &
rapports r&ciproques; il s'agit plutdt..., de
trouver sa place dans une hifrarchie de
fratries ou de groupes d'ages (30).

b

(28) ibid., p. 67.

N

C

{30) Ibid., p. 75. C'est nous qui soulignons pour mar-
quer le rapport existant entre la structure hiérar-
chique des communaut®s parentales n&gro-africaines,
le probl&me ocedipien et le conflit de sorcellerie.
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La lutte entré les enfants de méme &ge ou d'un
méme groupe d'dge a des rapports avec les jeux de rivali-
td et d'attraction qui s'effectuent dans la culture,

mieux la parent® n&gro-africaine. C'est pourquoi les

Ortigues tirent la conclusion suivante 3 propes de la

‘m§kﬁfestatioh du complexe d'Oedipe chez les Africains en

comparaison au modé€le europ&en:

Dans le” mod&le europden du complexe
d'Oedipe, le fils s'imagine tuant le p&re. Ici
la pente typique serait plutdt: le fils se
ref&rant par l'interm&diaire du pére 3 1l'ancé-
tre d&j3d mort donc inattaquable et constituant
ses "fréres" en rivaux, C'est pourguoi les
repr&sentatibns gque nous avons utilis8es,
phallus collectif, ancétre inégalable, ne
peuvent se comprendre qu'en fonction du terme
ol elles conduisent, le jeu de rivalit&-solida-
rité& entre les fréres (31).

GN'est-ce pas le .féme jeu que nous:  r&véle la
hig€rarchie d&couverte par Placide Tempels dans 1'univers
des Baluba du Katanga? Voyons comment se pr&sente ce jeu
dé rivalit&~solidarit& entre fréres & travers la grille
analytique ﬁise au point par les Ortigues au S&n&gal.

Le drame de d8passer le frdre (32) 2

C'est tout un drame dans .les familles, les

lignges, les tribus et les ethnies né&gro-africaines
4

h]

(31) Ibid., p. 79.

{32) Ibid., p. 80-115.
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anciennes ou moderngs, gque celui-dé'dépaéser les autres
. frd8res. L'Etude des cas 9?;'108} 202. analys&s par les
Oortigues, montre qué-la rivaliﬁé oedipienne se joue &
travers la lutte-eﬁtreifréresﬁd'ﬁn méme groupe d'Sge au
sein des communaut?é:négro-africaines. Mais;,qe n'est 13
gu'un d&placement du champ de bataifle. Les m&canismes
de ce d&placement se pr@sentent comme suit:

-

La_ri?alité nous parait d'abord &tre systd-
matiquement d&placfe sur "les fréres”"” qui

polarisent les pulsions agressives. (...)

Le d&pladtement se fait d'abord du p8re aux
"oncles,)”, ce qui donne: les péres des enfants
qul ont' moins bien r&ussi gue moi m'en veulent,

-

me maraboutent, cherchent 3 m'€liminer...{(33).

ainsi, 1la symbolique {(ou le symbolisme (34}) du .

——

maraboutage donné & 1l'individu la possibilité d'exprimer

sa rivalit& &nvers ceux qui l'emp&chent d'&tre guelqu'un,
. -

c'est-a-dire’ d'occuper la place qui lui revient dans la

fratrie. élle dévoile aussi'l'obje¢tif ultime de tout

jeune s&n&galais analys&, & savoir: devenir gquelqu'un,

avolr un statut Viable au sein de la parént&. ~ Cette

(33) Ibid., p. 92.
(34) Note. Nous précisergas la signification de ce terme
. dans le contexte du discours de/sur la sorcellerie
dans. la deuxiéme partie qui sera consacr&e & l'Etude
descriptive ,de quatre travaux sur la sorcellerie
bantu.

Y
A

-
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visSe n'est autre chose que 1la recherche de se dEfinir
soi-méme & l'int&rieur du systé&me parental traditionnél;
L'autoposition de soi par soi se y€alise ou tend &
s'effectuer 3 Ltravers ce que le sujet arrive i faire tant
sur le plan de la famille gu'au niveau persennel. Sur le
plan familial, la f&condit& et la capacité de subvenir
aux bescins de ses parents constituent‘les deux points
principaux de la\\\manifestation . de la réussite
individuelle. Honteuse est la situation de celui gui est
st&rile et qui ne peut subvenir aux besocins de sa mére,
de soh pére, de ses fréres, de ses soeurs, de ses oncles,

. &
de ses tantes et de ses neveux.

Dans le contexte socio-ethnique n&gro-africain
la honte prend la place qu'occupe la culpabilit& dans les
civilisations euro-am&ricaines. On ne se sent vraiment
coupable en Afrigue noire que lorsqu'on a_ transgressg& un
interdit ou un tabou familial. Les interdits et les
tabdus jouent un rdle trés important dans le processus
d'int&gration de 1'individu au sein de la parent&, de la
lignS8e et du clan en Afrique noire. Ils sont li&s aux
systémes ethno-parentaux basds sur la primog&niture.
Dans ces systémes le gtatut de chaque individu est bien

d&fini.
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La question gque nous nous poéons, d la suite
des analyses de M.C. et E. Ortigues, et de 1'inVestiga-
tion ethnophilosophique de Placide Tempels, est de savolir
si le fait.que la place de chaque individu et son: r8le
sont bien dEtermingds dans le systéme ethnigque négfo—_
africain en g&n&ral, et chez les Bantu en particulier,
n'est pas 3 la bhase du combat meurtrier que se livrent
sans cesse 'les gens vivant au sein de ces communaut@s
humaines. I1 faut bien se demander si les forces
nuisibles et invigibles du sorcier ne symbolisent pés les
puissances des 1individus qui empé&chent les autres de
s'8panouir harmonieusement au sein de la fratrie et de la

parentég.

La lutte permanente contre les forces nocives
de la sorcellerie ne traduit-elle pas la trag&die dans
laguelle se trouve tout individu qui refuse de se placer

sous le contrdle des forces vitales des ainZs et cherche

i se poser comme &gal ou sup&@rieur aux forces consid&rEes
traditionnellement comme &lev&es dans ' la higrarchie
familiale ou parentale? L'Btude analytique et r&flexive
des discours de/sur la sorcellerie nous donnera les El&-
ments nécessaires i la formulation d'une rEponse adgquate
3 ce propos. Retenons pour l'instant le lien qui existe

entre la hisrarchie des forces vitales dans les ligné&es,



les ethnies, leé clans, les ,tribus, les soci&t&s bantu ou
n&gro-africaines, et le combat de sorcellerie. Ce lien
nous permettra d'envisager les procés de sorcellerie dans
leur véritable contexte socio-culturel. D'oll la nécessi-
t& de passer par l'approche ethnOphilosophiqué de Tempels
pour mieux poser le problé&me au sein de la culture et de
la.‘civilisation des Bantu et de «touL peuple négro-

africain vivant dans un syst&me parental similaire.

Ce qui est remarquable et frappant daqs
1'univers socio-culturel des Bantu, c'est le fait que
toutes les forces vitales concourent au renforcement de
la vie des individus et de 1leurs lignées respectives.
Ces forces coopé&rent pour ainsi dire entre elles pour
l'accroissement de la vie, de lé vigueur, de 1la
fécobndité, de la puissance, de la sagesse et de
l'intelligence des 1individus vivant. au sein d'une

communaut& parentale, lignag&re ou tribale.

Toute la cr&ation est centr&e sur l'homme, sur
ceux qui forment les différentes ligndes et les diverses
ethnies des Bantu. C'est ce qui améne Tempels é dire ce
gul suit:

o

Les forces sup@rieuras et les forces
inf&8rieures sont considérges, par les Bantous
dans leur rapport avec les fo s des hommes en
vie. C('est pourquoi j'al pr&fé&ré qualifier les

{
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“influences de cr&ature 3 cr&ature, des causali-
t&s de vie plutdt que des causalit8s d'@tre, ou
de force, .comme nous les avions d&sign8es
provisoirement; en effet, méme les &tres
inférieurs,  les '8tres inanimés, les min&raux
sont des forces qui, par leur nature, sont
mises & la disposition des hommes, des forces
humaines vivantes, ou des forces vitales des
hommes (35).

En r&alité, touﬁes les forces sont en rapbort
les unes avec les autres. Et ces rapports passent
in&luctablement par les hommes. Entre les humains
eux-mémes, il y.a aussi un §change des forces vitales et
des forces nhisibles. Certains individus peuvent renfor-
cer ou an@antir lgs forces wvitales d'autres membres de
leurs communauté&s parentales ou lignag&res. C'est dans
ce contexte précis de tension dané les rapports parentaux

qu'il faut envisager le procé&s de sorcellerie pour mieux

saisir son véritable contenu psychosociologique.

La connaissance des dimensions psychosociologi-

ques du combat de sorcellerie suppose la compr&hension
des lois qui régissent les rapports entre forces vitales
d 1'inté&rieur d'une parenté ou.d'une lign&e, Car ce sont
ces lois qui sont en jeu dans le ph&nomé&ne de rivalité~

solidarité caracté&risant l'existence humaine au sein des

communaut&s bantu.

(35) TEMPELS, P., op. cit., pp. 44-45.
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Les lois de causalit® de vie

-

Un_hommé (vivant ou trE&passé) peu£ directement

renforcer ou diminuer la ﬁo;;é d'un .autre homme auquel il
est 1i& par le.lieane sang. Mais ceﬁte action n'est
‘pOSSiblé que si le prémier individuldispose de plus de
force 'vitale que le second. FElle est inop&rante dans le.
cas oll le second se trouve nanti de pouvoirs exception-
nels. D'od la n&cessit& pour toﬁt homme quil wveut atta-
quer la force vitale d'un autre d'Stre Te g&niteur (son
pére, soh oncle, sa mére, soﬁ'grand~pére, sa grand-mére,

L]

sa tante, etc.) et l'ain& de l& victime.

La force ' vitale humaine peut influencer
diractement dans leur substance méme des "Etres-forces-

.vitales~inf&8rieurs". C'est ainsi.que les chefs des clans

N 4 4
-vpeuvent _influencer, nEgativement ou posiltivement les

autres  membres de leurs clans, le sol, le climat, la

f&condit&, la sant& des enfants, etc.

o

i v In homme, membre d‘uf clan bien d&termin&, peut
exercer ﬁne influence su# un.autre hommme du méme clan,
an agissant sur une‘force inférieur‘ (animale,ﬁvégétale
ou minérale?, par le truchement de laguelle il 1l'atteint.

pe 13 l'importance accord8e aux f&tich X paroles

mal&fiques ou b&nEfiques dans les communauts-des Bantu.



. Les Eétiéhes ou les nkisi (en kikongoj en soi ne
peuvent ni renforcer ni d8truire la force vitale du muntu.
Mais c'est la force magique du £8ticheur qui confére aux
f&tiches l'énergié né;essaire au renforcement ou 3 l'an&an-
tissement d'un individu. & ce propos Tempels™Bcrit:

- Certains auteurs pr&tendent qué' les é&tres
inanim&s, pierres, roches ou plantes et arbres,

sont distingu&s par '~ les Bantous comme des
"hwanga", comme exergant leur influence vitale

sur tout ce qui s'en approche. Les forces
inférieures agiraient-elles par elles-mémes sur
des forces sup€rieures? Certains auteurs
répondent par l'affirmative. Quant & moi, Je
n'ail _jamais rencontré d'intigénes qui
accr8ditaient cette thése. Cette gventualit& en
.- outre e parait en contradiction, avec les

principes g&n&raux de la th&orie des forces, qui
elle aussi est exprim&e dans les dires des
Bantous. Suivant la m&taphysique bantoue, il
est exclu que la force inf&rieure exerce par
elle-mgéme une action vitale sur une force
sup8rieure. C'est un point sur lequel j'ai
recueilli des affirmations cat&goriques (36).
D'aprés le missionnaire belge Tempels, les Bantu
n'admettent pas qu'une force naturelle, inf&rieure & la
force vitale humaine, puilsse par elle-méme renforcer ou
diminuer la vie d'un homme. B la base de l'action d'une
force f&tichiste sur un individu, 11 vy a toujours une
intention humaine malveillante ou bienveillante. L'homme
est la cause ~Alft;--\]'.ble de tout ce que les forces naturelles

produisent dans %ifiiftence des gens. Toute la pens&e ‘des

Bantu est centrBe sur l'homme.

F

(36) Ibid., p. 46.
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"L'homme dans l'univers des Bantu

LS

-

Les .Bantu consid&rent la personne humaine comme

caus&e, soutenue et d&veloppfe par l'action d'une force
" _
vitale supréme; et cette force agit i travers les forces

vitales des parents, de tous les membres de la parentg,
de la famille, de la lign&€e, de la tribu et du clan.
L'individu est, QQ;pazx%a force vitale de sa communautég,

. ; .

une force vitale capable de renforcer ou de diminuer 1les

forces vitales des autres membres qui vivent avec lui au
-

sein de la communaut& parsntale.

En tant que force vitale, chagque individu, tout
muntu peut choisir librement de faire le bien ou le mal

aux autres forces humaines. Le probléme du mal et du

bien se pose donc autour de l'exercice de la libert& de

chaque membre de la communaut® humaine.

+.. L'homme peut avoir une volont# ordonn&e,
c'est-d-dire vouloir conform&ment 3 l'ordre des
forces telles que Dieu 1les a voulues, en
respectant la vie et la hi&rarchie des forces.
C'est en agissant de la sorte que le patriarche
ou chef de clan, le chef, le "nganga" (1l'homme
aux remédes) pourra agir en v&ritable animateur
de la vie, en conservateur et en protecteur de
la force vitale. L'homme peut cependant
Egalement &tre anim& d'une volont® destructive,
une volition nE&faste. Sa volont&® mauvaise
(haine, .envie, jalousie) aura ses r&@percussions
sur la force vitale des &tres plus faibles par
la seule wvolition d'une ré&duction vitale.
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C'est cette influence n&faste d&coulant de 1la
volont® destructive de certains hommes gqui est
d&sign8e. par ‘"buloji" ou "kulowa"™ chez les
Bantous (37). ‘

Il s'agit évidemment- des Baluba du katanga.
Mais le buloji, en ciluba, ou le kindoki, en kikongo,.se
retrouve un peu partout dans les ethnies bantu. Kulowa
veﬁt dire, en langue luba shakandi du Zaire, lancer un
mauvais sort & gquelqu'un. Le terme bulgoji d&signe eé
ciluba la pratique qui . consiste & lancer des mauvais
sorts aux autres personnes. C'est la, sorcellerie,
c'est-3-dire 1l'action de jeter un mauvais ';ort d un

membre de la parent® ou de la lign@e dans le but de

diminuer, de d8truire ou de supprimer sa force vitale.

-

Le muloji ou le sorcier est consid&rd comme un
coupable d@vant Dieu et les hommes. Il mérite‘d'étre
isolé de la communauté et Eliming&. C'est pour,cette
raison que les sorciers sont farouchement combattus chez
les Bantu. On les trague parce qu'ils repr&sentent un
danger réel,lune menace publigue au sein des communaut8s
hantu. Ils dé&sirent i tout prix d&truire le honheur et
la vie des individus et des familles qu'iis haisseﬁt.

3
Ils méritent 1la mort, car leurs actions mal&figues

risquent d'an&antir les forces vitales de ‘toute une

cbmmunaut® humaine.

(37) Ibid., p.




Cl'est ainsi® qu'd partir de la notion cl& de

force vitale, on arrive 3 saisir le sens du combat de

sorcellerie dans l'ésprit du  muntu, La notion

existentielle de puissance vitale se pr&sente dans La

bhilosophié bantoue de Tempels comme une grille de
leqture et d"interprétatién . des attitudes, des
comportements,,des croyances, des pensSes et des manidres
d'8tre des peuples bantu. Elle se trouve a& l'origine de
la solidarit& clanique caract&risant la vie sociale des
Bantu. Elle nous permet de comprendre pourquol cheéz ces
peuples, 1'homme n'apparait jamais comme un ‘individu
isol&, une substance ind&pendante, un étré libre et
solitaire. Car, selon.leur conception, tout hommé, tout
individu constitue un chainon vivant,\iiiif et passif,
rattachg par le haut 3 l'enchafnement de sa descendance.
Li& auQTéutres forces vitales de sa communaut®, il est

"une force vitale actuellement influencée et

influengante (38)".

Dans les dJdiff&rentes communautds des Bantu,
1'individu est congu comme &tant une force vitalg du
clan, de la lignﬁe, de la parent&, et non comme une
entits® isol&e, un &tre libre ou ind&pendant. C'est dans

cette perspective qu'il faut envisager la situation de

(38) Ipbid., p. 72.
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_l'enfaﬁt par rapport & ses pirents‘ éu sein?ﬁdes
communaut®&s bantu. .En effet, chez les Bsntu, l'enfaﬁt,
‘gquel que soit son.ége, reste enfant devant ceux qui lui
ont donn& la vie. Il demeure l'enfant de ses péres et de
sés méres, c'est-3-dire de tous ceux qui forment les
familles paternelles et maternélies. C'est dans celsens'
qu'il .- faut interpr&ter cette constatation de. Tempeis

selon lagquelle:

L'enfant, -méme adulte, demeurera toujours’
pour les Bantous, un homme, une foyce, une
dépendance causale, une subor@ination
ontologique des forces gue sont ses. pére et
mére. La force ain&e domine toujours) la Eorc‘;
puinde...(39).

—

Cette conception est 3 la base de la d&pendance
;t de la rivalit& dans lesquelles vivent les bantu au
sein de leurs parentéswgt de leurs tribus. Le bonheur ou
le malheur d'un individu d8&pend Te plus souvent de la
nature de ses rapports avec les autres forces vitales qui

sont en contact direct ou indirecks avec sa force vitale,
i

D'od la peur d'aller & 1l'encontre de la volont& des

v

parents (qui caract&rise les jeunes au sein de cette

soci&t&é fortement hi&rarchisée). car, les parents

repr&sentent la force vitale invisible gui donne aux

#
£

(39) Ibid., p. 41.
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enfants le bonheur et le succés dans leurs ent;eprises,
et assure la protection de leur vie, la nuit comme le

jour. . :

L.e bonheur et le malheur
Danéﬁl'espfit d'un muntu, jeune ou vieux, si
quelgu'un prospére, c'est que les esprits des ancétres

bienveillants et toutes les forces vitales de ses parents

-

encore vivants contribuent 3 son progrés, travaillent

pour son bonheur, par cgns&quent pour- le succés de toute

sa ligné&e. Ce sont ces esprits des ancétres et ces
. -
forces vitales qui le protégent contre ;Eg'atta ues des
.

-

esprits malins. C'est ce que chantifle musicien zafrois,

Kiamwangana Mateta “(Verkys), dans da composition: Liwa

na ngai, bankoko baboyi. Ce qui wveut dire 1litte-

rallement: ma mort, les anc@tres ne la veulent -pas.

Pour ce musicien, qui a eu la vie sauve apres
un accident mortel sdr }a route reliant Kinshasa, la
capitale dd Zaire, au port de Matadi, au Bas-Zalre, ce

sont les esprits de “ses anc8tres b&singombe (sa tribu au

Bas-Zafre) _qui l'auraient prot&g& contre les aEtaques

decurtridres des esprits malveillants: Liwa na ngai,

" bankoko baboyi. Les anc@tres refusenf ma mort.

I

?
e . .

AN
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A
i

Lofsque les malheurs s'acharnént sur un
individu, les Bantu disent qu'un esprit malveillant 1lui
veut du mal. Et cet esprit  n'arrive & atteindre la
personne vis&e que grace au consentement de Certaihs
- membres de sa famiile ou de sa ligné&e qui sont, soit ﬁal

intentionn&s 3 son &gard, soit incapables d'assurer sa

protection contre les sorciers:’

Le professeur Sodikpo du Nigeria illustre cette

conception dans Notes on the concept of cause and chance

in Yoruba traditional thought (40), en citant ce podme

yvoruba:

Serez-vous riche? Cela dépend de votre esprit
gardien.

Avez-vous beaucoup de femmes et d'enfants?

Cela depend de votre esprit gardien.

lon esprit gardien, donne moi la chance, ne
gache pas ma destinge.

-

Conduis-moi & un heureux destin; c'est toujours
tol qui guides.

4

Ce poéme yoruba exprime d'une fagon tout 3 fait
explicite 1la maniére dont les Mantu expliquent et
interprétent tout ‘ce qui se produit dans leur vie. 0on

retrouve c2 type d'explication causale dans toutes les

(40) SODIKPO, J.0., Notes on the Concept of Cause and
Chance in Yoruba traditional thought, dans Second
Order, Université Ile-Ife, Nigeria, veol II, n® 2,
juillet, 1973, voir aux pp. 12-20.
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thnies des Bantu. 'La chance et la malchance, le bonheur
et le malheur, le succds et l'infortune sont interprétés
3 partir des rapporté que l'individu concern® entretient
avec -les forces vitales sup&rieures de sa communauté

parentale et lignagére.

De tout ce gui pr&céde, il appert que:

- Les Bantu mettent en‘ avant les causalité@s
magiCOHreligieuses, spirituelles ouw mystico-vitales. Eﬁ
la relation de éausé joue de personne.- force vitale - &
pe sonne - forcé. vitale, d'un vivant ou ‘d'un mort.
Tandis que dans.la‘penséé dite objective et sciéntifique,
le relations jouent des phénoméﬁes - éntécédents a
pH&nomé&nes - effets, et les événeménts sont expliqu@s et
pnterpré&t8s par des lois g&n&rales Elaborfes & partir des
Eaits observés ou des do;%és th&oriques.

- Le muntﬁ connait bien les lois positives ou
mat&rielles, mais‘il pense qué ce sont les esprits, et
non le hasard, qui fait ie chanceux ou.le malchanceux.
Dans ées explications causales, il a toujours tendance i
chercher la cause humaine ou spirituelle qﬁi éez 3
l‘originé.d'un malheurrou'd'un bonheur.

- /

-
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Le chauffeur qui attache un f&tiche sous le
siége de son v&hicule sait trds bien comment
opérent les lois g&n&rales de la m&canique, par
exemple, 1l sait tré&s bien que si les freins
cé@dent 3 grande vitesse, il peut y avoir un
grave accident. Mais ce qui l'int&resse n'est
pg? la vBrité& générale, mais le fait de savoir
oW et quand les freins vont cé&der, et qui des
passagers sera bless& ou tu& (41),.

- .

Le muntu croit que les esprits malveillants, et
non le hasard ou la nature, ont décidé du temps, du lieu
et des circonstances de l'accident, voire de la personne

\
gui sera blessfe ou tuée. C'est en recourant & ces
agents ou entités invisibles qu'il parvient 3 satisfaire
le besoin humain d'explication causale et 3 donner une
signification humaine & 1'Bvénement tragique. I1 faut
situer l'action nuisible du sorcier et Ll'intervention
thérapeutique de l'anti-sorcier ou du désorceleur
traditionnel (42) dans le cadre du combat que le muntu

livre aux forces invisibles qui cherchent 3 détruire son

existence.

(41) Ibidem.
Note. L'&tude de Sodikpo constitue une autre preuve
de l'universalité de la mentalit®& magique chez les
Bantu et de la validit& de la thése de Tempels 3 ce
sujekt, :

(42) Par anti-sorciér traditionnel nous d&signons la
personne reconnue comme spéciiliste dans le combat
contre les sorciers, Ce spécialiste des combats
invisibles n'est pas 3 confondre avec les magiciens
charlatants de nos centres urbains en Afrique ou
dans le monde.
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.Le sorcier ,est un agent humain qui exploite les
forces invisibles dans le but de nuire 3 l'existence: de
ses fraéres, de ses fils, de ses filles, de ses beaux;‘
fils, de ses belles-filles, de ses petites-filles ou de
ses ennemis. Tandis que l'anti-sorcier ou le d&sorceleur
utilise les mémes forces invisibles pour combatfre lesr
actions meurtridres Eu sorcier. Il apéise, et méme
guérit, la conscience ‘et l'orggnisme attagués par un

/

envoliteur connu ou non.

La pratique de 1l'anfi~sorcier traditionnel
implique & la fois le combat dans le monde invisible, 1la
recherche et la désignation du sorcier, la dé&livrance et
la r&insertion du sujet gnvo%pé dans le systéme familial

s

et ethnique des BRantu. Cette pratique ou cette psycho-

thérapie ou spirito-psycho-socioth&rapie (43), ne revét
toute sa signification existentielle que si on la replace
d 1l'int&rieur de 1l'univers magico-religieux ou tout

simplement au sein de la conception mystico-vitale, dans

le systé&me ethno-parental des Bantu.

(43) Cette expression sera expliquée au chapitre qui
abordera la pratique de l'anti-sorcier dans 1la
culture des Bantu.

P i



La lutte entre force vitale et force magique
constitue le crit&rium, c'est-3i-dire le point de repére
auguel on se refére pour gualifier une culture ou une

société de magique ou de magico-religieuse. Le concept

existentiel de force vitale nous permet de saisir la
spécificité etrla raison d'@tre du combat de sorcellerie
dans n'importe quelle sous~culture magique.

Pour 1illustrer ce propos, nous examinerons
l'enquéte mené&e par Jeanne Favret-Saada (44) auprds des
ensorcelés et des désorceleurs vivant dans lelbocage de
la France. Cetté recherche ethnographique, effectuée
dans wune culture différente de celle dans laguelle

Tempels a travaillg, consti;gg une preuve é&loquente de

1'importance de la force virale dans la compré&hension et

1'interprétation de la,mentalit& magique et du discours

///

de/sur la sorceller}e.
{ ’ .

e

“

(44) FAVRET-SAADA, J., Les mots, la mort, les sorts. La

sorcellerie dans le Bocage, nrf, Editions Gallimard,
1977.
FAVRET-SAADA, J. et CONTRERAS, J., COrpS pour
corps, nrf, Gdllimard, 1981.
-, La thérapie sans le savoir, dans Nouvelle Revue
de psychanalyse, Editions Gallimard; n® 31,
printemps 1985, pp. 223-238.

—-—/"\-——-\
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Le 'second <chapitre de notre investigation

tentera de montrer le rapport existant entre les ré&sul-
tats obtenus égy Jeanne Favret-Saada et les conclusions
auxquelles est parvenu Placide Tempels. Ce qui attire le

plus notre attention dans ce chapitre, c'est le fait que

les deux cherchgurs, ravaillant dans deux univers

éocio~culturels &lo dans l'espace et le temps, sont
parvenus & 1l'Slaboration d'une mé&me grille d'interpréta-
tion du procd&s de sorcellerie, & savoir le combat entre
forces vitales et forces magiques ou nuisibles. C'est
cette grille qui nous int&resse dins la présente
recherche. ‘Car, elle nous offre la possibilit& d'entre-
prendre une analyse en profondeur du contenu rgel et
cach® du discours de la sorcellerie. Cette pr&cision

donn&e, examinons bhridvement les dEcouvertes de Jeanne

Favret-Saada en rapport avec le concept de force vitale.




g

CHAPITRE II

LE COMBAT DE SORCELLERIE DANS LE BOCAGE DE LA FRANCE ET

LE CONCEPT TEMPELSIEN DE FORCE -VITALE

Comme annonc® auparavant, ce chapitre portera

sur le rapport existant entre le concept tempelsien de

force vitale et le combat de sorcellerie. L'SB8lucidation

de ce rapport se fera d travers l'examen des principafzs

découvertes faites par Jeanne Favret—-Saada dans son

enquéte sur le ph&noméne de la sorcellerie bocagére. En

L

effet, & travers cette enguéte, une chOSe‘ demeure
constante: la lutte entre les Cforces magiques de la
sorcellerie et la force vitale des victimes. Cette
découverte fondamentale constitue la structure de base du
combat sorcier et de la mentalit& . magico-religieuse, tant
chez les habitants de Bocage frangais que chez les Bantu

d'afrique.

3. Les mots, la mort, les sorts. La sorcellerie dans le

bocage
™,
L'enquéte de Jeanne FaQret—Saada sutr la
sorcellerie se prEZsente comme une v&ritable ethnographie

des sorts donnant lieu 3 une r&flexion &pist&mologique
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sur le discours de/surf'la sorcellerie, voire sur la
culture magico-religieuse_en général. Dans son.étude,
l'aﬁteur consid@re les sorts tels qu'ils se pré&sentent
dans la conscience et la culture de ceux gui sont
impliqués dans le combat meurtrier de sofcellerie che?

les Bocains de 1l'OQuest de la France. Son’approche est

donc fondée sur les discours ordinaires des ensorcelés et

des désorceleurs.

;v .

Au lieu de copsidérer “les victimes de la
sorcellerie comme des paysans “crédules" et "arrig&rés",
imperm&ables a la causalit&, Jeanne Favret—-Saada les
prend au s&rieux en examinant les questions suivantes:
pourquoi expliquent-ils leurs malheurs par la jalousie
qui aurait pouss& un de leurs voisins & leur jeter un
sort? %ourquoi s'adressent-ils 3 un dé&senvoliteur (lequel
est généralement un "charlatan", plus _rarement un
"naif”), qu'ils croient capable de les protéger de leur

agresseur imaginaire en utilisant des rituels "secrets",

"d&nuds de sens" et "venus d'un autre 3dge" (45).

(45) FAVRET-SAADA, J., Les mots, la mort, les sorts. La
sorcellerie dans 1le Bocage, nrt, Paris, Editions
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L'&tude de la raisdn d'€tre du comportement des
ensorcel&s dans le Bocage l'amé&ne 3 d&passer les recettes
gue nous livrent les folkloristes et les rechefches

psychiatriques sur ce ph&noméne humain tr&s complexe. A

ce sujet, l'ethnographe frk:jjjse donne & lire ce qui

suits .

Quand les folklorigtes ou les Jjournalistes
parlent de la sorcellerie des campagnes, c'est
toujours comme si deu%.théories physiques incom-
patibles Btaient en pr&sence: la pr&logique ou
la m&didvale, celle des paysans qui attribuent &
tort leurs malheurs”3d d'imaginaires sorciers; et

la ndtre, celle des gens instruits qui manipu-

lent correctement' les relations de causalit@.
Il est dit ou sous-entendu que le paysan est
incapable de le faire, soit par ignorance, soit
par arri&ration... La sorcellerie est pr@sent&e
comme une th&orie aberrante & laquelle les
paysans peuvent s'autorisersdtadhSrer parce gue
c'est la thsorie locale: Le travail du folklo-
riste consiste alors & marguer la diffé&rence

entre sa propre th8orie {laguelle par -ailleurs.

est "vraie") et celle du paysan, laquelle est
seulement une croyance (46).,

Selon le psychiatre, la croyance en la sorcelle-
*

rie est comme un d&lire. Il range ce d&lire dans la'mémq

rubrigue que les d&lires démonopathiques. L'ensorcelé&

est, pour ce sp&cialiste en maladies mentales, un "inadap-

k& aux fins rationnelles" que tout &tre humain sain

d'esprit est cens& poursuivre.

(46) Ibid., p. 321.

\‘/
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| Le discours m&dical fait de la sorcéllerie-une_
ﬁ;iadie mentale; il interpr&te le combat de sorcellerie
comme un "d&lire collectif". Dﬁns ce cadre théorique, les
"rites conjuratoi?es" prennent une connotation pathologi-

que. La sopcellerie, telle qu'elle se pr&sente chez les

Bocains, est pergue comme une psychose collective: la

rencontre d'une id8e fausse, de la peur et du public.

D'ol la n&cessit& pour .le psychiatre de lutter-contre "les
. ) . .

pr&jugEs surannds" et l'anachronisme paysan. Telle est

"la meilleure prophylaxie des psychoses collectives” (47).

Une telle conception "hypeﬁ—scientifique", pour
ne pas dire "pgeudo-scientiﬁique", de la sorcellerie
hocagére ne satisfait pas l'ethnologue Favret-Saada.
C'est pourquoi elle veut aller aux "choses sorciéres
elles-mémes", c'est-d-dire aux phénoméneg-qui constituent

le combat de sorcellerie dans la vie quotidienne des

habitants de Bocage.

A cet effet, l'ethnographe frangaise propose une

nouvelle lecture du ph&nomé&ne sorcier, basZe sur les
Yy
i

discours des ensorcel&s, des d&sorceleurs et des annoncia-
teurs, bref de tous ceux qul sont directement impliqu&s
dans ce combat meurtrier et qul peuvent en parler.

4

(47) Ibid., voir Annexe IV, l'aune de v&rit&, pp. 310-325.

-~ _\.,/‘ \
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Cependant, tout en se langant dans cette
recherche sur le terrain oil se déroulg la lutte contre la
sorcellerie, l'ethnographe'se rend compte du fait que les
discours des victimes deé attaques ‘sorcidres ne sont
livréégr;:'é celui qui accepte de s'engager enti@rement
dans - leur combat. Car, dans ce champ de Dbataille
invisible, il n'y a pas de place pour ies spectateurs
~indiff&rents ou neutreg. Toute bersonﬁe quli se dé&cide de
parler de la sorcellerie ouvertement accéde ipso facto au
rang de combattant ou d'agresseur.f/Telle est la situation
embarrassante dans laguelle se trouve tout ethnographe qui

cherche & comprendre 1l'Enigme de la sorcellerie. Jemnne
—\ 1

Favret-Saada ne fait pas exception 4 la ré&gle. Elle

devient successivement ensorcelfe et d&sorceleuse., .C'est
d travers ces diffBrentes positions qu'elle arrive &
d&couvrir les m&canismes du combat de sorcellerie,

L]

_\Comment se pr&sente ce combat dans le bocage

La répétition des malheurs

Les Bocains &tablissedt une distinction claire
et netﬁe entre le malheur ordinaire et son extraordinaire
rép&tition. Autrement dit, tout malheur enregistrd dans
la wvie d'un individu n'est pas directement interpr&té&
comme 1l'effet d'une action mal&fique. La mort, la

stErilit&, les maladies des troupeaux et des gens, peuvent

o

4
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8tre comprises comme des malheurs ordinaires au d&part.
Ces malheurs ne sont interpr&t8s en termes de sorcellerie

que lorsqu'ils se r&pétent au sein d'une famille donn&e:

coup sur coup, une génisse qui meurt, l'Epouse

qui fait une fausse couche, 1l'enfant qui se

couvre de boutons, la voiture gqui va au fosség,

le beurre qu'on ne peut plus baratter, le pain

gui ne 1léve pas, les oies affolfes ou cette

fianc&e qui dE&p&rit... Chaque matin, le couple

s'angoisse: "Qu'est-ce qui va'core arriver"?

- Et r&guliérement, quelgque malheur advient,

jamais celui gu'on attendait, jamais celui gu'on

pourrait expliquer... -

Quand le malheur se pr&sente ainsi ‘en sé&rie,

le paysan adresse une double demande aux gens du

savoir: - demande d'interpré&tation, dJd'abord:
demande th&rapeutique, ensuite (48},

La r&p&tition des malheurs dans une famille

. . . . . . . T N .\
bien d&termin&e constitue le motif principal gqui pousse
un Bocain & vrechercher celui quil d&sire & tout prix
l'ang&antir: le sorcier. Il s'adresse alors aux gens du
savoir, c'est-3-dire 3 ceux qui sont <capables de
connaltre les actions secrétes des sorciers. 'Ce sont les

d8sorceleurs. La victime de la sorcellerie demande 3 son

{43) Ibid., p. 17. ‘C'est nous qui soulignons pour montrer

la sp8cialité de ceux gu'on appelle les
dé&sorceleurs. Ce sont des gens du savoir, des gens
qui connaissent les astuces des sorclers. Jous -

retrouverons la méme description dans la seconde
partie de cette investigation.

e
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.

'désorceleqr deux bﬁoses: . l'intérbrétation de ses
malheﬁrs et 1l'anBantissement- des puissances. mal&fiques
qui eﬁ,'sont lé cause, Le dE&sorceleur repr&sente pour
ainsi dire la ‘force capable d'assurer la protection de’

l'ensorcel® et d'&liminer 1'individu qui l'agresse.

Mais la sorcellerie, c'est: gquoi pour les
habitants du Bocage? Selon les edﬁuétes de Favret~-Saada,

l'attaque de sorcellerie se pr@sente comme suit:

Une parole prononc&e dans une situation de
crise par celui qui sera plus tard dEsigné
comme sorcier est interpr&tZe apr&€s coup comme
ayant pris effet sur le corps et les biens de
celui 3 qui elle s'adressait, lequel se d&€nomme-
ra de ce fait ensorceld, Le d&senvolteur prend
sur lui cette parole autrefols. K adress€e a son

client et la retourne 3 son 8metteur initial, le
: sorcier... {(49). et

i’

I1 appert de cette analyse de l'ethnographe

francaise, gque la sorcellerie est essentiellement wune

question de parole; une parcle prononcEe dans une

situation de crise par l'individu qui sera plus tard
~

nomm& scorcier, Tout le rituel du d&senvolitement tourne

autour de la parole. Car, la t3che du dE&sorceleur
consiste 3 prendr orcier l'exercice de la parole et
& empécher 1'ﬁ%fluence te ces paroleg mal&figues sur le

1
\ .
\ P
. /
L

(49) Ibid., p. 20.
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-

 patient. Pour ce!spScialiste en combats invisibles, "la
. - : . R

L.

‘sorcellerie, c'esﬁ_,la parole, mais une parole gqui est
pouvoir et non sévpif ou infogmation-(SOX",
O ‘ | B 4
Il est &vident gque ceux qui n'ont jamais'fait
l'expérieﬂqg d'ensorcellement ne peuvent saisir la signi--
_atioh et la pertinence de cette analyée de Favret-Saada
.3 propos de "1a parglé sorciéré". La® "parole"” est une
puissance'dags l'univers de sorcellerie. C'est ‘pour cette
raison que 1'ensorcel?® réconnait' son bourreau par les
paroles éu';l-a prononces 3 son endroit., Il n'y a paé de

‘paroles neutres dans la culture magico-religieuse, Toute

# parole humaine .v&hicule une intention qui peut &tre bédg—

fique ou malsfique.

I3

)
. v oL .
Parler, en 'sorcellerie, ce n'F§E jamais pour

informer. Qu si l'on informe,"c'est pour gue
celui qui doit tuer (le .d&senvolteur) sache ol
faire porter ses coups. .I1 est littéralement

incroyable d'informer un ethnographe, c'est-a-
dire gquelqu'un guli assure ne vouloir faire augun
usage dé ces®informations, qui demande naIvemdnt
i savoir pour sayoir. Car c'est une. parole (et

o seulement une parole) qui noue et d&noue le

v . . sort, et quicongue se met en position .de la dire

, est redoutable.  Le savoir sur les sorts attire

2 l'argent, accrolt la puissance, d&clenche la

‘? terreur: r8alit®s autrement fascindntes . aux

I yeux de l'interlocuteur que l'innocente accumu-

- lation du savoir scientifique, la r&daction d'un

4 ouvrage bien document& ou l'obtention d'un grade
' universitaire (Sl}). '

21, : (

14
\

21l
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Celui qui se lance 3 1'éxploration du monde de

la sorcellerie doit prendre au s&rieux le fait qu'il

s'engage dans un combat meurtrier. Jamais il ne sera

~

pris pour un simple enqué@teur aupr&s des sujets impliqu8s
- :

dans des procés d'envblitement. Dans 1l'univers de
sorcellerie toute parole est interpr&tSe selon la grille
magique. Celui qui veut pratiguer la science pour la
science ne peut saisir ce ph&nomé&ne. C'est pour cette
kaison qﬁe les ensorcel&s affirment que ceux gqui n'ont

jamais &t& pris par un sorcier ne peuvent parler du

combat de sorcellerie,

Mais. 11 y a plus: ceux quil ont &t& pris au

v

v
" moins une fois dans une attaqgue de sorcellerie craignent

de parler de leur propre situation de peur qu'ils ne
solient encore atteints par la puissance meurtridre’ du
scrcier. Par cons&quent, on ne parle de son cas

d'ensorcellement gqu'd son d&senvolteur, mais jamais au

1

sorcier pr&sum@ et aux membres de sa famille. Devant

l'agresseur, on . garde 1le silence et on prend ses

4 .
ce silence est tout un discours, l'affirmation

muette de la lutte 3 mort, qui toujours produit
quelque effet (352}, ,

rdistances:

4

(52) Ibid., p. 147.
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Le s#lence de l'ensorce;é devant “son sorcier
marque aussi la distance qui s'Etablit d&sormais entré
les deux ennemis jurés. D'ailleurs l'accusation ou le
procés de sorcgllérie contribue le plus souvent, sinon
toujours, & crBer une distance entre deux individus et
deux familles qui étaieﬁt trés proches. Le silenée expri-
me le combat ‘et l'abolition de la proximit&; 11 manifeste
ouvertement la rupture des relations fraternelles et le

o
souhait ‘de voir l'autre, c'est-3-dire le sorcier, p&rir.

N

-

La parole sorcidre, elle-méme, est une p roie
qui provoque la mort et entraline la rupture des relgtions
a&icales. ' C'est pour cette raison gque Jeanne Favret-
Saada affirme ce qui suit au sujet de cette pafole mals- -
fique: "Quand c'est la pargle cfest la guerre totale, il
faut bien se résoudre i -pratiquer une autre ethnofra—

phie (53)".

Et -quelle sera la m&thode sp&cifique 3 Cette
ethnogfaﬁhie des sorts? Quel genre d'gthn;graéhie
pratiqu&e dans 1l'&tude de ce domaine? Une ethnographie.
dans laguelle 1ltethnographe lui—méme s'engage dans” le

combat meurtrier de sorcellerie et court;gle risque d'y

laisser sa propre vie,

(53) Ibid., p. 24. o
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4. La sorcellerie: un combat entre les forces magiques

et la force vitale

Dans un combat: de sorcellerie, le dé€senvoliteur
lutte pour 1la vrestitution dé - la force wvitale de son
patient -que le sorcier dSsire 3 tout prix dStruire. Mais
comment d&finit~on l'ensorcelsd, le‘sorcier et dée dEsorce-

P

leur dans le Bocage? - -

M
I

L'envoilits est un chef de famille avec ses biens.
Il poss&de une force vitale d&finie par sa propre vie, ses
possessions, son domaine et toute sa famille. C'est lui

que vise le sorcier,

4

.Ce que vise un sorcier, c'est le chef d'une
exploitation (gu'elle soit ou non agricole),

qui est aussi le chef d'une famille. C'est
toujours lui qu'on.dit ensorcel&, méme s'il ne
r souffre de rien, tandis que son &pouse ou ses

lapins pitissent manifestement de 1la violence
du sorcier (54),

»
\v

/! .
Bg/’sorcier est celui qui attagque le chef de

famille et tout ce qui 1lui appartient par sa force magi-

que. Il n'atteint le domaine vital de sa victime que par
\ :

l'usage de sa force magique. Tout le secret dgasorc1er
' % *
réside dans cettg force magique.

(54) Ibid., pp. 252-253,

2
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La force "magique" du sorcier - c'est-i-dire
la capacit® qu'a sa nSgativitd d'attirer la
positivit& de ses victimes - est d'autant plus

grande que:

- le sorcier n'est pas identifi&:. tant qu'il
n'est pas contenu dans le systéme des noms, il
peut op&rer & son aise parce que "personne ne
se doute sur lui";

- aucune force "magique" (c'est-i-dire marqufe
- du signe moins) ne vient se placer sur le
parcours de la sienne et y faire obstacle:

elle passe alors librement du sorcier 3 sa
victime (55).

Chez le sorcier il y a &quivalence entre force
magique et m&chanceté ou inteption de faire du mal.
Clest un individu jaloux qui cherche & tout prix le
malheur des autres, Jeanne Favret-Saada dit que le

sorcier est jaloux:

parce que son domaine est perp&tuellement insuf-
fisant & utiliser la totalitéd de sa force. Tout
l'espace social Stant cadastrsd ou approprig, le
sorcier est alors contraint d'investir les lieux
marqués aux noms d'autres individus et d'en
marquer des parcelles de son nom propre, c'est-

d-dire d'en attirer dans son propre domaine.

Ce qul est "magique", chez le sorcier, c'est

’ donc ce fondamental débordement, cet excés de

la force par rapport au nom (ou au territoire):

le sorcier est un 8tre tel qu'il manque perp&-

tuellement d'espace vital od investir sa force,

On peut dire aussi qu'une force est "magigue" en

ce qu'elle ne peut &tre contenue dans le systéme

des noms; de ce seul fait, elle produit ses

effets sans passer par les m&diations symboli-
ques ordinaires (56).

-

(55} Ibid., pp. 269.

(56) Ibid., p. 261.
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Le sorcier dispose donc d'une force extraordi-
naire. C'est cette force qui le pousse 3 jouer "un tour
chagque jour (57)". Il atteint sa cible par 1la parole
mal&fique, le toucher etlle regard. De 1&8 la n&cessit#
pour le sujet ensorceld d'Bviter & tout prix toute
possibilité de contact matsriel avec ce meurtrier de

profession. Car, la vis@e de ce dernier est toujours de

tuer sa victime,

Pr&cisons que la force du sorcier ne vise &
rien d'autre qu'd capter celle de l'ensorcel®,
d Elargir son domaine au d&triment de ceux

-

d'autrui, sans avelir 3 se soumettre aux mBdia-

tions symboliques ordinaires (travail, &changes,

vol, etc.) (58).

Le sorcier west contraint, par la puissance
maléfique quil 1l'habite, d'attaquer, de dérobe; la force
vitale d'autrui. Il ne'peut lui-m&me contenir la force
magique qui le pousse 3 envahir l'espace vital marqué
d'un autre nom, Le caractdre exc&dentaire de sa force
l'oblige & ensorceler les autres. Sa force extraordi-
naire n'est pas une r&alité empirique, mais plutdt  "une

propri&t& ontologique" (59).

(57) Ibid.
(58) Ibid., p. 262.

(59) Ibid., p. 261.
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Chez les Bakongo du Bas-Zalire par exemple,
cette Eérce réside dans une poché mystique appel&e kundu
dia ndoki (60), (la poche ol réside la puissance du
sorcier). . Favret-sSaada¥ décrit le - mouvement de cette

force de la fagon suivante:

--Supposons donc qu'il n'existe qu'une seule’
force, susceptible de circuler entre deux
pdles, positif et négatif: le sorcier, qui
manque d'espace odl l'investir, entreprend de
conquérir le domaine de qui en a suffisamment,
l'individu quelconque. Les Bocains disent que
le sorcier "rattire la force" de sa victime; du
méme coup, il "rattire" des parcelles de son
domaine...

Dans un tel systéme, la vie est congue comme
une poche \pleine qui pourrait se wvider, ou
comme un champ clos qui pourrait s'ouvrir; la
mort, congue comme le ré&sultat final d'une
attraction par le vide, constitue .le principe
actif qui, seul, fait circuler la Force. Pour
des paysans que l'ont dit stupides, l'invention
d'un tel systéme suppose un certain talent
philosophique (61).

Il appert de tout ce qui vient d'étre avancé
préc&demment que la gorcelleries est essentiellement-une
entreprise de destruction de la force d'un ~individu
quelconque par un sujet qui posséde une force mal&fique

ou destructrice. C'est cette force magique qui se met au

(60) Yoir dans MAKANZU M., Kundu dia bandoki, Kinshasa,
Ed. C&di, 1971.

(61) FAVRET-SAADA, J., op. cit., p. 269.
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travail lorsque le éorcier d&sire "rattirer" la force
vitale de sa victime. L'ensorcel® n'Stant pas en mesure
d'assurer sa propre protection contre la force nuisible du
sorcier, se sent obligé de recourir aux services d'un

d€sorceleur capable d'anfantir l'agresseur.

Le d&sorceleur ou l'anti-sorcier est un individu
pourvu d'une force exc&dentaire qu'il peut investir dans
le domaine marqu® au nom du sorcier, voire dans 1‘espacé
mystique de celui-ci. Il protége ainsi l'envo(it® contre
les agressions invisiblesA de 1l'envolteur qui cherche 3

s'emparer de sa force vitale.

L'anti-sorcier livre un v&ritable combat contre

le sorcier, un combat dans lequel sa propre vie est en
1.
jeu. Cette guerre se passe au niveau pystique ou magigue,

C'est une lutte dans laguelle

£

les bellig&rants s'affron-

-

tent & travers -les paroles, les gestes et les rites

conjuratoires pratiqu&s par le d&sorceleur en pr&sence de

]

son patient et de ceux qui l'assistent dans son &preuve,

Pour bien expliduer le sens de cette. bataille
symbolique, Favret-Saada l'envisage dans la perspective-
d'une th%orie gén&rale de "l'espace magique". Dans cet
éspace dgfini au sein de la "culture sorcidre", chaque

individu impliqué directement ~ou indirectement dans un
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procés d'envodtement occupe une ‘place‘ bien dE&terminge.
On'. n'y trouve gue des sorciers, des ensorcel&s, des
annonciateqrs?(agents interm&diaires entre l'envo(itéd et
le d&senvofliteur) et des d&sorceleurs. C‘est poﬁrquoi
l'ethnographe qui d&sire Studier de plus prés le phénoﬁé—
ne dé la sorcellerie se voit contraint de jouer -un rdle

précis dans cet espace hant& ou doming par la guerre de

tous contre tous. . '

i

La thSorie de 1l’espace magique et la conceptualisation

du combat.de sorcellerie

Notons au tout d&but de cette pr&sentation de

l'ensemble conceptuel qui sous-tend la repré&sentation de

la sorcellerie bocagére, sinon de la sor lerie tout

court, que les thémes de la lutte 3 mort, l'effraction
et de la perte imminente de la force ale constituent
le noeud du probléme de l'envoiltement.™ C'est en partant
de ce théme gue l'ethnographe des sorts arrive 3 &laborer
une sorte d'€pistémologie du discours de la sorcellerie

hocagére.

Observant minutieusement la crise de sorcelle-

«

rie, du point de vue de la victime et de son d&fenseur,
le dE&sorceleur, Favret-Saada parvient & ©poser une

distinction op&€ratoire entre la force vitale de chaque
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individu et 1la force magique qui travaille chez 1le

sorcié; et le dSsorceleur. Dans ce contexte 8pist&molo-
gique, la crise de sorcellerie r&sulte d'un excd@s de
force magique qui améne un individu jaloux & d&rober,

d'une maniére invisible, la force wviktale d'un autre.

L'attaque sorcié&re pousse le sujet aqress& 3
faire recours d un d&fenseur disposant d'dne force
magique capable de combattre 1l'action  nuisible du
sorcier. Le d&sorceleur doit &tre puissant pour r&sister
aux attaques ' meurtriéres de l'agresséur. Pour . ies
-Bocains, l'anti-sorcier:

doit étre tel qu'il puisse opposer E

l'agresseur une force magigue plus intenge et

qu'il puisse le contraindre & restituer 3 son
client la quantit& de force d&rob&e ... (62}.

Si le d&sorceleur ne parvient pas & vaincre’
l'ennemi, le patient risque de subir la ruine ou 1la
mort. Dans le cas contraire, la défaite du sorcier se
manifestera par 1a perte d'une certaine quantit& de sa -

force vitale, perte &ventuellement totale et qui &guivaut

le plus souvent 3 son extinction. L'angantissement

physique  du sorcier constitue ‘dans toutes les
/ .

(62) Ibid., p. 251. C'est nous qui soulignons pour

marguer l'importance de la force magique et de la
force vitale dans le combat de sorcellerie.

A
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sous-cultures sorcidres une preuve E&loguente de sa juste
condamnation et de la puissance extraordinaire dont
dispose le d&sorceleur pour d&fendre la force vitale de

ses clients.

On remarque donc entre le sorcier et l'ensorce-

18 l'intervention d'une tierce personne, le d&sorceleur.

Cette personne est souvent mieux plac&e pour parler de la
sorcellerie, C'est pour cette raison que l'ethnographe

‘

qul parle ouvertsment des combats de sorcellerie est

directement pris pour un d&sorceleur, Seul un dEsorce-

leur puissant peut parler de la sorcellerie sans craindre
une attaque Sventuelle de la part d'un sorcier. Lé lutte

entre sorcier et ensorcel& paése inéluétablement pér la-
personne du dEsorceleur, ce spécialisﬁe en combat invisi-

’ble. En lui s'effectue le combat meurtrier de sorcelle-

rie, combat gui peut entrainer la perte ou la festitutiow
de la force vitale de l'envoiit&.

En introduisant les deux cat&gories de force -

force vitale du sujet et force magique du sorcier -

Favret-Saada contribue & la construction d'un -langage

. capable d'exprimer ad&guatement ce gul circule dans une

crise de sorcellerie: la force vitale, et ce qui la fait

. R _
clirculer entre l'ensorcelZ, le sorc1er*§t le d&sorceleur:

la force magigde. Cette derni&re est la puissance

i
\
!
L.
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invisible qui offre au sorcier la capacit® de: d8truire sa
victime. Cependant, la méme force est utilisge par le

d&sorceleur pour restituer la force vitale 3 son patient.

Mais que signifie cette force magique ? Loin
de la d&finir comme une force distincte de <celles qui
opé&rent dans la nature, c'est-d-dire des forces

empiriques, 1l'ethnographe frangaise la considére telle

1

~

qu'elle se manifeste 3 travers le discours'ordinaire des
Bocains pris par les luttes sorciéres., La force magique
se pr&sente dans l'esprit des Bocains, non comme une
erreur logique, mais comme une capacité'qu'ont certains
individus d'accroitre leur potentiel de force vitale sans
passer par le travail, le zvol ou les m@diations

;

juridico-&conomiques habituelles.,

Une telle conception de la forcze ‘destructrice
dans ses rapports avec la force vitale de 1l'individu
donne & 1l'ethnographe la possibilit& de distinguer les

pr&ésupposé&s et les concepts suivants dans le combat et le

discours de sorcellerie:

- Il y a d'abord 1l'ensorcel& et son domaine,
ses possessions, toute sa famille, Le sujet ensorceld

est atteint lorsque une partie de son domaine fait
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l'objet d'une attaque sorci€re. Sa personne est &troite-

ment liZ%e & tous les membres de sa famille et & tous ses

biens. . X
Le "Je" de 1l'ensorcelé, c'est l'ensemble”
constitué par lui-méme et ses possessions,
c'est-3-dire 1l'ensemble qui est socialement
rattach& 3 son nom propre...{63)."
: N
Cet ensemble constitue ce que Favret-Saada
nomme : le domaine ou le corps de l'ensorcel@. Le

=

domaine du sujet ensorcelé s'é&tend donc jusqu'd ses biens
matériels; il comprend aussi les membres de sa famille.
Tout ce domaine est marqu&-par son nom. Il est atteint

dans sa force vitale lorsque sa capacité de survivre et

sa force de production et de reproduction commencent 3

diminuer. L'anéantissement brusque de ces diverses
: . - H

comppsantes de sa puissance vitalé résulte d'une attaque

sorciére.

- Il y a ensuite la force magique du sorcier

- W_/
qul d&borde 1l'espace vital .r&servé 3 son nom. La-

sorcellerie, dans ce contexte, se présente comme un

débordement ou un excés de force par rapport 3 1l'espace
r

vital, au périmdtre marqué par le nom de 1l'envoliteur.

C'est. ce dé&bordement de force magique qui contraint le

i

: &

(63) Ibid., p. 253. - o

(

/
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sorcier 3 d&truire la force vitale de: sa victime, Le

méme d&bordement se trouve aussi 3 la base de la violente

répllque que le d&sorceleur, consult& par un ehvoﬁté,

réserve au sorcier présume,

Il faut donc distinguer dans toute crise de
“ ; ' -
P -

.

sorcellerie:

~ fun point de vue dynamique: la force magidaé‘

qui attague 1l'envolts; +

= et un point de vue topologiqhe: le domaine

- individuel dans lequel est inqzsfée la force

vitale d'un sujet bien déterminé, c'est-3-
dlﬁé sa capacité& de surVLe et sa Eorce de

production et de reproductlon.

. 1

" La distincéion‘de ces deux points de vue nous
Prépare a& l'exploration- de la vEritable signification de

la force dite Magigue et de 1la force vitale dans la

conscience et l'existence des individus impliqué&s dans un
procés de .Sorcellerie au sgein d'un systéme culturel

donnég&, .

En’  analysant minutieusement - 1'&tude- de

’

Févret—Saada sur la sorcellerie bocagére, surtout les

2

JAN
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récits ou les t&moignages ‘des, ensbrcelés, dés désorée-

leurs et de l'auteur elle-méme, on se rend compte'que la , -

sorcellerie a pour structure fondamentale:' la force
i i L . - —_—

magique qui fait circuler la force vitale. C'est cette .

structure dé&couverte par l'ethnographe frangaise 'que _nous

retfouvons dans le combat de sorcellerie qui a lieu au
~, S NI Y n
sein des ethnies bantu. *

~
»

-

. b . v,
On peut alors se demander, & 1la suite du
travail de Jeanne FavréifSaaaa, si la concqption bocagére

de la sorcellerie n'est pas similaire 3 celle des Bantu
-t .

——

d'Afrique. En .r8alité, la sofcellerie .pratiquée, vécue5&;

ou combattue par les.Bocains n'a rien de particulier par
. .

rapport a la sorcellerie des Bantu.® Cette constatation
entraine ,le probl&me ou la question de la sp&cifi®ité du

discours de/sur la sorcelierie quelle que soit la culture

-

- s '
au sein de laquelle il se manifeste. Que signifie r&el-
y; ‘ 1€ .

» -

lement ce discours dans la conscience de tout individu
P .

ensorcelé?

En lisant Corps pour corps, enguéte sur la

sorcellerie dans le Bocage (64), le second tome de Jeanne

Favret-Saada sur la sorcellerie bocagére, on peut.voir &

(64) FAVRET-SAADA, J. ‘et CONTRERAS, J., COIpS pour corps.
Enquéte 5ur la sorcellerdie dans le bocage, nrf,
Paris, Gallimard,  1981.
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.tpaverslles témoignages des ensorcél&s et des désorce-

-

leurs ce que signifie réel%ément sur le plan personnel,
c'est-3a-dire au niveau existentiel, lé combat contre les

forces magiques .du gorcier. . —,

Q
\\ Ce combat meurtrier signifie la défgqse de sa

ﬁmopre vie, c'est-3-dire de sa force vitale:. N'est-ce

—

A .
¥ pas la,méme signification- que nous avons d@couverte dans
=

l'interpr&tation tempelsienne de la lutte entre forces

fastes et -forces néfastes? En nous arr&tant aux pages

- - <
94-95 'du premier ouvrage de notre ethnographe frangaise

sur la sorcellerie des Bocains (65), nous avons remarqué

gue l'auteur interprdte la sorcellerie comme une destruc-

tion de la force vitale de 1'individu par 1la force

L
magique du sorcier. Une telle conception refléte en

milieux culturels frangails lé rapport . d&couvert par
Tempels entre les forces vitales et les forces magigues

destructrices chez les Bantu-luba du Katanga.

La sorcellerie apparalt ainsi comme &tant

essentiellement une "lutte entre forces de vie et forces

nuisibles. C'est sur ce point précis, que le discours de
sorcellerie tenu par les Bocains rejoint celui des Bantu

G

(65) Cf. FAVRET-SAADA, J., Les mots, la mort, les sorts.
La sorcellerie dans le Bocage, Editions Gallimard,
1977.
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- .
de Tempels. D'ailleurf le combat entre, forces vitales et

1

forcgs magigques 'se trouve au coeur de tdute :cﬁlture
maqﬁéo—religieuse ou religieuse toﬁt court., C'gsE ce que
nous révélent les*enquéteg de Favret-éaada et@ia vision
d&némique des Bantu{ Cette. derni&re est fond&e sur la

protection:quasi_62rmanente de la Eorce vitale tant au

niveau collectif, <c'est-&-dire clanique, ° Iignager,

parental, que sur le plan Jgﬁfictement individuel ou

.
4

personnel.

Tout Muntu et toutes les communautés des Bantu
visent la protection, la'conservation et l'augmentation

de la.force 'vitale. 'Car, vivre pour les Bantu, c'est
. .

vivre pleinement ou intensément. D'oll la né&cessité de

lutter contre toute force nuisible au maintien et &
1'épanouisgement de la vie d'un individu au sein des

communautés parentales.

4

La maladie et la mort ne proviennent pas  de
notre propre force vitale, mais d'un agent
extérieur, d'une force sup&rieure qui nous

déforce. C'est donc en renforgant 1'E&nergie
vitale au moyen de remédes magiques que 1l'on
l devient résistant aux forces néfastes de
{? © 1'extBrieur (66).
A !
)

(66 TE}PETP_S, P., op. cit., p. 29.

S
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g Cette citation tirSe de La philosophie bantoue

de - Teméels nqdé situe | dans l'espégé.‘ magique et
existentiel des Bantu, 'Dans'bet espac;, il existe d'un
» c6tE les forges Qitales individuelles, propfes a des
personnes concrétes; de l'autre cdtéE, il.y a les forces
sup@rieures, magique;, inéis?bles, gue des sqjéts ial
"intentionn&s utilisent pour d&roper et “dstruire les
Eorifé Qitales des individus -gu'ils hat seﬁﬁ;fl La
protection ou le renforcement de 1la force vitale d'un

individu envo{t& ne peut se faire gu'au moyen de remé&des

magiques administr®s par un anti-sorcier puissant.

L'8tude de l'anti-sorcier muntu fera l'objet du

, ‘ o
premier chapitre de -la seconde partie de cette
réflexion, Ce chapitre dévelgbpera la pratique d'une

femme anti-sorciére op&rant au sein de la culture luba du

kasal au Zaire. A travers sa prétiqﬁe on retrouvera les

concepts de base d&gagds par Jeanne Favret-Saada dans
l'interpr&tation du discours et du combat de sorcellerie,

d savoir la force magique du sorcier et du d€sorceleur,

s

et l; ﬁorce vitale individﬁelle.

-~

~f

L'anti-sorcier est le d&fenseur de la Eorcem

vitale attagu&e par la force nuisible cdu sorcier. Sa
défense s'effectue au niveau mystique, c'est-3-dire dans

la sphére du combat contre les forces }nvisibles. Il

4

r t
+
\
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w«n'arrive & vaincre la_ forge méurtridre’ de l'epnemi que
. ' P S ) , Men a
s'il est capable de l';E;;;;Ebﬁggu niveau\ magique,. dans
N ‘ . : .

.

le monde invisible.
. ' S,
La question qu'on se ,pose souvent &. propos du

d&sorceleur est celle de .savoir guelle est la différence

qul existe entre sa force magigque' et celle du sorcier.

-

Peut-on affirmer que sa force constitue une vEritable
protection pour 1‘envoﬁté_? Commeﬁt s'explique dans ce
contexte le 'caractéfe' meurtrier de-, ses attaques &
1l'endroit du sorcier? Seule une #&tude objective et

syst@matique du ph&nomé&ne- de la sorcellerie et de

‘?

l'intervention de 1l'anti-sorcier dans 1l'existence des

individus vivant dans une culture bien d&ftermin&e, pourra

-

contribuer efficacement A l'8lucidation de ce probléme.

t

Grdce 3 l'instrument th8orique mis au point par

Jeanne .Favret-Saada 3 partir d'une lecture dynamique du
. N — 3

discours de la sorcellerie bocagére, nous sommes en

mesure d'examiner en profondeur le discours bantu de la

=

sorcellerie 3 travers la grille de la force vitale ﬁgt
dans le contexte sdcio-culpyrel E%aditionnel.

\:
Ainsi, le concedt tempelsien de force vitale,
mis au point gquarante ans {(environ) avant la rBalisation

de l'enquéte de 1l'ethnograhe \\Erangaise, ‘devient

. T 86 ~_._
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op&rationnel.. dans la lecture et l'interpr&tation _du
Rt .
procés. de sorcellerie. 'Ce concept nous permet d'ailleurs

de situer le combat de sorcellerie dans 1'univers magico-

religieux des Bantu, et de 1l'examiner en tenant compte du

'thfexte ethno-parental dans lequel il se d&roule.

o L

»

Avant d'entreprewdre 1'&tude de\ﬂa significa=
tion du discours et de la praéique de sorcelTerie et dd
d8sorceleur au seim df la culture des Bantu, d&crivons
briévemeﬁt ‘son vé;?Lable gohdement spirituel, c'est-3-

dire les croyances.et les pratiques religieuses bantu.

]

s

+



'CHAPITRE III

.

LA RELIGION @RADITIONNELLE DES BANTU

Le présent éhapitre examinera les ﬁrincipauf
aspects du ph&nomé&ne religieux dans la culture et les
"communautd&s ethno-parentales des Bantu. Cet examen com-

prendra trois &tapes: primo, nous dé&crirons succinctement

la religion ou 1les croyances religieuses des Bantu &

partir .des &tudes effectufes par trois spé&cialistes en

L]

cette matidre: John Mbiti (67) Mulago gwa Cikala (68) et

‘Jomo Kenyatta (69); il s'agit 1l3a de trois approches

d;ﬁférentes, mais complémentaires des religions et de la’

vision bantu du monde: 1'approche ethnophilosophigue
chez Mbiti, 1l'analyse th&ologique <chez Mulago et la
description anthropologique' chez Jomo Kenyatta. La

combinaison 7§;?E%s trois approches nous permettra de
mieux appré&hender le sens du ph&ncméne religieux chez les

-

Bantu; secundo, nous procéderons 3 une esguisse du rdle

(67) MBIT;T J. Religions et philosophie africaines,
: vyaoundd, Editions Cl&, 1972.

{(68) MULAGO- gwa C., M., La religion tradiiionnelle des

Bantu et leur vision du monde, Kins¢g%a, Faculté de
théologie catholigue, 1982. -

' o~
(69) KENYATTA, J., Au pied du mont Kenya, Paris, Editiens
. Maspero, 1973. - -

\
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de la religion ‘dans la construction de la structure

-

ethno—bafentale au sein des soci&t&s bantu, -en nous

inspirant surtout de 1'&tude de Peter Berger intitulége:

La religion dans la!gonscience moderne (70); tertio; nous
soulignerons la diffé}ence qui existe entre la religion
proprement dite et les pratiques parareligieuses,’
notamment la magie telle qu'elle se présente de nos jours

chez ‘les Bantu. Cette dernidre &tude nous servira

d'introduction & 1l'analyse de la pratigque de la

sorcellerie et de l'art de l'anti—-sorcier dans l'univers

A

des Bantu. . ) o -

5. La religion des Bantu

. : =

Les pratiques et les croyances religieﬁses des
Bantu s'enracinent dans leur vision dynamique du monde,
de l‘existence et de la vie sociale. Elles n'ont de
raison d'étrg que dans la mesure oll.elles contribuent au-
renforcement’ae la puissance vitale des individus et au
maintierr de 1l'Bquilibre vitél au sein des communautés

clanigues, tribales et parentales. Ctest pour cette

raison qu'elles se pr&sentent comme un support solide des

‘institutions traditionnelles des Bantu. Les religions

(70) BERGER, P., La religion dans la conscience moderne,
Paris, Le Centurion, 1971. .
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traditPonnelles ont pour fonction de préseréer a tout

prix la coh&sion de la soci&t& ethno-parentale. Elles

sont, au sens le plus fort du mot, conservatrices.

“ s

.
. Chagque groupe des Bantu possé&de ses propres
L) -

- ]

croyances et .rites religieux, ses esprits proﬁecteurs at
sa . conception de 1'&tre supréme. Il existe donc
plusieuré religions “bantu. Dans ce sens, on ne peut’ pas
parler d'une religion traditionnelle des Bantu.
Toutefois, & travers la mulﬁiplicité des
croyances et des pfatiques religieuses anciennes, il y a
une r8alit® qui s'impose 3 1l'esprit de tout observaéezr
averti: c'est la‘piace déte;minante gqu'occupe le ph&no-
mane religigux dans l'organisation sociale des Bantu. Cé
~ph&nomé&ne retient notre attention dans 1"examen du fonde-
ment spirituel de la culture, de ia civilisation et de la
vision du monde des Bantu.

On ne peut saisir la signification profonde
d'un &v&nement qui a lieu dans l'existencé des Bantu sans
passer par la connaissance de leurs croyances; de leurs
pratiques et de leurs rites religieux. Les ;el}gions
anciennes constituent‘ pour "ainsi dire la c¢l& de la

compr&hension des comportements et des problémes des

Bantu. C'est pour cette raison gue John Mbiti dans son
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apprdEBe ethonOphilosoghigge de nos religions tradi-

. Y a
tionnelles souligne que:’

Ces religions constituent une réalité
~ suffisamment importante pour gu'elles fassent
l'objet d'une &tude minutieuse... Ignorer ces
croyances, ces attitudes et ces coutumes
aboutirait 3 donner une fausse compr&hension du
comportement et des problémes africains. La
religion est 1'&lément le plus solide de
l'arri&re-plan traditionnel; c'est elle qui
exerce certainement 1'influence la plus
profonde sur le mode de .pensée et la fagon de
vivre des aAfricains (71). N

. Les religions traditicnnelles constituent le

spiritus'rectus de la culture, de la civilisation et de

l'existence des Bantu. on les retrouve dans tous les

’

aspects de la vie des Bantu. €'est pour cette raison que
la pluparf des spécialistes en religions. africaines
affirment que les Bantu sont prbfondément religieux.

En fait, -comme nous le verrons plus loin,
l'ordre religieux Jjoue wun r8le important dans les
sociétés des Bantu. C'est ce rdle qu’'il " nous faudra

examiner dans 1le but de découvrir les motifs et les

raisons de la grande religiosit& des peuples bantu.

(71) MBITI, J., op. cit., p. 9.
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Lorsque nous parlons des- religisns>'tradi-
tionnelles des Bantu, nous dé&signons par .ce terme les‘
réalités et les croyances gurnaturelles{qui se trobuvent
3 la base ae leurs‘cultures, de leurs ciﬁilféétioné et de
leurs'compoiﬁements. Ces ré&alités - rites sacrificiels,
cultes des esprits et des'ancétées, invocation de 1'dtre
supréme -, présentes dans Eoute; les ethnies bantu, se
donnent comme des lieux A'interprétation des problémes

qui caract@risent l'existence quotidienne de l'homme dans

l'univers des Bantu.

Mais que signifie le terme religion tradi-
tionnelle chez les Bantu? La litt&rature africaniste
nous donne-t-elle le vrai sens de 1l'expé&rience religieuse
traditionnelle? Comment parvenir § une description plus
cu moins exacte de -ce ph&nom&ne dans l'univers des
Bantu? Telles sont les principales questions que ;ous
allons aborder dans la présente section.

'
L b'aprés Mulago,  les premiers spécialistes
européens en religions africaines nous ont laiss& une
termincleogie inadéquaté au sujet de . 1l'exp@rience

religieuse des Bantu. L'animisme, 1le f&tichisme, le

naturisme, le primitivisme, ne dé&crivent que d'une fagon-

imparfaite les croyances et les pratiques religieuses
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traditionnelles (72). Ces termes ne traduisent pas

. ad8quatement’ les conceptions teligieuses, des Bantu.

Par exemple le mot animisme qui sert 3 d&signer
la groyance en ]ﬁexistencexd‘§mg§ survivant sans corps
(les esprits), ainsi qu'en celle de nombreux esprits
agissant dans les animaux, les plantes, les fbréts, les
aifs, les riviéres, etc,” ce wmot ne suffit pas pour

décrire objectivement . les croyances  religieuses

africaines.

Critiquant 1l'introduction de c¢ce mot dans
1'8tude des religions africaines, Mbiti s'exprime en ces

termes.

. L'animisme est un terme d&rivE du latin
anima qui signifie socuffle de vie, d'ol la
notion d'dme ou d'esprit. Ce terme, cr&& par

Y Laveaux en 1B20, est devenu la d&signation la
plus r&pandue des religions africaines et on le
retrouve de nos jours  dans de nombreux
ouvrages. L'anthropologue anglais E.B. Tylor
1'a utilis& pour souligner "la croyance dans
les esprits". Il voyait dans™1l'anima une image’
fantdme, vaporeuse, qui donnait vie &8 1l'objet
ol elle s'Btait log&e... Poussant sa th&orie
plus loin, Tylor affirmait gque ces hommes

"primitifs" consid&raient gqgue chague objet
. avait son dme propre, donnant ainsi naissance &
d'innombrables esprits dans l'univers. Les

idg8es de Tylor furent popularis&es par ses
disciples. Depuis lors, le terme "animisme" a

]

{72) MULAGO gwa C., M., op. cit., p. 12 (Introduction)

-

| o
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g8t& largement utilis® pour dE&crire les reli-

gions traditionnelles d'Afrique et ~d'autres
parties du monde... (73). ~

‘' plusieurs africanistes pensent que TylSr, en
introduisantll’émploi du mot animisme dans 1'&tude des
religions africaines r&alisa un incontestable progré@s par
rapport au fétichisme; car, par ce terme,fii_parvinp a
rendre cbmpﬁe de la doctrine profonde ées 8tres spiri-
tuels qui 's'enracine dans la conception spirituelle du

" monde opposée i la conception matérialiste (74). Cepen-
dant, c¢e quli impofte dans l'exploration de l'exp&rience
religieuse africaine n'est pas le progrés réalis® paf
Tylor par rapport au matériélisme, mais l'objectivit& de
sa descriptdion ou sa conformité@ aux conceptiohs religieu—
ses en question. La question qu'on doit se poser 3d cet
effet est celle de savoir si le terme animisme tra@uip
fidélement la r&alit& spirituelle des Africains. Dans

<:}J?%Sl sens peut-il 8tre utilisg& dans le domaine de 1'exp&-

M rience religieuse des Bantu?

(73) MBITI] J’-f OE. Citlf p- 1.6.

(74) Voir sur ‘ce sujet PARRINDER, G., La religi en
Afrique occidentale, Paris, Payot, 1950 (surtouyt aux

5
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.Le'théologieﬁ"des religions Africaines Mulago,
du Zaire, n'admet l'usage de ce mot que dans la mesure ol
. . . :

il exprime ce gque les Bantu posent derriére les choses

sensibles, la vie, l'activitg.

Pour eux, la plupart des plantes, par
exemple, ont par elles-mémes une force, une
activitée, je ne dis pas une volontg&,
lorsqu'elles sont placZes dans telles ou telles
conditions, méme en dehors de toute
intervention du mufumu (gu&risseur}...(75)

L'animisme consiste a8 projeter derriére les

choses  sensibles ou non l;z:;&yité d'une  force
e

Les peuples Baag%

ne placent pas d'dmes ou d'esprits dans tous les El&ments

spirituelle invisible et myst&rie
de la nature ou dans leurs objets " f&tiches. Mais, il
croient que tout objet naturel peut &tre agi par une

=

force sup&rieure 3 la force vitale humaine dans le but de
renforcer ou d'anSantir la vie d'un individu bien

déterming.

Les Bantu reconnaissent le fait gue la plupart
des plantes poss@dent en elles-mémes des forces capables
de regiorcer ou de dEtruire la vie. C'est pour cela que

les quérisseurs traditionnels wutilisent des plantes’

(7;) MULAGO gwa, C., M., op. cit., p. 14.

F



médicinales pour soigner des maladies physiques ou

*

mentales. Cependant, 1ils. ne rendent aucun culte 3 ces

+

plantes et qe leur accordent pas la possession d'une &me
AY

vivante.

Comme 1e-précise Mulago, le terme animisme doit
€tre r&serv& 3 l'exbression de la spécification de la vie
en figures et puissangces (76): tous les pgénoménes de la
vie.se pré&sentent dans l'esprit du Muntu Qoﬁme'des lieux
dtaction de la force vitale ou de la force n&faste; des
m&dias des puissances invisibles, des espriﬁs b&n&fiques
6u maléfiques, des espritg des ancétres, des gé&nies ou

des forces invisibles que manipulent sorcier,

anti-sorcier ou chef de famille.

Une telle gpaéggzzénxﬁest Stroitement life & la

vision du monde pré&sent&e par Tempels dans La philosophie

bantoue. C'est la_méme conception qﬁe nous retrouvons &
la base des p{gtiques fétichistes et magiques. Elle

amé&ne l1'Africain & rechercher sa force vitale 3 travers

——,

les objets f&tiches et les ph&nomé&nes de la nature. Mais’

le f&tichisme et le naturalisme ne rendent pas pleinement
compte de l'expfrience religieuse spéc1f1que aux peuples

bantu ou ﬁbirs africains. v

(76) Ibid., p. l4.

’



Par le mot f8tichisme, on entend l'usage des

Eétiéhes, c‘est-é—diré‘ des petits. ou grands objeEs
consid&rgs comﬁe des repr&sentations mat&rielles des
puissances invisibles. Ces représentations servent &
protéger la Eorce vitale de celui gui les porte avec luil
ou les garde dans sa maison. Elles possedent un pouvoir

ou une force magique capable d'assurer la protection et

v 3

le succds d'un individu.

A"

Mulago affirme qu'il existe des f&tiches chez

les non-chr&tiens comme chez les chr&tiens catholiques
d'Occident ou d'afrique:

-

Le "palen" porte volontiers nos m&dailles,
scapulaires, crucifix et reliques, et on ne
, commet pas d'erreur en affirmant que 1' idge que
f se Font un bon nombre de nos chrétiens de leurs
objets religieux {m&dailles miraculeuses,
reliques, etc.) n'est pas trop différente de
celle qu'ont les "palens” de leurs f£f&tiches:
amulettes, talismans, etc. En -tout cas, ces
derniers identifient leurs objets & ceux des
chr&tiens.

Si. par culte des "fétiches on veut vraiment
—

signifier 1 "adoration, alors le mot doit &tre
"condamn®& et clou®d au pilori" non seulement
chez les Bantu, mais,h aussi chez les Africains.
Car, comme le dit G. Parrinder, "c'est bien
au-deld de 1l'afrique que l'on croit & des
esprits "incarn&s" dans certains objets
mat&riels, ou attach&s & eux, ou exergant de
l'influence 3 travers euX... (77}.

12-13.

(77) Lt

B
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Mais qué repr@sente le fEtiche dans 1la
mentalit& magico-religieuse; particulidrement dan la
vision bantu du monde’visible et invisible? Les objkts
fétiches ne sont-ils pas des féprésengg;ts des puissances
surnaturelles? Les f&tiches ne constituent-ils bas des
instruments permettant aux 1individus de manipuler les
forces invisibles et de lgs utiliser & leur guise? C'est
justement cette manipulation des objets f&tiches ou cette
recherche de la force surnaturelle qui carac Erise la
mentalit® magique. La_rechéfche des f&tiches n'est pas
nécessalirement une attitude religieuse. Elle reléve le

plus souvent de la magie et de la superstition. Et ce

-

domaine se retrouve dans toutes les cultureg et toutes

les civilisations.

—

Pour mieux pré&ciser cette conception‘du fEeci~
chisme, reproduisons la *d&finition formulée par ﬂouis—
Vincent Thomas et Ren& Luneau, d&finition qui tient
compte “de la manipulation du sacr& gqui caract&rise la

rechérche des f&tiches et la mentalit® magique:

1

Le f&tichisme, consid&r& succefsivement dans
son sens &tymologigque, "impligque manipulation
du sacrs, action coordonnge de 'homme sur les
puissances sacrfes par la magj£e du verbe et la
technique sacrificielle, laquelle illustre

~ l'interaction universelle des forces, 2t dans
-son sens vulgaire "il qualifie alors les formes
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dégénérées du religieux: d&viation vers 1le
sensible du le matériel, substitution du
- symbole 3 la chose-symbolisée, transfert de la
puissance a son support: d'oll les supersti-
tions, les attitudes magiques, l'existence des

amulettes et des gris - gris" (78).

Il appert de ce qui vient d'@tre avancé pré&cé-
demment que les f8tiches représentent la face matérielle
de la superstition. En tant Que manipulation du gacra,
action coordonnég de l'homme sur les puissances sacrées
par la magie du verbe et la technique sacrificielle, le
f€tichisme qualifie les formes dég&nédrédes du rgligieux.
C'est une déviation vers le sensible, une substitution du
symbole & la chose symbolis&e, une réification de 1la

~
puissance surnaturelle. Q\\

On ne peut donc pas se servir de ce terme pour
désigner l'eypérience religieuse des Bantu ou des
Africains en général.. Les f&tiches ont &t& inventés pour
permettre aux superstitieux, & ceux qui cherchent 3
capter ou & apprivoiser les forces invisibles, de

réaliser symboliquement leurs désirs égoistes et

d'apaiser leurs consciences.

(78) THOMAS, L.-V. et LUNEAU, R., Les Réligions d'Afrique
Noire, Paris, Editions Fayard/Denc&l, 1969, p. 6.
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Le f&tichismé ne se thfond pas & la religion
bantu. Il n'y a de religieux en son sein que "la
croyance 3 des pduvoirs supérieurs avec lesquels on peut
nouer des relations (79). Hormis cette croyance, le
reste n'est que pure imagination de41‘esprit humain & la
recherche Jd'une puissance magiquer capable de le pro-
téger.v Et cette puissance magique est tout & fait diffé-
rente de l'essence de la religion traditionnelle. De--

quelle nature est cette religion? Est-elle naturaliste?

' Le terme naturaliste signifie dans le domaine
religieux le culte de 1la nature. Mais les Bantu ne
rendent pas un culte & la nature. Ils n'adorent pas la
nature. Ils ne sont donc pas naturalistes., Avec Mulago

nous affirmons que les religions traditionnelles des

‘Bantu ne sont pas naturalistes ou naturistes.

Les Bantu - du moins les Bashi {(...), les

" Banyanrwanda (...) et les Barundi (...) - ne
sont pas naturlstes. "Ils ne voient

certainement pas .dahs les objets sensibles une
dame, un esprit analogue a l'ame et 3 l'esprit
humains. Il ne leur arrivera jamais de
s'adresser & un arbre, un rocher, un animal
comme’ & un homme" (...), et encore moins de
leur rendre un culte. Tout au plus, ces objets
sensibles peuvent &tre des lieux choisis par
les esprits pour manifester leur puissance, et
encore faut-il qu'il y ait une relation

(79) PARETO, V., Traité de 'sociologie générale, Gendve-
' Paris, Librairie Droz, 1958, p. 213. '
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objective entre 1'instrument choisi 4t
_l'esprit: appartenance, disposition du corps,

etc. (80).

Tel est le cas par exemple de la demeure

officielle de Mwene-Nyanga {(le Maltre de la clart&) sur

le kere-Nyanga au Nord du pays Gikuyu au Kenya. A cBté

de cette demeure officielle, 11 existe des 1lieux de
s@jours secondaires comme kea-Njahe (la montagne de la

grande pluie) '3 1'Bst; kea-Nyandarwa (la mwmontagne du

repos) sl 1'ouest. Ces montagnes repré&sentent pour les

Gikuyu du Kenya les hauts lieux de ©Ngai (le Dieu

supréme), manage na ariro wa Ngali (hauts lieux du mystére
4 -
divin). Il y a une relation objective entre ces lieux et

1'@tre divin qui les a choisis pour y habiter,

Les Gikuyu n'adorent pas ces hauts lieux, mais
celui.qui les a désign&s comme ses demeures teY¥restres.
D'ailleurs, les Bantu-Gikuyu, comme d'ailleurs toutes les
autres ethnies bantu, ne construisent pas de temple dans
les hauts Lieux. Ils. choisissent des grands arbres,

généralement des mogumo ou motamamoyo et des mokoyo,

symbolisant les rmontagnes de Ngai, sous lesquelles ils

sacrifient & Mwene-Nyanga et l'adorent (81).

*

\
:
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. Dans la religion gikuyu, l'aspect naturaliste
réside dans lé fait{que le Jngle reste en contact intime
avec la nature. Il consid&re tout ce qui se produit dans
1'univers comme une manifestation de la col@re ou de 1la

joie de Mwene-Nyanga. Par exemple, le tonnerre et 1la

foudre constituent pour ce peuple des manifestations de

la colére du tout-puissant envers ceux qui-transgressent
- ) ; ".

ses lois. i travers ces phénoménes de la nature, les

Gikuyu wvoient la manifestation puissante d'un 8&tre

transcendant qu'ils appellent Ngai.

Les Gikuyu ne craignent et °n'adorent pas 1la
foudre Qu le tonnerre; mais ils invoquent celui qui agit
par ces forces naturelles. Leur religion n'est donc pas
3 proprement parler une religion~naturaiiste. Et ceci
est vrai pour toutes les religions des Bantu.

Les religions des Bantu ne sont' ni animistes,
ni fétichistes, ni naturalistes. Elles sont plutdt
ancestristes, dans la mesure ol elles consistegg ad invo-

guer les esprits des ancétres. Le mot ”ai}étres" englobe

non seulement les ascendants dé&funts, mais aussi les.

anciens héros et les autres dmes désincarnées, y compris
. 3

JL'ancétre qui n'a ni commencement ni fin, le Mwene-Nvanga

(Gikuyu), le Maweja-Nangila ou le Vidi-Mukulu {(luba), le

Nzambi Mpungu (Bas-Kongo}, le Dieu tout-puissant.

(39
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Les religion; bantu se caractérisent pér des -
cér&monies et des pratiéues culturelles et rituelles
ﬁettaht les individus en contact avec les forces invisi-
bles et bienveillantes des esprits protecteurs, des
ancétres ou des -génies, dans le but de renforcer leurs
puissances vitales E%nt au niveau individuel qu'au niveau
collectif. Elle:se distingue de la magie, du f&tichisnme
et du naturalisme, Bien qu'entretenant avec ces phé&nomé&-
nes des\liens situés au niveau de l'existence concréte
des individus.

Si l'on veut &baucher une description de la
refigion des Bantu, on pourrait dire que la
religion est 1l'pnsemble culturel des idées,

sentiments et rites basés sur:

1. la croyance & deux mondes, -visible et
invisible;.

2. la croyance au caractére communautaire et
" hig&rarchique de ces deux mondes:

3. 1l'interaction entre les deux nmondes, la
transcendance:r du monde invisible ntentravant
- pas son immanence (...};

-

!
4. la croyance en un Etre Supréme, Créateur et
Pére de tout ce qui existe (...) (82).

L'&l8ment le plus important dans cette bréve

description de 1la religion des Bantu faite par Mulago,

(B2) MULAGO gwa C., M., ©
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c'est la croyance 3 deux mondes, visible et invisible.
Les Bantu croient 3 l'existence d; ces deux mondes et en Q“'
leurs caractdres relationnel et hi&rarchique., Pour eux
le-monde visible reste uni au monde -invisible. - Et cLest
dans .ce dernier que ré&sident les forces supériedres qui
soutiennent l'existence et 1af vie de leurs communauté&s

ﬁespectives. -

En plus de cet &l&8ment caractéristique de
l'expérience religieuse des Bantu, il faut distinguer
dans ses diverses manifestations historiques le culte des

ancétres et l'invocation de l'@tre supréme. Les Bantu

sacrifient tantdt aux esprits des ancétres, tantdt 3

Dieu. Cette distinction est clairement &tablie dans 1la

religion des Bantu-Gikuyu du Kenya. .
D'aprés les analyses anthropologiques de

l'ancien président kenya, Jomo Kenyatta ou le javelot

flamboyant du Kenya, la religion bantu-gikuyu comprend le

culte des esprits des ancétres, l'invocation de Dieu et

les sacrifices rituels. Ces derniers accompagnent le

plus souvent les deux premiéres opérations cultuelles,

De plus, dans toute famille, 1l'invocation de

l1'8tre supréme ou de l'esprit d'un ancétre est lige i
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l'institution parentale. Elle se fait au sein. de la

famille et est pr&sidée par le pdre ou le chef de la

, Petite communaut&. Car, comme le constate Jomo Kenyatta:

y

*

Aucun individu ne peut implorer seul 1'Btre

supréme et c'est le groupe familial, limit& 3

.la mére, au pére et aux enfants, qui sollicite .

ce secours. _Le pére est la personnalitd cl& et

un groupe de familles ou clan ne peut agir de

concert qu'’en temps de crise, car chacun a un

T pére 3 sa téte. La famille peut compter cent

ou deux cents personnes. Le "pére" pourrait
aussi bien &tre wun arridre-grand-pére mais,
abstraction faite des enfants &tablis ailleurs,
‘le groupe familial est 1'unité religieuse.

(Quoique les malheurs soient personnels, 1l'in-
tercession se fait par toute la famille) (83}.

.

Les religions 'des Bantu sont lides i leurs
structures familiales et parentales. | Le caractére
familial de pratiqgues . religieuses traditionnelles
représente une ‘iftdication claire du r8le qu'elles jouent
dangl la construction et le maintien de la communautg
parentale. Nous savons que le chef de famille, oncle
maternel ou pére, frére ainé ou tante, etc, 1'ainé de la
communauté pareﬁgéle joue un- rdle important dans les
institutions des Bantu. | Il est le repr@sentant de

l'autorité divine et des esprits des ancétres

bienveillants.

(83) KENYATTA, J., op. cit., p. 161. R
¥

L3
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L'ain& d'un groupe ou d'un clan est, pour
les Bantous, de par la loi divine, le chainon
de renforcement de vie reliant les ancétres 3}
leur descendance. C'est lui qui "renforce" 1la

vie de ses gens, et de toutes les forces.

inférieures, fbrces animales, vEg&tales ou

sur son fond pour le b&n&fice de ces gens (84).

Dans toutes 1les tribus bantu, le chef de
famille joue un rdle important dans l'existence de chaque

individu membre d'une communautd familiale ou parentale.

Il assure 1la proteétion de toutes les forces vitales
présentes au sein de sa communauté&. Il est le seul qui

communique directement avec les esprits des anc8tres. Il
f .
est l'intermédiaire entre les vivasis et les morts, le

monde visible et le monde invisible.) -S6n autoritd& vient

/
du tout-puissant et des ancétres. éile est “sacrée,

Le vral chef est :Eﬁsffsﬂivant la conception

originelle et suivant l'organisation politigue
des peuples claniques, le pé&re, le maitre, le
roi; il est la source de la vie intenscd; il est
comme Dieu lui-mé&me (85). -

Le v;ai chef de famille est le pére, le maitre,

-

le mfumukanda, comme disent les Bakongo. C'est 1lui qui

coordonne toutes les affaires courantes de la vie commu-

nautaire telles gque les mariages, les fungérailles, les

—

(84) TEMPELS, PL.,.0p. cit., p. 43
(85) TEMPELS, PL., op. cit., p. 43

inorganiques, qui existent, .croissent ou vivent
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c&rd8monies d'initiation, les rites de passage,?® l;;\\*w

a—

c8l8brations de naissance,. etc.
-

Il est la source de la vie intense. C‘est

aupreés dé lui qu'on va chercher la b&n&diction lorsqu'on
veut entreprendre un projet. 11 peut b&nir ou maﬁaire.
Son pouvoir vient tout droit de ses anc@tres qui l:ont
établi‘chef de famille et garant de la tradition.
Ltautorité du chef s'enracine dans les
croyances et les pratiques religieuses traditionnelles.
Elle est renforcfe par la positibn que le chef occupe par
rapport au monde des esprits. Toﬁt le monde doit passer
par c¢e personnage 'Eour cqmmuniquer avec le monde
invisible ou les forces bienveillantes. De lui dé&pend la

s8curit®& de chaque force vitale.

Le chef. de famille est 1le garant de 1l'ordre
traditionnellet le d&fenseur des valeurs, des coutumes.et
des tabhous. FlL assure la stabilit& des commuggutés
parentaleé en. faisant respecter la loi des anc8tres.
Cette stabilité est soutenue par le culte et la
vEnd&ration des ancétres au sein de chague communaut®
bantu. D'ol l'importance de la religion ancestriste dans
la constructibn et le maintien des structures ¢ghno-

parentales des Bantu., Ce ph&nomé&ne nous améne 4d Rnous
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1nterroger sur le role que joue la religion en tant que

telle dans 1'&dificdtion et 1la conservation de 1'ordre

social., .’

6. La'}eligion et l'ordre social

I1 ¥y a une relation manrfeste entre 1'ordre
social et le phé&nomane religieux. . Dans l'univers des
Bantu par exemple le culte des ancétres, la crainte d'un

étre tout-puissant, les riﬁ:s sacrificiels et 1leg S

cérédmonies

initiation sont 1lY&s aux structures ethno-
\hes religions des Tancétres constituent le,

fondement spirituel de 1a communauté parentale. Elle est

~

la base de 1a solidarité qui caractérise les membres

d'une famille, d'une tribu ou d'une ethnie

Bantu. (C'est elle qui assure 1la conservation

ancien et des valeurs traditionnelles,

. i
- Le lien entre le ph&noméne religieux et l'srdre
| — v . ,
soclal a 8t& E&lucigs par Peter Berger dans\son étude de

. . I

La religion dans 1a conscience moderne, ‘notamment  au

chapitre premier consacrd 3 l'analyse du r8le de 1a
religion dang//la construction d'un monde humain. sSon

&lucidation pourra nous aider & comprendre 1le rapport

existant entre les pratiques et les croyances religieuses

re
S
L,
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‘traditionnelles et les institutions ethno-parentales dans

h -

l'univers des Bantu. - \

Pour Peter Berger, la soci&t& humaine se
; ' T - .
définit comme une entreprise de construction. Et la

religion“dccupe une place importante, sinon~strat&gique,
. . . . . ¥

dans la rEalisation de ce projet. Ledit proYjet résulte

de l'action physique et mentale de 1'homme. C&lui-ci

organise humainementhjiJ environnement, ses loisirs et

son travail.

w5 : @
B o

L'ordre socia}, le sxstémé de travail et
l'organisation politique produits'par l'homme deviennent
a uh moment donn& des r&alit¥s ext&rieures 3 la
conscience. Elles existent +~d'une mani8re autonome et
imposent leurs: propres normes. 3 ceux qui -les ont

g&n&rées. C'est la phase d'objectivation. - bans cette

phase, la conscience humqine_est ali&nge par.ses propres
produits.x Qui plus est, la conscience ali&n&e qublie
gu'elle est la priﬁcipale gégératrice de l'ordre social.
Les structures qu'elle a engendré&es deGiennénﬁ des
institutions autonomes. Elles s'imposent & tout individu
instruit et &duqué au sein d'une -“culture et d'une

civilisation donn&es, . Faire partie d'un syst@me

socio-culturel revient & ©partager son savoir, ses

Iy
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traditions, se€s coutumes, ses interdits, ses valeurs

religieuses et morales. . :

i

-

Pour assurer la stabilitd de l'ordre social,>’
N RN

. B N

l'homme projette ses constructions sociales dans wun'-.

?

univeérs sack&., Cette projection contribue a3 la stabili--
sation des fragiles constructions du nomos et &
l'équilipre existentiei.

La religion implique que 1l'ordre humain soit
projet& sur l'ensemble de 1l'univers. .En
d'autres termes, la religion est la tentative
la plus audacieuse pour concevoir 1l'univers
entier comme ayant une . signification

humaine (86). ; —

< ‘ -
e
C'est 3 travers la religion que l'homme r&alise

.son entreprise d'auto-ext@&riorisatio Grdce au pro-

cessus d'extériorisation, il arrive 3 construire un monde

humain. Toute soci&t@ humaine est un &difice des signi-

fications ext@riorisées et objectivées qui tend toujours
d tout englober.

Les individus inté&gré&s dans un systéme socio-
culturel bien défini continueront & &tre co-ppoducteurs

r

de 1l'ordre : social. Cependant, l'int&@riorisation du

(86) BERGER, P., op. cit., p. 60. :

[
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systéme social par; le processus de socialisation fait
qu'ils ne puissené\étre conscients de leur participation
. TN

-

effective 3 la production de la tradition humaine et d 1la

~

construction des institutions sociales.

H

L'ordre songf peut &tre d&fini en termes de
signification ou de totalisationm d'intentions. C'est en
adoptant progressivement cet ordre que l'individg arrive
d& donner une signification humaine 3 son existence. D'oll
la nécessit&@ pour tout homme de passer par le processus

d'enculturation.

C'est par le ph&nomé&ne d'enculturation que se
fait la socialisation de 1'individu. Ce phé&noméne
consiste & apprendre aux individus leurs cultures et
leurs traditions;
les &tres humains apprennent si bien leurs
cultures que la plus grande partie du

comportement atteint rarement le niveau de la
conscience (87).

R C'est pour cette raison que les systémes

R
culturels apparaissent comme des entités objectives et
autonomes. Ils s'imposent aux individus et donnent

~

(87) HERSKOVITS, M.J., Les bases de l'anthropologie
culturelle, Paris, Payot, 1967, p. 30.
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signification 3 leur éxistence tant sur le plan collectif
que sur le plan individuel. l
'::-\ \

Parfout oil ils se trouvent,  dans les
civilisations dites archalques oﬁ dans le monde moderne,
les hommes expriment le besoin de vivre dans un ordre
signifiant, ﬁn systéme de ré&f&rences qui Qgarantit
1'harmonie et la stabilité. Tls ne peuvent tol&rer une
absencé totale et prolong&e de signification. La rupture
radicale ou brusque de l'ordre social risque d'entralner
cheé l'individu anomique la perﬁe non seulement de ses
atéaches aEEectives,- mais aussi de son identitd et du

ngns de l'existence. C'est ainsi que l'existence a 1l'in-
térieur d4'un groupe sécial stabie peut étre recherch&e au

prix de toutes sortes de sacrifices et de souffrances.

C'est surtout dans des situations limites de la
vie que sont &branlé&es les hypoth&ses fondamentiales sur
lesquelles repose l'ordre social. Mais, la soci&t& met &
la disposition de 1l'individu les instruments qui l'aide 3
surmonter les situations de crise et & reétauFer 1'ordre

autour de lui. C'est pour cela gue Berger affirme que:

-

1'individu est nanti par la soci&t& de diverses
mé&thodes gui 1lui permettent de conjurer le
monde cauchemnardesque de l'anomie et de
demeurer 3 l'inté&rieur du nomos &tabli (88).

( r

(88) BERGHR, P., op. cit., p. 54.
.
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4

Aucun individu normal ne saurait exister en dehors
. . t
de 1l'ordre. social; tout homme a besoin de structures
sociales pour vivre humainement. Sinon, il sombre dans -
le monde chaotique, dans 1le ‘tohu-bohu, 1'univérs de la
foiie, de l'angoisse et du non-sens. L'homme est avant
tout un "&tre-avec",

Le nomos, l'ordre social apparailt - dans
plusieurs civilisations, notamment cheé les Bantu, comme
un reflet de l'ordre divin et -de l'ordre humain universel
d;ns le microcosme familial. Le muntu considare l'ordre
ethno-parental comme un hE€ritage de ses ancétrés felevant
de la nature de choses. C'est-une telle attitude que

Aot . \
Berger qualifie de cosmisation du monde social.. ‘Par le

processus de cosmisation, les structures sociales sont
dot&es d'une stabilits qu'elles do1vent ad des forces blen

plus puissantes que les efforts hlstorlques déploy&s par

les humains. C° est. 3 ce niveau précis Aue l'ordre social

rejoint l'ordre religieux.

Concernant la construction et le maintien de
l'ordre social, 1a religion se pr&sente comme la

véritable fondation du systéme. Car, c'est elle .qui

facilite 1le processus de cosmisation des valeurs

socio-culturelles., La religion est la cosmisation SO0us

forme du sacrs.




; . - . 114

Le sacré est ce qul symbolise une puissance
myst&rieuse et terrifiante, diff&rente de 1'homme, mai#\;
avec laquelle il peut entretenir des rapports. Tel est

par exemple -le cas de Mwene-Nyanga (le Maitre de 1la

clart&), cette divinit&d qui se manifeste chez les
Bantu-Gikuyu par la foudre et le tonnerre. & travers ces
manifestations de la cold&re de Ngai, nous retrouvons le

ph&noméne gue Berger décrit en ces termes:

L'homme rencontre le sacr& comme une r&alit#d
extrémement puissante, différente de lui. Et
pourtant cette r&alité s'adresse 3 lui et situe

sa vie dans un crdre suprémement
signifiant (89). : N

Le contraire du sacrg& est: au premier niveau,
le profane, Li'absence du sacré&; & un autre niveau, c'est
le chaos. Si l'homme vit habituellement dans un monde
profane, il n'est pas capable d'endurer le chaos ou 1la
confusion totale. Il cherc?f/ toujours un systé&me de
références %Mi donne signification & son existence et 3

T,
son environnement. Et le sacré l'aide dans la r&alisa-

tion de cette t3che.

(89) Ibid., pp. 58.
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Le monde du sacré c'est le monde de l'ordre et
du symbole. Il &merge du chaos auquel il ne cesse d'&tre
confront®d comme son terrible contraire. C'est ce que

-

nous enseignent tous les ré&cits de la cré&ation que nous

retrouvons dans 1la plupart ‘des traditions gcrites ou

!
orales, notamment dans la tradition judBo-chré&tienne ou:

biblique. Dans tous les récits de la cr&ation on voit

l'esprit qui met de l'ordre dans un monde chaotique.-

L'ordre social est lié 3 l'ordre sacré. Le

nomos, l'ordre humain, destin& 3 nous garantir la stabi-

lité dans notre existence, trouve dans 1'univers bien

défini du sacr@ ses racines et son accomplissement.

Dans le cosmos du sacrd, les constructiohs:

sociales parviennent 3 leur point culminant -
littéralement 3 leur apoth&ose.

On peut donc dire“que la religion a jou& un
r8le irremplagable dans la gconstruction d'un
monde humain..™ La religidn implique ‘que
l'ordre humain soit prot&gé sur l'ensemble de
l'univers. En d’autres termes, la religicn est
la tentative la plus audacieuse pour concevoir
1'univers comme" ayant une signification
humaine (90).

A partir de cette analyse du rdle gque joue la

religion en gé&néral dans la construction d'un monde

.

K
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humain, nous sommes en mesure de.mieux appr&hender 1la
signifiéatioﬁ' du 'lien- existant entre les religions
traditiohnelles et les institutions socio-parentales dans
l'univers dﬁs Banth. Car, toutes les inétitutions de ces
peuples repésent-suf leurs conceptions et leurs pratiques
religiéusgs. Les Bantu &tablissent un rapport &troit
entre .l‘épdré social et le cosmos du sécré, entra les
institu;ions humaines et lg monde des esprits. De plus,
la plupart des éeuples bantu considérent leurs esprits
.selon les mémes —stfuctures"‘que leurs' soci?tés
ethno-parentales, Nous pouvons: illustrer ce point par
l'exémple suivant tiré de l'ethnie baﬁtu—gikuyu du Kenya:
+++r les Gikuyu reconnaissent trois types
d'esprits. 1Ils ont les morts vivants, qui sont
les membres dé&funts de la famille et dont les

parents sont les plus importants. En gikuyu on
les appelle les "esprits des parents ou des

ancétres" (ngoma cia aciari). Les familles
leur offrent de la nourriture et des boissons
en gage de fraternité /et d'unité. Kenyatta

affirme que ce ne sont pas 13 des actes de
pridre d'adoration envers 1les morts-vivants
dans le sens ol l'on adore Dieu. L'attitude
des individus ou de la famille peut plaire ou
déplaire aux morts-vivants qui agissent alors
dans telle ou -telle situation ‘de la méme
maniére qu'ils auraient agi lorsqu'ils vivaient-
leur existence humaine. Le deuxi&me groupe est
constitué par les esprits du clan, ngoma cia
moherega dont la pr8occcupation imm8diate et
principale ‘est la prosp8ritéd du clan. Ils
agissent ou sont consulté&s dans les affaires
qui ont trait au comportement et 3 l'existence
des membres du clan. En’ troisi2me lieu, il
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faut citer la cat@gorie des esprits qui sont
attachgs aux groupes d'dge et 3 la nation dans
son ensemble; leur nom est. ngoma cia riika.
Les Gikuyu considérent leurs esprits selon les
mémes structures que leur soci&té&...(Sl).

Il ressort de cet extrait de l'ouvrage de Mbiti
que les diff&rentes institutions sociales du peuple
gikuyu sont en rapport avec le monde des esprits ou le

cosmos du sacré&. _-0n constate le méme phé&nomé&ne dans la

- 1

plupart des ethnies bantu.

En effet, dans tous les groﬁpes bantu, 1la
famille constitue 13 structure de base de la lignée, de
la tribu, du clan et ‘de 1'ethnie. Elle ést fond8e sur
l'appartenance aux mémes parents vivants ou morts. Les
sacrifices que les membres d'une parent& offrent aux
esprits de leurs morts-vivants expriment leur identité

commune et rappellent leur union indissoluble dans le

temps et l'espace.

Les attitudes et les comportements des
individus entre eux sont détermin&s par leurs relations
au sein de leurs communautds familiales respectives; et

’

-

ses relations sont définies & partir de leur appartenance

-

(91) MBITI, J., op. cit., pp. 99.
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aux_mémes parents., Dans chaque communautd parentale, la-
force aInfe domine toujours 1la fén;e_puinée et exerce
sans cesse un pouvoir vital sur tous les autres sujets.
D'oll la soumission totale de tous les membres d'uné
communauts féﬁiliale au chef de famille. Car, c'est de
celui~ci que dBpend le bonheur ou le malheur de chaque

individu et de toute la collectivita,

Le clan vient apr@&s les institutions familiales
et tribales; il rappeile aux Bantu leurs 7 origines
mythiques. Car, les anciens fondateurs des clans sont le
plus souvent des personnages l&gendaires ayant vEcu dans
le Zamani (92) ou !1e temps le plus ancien, le temps
mythique. L'institution clanique est une fiction sociale
fond&e sur la conscience d'appartenir aux mémes ancdtres
fondateurs du clan. Nous retrouvons ainsi au niveau des
rapports claniques le‘cosmos,du sacré. C'est le sacrg,
le monde des esprits des ancétres qui ordonne les
relations que les individus qui se r&clament du méme clan

entretiennent entre eux.

"5 —

(92) Le Zamani dans la conception bantu du temps est une
pEriode au-~deld de laquelle rien ne peut aller. Ce
terme shwahili signifie 1le cimeti&re du temps,
l'ocgan du temps qui absorbe tout en une r&alit8 qui
n'est ni aprés ni avant. Cf. MBITI, J., op. cit.,
pp. 28-38. :

~—
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Les divers clans‘Bantu forment ce qu'on appelle
une ethnie. Par exemple l'ethnie Kongo comprend, selon
les recherches anthropd!ogiqdes ef fectuBes dans ce
domaine, dix 3d 12 clans (93). L'auteur de cette thése
appartient au clan Kingimbi et 3 la tribu Manianga. On
retrouve dans cette tribu plusieurs clans'quiasont aﬁssi

présents ailleurs dans les tribus voisines. Toutes les

tribus et tous les clans de Bakongo forment l'ethnie ou

le peuple kongo. Ce peuple a son histoire, ses lé&gendes,
ses institu;ions politiques et Jjuridiques tradition-
nelles. Les membres de l'ethnie kongo sont conscients de
leur appartena&ce aux mémes ancétres qui leur ont laissé
‘pour héqitqgif leur terre, leur sagessé, leurs 'traditions

et leurs QrgaﬁTsations soclo-politiques,

C'est en se r&f€rant a leurs ancétres que les
éakongo se reconnaissent comme membres d'une seule et
unique communauté& ethnique. C'est pour cela qu'ils
considéeent la parole de leurs morts-vivants comme une

parcle sacr&e et irréfragable.

Il en est de .m&me du peuple gikuyu du Kenya qui

-

s'attache @ l'histoire l&gendaire de son ancétre Gikuyu

(93) Cf. BALANDIER, G., Sociologie de 1l'Afrique Noire,
P.U.F., 1971, p. 289. .
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‘considers comme le féndateur de cette communauts,

Partoutbchez‘ﬁes Bantu, on retrouve & l'origine de chaque -

tf{;u ou de chague ethnie un ou plusieurs ancétres

mythiques. Ce sont ces anc@tres qui constituent la base

de l'organisation tribale ou ethnique.

Au sein de chaque groupe familial, dans toutes
les tribus, les clans et les ethnies des Bantu, les liens

aux ancdtres réels ou mythiques tendent 3 créer plusieurs

groupes parentaux agissant ind&pendamment les uns par

‘rapport aux ‘autres. Le principe. qui d&8finit les rela-

tions entre les membres de la communaut® parentale est la
r

~ primog&niture ou le systdme des degré&s d'age. On vy

7

retrouve ainsi la hi&rarchie des.forces vitales d&couver-

tes par Tempels dans les communaut®s bantu-luba shakandi,

4
kv
1

L'ordre hi&rarchique signifie que le pouvoir

est attribu& aux membres les plus dg&s de 1la COZTEBFUté

arentale. Et c'est autour de ce pouvoir pgtitique,
p

.socilal, juridique et mystique des ain&s que se fait le

culte des ancétres. Il y a pour ainsi dire une complicité#
entre . le pouvoir des vivants et les religions des
ancétres. L'ordre social d&pend du pouvoir religieux.
C'est ce pouvoir qui permet & l'autorits& famiiiale

d'assurer le maintien de la tradition et le respect du
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principe hi&rarchique. Ce dernier brinciﬁe, c'est—a-d%re

la r&alité@ de laLEdrce vitale fond&e sur la d&pendance i

la loi des ancétrqi, ordonne les diverses soci&t&s bhantu 3
tous les niveaux. C'est cette r&alit& qui amena Placide

Tempels d affirmer que: ’ _ é

La soci&t& humaine, dans son organisation
clanique ou politique, est en effet ordonnée
&galement d'apré&s les principes ou plutdt les
réalités des forces vitales, de leur accroisse-
ment, de leur interaction et de leur hig&rarchie.
L'ordre social ne peut &tre fondd que sur
l'ordre ontologique, et une organisation politi-
que qui heurterait ce principe ne pourrait
jamais &tre reconnue <chez les Bantous comme
ordonn&e ou normale®™(94). -

Souvenons-nous du fait que l'ordre ontologique

-

des Bantu est 1i& 3 leur ordre religieux. Car, comme nous-
l‘aQons vu auparavant avec Mulaga, la philosophie des
Bantu s'intd8gre dans leurs-religio_ traditionnelles, et
leurs religions sont des philosogp es vécues. L'ontologie
des Bantu n'est en r8alité qu‘u;e expression m&taphysique
et existentielle de leurs conceptiond religieuses. C'est
en tant qu'dntqlogiéivécue que l'ordre religieux sert &

. o . -
structurer l'existence concréte, notamment les rapports

interpersonnels au sein des comnunaut®&s des Bantu.

F

(94) TEMPELS, P., op. cit., p. 82.
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. Les structures et les institutions sociales
anciennes et modernes des peuples bantu restent attachées
d leurs syst@mes m&taphysiques et religiedx, Ces

systém€s, basés syr les rapports entre forces vitales,

-

permettent 3 la g&ﬁdition de se maintenir et de se

conserver. B

L3

Il y a donc un lien ‘entre 1les institutions

ethno-parentales des Bantu, leurs vreligions tradi-
tionnelles et f%ur anologie. Et ce rapport est basé& sur
la protection de 1l'Equilibre et de l'harmonie antfe les
forces \itales qui ehtreﬁt en contact les unes avec les
autres Aans ung communauté bien d8terminge. C'est au
niveau de l'interaFkion entre les forces vitales supg-
rieures et les_fogées vitales inférieures que se situe la

fonction de la religion des ancétres dans la construction

des institutions humaines chez les peuples bantu.

'Lé culte* des ancétres, la cfainte et
l'invocation de l'&tre supréme et 1;5 rites sacrificiels
traditionnelsjﬁ{;nt de sens que lorsqu’on les envisage
dans le contexte de la croissance et du” maintien des
forces vitales collectjives et individueile . Et cette
croissancé et ce maintien des Eorce§ de vielse font dans
le respect de 1la tradition des anciens et de 1la
hiéraFchie déja &tablie.

\.

\
!

/
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La. décqpverte du role de la "religion
ancestriste" dans 1'&dification de 1l'ordre social des
Bantu nous invite & prendre en'compﬁe la comp;exité des
in;eractions entre les vivants et le monde des esprits

v + r a 3
- des ancétres. Ces .interactions reflé&tent les rapports

éxistant entre Xss individus qui forment les diverses

Y

communaut®s bantu. La religion des Bantu sert & d&finir

e

et 3 fixer ces rapports concrets en s'inspirant de la

—

parole et de la loi des anciens morts-vivants. C'est

elle qui dgnne sens & l‘existenée des Bantu au sein de
} -
lzurs institufions parentales, iignagéres, tribales,
‘claniques et ethnigques.
= -
L'attachement de la religion traditionnelle aux
structures ethno—p§§£ntales des , Bantu constitue sa
spécifiéité par rapport a8 la magie et & la sorcellerie.
Alors que ie ph&noméne religieux est 1i& & 1l'entreprise
de construction d'une société humaine chez les diff&rents
peuples bantu, les pratiques magiques et sorcellerigues
sont le plus souvent utilisées pour ruiner l'ordre
traditionnel et 1les forces vitales individuelles et
collectives.
)
Tenant compte de sa fonction au sein des
institutions' traditionnelles des Bantu et de sa

8 L
composition ou de son contenu, force.est d'atfirmer que
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la "religion ancestriste" est distincte de la magie dans
l'univers des Bantu. Quelle est alors la sp&cificit® de
la magie par rapport aux cultes des ancétres, & l‘inv:ca—
tion de l'€tre supréme et aux sacrifices traditionnels
- pratiqué&s par ces peuples africains? Telle est la ques-—,
tion qu'il faudra aborder avant de nous livrer 3 l'examen

de la pratique de la sorcellerie et des ph&noménes anti-

sorcliers et divinatoires.-

\\\z;){hLa magie et la religion des Bantu

La magie- se pré&sente dans toutes les cultures

et les civilisations humaines comme une manipulation des
forces invisibles par des iricantations ou des rites dans
le but de ppotéger ou de d&truire la force vitale d'un
individu ou de rE&aliser son propre bonl;leur. J

La culture des Bantu est consid&rfe comme &tant
une culture bas&e sur des cfoyances et Qes pratiques-
magico-religieuses. Et ces croyances ont pour caract&-
ristigue fondamentale l'acceptation de l'existence de
deux genres de forces qui s'opposent constamment dans la
vie de chague indivng eg de chaque communaut&, a8 savoir
les Forces n&fastes et les forces fastes. C'est cette

lutte entre les forces vitales et les forces nuisibles

qui semble justifier la pratique de la magie et de la
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religion dans les diverses institutions d&veloppges pétf

les peuples bantu.

Mais en dé&finissant la culture des Bantu comme
&tant un systé@me culturel ethno-parental .basg sur les
croyances et les pratigques magico-religieuses, on court
le plus souvent le risque de confondre le domaine de la
religion traditionnelle de ces peuples avec la sphére
magiqdé. Certains chercheurs en matiére de religions
ancieﬁnes affirment ‘d'ailleurs que ces religions ne sont
que des pratiqués magiques. Pour nuancer cette affirma-

tion, John Mbiti donne & lire ce texte:

Une &tude attentive de la situation dans les
soci&t&s africaines montre qle la magie fait
partie de l'arriére-plan religieux et qu'il est

malaisé de l'en dissocier. Quelques c&rémo-
nies, comme par exemple celles qui ont pour but
— de faire tomber pluie ou de prévenir des

épidémies, comportent 3 la fois des &léments de
religion et de magie. Aussi longtemps gque les
actes magiques sont bénéfiques pour la commu-
nautd intéressée, on les accepte et les gens
vont m&me jusqu'd donner une part importante de
leurs’_richesses pour s'assurer de leur aide.
La mag appartient & la mentalit& religieuse
des peuples africains, mais la religion n'est
pas la magie, et la magie ne peut pas expliquer
la religion. La religion est plus grande que
la magie, et seul un &tranger mal informé
pourrait imaginer que les religions africaines
ne sont rien de plus gue la magie (95). '

(95) MBITI,.J., Op. cit., .p. 18.
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Mbiti reconnalt ~au’ dSpart le fait que les
religions anciennes des Bantu ou des Noirs africains en
généra;, sont difficiles & dissocier de-leur arrié:e-plan
magique. La magie s'inscrit daﬁi lé sphére religieuse

" traditionnelle. Cependant, il souligne qu&) cette
derniére n'est pas la magie; de plus, la magie ne peut

rendre compte du ph&nomé&ne religieux dans l'univers des

Bantu ou des Africains noirs.

Pour Mbiti, la 'religion traditionnelle a une
extension plus grande gue la magie. Eile influence tous
les aspects de l'existence de l‘ho&me ﬁoir et de sa
soci&t&. Elle se trouve 3 la base de ses institutions
ethno-parentales et de ses rapports avec autrui et
l'univers; C'est elle qui 1lui permet d'ordonner son
énvironnement physique et spirituel. C'est pour cela que

Mulago la consid@re comme une "philosophie vEcue".

En tant que "philosophie v&cue" ou. structure de
base de l'existence dé 1'homme noir et de sa communaut®
ethno-parentale, la. religion traditionnelle est
diff&rente de la magie. £lle différe de 1la magie tant
dans son contenu que dans sa fonction au sein de 1l'ordre

social ancien ou moderne. )

\ Ay,
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Les -~ pratiques ~ magiques forment avec 1la
sorcellerie, l'anti-sorcellerie et la divination ce que
Mulago appelle dans La religion traditionnelle des

Bantu..., les croyances et les pratiques marginales ou

\Earafeligieuses. Il précise sa thé&se en affirmant que:

A c3té des actes de religion proprement dite
(culte des anc8tres et relations avec 1'Etre
Supréme), 1l existe chez les Bantu, comme chez
les autres groupes humains, des croyances et
pratiques parareligieuses ou marginales. Les
plus importantes de ces croyances et pratiques
sont la magie, la sorcellerie et la
divination (96).

/ :

L

Tout en &tant lige & la religion traditionnelle
‘des Bantu, la magie constitue avec. la sorcellerie, la
pratique divinitoire et l'anti-sorcellerie le domaine deé
croyances et des pratiques marginales. Mais qu'’est-ce
gque la magie? Quelle est sa fonction dans l'existence de
1'homme au sein de_la communqgté des Bantu? Telles sont
les gquestions qui nous intéressent dans la présente

section.

Dans les différentes ethnies hbantu, les

pratiques et les croyances magiques se donnent comme un
-

ensemble de connaissances et de techniques occultes qui

4
r; .

(96) MULAGO gwa C., M., op. cit., p. 17.
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éermettent a celui q%ﬂon nommé magicieﬁ~ de capté}_ les
puissances invisibles afin de r@aliser le renfdfdémén; de
la force vitale et la prosp@rit® de celui qui le coﬁsﬁite
'pour un probléme pr&cis. Le magicien est considéré commé
un‘homme poss&dant un savoir, un pouvoir et une technique
- gui lui donnent la maitrise des forces invisibles. C'est

en tenant compte de ces trois dimensions de la magie (le

savolir, le pouvoir et la technique) que Hebga arrive & la

d&crire comme suit:

Par magie j'entends la triade: savoir,
pouvoir et technique de caractére occulte,

apanage de certaines personnes et gqul\ leur -
permettrait de soumettre 3 leur volont les
forces de la nature, voire Dieu lui-méme La
magie recourt & des moyens apparemment| sans
commune mesure avec les effets escompt&s) par

-

exemple 3 des formules incantatoires pour favre
pleuvoir, ou 3 des signes cabalistiques po
8voquer les esprits. De soi 1la magie est
neutre: elle peut se mettre au service de 1la
religion et du bien, ou au contraire 3 celui de
la sorcellerie et du mal. Elle sera donc,

compte tenu de la table des valeurs, blanche ou
noire (97).

Lorsqu'on parle de la magie dans l'univers des
Bantu, kll faut tenilr compte deiﬁla triadé: savolr,
pouvoir et technique. de caractére occulte. C'est cette
triade qui fait la force du magicien. Le bﬁt poursuivi

]

(97) HEBGA, M.-P., Sorcellerie, chim&re dangereuse...?
Abidjan, INADES Editions, 1979, p. 16.
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dans une s&ance magiqué est de soumettre & la volonté
humaine les forces visibles et  invisibles. Toutes les
formules incantatéires utilisSes par le magicien servent
A la rBalisation de cet objectif. Car c'est eh gtant
capable de commander les forces invisibles et visibles
qu'il arrive & les utiliser 3 sa guise (pour accomplir ce

que 1lui demande son client).

Notons aussi que les moyens utilisés par le
magicien ne sont pas mat&riellement en rapport avec les
effets escomptEs. Par exemple pour faire pleuvoir 1la
pluie, il brfile du sel de cuisine et r&cite des formules

incantatoires.

L'&l&ment qui retient le plus notre attentibn
dans la description de la magie faite par Hebga c'est la
neutralité&,. Pour ce philosophe ‘et th&ologien
camerounais, la magie est en soi neutre. Cela signifie
gqu'elle peut servir 3§ faire du bien comme elle peut aussi

se mettre au service du mal. Selon qu'elle est utilis@e

pour le bien ou pour le mal, elle est blanche ou noire.

La magie blanche est le plus souvent lige 3 la
religion; tandis que la magie noire est la soeur intime
i . Y .

de lé gorcellerie. Cette distinction est trés connue
/ : .

dans les soci&t&s africaines, notamment chez les Bantu.

t
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Les cliniques des magicieﬁs foisonnent dans la
plupart des cit&s urbaines bantu. Ces maisons sont en
réalité& des.satellites des soci&t&s magiques occidehtales
et indiennes. L'art des magiciens africains n'est pés
directemeﬁt lis 48 la sphé&re spirituglle traditicnnelle.

Il est bas® sur les ouvrages classiques r&digSs 2

1'&8tranger.

Beaucoup de magiciens nE&gro-africains se sont
initi&s & la pratique magique au moyen des .1ivres
import&s de l1'Europe et de 1'Inde. 1Ils se considérent le
plus souvent comme des repr&sentants des grands magiciens
Etrangers. Ils sont donc différgnts des guErisseurs et
des voyants traditionnels qui opérent & partir des
connaissances et des technigques apprises dans les

tradition$ spirituelles de l'univers bantu.

On retrouve le plus grand nombre de charlatans
dans le domaine parareligieux parmi les magiciens de nos
villes, La plupart d'entre eux utilisent leuxs
connaissances, leurs pouvoirs et  leurs techn{ques

ranormaux ‘pour s'enrichir personnellement. Ils
\zjjgiggnt des faiblesses psychologiques de leurs clients
pour leur dire n'importe quol sur leurs problémes et

exploiter leurs biens mat&riels.
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Comme dans la nuit noire toutes les vaches sont
noires, il est difficile de distinguer dans les cercles
des magiciens noirs ou africains le véritable praticien
du éharlantan. Ils.sont l&gion en Afrigque bantu ces gens
qui prétendent apporter bonheur et succés rapides a

n'importe quel individu gqui accepte de leur payer une

. bonne somme d'argent.

La pratique magique, blanche ou noire, devient
de plus en plus nuisible dans l'univers des Bantu. Et
pourtant, elle. ne cesse d'attirer un grand nombre de
personnes en détresse. Ce qui justifie cet attrait c'est
la recherche .des ré&ponses aux problémes— vitaux des
individus, Le magicien offre 3 ses clients une source de
représentations rassurantes pour la vie dané un monde ol
l'existence est une lutte permane;te contre les forces de
la mort. Il n'est donc pas &tonnant qQue les peuples

bantu soient trés attach&s aux croyances et aux pratiques

magiques.

Le hesoin vital est le lieu de rencontre de 1la
magie et de la religion tradihignnelle des Bantu.
Cependant, les pratiques magié&es importées de 1'Europe
et de 1'Inde n'ont aucun rapéort avec les "religions

ancestristes", Ces derni&res ont développ& leurs
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propres techniques th&rapeutiques adaptfes 3 la vision

—

bantu du monde, de lfhomme et de la soci&ts,

Par . rapport @& la_ métadymique des Bantu,
c'est-3d-dire & leurs maniéres sp&cifiques de percevoir et
de d&finir les r&alit&s visibles et invisibles, la magie
-apparait aujourd'kui comme une pratique tout A& fait
ét;angére aux croyances et aux traditions spirituelles
(authentiques) de ces peuples. Lesxmagiciens modernes s
référent aux maltres de 1'Occident et de 1'Inde dans

leurs’ travaux.

Il est donc 'important de distinguer la magie
telle qu'elle se pratique aujourd'hui dans les wvilles
africaines des croyénces occultes h&ritSes des .ancétres.
La magie est aussi diff&rente de la religion tradition-
nelie des Bantu, éomposée‘essentiellement du culte et de
la v&n&ration des ancétres, de 'l'invocation de 1'@tre
supréme et des rites sacrificiels pratiqu&s au sein de la
communaut® familiale. La magie se fait le plus socuvent &
l'ext&rieur de 1la famille. Elle n'entretient aucune
relation sfrieuse avec les structures de la communauté
parentale ou tribale.

.

) Les gens n'ont recours d la magie que pour des

[t

motifs personnels et &golstes. Tandis que le culte des
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‘
anc8tres a pour but ultime de renforcer la solidarité
familiale et les forces vitales individuelles,

L'objectit pouréuivi'dans ce chapitre &tait de
montrer la place gqu'occupe la religion des ancétres dans
la construction d'un monde hdmain chez les Bantu. .Nous
a;ons atteint cet objectif apr&s avoir montré les
principales composantes de cette religion et le rapport
que les Bantu &tablissent entre le monde des esprits et
le monde des humains. L'examen du ph&nom&ne de la magie,
dans les soci&t8s des Bantu nous a donnd l'occasion de
distinguer les pratiques religieuses traditionnelles aes
autres pratiques #&sotériques impoftées de l'@tranger.-
Cetts distinction nous. améne & la pré&sentation des -
vérittables pratiques occultes des Bantu que sont ‘la
sorcellerie et la divination. C'est & 1'&tude de: ces
phé&noménes parareligieux gue nous consacrerons le dernier
chapitré de cette premiére partie dans laquelle nous nous
appliguons 3 une vé@ritable lecture ethnophilosophique du
procés de la sorcellerie 3 partir du concept existentiel

de force vitale,




'CHAPITRE IV

LA SORCELLERIE, L'ANTI-SORCELLERIE ET LA DIVINATION

L'8tude de la religion des Bantu nous a permis
de poser l'existence de deux mondes: -le monde visible de

la nature et des vivants et le monde invisible de Dieu,

des esprits bienveillants et des esprits malveillants,

‘Les Bantu croient qu'il y a un combat qui se passe dans
ces deux mondes entre les forces bienfaisantes et les
forces n&fastes. Les é¢sprit® des anc@tres bienveillants

prot&gent les vivants contre les attaques meurtriéres des

esprits m&chants.

*
Le combat de sorcellerie n'est autre chose

qu'uhe luttk systBmatique contre les forces destructrices
des mEchants qui cherchent & d&truire les forces vitales
des innoncents. C'est 'en r&alit®& un combat qui oppose

les forces de la vie aux forces de la mort. -

)

»

C'est gu'on oublie le plus souvent dans les

diverses &tudes qu'on effectue sur la scorcellerie au sein

des ethnies bantu, c'est 1l'importance que revét le

concept cl& de la force vitale. Ce concept exprime au
fond la raison d'étre des religions traditionnelles et du

combat de sorcellerie. C'est & travers cette grille que
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nous analyserons les ph&nomé&nes de la sorcellerie, de
ltanti-sorcellerie et de la divination chez leé Bantu.
Ces ph&nom&nes ne soﬁt'compréhensibles gue lorsqu'on les
‘'situent dans le contexte de la recherche de la proteqtioﬁ
et de lg.créissance de la force vitale sgxactéristique a
la vision bantu de l'existence.

bans ce contgexte bien pr&cis les pratiques de
la sorcellerie et de l'anti-gorcellerie lse pr&sentent
comme une lutte entre 1'amour de la vie et les forcm; de
la. ﬁort. On d&couvre dans l'univers du combat de
sorcellerie les déux forces qui caract&risent 1la vie

humaine: 1'amolr de la vie et 1la peur de la mort.

'L'homme est toujours tendu entre Eros et Thanatos. C'est
cette -tension qﬁe nous voulons d&voiler & travers une-
lecture dynamique des croyances et des pratiques
sorciéres et anti-soréiéres tgﬁditionnelles.‘ Nous
commencerons cette lecture par une pr&sentation du
ph&noméne de la sorcellerie;. ensuite noug e minerons les
divers aspects de la pratique de l'anti-sorxier muntu;
enfin, pour terminer, nous dE&gagerons la visi?d du mq&ff—-

ou la causalit& culturelle sous-jacente au digcours

anti-sorcier. Ce dernier point nous condyira

probléme de 1l'interprB8tation de la s

sorcellerie en Afrique noire.
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L'
8. La sorcellerie an A?rique noire et| chez les Bantu .

+

La sorcellerie est d'abord /in stat d'esprit; un
. ]
8tat souvent inconscient. Le sorcigr est souvent habits

ou poss&d&, 3 son insu, par une phissance mal&fique qui
le pousse, malgrd lui, 3 de&truire la force vitale de ses

victimes., - Mais, mé&me inconscient, 1le sorcier est
/

toujours responsable de ses actes. ' Un sorcier n'est

jamais_.consid&rd comme non-coupable en pays bantu ou en

"

Afrique noire.

La sorcellerie JLez les Bantu peut 8tre acguise
Ou h&r&ditaire. Analysant ce ph&nom&ne en milieux noirs

africains, 1les Ortigues le d&crivent de la facon

suivante:
i
La sorcellerie traduit 1'angoisse qu'&prouve
‘1'individu 3 1'8gard de sa propre individualits
et de celle des autres. Elle trouve son anti-
dote dans les institutions charg®es de r&gler
les rapports de chacun avec tous les autres.’

(oo

La sorcellerie se situe aux frontid@res de la
Soci&t&, dans l'opposition entre la brousse et
le village. C'est dans les lieux de réunions
publiques ou & l'occasion de cér&monies
officielles de transition (accouchement,
donation du nom, initiation, mariage) que 1l'on

. se trouve le plus exposd 3 devenir la proie
d'un sorcier. Corr&lativement, le sorcier m3ne
ses attagues & distance; les assemblé&es
nocturnes se tiennent souvent aux environs du
village dans des arbres ou aux carrefours.,.

+

A

\



137

.

La sorcellerie .semble exclure aussi bien
l'intervention des dieux et des gé&nies (...)
que celle des techniques ifngtrumentales. Elle

i est un rapport d'homme & homfie, mais un rapport
. qui, par voie de réve et du fantasme, &chappe 3
toute entreprise directe. Un tel rapport ne
pourra é&tre contrdl&, au moins dans certaines

- limites,que par des moyens magiques au service
de 1l'ordre social (oracles, devins, chasseurs
de sorciers). Comme l1l'a bien montré& Evans

Prichard, la sorcellerie n'est pas la magie,

mais elle la rend n&cessaire 3 l'intérieur .de

La description reproduite ci-haut nous donne
quelques é&léments constitutifs du phénoméne de la

sorcellerie gue nous aimerions dé&gager égﬁn d'approfondir

notre analyse du sorcier: //

~
o
!

/

- La sorcellerie traduit ou exprime l'ahgoisse que
ressent un individu & 1l'&gard de sa propre individualité
et de celle des autres. Comment rendre compte de cette
angoisse 3 l'intérieur des systémes'ethno—pérentaux et de
la vision traditionnelle des Africains noirs? 'Telle est
la question que nous nous posons }brsque nous sommes en

présence d'un individu taxé de” sorcier dans une

communauté des Bantu.

(98) ORTIGUES, ‘M.C. et E., op. cit., pp. 203-204. Voir
aussi l'article de HMAIR, L.P., Witchcraft as a
problem in the study of religion, dans Cahiers
d'8tudes '‘africaines, IV (1964), pp. 335-348.
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- Le deuxidme €l&ment que nous offre l'analyse des
Ortigues c'est 1'indication du lieu oll la sorcellerie

trouve son antidote: = les institutions qui r&8glent 1les

_rapports des individus. Cependant, on peut se demander,

non- sans raison, sl ces institutions traditionnelles ne
contribuent pas souvent 3 la manifestation des actions et
des procés de sofcellerie. Cette question a &té&
largement examin&e par Buakasa dans une &tude socio-
logique de kindoki en pays Kongo (99). Son analyse du
discours de la sorcellerie l'am&ne 3 dé&couvrir 1'impli-
cation des institutions traditionnelles dans }a genése et’
la résolution des procés de sorcellerfe chez les gakongo,
plus pr&cisément les Bantandu du EHas-Zaire. .“Nous
examinerons les thé&ses principales de cet auteur dans un
chapitre de la éeuxiéme partie de cette r&flexion. Nous

verrons alors les rapports existant entre le problame de

la sorcellerie et les syst@mes socio-culturels des Bantu.

- La troisidme donnée gqui nous intéresse chez les
Ortigues est la place ol ils situent la sorcellerie: aux
frontiéres de la socié&té. Il est difficile de vérifier

la validit& de cette affirmation dans les ethnies des

R

(99) Cf. BUAKASA, T.M., L'impens& du discours, "kindoki"

et  "nkisi" en pays kondo du Zalre, KINSHASA-~
Bruxelles, QNAZA—CEDAF, 1973,

3

|

i .
. a

i . |
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Bantu. On né.connait pas vraiment le lieu ou le camp de
travail des sorciers. A moins d'avoir particip# agi:méme

d leurs rencontres nocturnes. Tout ce qu'on sait sur ce
sujet c'est que les sorciers se r8unissent en un lieu
d&terming la nuit pour "manger" leurs victimes. Ce lieu
est ‘appelé "marché.des sorciers". La seule fagon fo )
laquelle on arrive 3 une certaine connaissance de ce liea\\
Gkt par le'réve, le songe ou les visions. On se deman-
de alors si ce lieu n'est pas de nature "spirituelle" ou
si 1'on veut "m&taphysique”. Ce point sera encore aborda
dans la seconde partie}de la pr&sente recherche,

- Les Ortigues affirment qu'on se trouve le plus expos& §°
devenir la proie d'un sorcier lors des rEunions publiques
ou & l'occasion.de cEr&monies officielles de Eransition.
Cette indication nous QOnne la possibilit& de compréndre
l'angoisée dans laquelle se~ trouvent constamment les
sujets bantu vivant en tout temps et en tout lieu dans 1la
crainte d'@tre ensorcel&s, surtout dans les moments les
plus importants de leur existence au sein de leurs commu-

nautds respectives,

- Le sorcier méné ses attaques 3 distance. Cette qualits

démontre la puissance paranormale du sorcier, puissance

qui le rend capable de transcender l'espace et d'attein-

dre sa cible n'importe oill et n'importe quand.
4 ‘
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- Oﬁ ne peut pas affirmer d‘ung\faqon cat&gorique que la
sorcellerie  exclut 1l'intervention des dieux et des
génies., Nous savons que le chef .de famille combat les
forcés‘sorciéres par 1la puissancé de 1'@tre supréme et
des esprits des ancétres biénveillants. Ce fait démontre
que les Afpicains noirs, notamment les Bantu, admettent
l'intervention de Dieu et des esprits dans leubombat de
sorcellerie. De plus, 1ils vont Jjusqu'd reconnaitre
l'intervention des esprits méchants dans les attaques de
sorcellerie. Mais «ces esprits n'agissent que par
l'intermé&diaire des agents humains.

-3

- La sorcellerie est un rapport d'homme 3 homme. Cette

thése est peut-&tre 1'8lément le plus précieux de la
description des Ortigues. Elle nous permet de tenir
compte des rapports humains qui sont en jeu dans tout
procés de éorcellerie. C'est 3 travers le rapport de
éolidarité—rivalité entre le sujet ensorceléd et le

-

sorcier gue nous pouvons découvrir les raisons cachées et

les motifs profonds d'un combat de sorcellerie ayant lieu

au sein d'une confrérie traditionnelle.

- Finalement, le dernier &l&ment que nous retenons de

cette analyse du phénoméne {(humain) de la sorcellerie est

A .
~ . :
sa proximitd ou son lien avec la magie. Mais,

‘pouvons-nous conclure 3 partir de cette constatation

'
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-

qu'elle rend  la magie nécessaire & l'intSrieur de 1la
religion? = N'est-il pas aussi logique d'affirmer le

contraire, 3 savoir que la magie engendre la sorcellerie

+

dans une culture religieﬁse? Il nous est difficile de

trancher ce probléme,

La sorcellerie peut confiner 3 la magie et

-

parfois se confondre avec elle, surtout avec la magie

noire. Chez les Bantu, elle 2 souvent lieu & 1'int&rieur

de la famille, de la_lign€e ou de la pafent&. Les Bantu
.

soutiennent qu'aucun sorcier ne peut attaquer un individu

~

qui n'appartient pas & sa ligné&e. Cependant, ils

admettent qu'il existe des alliances entre sorciers

-~

appartenant a diff&rents clapns ou familles; ces alliances
leur donnent 1'autorisation d'attaquer n'importe quel
individu qu'ils veulent tuer ou tourmenter. Il v a un

certain commerce: qui se fait entre les sorciers,

Dans l'ouvrage <collectif Witchcraft and
sorcery in East Africa, &dits par J. Midleton
et E.H, Winter, il apparalt que sorciers et
victimes peuvent &tre suivant les ethnies soit
exclusivement des parents soit exclusivement
des &trangers les uns aux autres, sans qu'il y
ait sur ce point des régles constantes. Chez
les Wolof on semble incriminer plutdt les gens
de voisinage et les &trangers, et certaines
régions passent pour €tre infectfes de démons.
L'un de nos consultants Wolof appr&hendait de
faire -~un voyage dans 1a Sine; un autre
attribuait 3@ son s&jour dans un village de Sine
les* troubles de son enfant... Mais plus
importante que la distribution démographique
nous .parait &tre la forme gén€rale de la menace

‘ {
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toujours flottante; tout le monde peut &tre

attagqué par les sorciers, tout le monde peut
étre soupgonn& d'8tre sorcier (100).

Nous nous’ trouvons dans un champ ofl la guerre
peut gclater & tout moment. On y demeure toujours en
&tat d'alerte. Tout le monde peut subir une at;&que de
sorcellerie, comme tout le monde peut &tre soupgonnd
d'8tre sorcier. Cette observation faite par les Ortigues
au S&négal caractérise le drame dans.léquel vivent la
plupart des habitants de nos villages et de nos cité&s
Urbaines en Afrique aujburd'hui; Dans la ville de
Kinshasa, la capitale du Zalre, dans laquelle l'auteur de
la présente thd&se a travailléd trois ans durant comme

chargé, de cours 3 1l'Institut Sup&rieur de Théclogie et

!

agent de pastorale familiale, nous avons constaté& gue le
discours de la sorcellerie &tait devenu le lieu
d'expreésion et de r&solution des conflits interdividuels
fant sur le plan €familial gque sur les plans socio-

.politique et professionnel.

La sorcellerie sel( _présente aujourd'hui en
Afrigue moderne komme le 1lieu olll s'effectuent les

r8glements de compte entre individus rivaux ou familles

-

(100) ORTIGUES E. et M.C., op. cit., p. 198.
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rivales, le canal permettant i tout individu de vider une
rancune a travers un "discours officiel™. D'old 1la
question de savoir si ce ph&noméne n'est pas une simple

forme symbolique traditionnelle adaptfe 3 1l'expression

des tensions humaines au sein d'un contexte culturel bien

d&terming,

Une telle question mé&rite d'étfe poseEe,
Cependant, il ne faut pas r&duire toute la pratique de 1la
sorcéllerie d une simple symbolique traditionnelle. Car,
derriére et & travers cette sympolique, se cachent et se
disent les drames de l'existence des Bantu. Et ces
drames gravitent.autour de la lutte contre la mort et la

souffrance.

Le sorcier est celui qui dé&sire 3 tout prix la
mort et la misédre de sa victime. Il exprime son souhait
par des’ parolqs. maléfiques, Le probléme de 1a
sorcellerie est avant tout un probléme verbal. Comme 1'a

bien\not®& Jeanne Favret-Saada, en sorcellerie quand c'est

la parole, c'est la guerre. La parole exprime les d&sirs

les plus profonds de ecelui qui la profére. C'est du
S

coeur de l'homme que viennent les mauvaises pens8es et

les meurtres.
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‘

En fait la sorcellerie, qu'elle se manifeste
dans nos wvillages' ou dans nos villes modernes, est
) .

d'abord un probléme de ‘"mauvaise conscience" envers

Cette

I"autre ou 1les autres qu'on veut supprimer. v

"mauvaise conscience" se manifeste ouvertement & travers
les paroles mal&fiques du sorcier. La question de 1la
nature”réelle du ph&noméne de la sorcellerie se situe au
niveau du rapport gue les Bantu établisséng entre les
paroles du sorcier et les malheurs qui se produisent dans
l'existence de 1la victime. .C'est dans ce rapport que
réside le noeud du problémeA\de la sorcellerie et le
secret du pouvdir destructeur du sorcier.

Le pouvoir destiructeur du sorcier

Pour connaltre la -nature r&elle du pouvoir du

sorcier, il est indispensable d'avoir une id&e plus ou

—

moins exacte_de la personne méme qui dispose de cette

-

puissance mal&fique. - Dans Sorcellerie: ~cHimére
i L]

dangereuse...?, le jBsuite cam&rounais Meinrad Plerre

Hebga dé&finit ce personnage et son activit® en ces

I

termes:

Le..sorcier (la sorcidre) est une perscenne
habit&e, mé&me & son insu, pPar un pouvoir
malé&fique qui le pousse 3 nuire, 3 détruire, &
tuer, La sorcellerie "est 1l'ensemble des

2d
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activit&s mauvailles du sorcier. Elle s'inscrit
dans la sphé&re du mal. Nous y rangeons impré-
cations, mal&dictions, envolitements, jets de
sorts, combats invisibles, cannibalisme
mystique, m&tamorphose d'hommes en animaux.

Comme on le voit, notre conception ou d&fi-
nition de la sorcellerie est restrictive et
pEjorative; elle est fort Eloign&e de celle de
J. Class qui consid&rait comme identiques 1la
religion, la philosophie, . la magie et la
science. Pour nous, le sorcier ne soigne pas
les malades; il ne dé&senvolite pas, n'exorcise
pas, ne guérit pas, ne fait pas le bien, du
moins lorsqu'il agit en sorcier (101). .

Il faut saisir 1la portée de cette définiﬁion
restrictive et pé&jorative du sorcier et de la sorcellerie
en l'envisageant dans'le cadre des attagues meurtridres
qu'un individu pr&sumé& sorcier lance 3 l'endroit de ses
victimés. L'analyse de Hebga ne porte pas sur le
discours de la sorcellerie bantu en général, ni sur sa
fonction au sein de nos syst@mes ethno-parentaux; mais
ellé porte sur le pouVoir.ou la puissance malé&fique de-la

personne nommé&e "sorci&re". Et Hebga en tant gu'exor-

ciste. en pays bantu est bien placé pour en parler.

Noteps aussi que cette dé&finition techniqué ne
distingue pas le sorcier du jeteur de sorts ou du magi-

cien maléfique comme lg fait Evans-Pritchard dans son

L
P

(101) HEBGA' P"l_pop OE- Cit.' po 16-
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stude de la sorcellerie et de la magie des Azand& (102).
Elle met 1l'accent sur le - fait gque la sorcellerie
appartient & la sph&re du mal et dans cette sphdre le
sorcier agit a travers les impr&cations, les

envolitements, les jets de-sorts, les combats invisibles,

les techniques de m&tamorphose d'hommes en animaux, etc.

L
1y

Le plué grand problé&me qui se pose 3 propos de
la puissance mal&figque du sorcier est celui de savoir ol
demeure~t-elle Qans 1'&tre ou 1la personne du sorciher.
Est-ce dans son esprit ou dans son corps? I1 existe
autant de répgnses 3 ce sujet qu'il y a d'ethnies en

Afrique noire,

En basse C&te~d'Ivoire, les gens affirment que
le pouvoir que posséde le sorcier est une puissance

psychique qui lui donne le moyen de dérober et de
o,
)détruire la force vitale de ses victimes,

Ce pouvoir, 3awa alladian, logbo &bri&, esa
avikam, gu dida, est celui des "ames" de la
personne, ou, si l'on pr&fé&re un autre langage,
d'une des instances psychiques de la personne.

(102) EVANS~PRITCHARD, E.-E., Sorcellerie, OQracles et
Magie chez les Azand&, Paris, Gallimard, 1972,
p. 53. L'auteur nomme sorciers ceux qu'on dé&signe
en anglais par Witches, et magiciens malé&fiques,
les jeteurs des sorts (sorcerers).
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La formule psychigque de la personne est en
effet complexe, compos& d'au .. moins  deux
pr1n01pes qui n'ont ni la méme origine ni 1la
méme destinége. En alladlan, le principe de
vie, ee, éupporte le principe actif, wawi.
C'est le wawili qui contient &ventuellement le
pouveoir d'agression, d&wa; mais .celul ci se
porte sur le ee, de sa victime (103).

Bn.réalité, ou si 1l'on veut en langage bantu,
lev"ee” de la victime alladiane n'est autre chose que sa
force vitale, tandis que le "awa" du sorcier c'est sa
force magique. Cette dernidre forch permet au sorcier
d'attagquer sa victime & distance, sans recourir aux
forces matérlellespﬁxj C'est pour cette raison qu'on
n'arrive pas 3 le sunprendre en pleine operatlon. Ses
aftaques sont toujours inuisibles. Son pouvoir est
psychique ou paranormal; "il est) vé&hiculé& par wune
substance intra-organigque gue l'on prétend découvrir de

L
temps en temps lors d'une autopsie d'un sorcier dé&cédé.

Les Bakongo du .Zafre affirment que la force

maléfique du sorcier réside dans une poche secré&te qu'ils

nomment kundu dia ndoki, likundu en lingale,” la puissance

maléfique du sorcier. Ce "kundu" peut se situer 3 la

gorge, au ventre, sur une bosse ou dans une hernie.

(103) AUGE, M., Savoir voir et savoir vivre: les croyan-
4 la sorcellerie en CBte-d'Ivoire, dans Africa, n®
46, II, 1976, pp.-.128-136, cité par THOMAS, L.-V.
et LUNEAU, R., dans Les sages d&possé&dés, Univers
magique d'Afrique du Nord, Paris, Editions Robert
Laffont, 1977, pp. 124-125.
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Tous les 'problémes caus&s par le ndoki ou
sorcier prdviennent de kundu. Il est d&plorable que les
chercheurs de l'aire culturelle bantu n'aient pas exploré&
-E fond 1la signification réelle et le secret -de ltette
"poche" myst&rieuse du sorcier. Toutefois, il existe sur
ce sujet un seﬁl ouvrage sérieux r&dig& par le pasteur
llakanzu Mavpmilusa en langue "kikongo fioti" du
Bas-ZaIre.l Dans son &tude, l'auteur d&finit le "kundu"
dés le dé&but pour justifier le titre de l'ouvrage: Kundu

dia Bandoki: "la poche mystérieuse des sorciers". Nous

reproduirons sa définition en langue kikongo fioti avant

Iy

-

de la traduire en francais.

Nkumbu a nkanda wau i "KUNDU DIA BANDOKI".
Bila nki mpeni nkumbu ya mpila yoyo ? Bila i
kiakti: Mu nsamu wamvimba wakindoki,  diambu
dimosi dilutidi mu nene i "KUNDU". Kadi konso

xﬁulu kiena kiavimba mu nitu, vo mvimbila wowo
wena ye tufinia mu kati ko, buna fulu kina
kibikuluanga "kundu". Kundu dilenda kala mu
laka, ku zizi, mu kulu evo vumu.

Kansi nkumbu yoyo "Kundu", yilutidi sadulua
mu songa fulu kiavimba mu nitu a ndokiy i va
fulu kia mpila vyina kalundilanga mansweki
mamonsono ma kindoki. Moyo wakindoki kia-mvimba
wena vana kundu, 1 wvana vena tuku dia mambi
mamonsonc mavanganga ndoki.

Kundu dia ndoki, ka dimonikanga ku mbazi a
nitu ntangu zazonsono ko, dilenda mpe swama
muna kati kwa vumu, mpeleko ku mbazi a wvumu
mvimbila ka weti monika ko... (104). '

3

(F104) MAKANZU, M., op. cit., pp. 5-6.

\ _ .9
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Nous traduisons librement ce texte comme suit:

B

Le titre de ce livre est "kundu dia bandoki®
o (la poche. secréte et mystique des sorciers).
“La raison d'@tre de ce titre r8side dans le

fait qu'au sujet du  probl&me

de Kindoki

(sorcellerie), une - seule gquestion demeure
importante, c'est celle de "kundu". Car,

n'importe quelle place ol il y a

un gonflement

dans le corps du ndoki (sorcier), si cette

- bouffissure n'a pas de pus, on

conclut Que

c'est le "kundu". Le "kundu" peut &tre dans la-
gorge, au visage, @ la jambe ou au ventre.

Mais le terme "kundu" est beaucoup plus
usit& pour montrer une enflure sur le corps du

ndoki: c'est dans cette enflure

que le ndoki

garde toute sa . pulssance invisible et
mal&figue. Toute la "vie" ou "1'dme" de

"kindoki" r&side dans ce "kundu";
gue proviennent tous les maux
"ndoki".

Le kundu de ndoki n'est
visible; ¢a peut 'se situer dan

-

c'est de 1la
que fait ‘le

pas toujours
5 le ventre,

alors que rien ne parait & l'ext&rieur...

N
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reconnue chez les-Bakohgb du Zalire (105). Dans la grande

La r&alit& du "kundu" n'est pas seulement

cité urbaine de Kinshasa, od se retrouvent des. peuples
venus de toutes les ethnies zalroises, tout le monde sait
la signification de "likundu", traduction litt&rale de
"kundu" en lingala. Le plus souvent, les Kinois disent
de quelqu'un qui est toujours animé d'intentions mal&fi-

gues a l'égard d'autres individus qu'il est un "ndoki",

gu'il ‘a un "likundu", <c'est-d-dire une puissance- .. .

maléfique qui l'habite et le pousse a halr les autres.

\

(105) D'ailleurs tous les peuples bantu ij noirs
africains . admettent l'existence d'ung poche‘
mystique chez le sorcier. Par exemple:

"Les Azand@ croient gque la sorcellerie est une
substance qui ré&side dans le corps des sorciers; on
trouve la méme croyance chez bien des peuples
d'afrique Centrale et Occidentale. Le pays =zandé&

* forme la limite septentricnale de cette aire. on
serait en peine de dire 3 gquel organe les Azandé
associent la sorcellerie. Je n'ai jamais wvu de
substance ensorcelante humaine, mais on m'a décrit
la chose: un renflement ou poche, ovale, noirdtre,
ol 1l'on- trouve parfois divers petits objets. Quand
les Azand& veulent donner une idée de sa forme, ils
plient le bras et dé&signent le coude; gquand ils la
situent, ils se touchent le . bas du sternum,
exactement sous le cartilage xiphoide, dont on'dit
qu'il "recouvre la substance ensorcelante”.

Ils disent: _

C'est attach& au bord du foi.- Quand les gens
ouvrent le ‘ventre, ils n'ont qu'd percer la chose
et la substance mal&fique gicle avec bruit sec".

EVANS=PRITCHARD, E.-E., 0OD. cit., p. 54,

La sorcellerie est wun trait physique, un
h&ritage, une puissance mortelle toujours
croissante et agissant, sur le plan psychique; elle
tue brusguement ou progagssivement.

\ |
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Dans certaines tribus bantu du Cameroun

€tudifes 'par Hebga, la puissance n&gative du sorcier

porte le nom de "hu" ou "evu

Ce hu mauvais est décrit sous diff&rents
symboles: 1l est pré&sent& comme un l&zard, un
crabe, un crapaud, un kyste, un fibrome, etc.
Ces expressions mat&rielles ne doivent point
faire oublier qu'il s'agit en fait, d'un
phénoméne spirituel...{(106).

Mais ce ph&nomé&ne ~ spirituel entraine des .

-

conséquences d tous les niveaux de la vie de celul que le

' sorcier agresse, Il est. dofc important de l'Btudier 3a

partir des effets que causent ses actions sur les plans
biologique, mental et social.. Le "hu" est capable de
détruire systématiquement la vie d'un ou de plusieurs

individus.

< A l'instar de toutes les ethnies bantu, les
peuples bantu du Cameroun (&tudi&s par Hebga) considérent
le "hu" ou le "kundu" comme la puissance qui pousse le
sorcier a faire du mal. Finalement, qde l'on désigne la
puigsance Qu sorcier par le "hu" camerounnais, le
"likuﬁduﬁ zalrois .ou' le "wawi" alladian, 11 s'agit:

v

toujours ‘d'une seule et. m8me r&alité, du mal incarné

-

1

o

(106) HEBGA' Mo"P‘n, OE.Cit., p- 234.'

0

!
|
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dans l'étre, la pensé&e, le régard, ie corps, les gestes,
les attitudes et les paroles du sorcier, C'est 3 partir
de cette ré&alité qhe‘s'expliquent les d&sirs meurtriers
du sorcier. C'eét au fond ce que Favret-Saada d&signe

par. force magique qui ne peut &tre contenue dans le

-systéme des noms.

Parlant de 1l'action:de cette force nuisible
dans 1'8tre du sorcier africain, Louis-Vincent Thomas et

René& Luneau la dé&crivent en ces termes:

Tantdt, on dira du sorcier pour expliquer sa

conduite qu'il ressent ,un manque (il n'a pas de.

dya affirment les Bambara du Mali), qu'il doit
combler en accaparant le double de sa victime;
tantdt, on estime au contraire qu'il a trop de
force vitale et c'est ce surcrolt qui l'incite
& se .lib&rer agressivement gri3ce & ses
nmétamorphoses et 3 rechercher un suppl&ment de
nourriture. Inversement, tout homme qui se
sent affaibli, impuissant, affirme qu'il est
dévoré de 1l'int&rieur; le trop ou le manque du
sorcler provoque toujours un vide du cBté de
l'agressé ...(107).

4

Le sorcier noir africain ou muntu, 3 l'instar
de son collégue bocain, est un perpéjgiel insatisfait. I1

désire toujours poss&der plus de force. Il ne se

(107) THOMAS, L.-V. et LUNEAU, R., op. cit., p. 129.

AR
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contente pas de sa propre force vitale ou de son propre

domaine.

On retrouve la..méme représentation déns le
Bocage -de 1'Ouest de la France. Partout ol l'qn.bbserve
des combats de sorceilerie, il s'agit toujours d'un homme
qui ressent un exc@s de force magique ou un mangue de
satisfaction et qui est contréint .de déréber la force
vitale d'une autre personne. Telle est. l'eﬁplication

'magico-religieuse du phé&noméne de la sorcellerie.

Une telle explication W‘a de sens qQue dans une

culture et. une soci&té ,(fondées sur des croyances

eligieuses et admettant l'existence - des forces

ipvisibles. D'ailieurs le combat meﬁrtrier de

rcellerie perd toute sa signification déns un contexte
culturel différen; de la culture magico;religieuse.
C'est ce gui a peut-&tre pouss§ Jean-Michel Oughourlian 3
affirmer qu'™un sorcie?‘appértenant 3 une culture donnée
ne peut agir sur uﬁ membre d'une culture différente, méme

si géographiquement 1les aires de ces cultures sont

procﬁes;..“(lOS). . Toutefois, ~en voulant & tout prix

<

(108)-OUGHOURLIAN, J.-M., Un mime nommé& désir, Essai,
Paris, Bernard Grasset, 1982, p. 70. '

- L )
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expliquer le ph&nom&ne de 1la sorcellerie par la
"mim&sis", cet auteur oublie que la culture sorcidre se
situe en-degd et au-deld des barridres culturelles ou
g8ographiques. Le langage et la pratique de 1la
sorcellerie rel&vent de la sphare magico-religieuse. Et
cette sphéye parareligieuse peut &tre ‘p;ésente dans-
n'imporfé quelle soci&té&, qu'elle soit plus ou moins
développ&e, primitive ouycivilisée. C'est pour cela
qu'on entend parler ma‘la- sorcellerie en France, en

Allemagne, en Grande-Bretagne, aux FEtats=Unis ou au

Québec (109).

(109) & titre indicatif, quelques ouvrages consacrés 3
1'&tude du phénomé&ne de la sorcellerie en Europe et
en Amérique du Nord: CARO BAROJA, J., Les sorcié-
et leur monde. Traduit de 1l'espagnol par M.-A.
Sarraih. Paris, Gallimard, 1972, 304 p.; LAFOREST,
R. (de), Ces maisons qui tuent. Nouv. &d. rev. et
augm, Paris, K. Laffont, 1975, (C. 1972), 267 (1)
p. 1ll.; SUMMERS, M., Msgr, (1880-1948), The
geography of witchraft, New Hyde Park, N.Y.
University Book, 1970, 623 p.; SEGUIN, R.L., La
sorcellerie au Québec du XVI® au XIX® sjacle,
Montr&al, Lemé&ac, 1978, 250 p.; BLANKENSHIP, R.,
Rescapée de la sorcellerie, (trad. frangaise de
Escape from witchraft, Grand Rapids, Michigan,
1972), Cap-de-la-Madeleine, Québhec, Canada (&d. non
datée), 94 p. Dans ce dernier ouvrage l'auteur
parle entre autres de l'existence d'une organisa-
sation internationale de sorcellerie ayant des
cellules un peu partout en Am&rique du Nord. La
sorcellerie n'est donc pas un phénoméne‘spécifique
aux sociétés dites archaiques; c'est un phé&noméne
humain s'exprimant de fagon particulidre selon les
contextes culturels,




Ce qui

<tend possible le discours, la pratique

et le procés de sorcellerie c'est l'existence d'un corpus

des croyances magiques au sein d'une culture ou d‘une-

soci&té donnée. Il y a toujours uﬁ'espace magique dans

toute culture humaine. C'est cet espace que viennent

occuper les croyances aux dé&mons, aux esprits malé&fiques

et aux actions nuisibles des hommes malveillants. Tout

individu qui entreprend 1'&tude du discours de/sur la

sorcellerie se situe automatiquement dans cet espace qui

constitue le champ de bataille des forces

invisibles.

C'est dans ce champ que se fait 1l'initiation au discours

de la sorcellerie. Tous ceux qui sont initi&s 3 ce
discours contribuent au développement de la "culture
sorciére", Ils sont pour ainsi dire. pris par cette

culture.

Magicien et simple holon, envoliteur et
envo{ité, sorcier /£t ensorcelé sont pris dans
une,K méme culture et chacun d'eux nourrit de
cette culture méme sa propre croyance dans la

sorcellerie et la magie.

Les ensorcelé&s interpr&tent tout &vénement
inattendu en fonction de leyr croyance qui les
fait adh&rer & une représengation magique de 1la
causalit@&, 1le plus souveht sugg&rée par un
tiers. L'initiation chez l'ensorceld s'exprime

par l'interpré&tation magique de
cautionn&e par la culture “{110).

(110) OUGHOURLIANr J._M.' OQ- Cit., po 48.

la

causalita
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En Afrique bantu, l'initiation & la causalit&
magico-religieuse est assurge au sein dé'la famille, dans
la tr{bu et 1l'ethnie. ME&me dan§ ‘1es grandes cit8&s
urbaines, on parle partout de la sorcellerie. Le Muntu
n'‘a pas beéoin d'une initiation sp&ciale pour parvenir a
han{puler la causalit& magique dans son existence. Dé&s
sa naissance il est initi& & cette causalit&, & ce modéle

causal gqui constitue 'la structure de base de sa vision du

monde,

+

En cas d'ensorcellement, ce soht ceux qui ont
d8j3d subil des attaques de ce genre qui informent le sujet
envo{t& au sujet de la strat@gie des sorciefs et de la
maniére dont i}'faut les neutraliser. La mére et les
soeurs, les fré&res et les oncles, les tantes et les
neveux, /bref toute la proche parent& de la victime joue
une nction <¢l& dans le choix de tel ou tel
anti-sorcier. Ce choix est le plus souvent d&termin& par
la rdputation de ce sp&cialiste en combats nocturnes et
invisibles. D&s que se manifestent les symptSmes d'une
agression de sorcellerie dans le domafne ou le corps d'un
individu, toute sa parent& s'engage i chercher du secours
aupréds d'un anti-sorcier capable de restituer et de

prot&ger sa force vitale,
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9. L'anti-sorcier et la d&fense de ltenvofitsé
Qu'eét—ce gue l'anti;sorceilerie? Quelle

différence les Bantu E&tablissent—ils entre l'anti-sorcier
et le sorcier? Comment guelqu'un peut-il devenir anti-
sorcier? Quel est le rd8le de la divination dans la
pratique de l'anti-sorcier? Toutes ces éuestions seront
abordé&es “dans les lignes qui vont suivre en rapport avec

"le contexte socio-culturel et la vision particulidre des

Bantu (111).

Dans son ouvrage intitul& L'Anti-sorcier face &

la Science, Lufuluabo Mizeka du Zalire d&crit la pratique
et le personnage de l'anti-sorcier en les opposant aux
intentions et aux actions malé&fiques du sorcier. Il
Btablit une distinction int&ressante entre les visées du
sércier et celles de son rival, l'anti-sorcier.
Reproduisons cette distinction pour mieux d&gager 1la
spécificité et lfimportance de l'intervention de

l'anti-sorcier face aux attaques de sorcellerie.

¥ Dans l'usage courant, dit Lufuluabo, lorsque

nos gens parlent de "bena bulecji", ou de "bena
mupongo", ils dé&signent la caté&gorie des
malfaisants, dou&s d'une faculté supranormale

’

(111) T1 serait int&ressant de consulter sur ce sujet
1'ouvrage trd@s suggestif de Mr. ROSNY, E. {de),
Ndimsi, ceux qui soignent dans la nuit, Yaound&,
Editions Ccl&, 1974, (328p.).

o
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‘;;1'ils utilisent pour 1le mal, {pour nuire aux
autres. C'est aussi cette cat&gorie que 1l'on
désigne habituellement en francais par le terme

"sorcier". Ce terme n'a pratiquement que ce
sens dépré&ciatif.

Voild pourquoi noug awvons pr&8f&ré& le terme
"anti-sorcier" pour d&signer ceux qui, comme
les sorciers, sont c¢ens&s 8&tre doté&s d'une
puissance paranormale, mais qui & 1l'encontre
des premiers, emploient leur puissance pour le
bien, pour faire du bien aux autres et lesg

-

soustraire 3 la malfaisance des sorciers.

En ciluba, le mot "buloji" d&signe cette
catégorie, C'est ainsi que 1'on parle de
"buloji bwa ditunga", pour dé€signer la
puissance paranormale dont le chef du village
est censé €tre investi, en vue de dé&fendre ses
hommes contre la malfaisance des sorciers
etrangers au village (112).

Les Bakongo du Zaire, situds dans le Bas-Zalire,

appellent aussi kindoki la puissance invisible qui donne

d un chef de famille la force de proté&ger les puissances

vitales de ces sujets contre les agressions des sorciers.

Cette puissance est qualifide de kindoki kia lundila

kanda,

¢'est-a-dire la soracellerie pour la protection ou

la s8curité de la famille,

(112)

LUFULUABO, M., L'Anti-sorcier face & la Science,
Mbuji-Mayi, B.P. 953, Editions franciscalnes, 1977,
p. 11. (C'est nous qui soulignons les expressions,
faculté paranormale et puissance paranormale de
ltanti-sorcier, pour indiquer 1l'usage des termes
relevant de la parapsychologie dans la description
du ph&noméne de la sorcellerie chez les Bantu-luba,
Cet usage montre la tendance de l'auteur de vouloir
4 tout prix justifier l'existence de la puissance
sorciére et de la pratique anti-sorcidre en

recourant 3 la parapsychologie et 3 la m&taphysique
occidentales et nord-am@ricaines.
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Mais il ne faut pas confondre le protecteur de
la famille et l'anti-sorcier professionnel, Ce dernier
s'occupe de la d&fense de n'importe quel sujet envoﬁtér
tandis que le chef de famille d&fend uniquement les
membres de sa communauté ou -de sa parent&. Quili plus est,
le pouvoir dﬁ chef de famille est transmis de fagon héré-
ditaire, pendant que <celui de 1l'anti-sorcier peut
s'acquérir‘par initiation aupr@s d'un spécialiste. En
outre, il est indispensable d'appartenir 3 la famille

d'un ancien-gardien ou protecteur pour rester sous sa

protection; mais il n'est pas né&cessaire de faire partie
de la communaut& de sang d'un anti-sorcier pour bé&né-

ficier de ses services.

Notons en passant gu'un anti-sorcier a lui-mé&me
besoin d'un défenseur au sein de sa propre famille pour
se protéger contre les attagues invisibles des esprits
maléfiques. Dans le méme ordre d'idées, le gardien d'une
famille fait aussi appel 3 1l'intervention de 1l'anti-
sorcier lorsqu'il est attagqué dans sa propre force vitale

ou dans celle de sa communaut& parentale.

Gardien de la famille et anti-sorcier coopérent
dans la lutte contre la sorcellerie. Les deux n'ont
qu'un seul ennemi, le sorcier. , D'oll la diff&rence entre

la force destructrice dé ce dernier et les forces
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protectrices du premier, Cette diffBrence est aussi
présente dans les combats de sorcellerie qui ont lieu
‘chez les .Bocains en France. Ce n'est donc pas une

sp8cificité de 1la sorcellerie des Bantu.

Quant au pfocessu§ gue suit 1'ahti—sor¢ier dans
son initiation, aucune d scfiption théorique ne 1le
présente mieux que celle du cas- Nzeba du Kasail Oriental
~faite par Lufuluabo Mizeka. En effet, l'auteur de

l'Anti-sorcier face 3 1la Sclience pré&sente dans son

ouvrage le portrait d'une femﬂe anti-sorciére capable de
: : e .
maltriser et d'an&antir les” forces néfastes du sorcier.

Mais comment est-elle devenue anti-sorcidre?

Nzeba, devenue par la suite Makenga wa Nzambi,
la pauvre souffrante de Dieu, &tait une femme misé&rable
dés le début de son mariage avec Musampa Justin. Elle
tonait souvent malade, et avait perdu la plupart de ses
enfants. Un jour on lui apprit qu'il existait quelque
part un certain Mikalayi qui avait regu des plantes
(mici) (113) de 1la part d'un certain Katompa Théodore

alors qu'il &tait en dé&tresse. Ce sont ces mici qui

(113) Cf. p.4. la classe 2 de la langue luba. Mici est

- le pluriel de muci. LUFULUABO, M., reproduit ce

tableau dans La noticn luba-bantoue de 1'étre,
Tournai, Casterman, 1964, p. 6.
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l'avaient sauvé& de la catastrophe avec toute sa famille,

précisa l'informateur.

¢ ' D&tail important: Katompa Théodore, au
moment de remettre les plantes & Mikalayi, lui
avait dit que .parmi ceux qu'il pourrait
influencer avec ces plantes, il s'en trouverait
chez qui "se réveillerait" le don de connaltre
des choses secr&tes, sans avoir besoin gu'un
autre 1les leur révéle. Ce don permet de
connaitre les agissements des sorciers, de les
voir agir sans qu'ils s'en doutent, et de
trouver le moyen de sauver ceux sur lesquels

ils s'acharnent...(114). :

. Nzeba et son &poux Musampa Justin appritent
l'histoire de cet homme pourvu d'une puissance mysté-
rieuse et capable de les sauver de leur situation tra-
gique. 1Ils se décid&rent d'aller le consulter. Mikalayi
les soumit 3 1l'influence de ses mici et la femme fut
éuérie de ses maladies. En plus de sa gué&rison physique,

elle regut sur place le don de connaltre les choses

cach&es et les actions secré&tes des sorciers. Ctest

. . . . . . AW
ainsi gu'elle devint anti-sorcid@re Makenga wa Nzambi. ' ‘\

Le pouvoir anti-sorcier de cette femme se

manifesta spontanément lorsqu'elle eut subi le traitement
' 1

de 1l'homme aux mici. Elle commenga alors 3 voir les

actions secré&tes des sorciers et 3 les combattre avec un

7
§ouvoir invisible.

{114) LUFULUABO, M., op. cit., p. 19.
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La divination dans la pratique de l'anti-sorciére

La divination c'est le processus qui amdne
l'anti-sorci@re 3 d&tecter le nom du sorcier et ses
actions secrétes. C'est aussi l'art de d&voiler les
- choses cach&es dans les coeurs ou les consciences des
gens et de prédire l'avenir grdce 3 un don exceptionnel
de VOyance. C'est & traverg ce don que se manifeste la
puissance d'une anti-sorcidre qualifide comme Makeﬁga wa
Nzambi, Nous analyserons en profondeur‘ la pratique
mantique de Makenga dans la deu*iéme paFtie. Pour le
moment, retenoné tout simplement le fait que
'i'anti—sorcier (l'anti-sorci&re) utilise la voyance dans

),

le but de connalitre l'agent qui ensorcelle le sujet qui

le (la) consulte. C'est ce que constate Hulstaert dans’

la pratique mantique du nkanga, l'anti-sorcier, chez les

Mongo. A ce sujet, il affirme que:

La divination est exerc@e pour comnaltre la
™\ cause des maladies, de malheur, de dé&cas,

Le consultant est invité a raconter
l'affaire d'oll le devin peut apprendre beaucoup
de dé&tails sur ce qui s'est passé& et donc
déduire des conclusions pour sa réponse (115).

+

(115) HULSTAERT, G., Le nkanga ~«<hez les Mongo, dans
Zaire—Afrique,fnO 141, janvier 1980, p. 42. (Voir
aux pp. 39-58).

,
i
x
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Telle est la d&marche que sdivent. les kanga chez les
Mongo de 1'Equateur et la plupart des d&sorceleurs
charlatans. Cependant, les anti-sorciers s&rieux et
puissants, dougs d'un don m&diumnique exceptionnel, &
l'instar de Makenga wa Nzambi, affirment gqu'ils
obtiennent les r&v&lations sur les sorciers qui envolitent
leurs patients -par la divination. Ils -ne demandent
aucune information 3 ceux qui les consultent. Ce sont
les espritzféui leur donnent tous les dé&tails aﬁ sujet de
leurs patients et de ceux qui les ensorcellent.
&

Sur <ce point précis, on ne peut @&tre
cat8gorique, &tant donnZ la difficultd qu'il y a de
trouver des vrais anti—sqrciers. Ils sont rarissimes

ceux qui exercent cette profession sans recourir au

mensonge et profiter de la faiblesse psychologique de

!

leurs patients. Le cas de Makenga d&vouvert par
Lufuluabo peut &tre class& parmi le groupe des experts en

anti-sorcellerie.

En plus de pouvoir d&tecter les sorciers,
Makenga est capable de neutraliser les forces nuisibles
. . . ] ! R . .
et d'apporter la gu&rison physique 4 'ses patients. Mails,
comme nous le verrons dans la suite, elle ne r&ussit pas

souvent 4 r&soudre les «conflits interpersonnels et

affectifs s'exprimant en termes de sorcellerie.
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En r8alit&, le traitement de Makenga apporte la

gudrison aux niveau imaginaire et ‘physique,

.'Lfanti—sorciére agit‘éinsi comme une spirito-analyste et
‘une guErisseuse lauprés des. individus et des famillés
envoltss. Elle -analyse magiquement leurs drames et
cherche & -leur redonner espoir et confiance en leur.
démontrant _la puissance extraordinaire de sa force
invisible par la divination et les pé;oles ou les rites

conjuratoires,

La pratique divinatoire loin d'€tre | une
technique magico—religiehse, s'insdre dans le d&roulement
normal de la th&rapie du désenontement. Elle - a &t&
invent8e par les anciens afin de soigner les'dgsordres
psycho-somatiques que provoque le fait de se sentir ou’
d'8tre attaqud par les forces mal&fiques d'un sorcier,

Mais il faut s'interroger sur l'efficacit& de

cette thérapie traditionnelle dans 1la rEsolution des

conflits psychiques et interpersonnels au sein de 1la
structure parentale des Bantu. On se demande méme si
elle ne ca;tribue pas 3 camoufler ces conflits au sein de
la soci&té ethno;parentale par l'usage d'un langage
magigue, pour ne pas dire symbelique. = Ce langage ne

sert—il pas & dEtourner l‘attent'on&du sujet envo(t& de

son probléme ré&el afin d'&viter la violence au sein de la
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' communauté parentale, et 1'@clatement des institutions

traditionnelles? - : . '

i

L'anai}se_ réflexive des procds des envoiitss
bantu examinefa‘jen profondeur cette, guestion, Pour
T1'instant, on doit retenir au mbihs une chosg: le
travail que l'anti-sorcier effectue par l'entremise " de
ses imprécations, de ses combats fituels,. de ses
. ivinations et de ses paroles conjhrétoires, assume e£
exprime 3 travers qh.langage gﬁmboliquéﬁét dramatique la

trag@die de chaque individu impligu&é dans un procés de

sorcellerie. ‘Ce travail trouve son importance, sa
3 : - t

signification et son efficacitd dans la vision magico-
religieuse des Bantu. L'efficacité de 1la cure de
lfant}=%cf6211;rie ré@side dans le fait qu{qiie s'enracfﬁe
dans la céusélité culturelle  partag@e par ses consul-
tants. . | ’ -

v ’/ | .

Mais, nonobstant le rapport que la pratique de

lt'anti~sorcier muntu entretient avec la‘ causalité
- A e L . {‘f
culturelle magico-religieuse, 11 existe une distance
. . 37 .

‘

*

éqpre l'usage th&rapeutique des croyances magiques et ces
*xroyances en - tant que ‘données culturelles. C'est

urquoi, l'anti-sorcier, tout en exploitant dans  ses

" discours et ses rites les &léments magico-religieux de 'la

] .

culture des Bantu, est conscient;qe la différence qu'il
LS ~ '

_ - Ly

BN o v .

2,
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y a entre sa pratique spirito-psycho-socio-th&rapeutique

et la causalit® partag®fe par tous les -Bantu. I1 se
considére non comme &tant un sp&cialiste de la culture
magico-religieuse, mais comme un combattant du monde

invisible et un thE&rapeute. C'est ce statut que 1lui

reconnaissent d'ailleurs tous ceux qui ~viennent 1le

consulter,

Au fond, l'anti-sorcier est .un théraéeute

A

traditionnel. Il analyse et traite les probl&mes humains

" qui se posent en termes d'envofitement dans les socift8s

ethno-parentales des Bantu. Dans ce sens pré&cis, sa cure
se pré&sente comme une r&ponse adaptfe au besoin des

sujets ensorcel&s. L'arriére-plan de cette cure c'est la

.vision bantu du monde dont le concept fondamental est la

force vitale. Sa railson d'€tre se situe dans la lutte

gque ., tout sujet muntu méne pour protEger et augmenter sa

force vitale,.

Les discours et les pratiques rituelles de
ltanti-sorcier traditionnel puisent leurs principes dans
la croyance en la lutte gui se passe dans le ._monde

invisible entre 1les forces nyisibles et les forces\ de

vie. La thforie du combat enti?nies forces n&fastes ot

¥
les forces fastes se .trouve au coeur de .la pratjidue

anti-sorciére.

Y.
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En observant le travail ‘de l'anti-sorcier
traditionnel, on se demande le plus souvent si ‘sa
th&rapie r&pond r&ellement aux attentes de ses‘paﬁients.
Nous répona}ons a cette‘question théq;ique par un texte
de M. Apostel qdi &tablit une relation gtroite entre la

conception bantu du monde et l'existence d'une'psycho-

1

th&rapie et d'une psychopathologie adapt®es 3 cette

vision:

If a specific african world views exists, two
consequences should follow with necessity:

a\)“’r the symptomatology of mental illness in
Africa should ' not be the same as the "symptoma-
tology of mental illness in other cultures and:

b) specific methods of psychotherapy shoul
exist in Africa, related to african world view!
We believe this to be the case because Ege
specific way in which a person,becomes mentaldy
inadapted to his social. an physical environ-
ment must necessarily depend upon  the model
this person had constructed of this environ-
ment. And the ways of restoration of health
and reintegration into ordered univetse must
again depend upon the picture he constructed of
universe and man. Our thesis in this part of
our paper will be a rather strong one:

a) not only does the pluralistic energetism of
TEMPELS imply African psychotherapy and African
psychopathology but, inversely: - -~

b) African psychopathology and African psycho- *
therapy entails the pluralistic energetism of
TEMPELS... (116).

(116) APOSTEL, L., African Philosophy, Myth op Reality?
Scientific Publishers, E. Story-Scientia, 1981,
pu 258 .

-y
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L'existence d'une vision de 1l'univers, de
l'homme et de la soci&ts propre aux Bantu a &t& d&montrée
par les ethnophilosophes africanistes et africains depuis

la publication de La philosophie bantoue de Placide

Tempelé. Cette vision a pour pierre angulaire la force
vitale éu plus exactement les rapports qui existent entre
les diverses forces vitales et l'homme au sein des commu-
nautds éthno-parentales des Béntu. C'est syr cette base

th&orique que 1'individu pergoit et interprgte le monde

et sa situation dans 1'univers. 11 hltarrive. .3 s'adapter -

au systéme social invents par ses ancétres, 3 son envi-
- \t - M

ronnement symbolique (familial,- tribal, ethnique,

clanique ou national) que dans la mesure ol il parvient &

s'harmoniser avec les forces vitales qui l'entourent.

En cas de trouble psychique b&nin ou grave, la
<

voie de la reint&gration sociale et de l'Squilibre vital
de la personne atteinte d&pend largement de 1'image

construite & partir de cette vision dynamique du ‘monde.
S

La thZorie tempelsienne de la force vitale expose cette ~

¥
\' .
vision sp&cifique aux peuples bantu., Les discours et les
-AL

teg/niqdég, th€rapeutiques de 1l'anti-sorcier muntu se

pr&sentent comme une psychothérapie et une psychopatho-

logie adaptZfes 3 cette vision particulidre du. ‘'monde,

S
Leurs champs de d&ploiement se situent entre le monde

C e . S .
invisible ou magique et le monde social, "

Y

*
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L'anti-sorcier s'occupe du traitement des
maladies mentales et organiques en suivant une approche
"spirito~psycho-ethno-dynamique"”, c'est-&d-dire une d&mar-
che qui tient compte de la dimension spirituelle et des
aspects psycho-socio-organiques de la souffrance du
'patient. La maladie et les troubles psychigues sont
interprétés 5 travers cette dé&marche comme des effets

d'une agression de sorcellerie (117).

Le probléme de la sorcellerie est un probléme &

la fois spirituel, psychologique, organique et social ou

(117) Concernant les maladies psychiques distinguées par
les spirito-psychothérapeutes traditionnels on peut

- consulter le Mémoire de Licence de NBWAKA M., Le
"ndoki" et les troubles psychigues - dans 1la
conception manianga, KISANGANI, U.N.A.Z.A., Faculté
des Sciences de l'&ducation, Psychologie, “juillet,
1974. Dans ce mémoire l'auteur montre la .relation
que les Bantu-Manianga é&tablissent entre les
troubles psychiques, et 1'intervention malé&fique des
sorciers. Il dgnne :aussi quelgues noms des
maladies mentales [trait@es dans 1le cadre de la
psychoth&rapie développée au sein du mouvement
prophétique en rapport avec la vision bantu du
monde. En voicli quelques uns: a) Nzieta, vertige

et é&pilepsie; Zengi: devenir Dbéte ou moins
intelligent; Lau kia-ntima: sentir mal au coeur,

ne plus supporter le bruit et parler beaucoup. Ce
premier groupe constitue la classe des petites
maladies mentales. b) A .cH6t& de ces troubles
psychiques bé&nins, il y a les grandes maladies
mentales: Lau ou Kilau: Le malade parle beaucoup,

entend et voit des choses &trangéres; Lau
kia-Ngonda: le malade devient fou selon les mois
- ou la position de la lune. Toutes ces maladies

viennent des sorciers ou de la sorcellerie. '
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o
familial, Son traitement ne peut 8tre efficace que s'il

revét un caractdre multidimensionnel ou pluridimension-

nel. L'anti~sorcier, v&ritable th&rapeute et analyste
traditionnel, est mieux plac& pour l'application d'un tel
traitement chez les sujeté envolt&s au sein des communau-
t&s bantu. Il opdre 3 1'int&rieur de la culture et de la
vision du monde 3 travers lesquelles les individus
engage€s dans un cowbat de soréellerie essaient de’
comprendre et d'expliquer leurs situations dramatiques,
C'est dans cette culture et cette vision métadynamique'de
la vie qu'il puise toute la puiésance spirito-psycho-
Sthérapeutique indispensable d la restitution de 1'8quili-
bre vital du sujet ensorcels. Car, en r&alits 1'individu
ensorcelés souffre d'un d&sEquilibre mental, physioclogique

et socioclogique,

o ——

i fw“\\La crainte de 'la sorcellerie et les .dSsordres

psycho-somatiques gqu'elle entraine, ne peuvent &tre
‘efficacement soign&s qu'd travers une th&rapie adaptse &
la wvision magico-religieuse du monde et de l'univers
invisible. En dehors de cette vision, on ne peut ni
comprendre, ni soigner avec effic%gﬁté les malheurs‘et
les souff;ances caus&s par ia g;orcellerie. C‘est
'pourquoi toute psychoéhérapie des suje;s qui se disent

envoltss doit tenir compte de leurs croyances magico-

religieuses et de leur vision du monde,
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Tout en reconnéissant les efforts déployés par
l'8cole de psychopathologie dﬁ S&n&gal concernant l'&tude
des rapports entre les troubles psYChiqués des envoiit8s
et les croyances magiques, nous d&plorons l'absence des
recherches Epist&mologiques syst&matiques en cette
mati&re tré&s importante &n sciences humaines africaines.

&
En dehors de la Psychiatrie dynamique africaine et de

l'8tude intitul&e, Les structures de la folie en Afrique

Noire du docteur I. Sow (118), il n'existe pas d'&tude

th8orique rigoureuse de la spirito-psychoth&rapie

traditionnelle.

Par recherche épistémologiqﬁe rigoureuse dans
le champ de la pratique &anti-sorcellerique, nous
entendons l'analyse rigoureuse et la critique du discours
et du tfavail de l'anti-sorcier dans le but de d&gager
leurs fondements gnos&ologiques et leurs conditions de
possibilit® au sein de 1la culture et des structures
ethno—parentalés des individus-impliqués dans des procés .-
de sorcellerie. Cette recherche devfa aussi's'appliquer
& l'analyse et i 1l'&tude critiqﬁe de tous les ouvraées

classiques' publi&s par des . chercheurs bantu sur le

ph&noméne de la sorcellerie pour d&gager la structure

{118) sow, 1I., (Dr.), Psychiatrie dynamigue africaine,
Paris, Payot, 1977, Les structures
anthropologiques de la folie en Afrique Noire,
Payot, 1978.
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fondamentale du discours de/sur la sorcellerie et ses
rapports avec la causalit& culturelle bantu -et les

. conflits psychiqueé interpersonnels et personnels.

Notons en passant que la plupart des recherches
men&es sur le ph&noméne de l'envoltement chez les Bantu,
abordent cette réalit® humaine & partir d'un point de wvue

:

étranger a la métadynamique'traditionnelle. Qr, il faut

partir de 1la grille de la force vitale et de .la . force
magique si l'on veut saisir la signification existen-
tielle du drame de l'envoltement tel qu'il s'exprimé a
travers le discours et ‘le travail thérapeutique de
l'anti-sorcier traditionnel. Car, la structure dynamigue
du combat de sorcellerie est constituse eésentiellement
par la lutte entre forces de vie de la victime et forces
magiques du sorcier. L'intervention de l'anti-sorcier
n‘a de raison d'€tre que dans ce contexte dramatique.

Le schéma reproduit ci-dessous illustre bien
notre propos. ; Nous l'avons repris d'une 8tude historique
et comparée d# combat anti-sorcier présent&e par KIBARI

Nsanga et MUNDALA Mpangande: Mouvements anti—sorcieré,

République du Zaire, C.E.E.B.A. Publications,

1981 (119). Cette &tude est une description objective

(119)*KIBARI N. et MUNDALA M., Mouvements anti-sorciers,
Rép. du Zalire, Bandundu, C.E.E.B.A. Publications,
Série II, vol 74, 1981, p. 91.

-
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des mouvements anti-sorciers d'inspiration proph&tique.

-

Sa valeur r&side dans 1l'information qu'elle met & la

\
-

disposition de tous ceux qui s'intBressent 3 1'histoire‘
de ces mouvements. La strdétgre du sch&ma du combat

anti-sorcier que nous pr&sentons Téi“1a.§;§ quelque peu

modifi&e. RR

Sch&ma du combat anti-sorcier
Combattre le sorcier prot&ger les hommes
: contre les sorciers
dépister le sorcier faire " |les munir des
avouer son mEfait; livrer substances qui ,
les objets d'envodtement Eloignent les sorciers

d8truire ces objets

mettre des pié&ges administrer des

ablutions aux patients
\J
barrer la route aux sorciers . lles rendre d&testables
devant les sorciers
faire preuve d'un pouvoir les rendre invisibles
sup&rieur devant les sorciers

Comme on peut le remarquer en jetant un coup
d'oeil sur ce tableau, le combat anti-sorcier trouve sa

structure de base et son sens dans la culture
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\

magiéo-religieuse traditionnelie et la vision bantu du.
monde visible et invisible. LLa vision bantu prE&sentEe
par Placide Tempels constitue en ré&alit& la structure
fondamentale de ce combat entre_les Eorceslnéfastes et
les forces vitales, entre les forces négatives et les
forces positives. C'est dans la lutte.entre les Eorce;‘
vitales et 1les forces nuisibles gue nous trouvons le
modé&le causal qui permet aux Bantu d'expliquer les
gvé&nements qdi se produisent dans leur ~¢xistence
‘personnelle et collective. La vision dynamique des Bantu
est le mod&le causal qui supporte le combat anti-sorcier

et sous-tend le discours magico-religieux, C'est pour

cette raison que nous la consid&rons comme une cangXEté

s

culturelle typigue aux peuples bantu.

10. La causalit® culturelle des Bantu et le discours

th8rapeutique traditionnel

Nous nommons causalit& culturelle, 1l'ensemblie
des valeurs, des croyances, des techniques et des
connaissances communes 3 un groype humain donn&. Ce sont
ces donn€es qui constitﬁent 7e que nous appelons la

culture objective d'un beuple.“

Dans la culture objective. nous pouvons
discerner trois propri&t&s caractéristiques:
extdriorisation (les objets culturels ont Et&
Evidemment produits dans des sujets humains,
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ils viennent donc d'actes individuels, mais ils
représentent les r&sultats de ces actes en tant
que posés & l'extérieur de ceux-ci) -
généralisation (un objet culturel a un contenu
qul est accessible simultan&ment 3 plusieurs
individus et méme en principe & tous les &tres
humains), - permanence {quel que soit leur
support, les objects culturels sont doud&s d'une
autonomie qui leur permet de subsister et de
demeurer identiques 3 eux-m&mes ind&pendamment
des individus qui lés ont cr&ds ou qui s'en
servent) (120). . :

Par exemple, les religions‘traditionnelles des
Bantu et leur vision dynamique du monde visible et
invisible ont &t& produites par des sujets humains, les
anciens Bantu. Elles viennent donc d'actes individuels
posés au sein des ethﬁies bantu. Mgii-elles représentent
aussi les r&sultats de ces actes en tant que pos&s &
1'extérieur. Elles sont devenues des objets culturels.

Ensuite, les deux domaines principaux de Ila
civilisation et de la culture des Bantu, c'est-3-dire
leurs insﬁitutions religieuses et leur vision dynamique
du monde, ont des contenus accessibles simultandment 3
pPlusieurs individus, sinon 3 tous les Bantu. L'essentiel
de ces -contenus est form& par les relations qu'ils

—r—

Stablissent entre les forces wvitales et les forces

-

{120) LADRIERE, J., La culture et les cultures, dans
Missions et cultures non-chré&tiennes, 29° semaine
de missiologie, Louvain 1959, p. 17. {Voir aux
ppo 11_44)- ' . '

4

w
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nuisibles d'une part, et d'autre part entre 1l'ordre
humain ou le monde social et l'ordre sacr& ou l'univers
des esprits. Ces relations d&finissent la structure de

base du combat anti-sorcier et du discours sur la

sorcellerie.

Enfin, les religicons traditionnelles et 1la
vision bantu de l'univers, de la soci&t& et de 1l'homme,
sont douZes d'une autonomie qui leur permet de subsister
et de rester identiques 3 elles-m@mes ind&pendamment des
individus qui 1les ont invent&es ou qui s'en servent
constamment daqs les diverses ethnies des Bantu. C:est
ainsi que malgré la modernisation rapide de nos soci&tEs'
et les contacts que nous avons eu avec les cultures et
les civilisations eurcop&ennes dites chr&tiennes, nos
religions 'traditiénnelles et notre vision du monde

occupent toujours une place de choix dans l'existence de

nos communautés.

Le discours de/sur la sorcellerie et la
pratigue ae l'anti-sorcier s'inscrivent dans le cadre
existentiel trac® par les religions des ‘anc8tres et la
vision bantu du monde. Cette derni8re est d'ailleurs

partag&e par la plupart des Bantu ayant subi le processus

normal d'enculturation ou d'initiation, clest-3-dire
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4

1l'int8gration au syst3me ethno-parental traditionnel basé

sur la hi&rarchie -des forces vitales.

~
C'est 3 travers le processus d'enculturation

que tout jeune muntu apprend 3, penser et A vivre comme

»

ses ancétres. Cet apprentissage, ﬁui dure toute sa vie,
lui donne entre autres ies strat&gies né&cessaires pod}
résister aux forces meurtriféres des sorciers. La
consultation d'un anti-sorcier en cas d'agression de
sorcellerie n'est qufuﬁ comportement normal appris tout
au long du processus d'enculturation. Parlant de ce

processus, Herskovits le décrit en ces termes:

Comme tout ce-qui a trait au comportement, le
phénoméne d'enculturation est tr&s complexe.
Dans les premiéres ann€es de la vie de 1'indi-
vidu i1 —consiste surtout en l'acquisition
d'habitudes fondamentales: manger, dormir,
parler, étre propre. Elles contribuent
fortement 3 modeler 1la personnalitg et les
modéles d'habitudes qui caractérisent ['adulte.
L'enculturation ne ser termine pas |avec la
premidre enfance. Elle se poursuit & travers
la Jeunesse et 1l'adolescence jusqu'd 1l'3qge
adulte pour ne prendre fin qu'3d la mort (121).

Cette description anthropologique du ph&noméne

d'encluturation est confirm&e par un proverbe baﬁff/;ui

. . : . 1
dit: "on ne cesse de s'instruire que dans la tombe"; en

P

(121) HERSKOVITS, M.J., op. cit., p. 30.

/o : '

2

/
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langue manianga, "masembo kasuka ku mpemba", les conseils
|

ne prenﬁent fin gqu'au pays des morts.

Le processus . d'enculturation conLribue 3
l'assimi;gpion‘ des penséés magiéo-religieﬁses, des
systémes ethno-parentaux, de la vision bantu du. monde.
Cette assimilation se fait au sein des communaut&s
parentales traditionnelles. C'est dans ces institutions
que se passent d'ailleufs les combats de sorcellerie. Et
ces combq{i;sont Etroitement 1i&s aux régle: dféchanges

qui fonctionnent au -“sein des structures ethno-

!

parentéles; D'oll la n&cessit® de les interpr&ter™ en

tenant compte des rapporté de parent& qui exflstent entre.

7

Les rapports entre le discours de la sorcelle-
| O :

les individus gqui y sont impliqué&s.

rie ¢t la structu?% ethno~parentale traditionnelle

.

envisagés dans le cadre de la causalit& culturelle des

‘Bantu nous donnent les véEritables r&f&rences du combat

anti-sorcier. Ce sont ces r&f&rences qui constituent la

symbolique de la parole sorciére.

e

-

Mais qu'entendons-nous par symbolique de la
parole ‘sorcidre? Ce thdme sera abordd 3 la fin de la

deuxiéme partie. Pour 1l'instant, nous voulons tout

simplement poser le probléme de 1la lecture symbolique du

VA

&
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3

discours de 'la sorcellerie en le situant dans le cadre

P

théorique du symbolisme africain tel que d&fini par -

Maurier. Dans la Philosophie de 1'Afridue noire, Henri
’ . .

‘\Maurier, aprés avoir abord&d 1la question du symbole'

- . . Y '
(f positivement dans le contexte socio-culturel africain,

-

définit avec E. Ortigues les s%mboles en ces termes:

Les symboles sont des_valeurs distinctives
opposables entre elles dont les possibilit&s de
combinaisons-significatives attestemt une régle
d'échanges ou d'obligations mutueli;s: ta loi

sera  ma loih Deux - id&es -paraissent donc -

essentielles: . 1l.. le principe du \symbolisme:
liaison mutuelle entre des &léments distinctifs
dont la combinaison est significative, et 2.
1'effet du symbolisme. liaison mutuelle entre
des sujets quli se reconnaissent engagé&s l'un &
1'&gard de l'autre dans um acte, une alliance
(divine ou humaine), une convention, une loi de
fidelité (122). - ¢ '

~
lApprofondissaht 1'examen de cette description

d‘OrtigueSf\}Maurier constate gque "l'usagd du terme
i ./’ . -
symbole est beaucoup-plus large que celul de’ la t®ss@re

: s : :
antique”. Il précise sa remargue en situant le symbole

dans ﬁ'ﬁ;igae du signe ou du signifiant:

{I22) ORTIGUES, E., Le discours et le s$ymbole, 1962,
pp. 60-61. Cit& par MAURIER, H., dans Philosophie
de 1l'Afrigue noire, Bonn, Studia Instituti,
Anthropos, 1976, p. 166. Note. Nous reviendrons
sur l'Btude de la forme symbolique chez Ortigues
E. dans’la seconde partie.

\ < . 179

.
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Le symbole se situe ‘dans la ligne du signe:
chose visible Fenvoyant 3 un signifi& absent, 2
> un acte 3 poser, ou & une entit& abstraite, non
pr&sentable. Le symbole est donc employgé &
l'évocation du..non-perceptible, de l'indicible,
du non-sensible SOous toutes ses formes
(inconscient,, m&taphysique, surnaturel ou.
surréel)(-C§1(123)- '

\

.Voyons maintenant comment les deux descriptions

»

reproduites précédemment peuvent servir & l'interpré-

——

4 . .
tation du combat de sorcellerie au sein .de la structure

ethno-parentale des Bantu. Le probléme de la lecture

~

symbolique de la parole sorci&re ou des accusations de
sorcellerie Tse pose dans l'interpr&tation de deux

concepts fondamentaux dans la vision bantu: ‘la force

vitale et la force n&faste, magique ou surnaturelle. Ces

+

deux termes peuvent étre considérés comme deux

"métaphores" ou deux expressions symboligques du combat

sorcier. ' p

/

La force vitale et la force magique nuisible ou

- . ,
meurtriére sont des valeurs opposables entre elles.

-

Chacune d'elles renvoie a8 un signifié absent, 3 un acte 3
ﬁ?ser, & une entit@ abstraite, spirituelle, invisible,
non repré&sentable, La force vitale renvoie a la vie

humaine, %zla nécessit® de conserver et de protéger 1la

~
——

(123) MAURIER, H., op. cit., p. 166. . -
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vie au sein d'une communaut® de sang, au lien m&taphy-

sique gqui existe entre

e

/

les. vivants et les esprits

bienveillants, mais aussi aux’ relations parentales qui

existent entre les membres de .cette communautd&; tandis

que la force magique repré&sente la mort, les puissances

.

maléfiques et meurtridres, les forces opposSes a la

I

v

fécondité, a la solidarité&, a 1'harmonie et 3 1'&quilibre

vital, les puissances des esprits malveillants et les

. \
~_. actlons destructrices des

sorciers.

* Mais, la force.

magique exprime aussi les tensions qui régnent entre les

individus et les contradictions qui caract&risent l'exis-

»

tence au sein des communautds parentales, lignagares,

- “tribales, claniques ou

¢
ethniques.

opposition entre ‘ces deux forcsgs.
r

~.

Il y a donc une

-

Cependant, ces deux r&alit&s opposées peuvent

former des combinaisons significatives qui attestent une .

régle d'échanges ou d'obligations mutuelles du genre: ta

loi

sera ma loi. Nous retrouvons ici 1les deux idééﬁ\

essentielles du symbole:

)

——

- le principe du

-

symbolisme:

liaison mutuelle

entre/ des &léments distinctifs dont la combinaison est

sign

icative:
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Jfkk. - 1'effet du symbolisme: lia&son mutuelle entre
B\ ‘

des sujets qui se reconnaisseht Qﬁgagés a i‘égard de
l'autre dans un acte, une alliance (divine ou humaine),

une convention de fid&lit&. . _
N ‘ | . )
. :

LAY -

y . = En effet, il y a possibilit® de 1liaison

mutuelle entre les aeux &l&ments spposés, la force vitale

et la force nuisible. Et la combinaison de ces deux. -

S

. U * -
r8alit®s est significativeé .dans J'existence des Bantu..

Elle atteste une r&gle d'Schanges ou d'obligations
sociales, une reconnaissance de l'engagement de 1'un &

1'8gard de l'autre dans une convention de f£id&lit& Bg une

<

alliance de sang.
y : o .

ar exemple, il y a combinaison de 1la "force

de la force vitale chez les ain&s de nos
familles et les anti-sorciers reconnus. Ces gens
‘utilisent les forces magiques dans le but de proté&ger,

»

d'augmenter ou de restituer les fdfces vitales de leurs
sujets (cas des chefs de famille) ou de leurs patients
{cas de%ﬂ anti-sorciers}). En égissant ainsi, 1ils
manifestent leur attachement aux valeurs fondamentales de
leurs Eommunautés respectives” et leur £idglite & la

solidarit® familiale ou aux 1lois des ancBtres et de

l'&tre supréme, lois sur lesquelles  se basent les
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rapports ethno-parentaux et interpersopnéls dans 1'uni-

' . -
. +
(LN

)

Tout homme rdisonnable se sent oblig# d'assurer

la protection de la vie, de son domaine vital et de celui
de ses proches. C'est en agissant ainsl qu'il respecte

1'alliance de sang. Aucun individu normal ne peut dller
~

3 l'encontre de cette alliance sacr&e. Car, au sein des

communaut&s ethno-parentales, la loi de l'un c'est la loi

de l'autre. Et cette lol tourne autour de la protection

et de la croissance de la force vitale tant au niveau
communautaire qﬁ'au niveau individuel.® L'anti-sorcier
suit la méme loi "sacr&e dans sa pratidue. C'est pour
cette raison qu'il refuse de travailler en complicité

avec les .sorciers.

. - s
l

La force vitale et les forces magiques des
sorciers, des anti-sorcierg et des .ain8s des Eamilles{
paraissent comme des expressions symboliques renvoyant i
des signifiés-absents, a des.actes a poéer oufa ne pas
poser, 3 des &tres invisibles, mais toujours agissants,
non pfésentables, mais toujours .pré€sents dans les
cdmmunautésuet les consc}ences des Bantu. Ces sighifiés
peuvent'étre définis selon les trois ordres distingu&s

. .
dans l'univers des Bantu: 1l'ordre religieux et magigue,
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l'ordre social - comprenant les institutions ethno-

-

parentales, les lois et les tabous, l'ordre ontologigue

avec pour principe fondamental la higrarchie des forces

vitales visibles et _invisibles. C'est 3 travers ces
éifférentes sphé&res de 1l'univers. socio-culturel.lef
métaphysiqﬁe des Bantu que nous découvrons les véritaqlés
significations de la force vitale et de la force magique

qui sont en jeu dans le procgs de sorcellerie.
: /

r

L'analyse des oppositidns et des combinaisons
possibles entre forces de vie et forces néfastes, nous
introduit progressivement i 1'Stude du probléme de la
signification humaine du combat de sorcellerie chez les

Bantu. Et ce probléme se pose .dans ‘l'existence de tout

- individu pris dans ce ccmbat. GL,~

En';éalité la question essenfielle qui se pose
dans un procés de sorceilerig est celle du dFame de 1la
personne humaine au sein des instituﬁions parantales,
cianiques, tribales ou ethniques. " Comment vivre
harmonieusement ~ et s'&panouir en tant que,6 personne
humaine dans un univers socio-culturel et religiéux ol le

statut et le r8le de <chaque individu sont fix&s

d'avance? Comment parvenir 3 se dé&finir soi-m&me sans

" courir le risque d'&tre d&truit par 1l'autre ou
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1)

-

d‘eﬁtxainer l‘anéént;ssement de céhx-avec qui on’ partage

{

la méme histoire et le méme destin?’

La -vie communautaire est caract&ris&e par des
relations qui ne sont pas toujours positi#es. Dans ‘les
éommunautés bantu, les rapports interpersonnels sont -le
plus souvent tendus: _C'est dans des situations de crise
entre parents que se pose le probléme de la sorcellerie.
e discours de/sur la sorcellerie se pr&sente comme une
expressivit officielle et symboligue des tensions qui
surgissent entre individus partageant les mémes valeurs

Sthiques et vivant dans les m&mes systdmes religieux set

socio-culturels. Il faut l'examiner dans une perspective

relationnelle. C'est d'ailleurs dans cette perspective

que nous parviendrons au d&voilement de la signification

de discours dans l'existence humaine cqncrépe.

En Afrique bantu l'existence de tout Bomme se
d8finit pér rapport';ux forces vitales gqui la scutiennent
et au£ forces mal&fiques qul *cherchent 3 la d&truire. Le
drame de 1'individu consiste & faire constamment face aux

-
forces n&fastes qui menacent son existence. La vie de
1'homme dans 1'univers des Bantu peut étfe'reprééentée de

— -

la maniére suivante:
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1. ORDRE- "SACRE ° -
. Les forces invisibles '
de Dieu et des ancétres.
2., ORDRE SOCIAL HOMME 4, CONNAISS}‘\NCES
Les forces humaines 1é muntu Les forces de
bé&néfiques et pourvu d'une l'univers n&gatives
maléfiques. Force vitale. et positives.
‘3. PUISSANCES INVISIBEES—
Les forces maléfiques des
esprits mé&chants.
1°. Les forces divines et ancestrales,
2°. Les forces humaines et parentales.
3°%. Les forces maléfiques invisibles.
4°, Les forces de l'univers et de la nature,
Y : . . '
~o L'examen du procés de sorcellerie doit tenir
compte des rapports existant entre l'individu - sorcier,
ensorcelé& ou antiﬁsorcier - et les aptres forces avec

lesquelles il entre en contact direct ou indirect. Nous
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savons que tputes.les forces vitales ou mortelles sont

orient&es vers i'homme. L'individu est le champ d'action

-

b&n&fique ou mal&fique de toutes les forces existant dans

[

son univers socio-culturel, physique et m&taphysique,

-

Pour mieux saisir le sens du combat entre les
forces vitales' et les forces n&fastes, nous devons

consid8rer le procés _de sorcellerie selon ces trois

»

paramétres:

- la tradition ou la causalit®& socio-culturelle
comprenant ' les croyances et les pratiques
religieuses, les @gl&ments magigues, les
institutions sociales ou' ethno-parentales,
les coutumes, les moeurs, les tabous, les
interdits, les connaissances et les techni-
ques h&ritEes des ancétres, la vision du
monde particuli@re aux Bantu, les systémes

o, polLitiques anciens ‘et modernes et les
‘V,& ‘principes fondamentaux de la vie;

- les relations interpetsonnelles: les
rapports entre pére et fils ou filles, mére
et filles ou fils, ongles ou tantes et neveux
ou nidces, belles-filles et belles~méres,

etc. C'est 3 travers ces rapports sociaux
que surgissent les tensions que v&hicule le
discours de la sorcellerie, - Ce discours se

présente 3 ce niveau comme une forme symboli-
gue adaptfe aux soci&t8s magico-religieuses
et permettant aux individus d'exprimer leurs
conflits personnels et interpersonnels;

- la subjectivit®: -ce dernier paramétre, li#&
aux deux premiers, d&finit la trag8die de la
personne vivant au sein d'une communaut& dans
lagquelle les relations sociales et les
rapports avec les puissances du monde visible
et invisible deviennent de plus en..plus
complexes et difficiles i g8rer et &

\ maltriser. Le probléme des individus




impliqu&s dans un procés de sorcellerie est
“d'arriver 3 se d&finir et & trouver un
8quilibre vital au sein de leurs communaut&s

respectives et dans le monde,

-

Le discquré de 1la sorcellerzé leur donne lé
possibilit& de prendre leurs dist&nces paf- ragport aux
normes traditionnelles ;n s'opposant ‘& l'érdre du sacre
et 3 ses dEfenseurs officiels. \L‘;ccugation de sorcelle-
rie au sein d'une communauts& parentale offre 3 l'ensorce-
18 la possfbilité'd'aménager.un espacé éonvenable d son
&panouissement personnel et & la redéfinition de son
statut et de son Jiéentité. Cette op&ration” se fait
souvent de fagon inconsciente & 1‘'int&rieur des cadres
idSologiques- et thBoriques &labor&s par les anciens
éantu. Elle permet 3 la communautsd. de se restructurer.

La lecture ethnophilosophique du procés de
sorcgllerie nous améne peu 3 peu aux v&ritables probl&mes
qui se posent dans l'existence de 1'homme, dans l'univers

e

des Bantu. <Ce sont ces prbblémes que nous d&gagerons &

travers une analyse r&flexive du discoursqde'la sorcelle-
rie formuld durant les cures de d&senvolitement _ou en
‘rapport au combat contre les forces mal&fiques. Mais
avant de nous engager pleinement dans la voie de la

recherche du sens, des raisons et_des motifs inconscients

ou cach8s et des conditions de possibilit® de la crise de
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- .

sorcellerie au sein des structures ethno-parentales des

Bantu, nous pré&senterons d'abord quatre approches

T el

I

différentes de ce ph&nomé&ne complexe. €es lectures, -

devenues classiques dars les cercles. sciéntifiques

africains, ont &t& a&ses‘ﬁu point et appliduées par:
. & .

- Lufuluabo: lecture parapsychologique;

«

- Hebga '+ lecture giobale et r8aliste;

[3

- Buakasa

"

lecture sociologique;

- Masamba : lecture psychoth&rapeutique et multidime‘;
i - :

T
. sionnelle. .

La comparaison de ces approches da la grille de la force
vitale nous donnera les instruments thé&driques indispen-
sables a l'éiaboration d'une interprétation en profondeqr
du drame de la sorcellerie. Cette #$Pnterpr&tation devra
paftif du concept existentiel de force v&tale qui permet
de jeter le pont entre l'ordre religieux (ou les mondes
des esprits des ancétres), l'ordre social (ou les
institutions ethno—pérentales), l'ordre cosmique, les
forcegﬂmaléfiques et l'existence {ﬁdividuelle. Tdus cesg
aspecéék.socio—culturels et subjectifs qui s'articulent

autour du principe de la force vitale sont prisents dans

les quatre approches que nous allons parcourir.

-
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DEUXIEME PARTIE
.- ot ANALYSE I
QUATRE LECTURES BANTU DE LA SORCELLERIE

QUATRE APPROCHES COMPLEMENTAIRES

4

<y -



1

Tous les livres &crits sur la sorcellerie ne satis-
font pas complétement. [La--raison d'&tat, l'inconscient .
collectif, la psychologie ‘des profondeurs, le fait de
sQci&t&, les mentalités archalques ne suffisent pas 3
tout expliquer. La sorcellerie demeure, hors de toute !
littérature, et avec elle cette grande part d'inconnu qui
seé résorbe peu 3 peu. Mais on ne vient pas a_bout d'un
phénoméne millénaire aussi "pr&sent" que celui-13 avec la
faible artillerie de quelques livres, pour brillants
qu'ils soient dans "leur documentation comme dans leurs .
analyses (124).

(124) LOVCHI, Jacques, La Sorcellerie, Paris, Librairie
Larousse, 1980, :
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Pourguoi cette premi&re analyse ?

»

La lecture.’;Ehnophilosophique du combat de
sorcellerie a contribu& & l'&lucidation de sa structure
de base au sein de la cosmovision bantu ou de la vision
bantu ﬁu monde. En outre, elle nous a permis de préciser
les rapports qui existent entre les institutions
ethno-parentales des Bantu, leur vision dynamique du
monde visible et invisible, leurs religions anciennes et
leurs pratiques parareligieuses, . (la sorcellerie,
l'anti-sorcellerie, 1la divination, la fpagie, etc.).
C'est autour du principe de force vitale gque gréﬁ!ﬁent
touteg ces structures présentes dans - l"univers
socio-culturel et spirituel-des éeuples bantu.

-

La lutte entrelles forces vitales et les forces
'

malveillantes ou nuisibles constitue la structuré
dynamique du procés de so;cellerie. La questiéh
principale qu'ii faut se poser dans l;interprétation de
ce proceés est celle du sens, de la signification humaine

Il
et profondé de la lutte qui se fait constamment entre les
forces occultes et les forces vitales au sein des
systémes ethno-parentaux bantu. La position de ce

probléme nous a conduit a postule{\_la pratique d'une

lecture symbolique des structures de bife du combat de:
- ’

< '
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[

sorcellerie, la ‘force vitale et la force magique ou

¢

mortelle. Nous poursuivons cette lecture 3 la fin de

cette seconde partie.

Vo
Pour mieux dégager 1'impor;ance et la nBcessitd
de 1a pratique d}une approche analytique et symbolique du
discours de/sur ”la sorcellerie, nous proc&derons &
l'examen de quatre. lectures mises au fboint par quatré
chercheurs bantu dans le éadre d'une série d'investiga-
tions en profondeur.dé ce ph&nomé&ne humain trds complexe.

Le cianiéme' chapitre portera sur }'étude
parapsychologique de la pratique anti-sérciére -d'une
femme appartenant & la tribu luba du Kasai oriental, au
Zaire; L'analyse de la pratique thé&rapeutique de cette
femme nous aménera & poser le probléme ae l‘intérprépa—
tion et du aépassement du discours magico—rel;gieux dans

le but de saisir le contenu,réel et humain du conflit de.

sorcellerie. ~, . -

Le sixiéme chapitre présenterg les'trqis defniéres_
lectures qui 'se donnent comme trois interprétations\\-
scientifiques et objectives du phénoméné de la sorcelle-
rie. Ltzﬁalyse de ces lectures conduira 3 l'élucidation

des principaux niveaux ‘du discours de/sur la sorcellerie,
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. - Le septigne chapitre viendra démontrer le
caraétére symbolique‘du discours magico-religieux et la
nécessitd ‘de dévoiler son contenu latent ou cachg, ses

e conditibns de possibilit&, s$a gendse et sa véritable

| signification dans 1les consciences individuelles et

l'existence collective ou parentale. C'est en pratiquant

cette arch@ologie que nous parviendrons a %?couvrlr le

vrai sers du combat contre les fosces nuisibles dans les
consciences et l'existence des, individus impliqués dans
.un‘ procds de sorcellerie au sein des institutions
traditionnelles des Bantu, voiré dans les grandes cités
“de 1'Afrique moderne. Cette premi&re analyse nous
prépare donc & la réalisation de notre propre lecture du

5 s\ A .
procés de sorcellerie.
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., CHAPITRE V

L'APPRQCHE PARAPSYCHOLOGIQUE DE LA SORCELLERIE
) o N ; l N

4

L'Anti-sorcier face 3 la science de Lufuluabo (125)

. . 3
L'anti-sorcier face 8 la science est -le tLtfe

d'une &tude de 126 pages effectgéé par le pré&tre francis-
cain muntu-luba Lufuluabo sur le ph&noméne de la

sorcellerie tel qu'il se man%festb dans le disg;urs et les

)
«

pratiques. thé&rdpeutiques d'une femme anti-sorcigre,

Makénga wa Nzambi ou la pauvre souffrante de Dieu.

1

} .
L'étude de Lufuluabo, préfacde par le cardinal
Malula, archevé&que de Kinshasa, comprand une introduction
et deux parties divisdes chacune en| deux chapitres de

longueurs inégales.

L'introduction porte sur 1'impasse dans

-~

lagquelle se trouve encore le - discours théologique

africain 3 cause de son mangue d'adaptation A& la vision

bantu du monde dont la pierre angulaire est le concept

existentiel de la force vitale.

P )

(425) LUFULUABO, M., L'Anti-sorcier face & 1la science,
MBUJIMAYI, Ed. Franciscaines, 1977.
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Apreés cette remarque, " Lufuluabo donne une
esquisse de la mé&thode qu'il-"a suivie dans ses enquétes,
m&thode exclusivement bas&e sur le- discours et les
techniques thérapeutiques d'une femme anti-sorcidre.

C'est par l'entremise de cette femme qu'il est parvenu &

1'8lucidation du mystére de la sorcellerie chez les

peuples bantu-luba du Kasaf. .

o C

Son introduction s'achave par la définition des

™

individus que les Baluba appellent sorciers, "bene
mupongo" ou "bena buloji", anti-sorciers, "les batabale™,

c'est-3d-dire les gens aux yeux ouverts ou les clair-

- B

~
voyants, les protecteurs de la vie. Nod§$a¥ons déja fait

allusion & toutes ces cat&gories dans la premi&re partie

w
)

de cette recherche.
f
Le premier chapitre de la premi@re partie de

1*Anti-sorcier face i la science relate l'histoire de la

découverte d'un don supranormal’ par une femme anti-
sorciére. Il compreﬂd deux__articles. Le premier
présente la personne de Makenga et son pouvoir paranormal
ou métapsychique; le second analyse ou décrit sa pratique

thérapeutique.

Le deuxiéme chapitre expose la prodigieuse

connaissance supranormale sur le plan médiumnique. C'est

—
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en ré&alit& une pré&sentation détaill&e de quelques -cas
traités par la femme anti-sorcf%re suivant les principes
donnés dans la dernidre section du premier chapitre. Ces®
principes sont conformes d la pensée magico~religieuée et
aux systéhes ethno-parentaux des BanQUﬁluba;m.

La seconde partie est une justification thé&ori-
que du don m&diumnique qui est en action dans la pratique
'de l'anti-sorcidre. Cette justification se fait & partir

des recherches menées dans les domaines parapsychologique

et métapsychique en Europe et en Am&rigque du Nord,

Notre analyse consistera & dégager les théses

principales de 1'Anti-sorcier face 3@ la science concer-
nant l'origine du don paranormal de Makenga, sa pratique
th&rapeutique et l'interprétation parapsychologique de ce

don et de cette pratique. . B

11. La personne de Makenga, son don et sa pratique

th&rapeutique ‘ou,

Nous pré&senterons l'itin&raire parcouru par ce
don en retragant sch&matiquement son histoire & partir du

grand-péres spirituel de Makenga, Katompa Thé&odore.
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Katompa Th&odore est un Mukua Cisumba qui

: hébitait‘le village de Tomba, situ& non loin de
Mbuji-Mayi. Cet homme possédait des mici(126),
c'est;a—dire des plantes magiques. Il traitait
les envolltds avec ses mici et les dElivrait de

l'emprise de la sorcellerie, Un jour, apreés

avoir 'soign& un certain Kadima Mikalayi, il

l'autorisa d'utilise%Ases mici pour la déli-
vrancé des envoﬁtés.- Pendant qu'il remettait
les mici &8 son ancien patiént et lui trans-
mettait le pouvoir de scoigner les ensorcelés,
il l'assura gu'il y aura parmi ses patients des

gens qui recevront le don de clairvoyance,

c'est-3-dire la puissance de voir les actions

secrétes deﬁ sorciers. Cependant, Mikalayi ne

regut pas lui-méme ce don myst@rieux. Il

devint un simple tradi-praticien, c'est-&-dire

un spécialiste en médecine traditionnelle,

Katompa Théodore, le mutabale en ciluba,

le miso nga en lingala (l'homme &veill& ou le

(126)

Le terme mici signifie en 1langue luba plantes.
{Voir le tableau des classes en langue luba.
LUFULUABO, M., reproduit le méme tableau dans La
notion luba-bantoue de 1'&tre, . Louvain, FEglise

vivante, 1964, p. 6.

]
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ciairvoyant), finit par devenir complice }de
certains sorciers apré&s aveir initi& Kadima
Mikalayi. -Découvert par ses disciples, il fut

. déciaré trattre. L'un de ses enfants spiri-
tuels vint lui dire ouvertement qu'il é'était
&garé sur la voie de la malfaisance, et gue par

. conséquent il wvenait de commettre un p&ché

impardonnable dans les cercles anti-sorciers.
Il prédit sur place le jour et ;'heure de sa
mort. Celle-ci sg produisit su?itement le
lendemain & 15 h, conformé&ment d la pré&diction
du disciple de Katompa. Telle fut 1la fin
tragique de celui gque Makenga considére comme
son grand—-pére spirftuelu'

Lufuluabo ne donn; @éé le nom de cet anti-
sorcier gui vint prédire la mort du vieux Katompa.

Néanmoins, on peut penser & un disciple quil é&tait jaloux
——n
de som maitre. La mort de ce dernier serait alors un
particide. I1 y a lieu de se demander si le vieux anti-
sorcier ne se trouvait pas en conflit ouvert ou latent
avec quelques-uns de ses fils spirituels, a l'instar du
pére de la psychanalyse qui se brouillait souvent avec
ses anciens »é&laves. La réponse & cette question ne

pourra provenir que de Makenga. L'&tude de Lufuluabo ne

nous fournit aucune indication dans ce sens,
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Retenons tout simplement que le grandimafﬁre anti—sércier
katompa est mort aprés aveir €&tE :éclaré complice de
~certains sorciers par l'un de ses propres disciples.

'

Aprd&s Katompa, c'est Kadima Mikéiayi, .un“
villageois illettré, origiqifre de Bakua
kalonji, Bakodile, Bena Biaya, qﬁi“était devenu
le maTtre des anti-sorciers, Cet homme, ' né&
d'une famille -de sept enfgﬁts, Etait 1le seul
surgivant. Sa mére, aprés avoir perdu six
enfants, vint s'€tablir chez son pére & Bena
Ntomba, le wvillage thérapeutique.r Mikalayi
grandit dans ce village de son grand-pére
maternel. Aprés son mariage, 11 eut six
enfants qui p&rirent tous, 1l'un aprés l'autre, —-
Afflig€é par cette trag&die,- i1 alla consulter
Katompa qui le d&livra de la malégiction qui

- . pesait sur son domaine vital, Aprés le traite-
ment, Mikalayi fut initi& 3 1la pratique th&ra-
peutique anti-sorciére. C'est ainsi qu'il

devint Eradi—praticien.

un jour, Mikalayi fut consult& par une femme

qui s'appelait N%eba; l'&poux de cette patiente

répondait au nom pa Justin. La femme

tombait souvent malade

'

vait perdu tous ses

'J ‘h-
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&

enfants. Elle cherchait 3 chasser les pdissan—

ces mal&fiques de la sorcellerie, Mikalayi sou—//A

mit cette femme et son mari sous l'influenece des

i/

ses mici.. Nzeba fut instantan&ment guérie,ét

g
pa

_devint anti~sorci§fe. Eile regu sur placé le
don de 'connaitE9 leg' choses et les_:actions
secr&tes de baloji (sorciers). A partir de ce)
moment, elle adopta un qnouveau nom, celui de

Makenga wa Nzambi, 1la pauvre souffrante de

" Dieu (127).

bPour Lufuluébo ce changement de"nom exprime la
reconnaissance de Nzeba & 1l'égard de Dieu qui l'avait
secourue dans la misére et luj donna la victoire sur les
forces de la mort. Tout en acceptant cette explication
magico-religieuse, nous tenons & souligner que ce change-
ment de nom est la manifestation d'une mutation profonde
dans l‘existence de Nzeba. En effet, nous savons que le
nom c'est la per§6nne chez les Bantu (128).En adoptant un

nouveau nom, Nzeba exprimait ouvertement le changement

radical qui s'@tait produit dans sa pqrgohne. Alors

»

(127) LUFULUABO, M., op. cit., pp. 15-21.

(128) En effet, le nom est un critére définigsant

l'individu chez les Bantu. Voir & ce propos dans La
philosophie bantoue de TEMPELS, P., pp. 71-74.
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qu'elle d&pendait jadis de la- force clanique ou pater-
nelle pour.survivre et se proté&ger contre les agression;
extérisures, désormais elle s'appuiera sur le secours de
Nééhbi {Dieu) et de son don supranormal. (Ellé ne sera
plus -la petite f?lle proEégée par ses pérés ou _son clan

paternel (puisque les baluba ont un systéme ad filiation

agnatique). La pauvre souffrante de Dieu est une femme

qui a appris 3 se protdger elle-méme dans le monde
invisible et dans la soci&té& luba.

S

o Le changement de nom egprime ainsi un change-
ment profond, ;Ae nutation radicale dans les rapports qui
existent entre les forces vitales de 1l'individu Makenga
et les forces claniques visibles et invisibles. Cette
mutation est li&e au probl&me de l'acquisition de 1l'auto-
nomie par le biais du discours anti-sorcier. En effet,

Mékenga pren ses distances par rapport au systéme

clanique dés qu'elle supprime sa premi&re identité,

~c'est-3-dire le nom par lequel elle &tait définie au sein

de sa parenté. \Elle cesse d'Gtre "fille de..." pour
devenir "la pauvre souffrante de Dieu", la femme qui ne

dépend gque de Dieu et non des hommes.

L'analyse rapide de cette exp&rience de Makenga

nous donne quelque lumidre sur le probléme fondamental

-



: S 203

qui se pose & travers 'le langage symboligue de 1la
sorcellerie. Nous y reviendrons dans la partie analyti-

. que. Le cas de Make%ga sera consid&€r& comme un cas type

dans tette approche analytique.

Aprés avoir esquiss& I'histoire du don de
Makenga, 1l est n&cessaire de montrer sa vraie nature.

Quelle est la ‘nature de ce don paranormal? Telle est la

L
l

question que se poée tout obseévateur &tranger & la
pratigue anti—sorciérev;—Makenga est mieux qualifife pour’

répondre a cette guestiony

-
-1

D;apgés elle, ce don est)comme une &pfe d deux
tranchants. Celui gui en est éldrvu doit observer une
morale tré&s stricte au risg de erdre.sa propre vie.
Elle éite comne exemple le cas de katqmpa Tgéodoré, cet
anti-sorcier qui p&rit subitement apr&s avoir enfréint la

loi .sacr&e de son art. Cette lol se r€sume en ces mots:

Jamais de haine contre 1le prochain, jamais
souhaiter du mal 3 personne injustement; jamais
Lo commettre une injustice par 1le vol ou la
calomnie; par de m&conduite, et par-dessus
tout, jamais s'engager dans la recherche’ des -
"mici" (plantes) des sorciers, c'est-3-dire,
les plantes qui ré&veillent chez eux le don de
voir des <choses secrétes, mais don qu'ils
veulent utiliser pour nuire aux autres (129).

-

(129) Ibid., p. 20.
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-

pose un probléme difficile & trancher; ce probl&m

. Le caractdre ambigu du don de l'anti—sijc;;?\\v
est
celui de  sa spécificit® par rapport & la puisgance du

",

sorcier. Y a-t-il une différence entre les

ici des

- Pl

anti-sorciers et celles des sorciers? Le pouveir supra-

normal de la sorcellerie n'est-il pas aussi en action
dan¥ la pratiqué médiﬁmnique du désorceleur? La pratique

de ces dernier n'est-elle pas de la sorcellerie déguigée

—

en thé&rapie?

Toutes ces questions méritent d'étre posées.
Car, .les. Bantu afffPrment que l'anti-sorcier manipule les

mémes forces invisibles que son rival, c'est-a-dire le

.sorcier.’ A l'instaf de celui-ci, 1le d&sorceleur est

¢

capable de tuer, de lancer un sort, d'attaquer le domaine ?
vital de l'agresseur de son patient. Il est donc trés
difficile d'Stablir une distinction claire et nette entre

son pouvoir et celui du sorcier, Ce probléme est & la y

1

base de 1l'ambiguft& du statut de l'anti-sorcier au sein

de la plupart des ethnies africaines.

3
.

!

Il existe toujours une certaine ambiguit& des
chasseurs de sorciers, se manifestant par les
sentiments ambivalents avec lesquels les
Africains les pergoivent; en effet, s'agissant
de magie et d'activités nocturnes, "“souterrai-
. nes", il est difficile de faire la part entre
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- ' le b&n&fique et le mal&figque, en tout cas, on
peut passer, facilement, de 1l'un 3 1l'autre.
Chasseur de sorciers et sorciers participent du-
méme monde Ynocturne”. Comme le note D. PAULME

(esv), chez les kissi (de la Guine foreg- e
tiére), le "wulumo {chasseur de sorciers)
s'identifie - avec le "kuino" ("sorcier™),

L'opinion publique ne conteste pas le rdle
b&n&fique du .chasseur de sorciers: le wulumo
combat un danger public, le sorcier est
l'ennemi de tous. Mais 1'idé&e d'une pareille
lutte n'en paralit pas moins suspecte; comment
(...)" le chasseur de sorcier connalitrait-il les

. sorciers et pourrait-il 1les combattre, si ¢
lui-méme n'&tait pas un kuino, un assassin
mangeur de chair humaine (130)}.

Telle est la question que se posent le plus
souvent ceux qui vont consulter unkdésorceleur en Afrique

noire, n

Lamment dans les ethnies bantu. Les consultants

sont & ois attiré&s par personnage mystdrieux et '

] } . _ § R
méfiant @ 1'Egard de sa fche extraordinaire, dévasta-

-

trice ou meurtrié&re, ’

De plus, dans le personnage de\

s'incarnent les . aspects fondamentaux de 1'exiktence
) 1 - ) / .

humaine: la force vitale et les forces ?e la mort(. Sa

-

LHuissarnce l'aide 3 restituer les forces vitales dé&robdes

L ‘; 2

et & détruire les puissances nuisibles de la sorcelle-
.’\ .

rie. Mais Jusqu'd quel point’ ce pouvoir demeure-t-il

.Y

(]

(130) SOW{ﬂ I., Les. structures anthropologiques de la
folie en Afrique Noire, Paris, Payot, 1978, pp.
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bienfaisant et positif pour les individus concern&s par
une lutte contre la mort? Quel est le.critére qui permet
au d&sorceleur de distinguer le vé&ritable sorcier du bouc-~
&missaire, et d'8viter ainsi la moFt , des innocents?

L'étude .  de 'la pratique thé&rapeutique de Makenga nous

donnera peut-&tre quelque lumiére a ce sujézwk\%‘:

-

La pratique mantique et th&rapeutique de Makenga
L'&tude de’ la pratique de Makenga lide 3agmla

-~ T
divination et & la médecine traditionnélle, nous permettra

!

de réunir les &léments principaux d'une cure anti-

.. gorcidre.Nous dé&gagerons ces &l&ments suivant lés diffé-

rentes &tapes de la consultasion de laﬂfehme de Tomba: il
y a d'abord le§ préparatifs et l'entr&e en, la matiére, le
recueillement et le saut déns l; monde .invisible, puis la
divination et la recherche de la cause de la maladie ou de

i1*infortuine, enfin la dé&signation du sorcier et le traite-

‘ment mystique ou "mé&dical" du patient.

)

A
Au début de la consultation mé&diumnique, Makenga

a besoin d'un chapelet, de la poudre fum&e et d'un linge

pour se cacher le visage lorsqu’elle boit: ElleAprend une
grande quantitd de boisson alcoolique durant la cure. Le
chapelet lui sert de "radar". C'est 3 travers cet instru-

ment qu'elle lit l'histoirg dramatique de son patient.
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Apr&s avoir terming sesu_prébaratifs, l'anti-

.

sorciére s'installe devant son chapelet pos& sur une
petite ﬁable basse. Elle ré&pand un peu de poudre d4ns
l'air et se recueille profondément. Elle gtteint al&ég
1'état supranormal gqui lui donne le pouJoir de connait?é
l'histoire de son consultant et les actions secr@tes de
ceux qui l'agress?nt) Elle demeure dans cet &tat jusqu'l

la fin de la consultation.

Quand elle se met 3 diviner sur le probl@me de

son patient, ses regards restent fix&s sur son chapelet.

.

Elle manipg}e\constamment cet instrument et n'cbserve 'pas

Ay
e WEEEAN . N
le comportement de ses visiteurs.

Quand elle cherche sur \}qu on est venu la
consulter, elle ne fixe pas ceux qui sont venus

la consulter, pour essayer de lire la ré&ponse
sur leurs visages. Non, elle fixe son chapelet
en. le manipulant. C'est au chapelet qu'elle
demande la r&ponse; c'est & travers le chapelet
qu'elle 1lit, comme & travers un miroir. Ceci
encore, la différencie totalement des devins
ordinaires (131).

1
Makenga est donc une manticienne extraordi-

naire. Elle fait 1'admiration du prétre 2ot de ses

clients parce qu'elle est en mesure de dé&voiler les

problémes de ses patients sans passer par les mé&diations

o

(131) LUFULUABO, M., op. cit., pp. 22-23.
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)
ordinaires. Blle fixe son regard sur son chapelet et
d8tecte par c%\"radar" les situations qui perturbent 1les

viessde ses patients.

.

Mais la fixation et la manipulation du chapelet

ne sont-elles pas des techniques apprises dans une

"science" mantigque ou divinatoire? La ré&ponse & cette
question ne peut provenir que d'une enquéte sur les diver-
ses pratiques divinatoires bantu et n&gro-africaines.

C'est en procédant a une telle enquéte que le DE Sow est

-

arrivé 3 distinguer deux grands types de divination:

1) la mantique ‘inspir&e, comprenant toutes les
technique® dites de possession, visant, finale-
ment, & interroger les couches profondes du
psychisme de techniciens professionnels: tech-
niciens de l1'&tat de transe induite-.et organisée

~ par un maltre d'oeuvre. Le prototype le plus
connu est le Bori (Haoussa); mais cette techni-
que d'interrogation est partout employée.

2) la mantique dé&ductive, "objective", ayant un
support maté&riel, dans laquelle le travail du
manticien consiste strictement, au plan des opé&-
rations et des interpré&tations, & examiner des
faits (s&quences de configurations mantiques) et
d en tirer  des conclusions, rigoureusement,
selon la logique interne et les codes de 1la
science (mantique) (132),.

(132) sow, I., op. cit., p. 52.

Note. Sur la divination. en Afrique noire: lire
1*&tude ph&nom&nologique dd béninois LALEYE, I.P.,
Pour une amthropologie repensée, Ori l'oni-she (...)
ou de la personne comme histoire, Paris, la Pensée
Universelle, 1977. Cette &tude porte sur le phé&no-
méne divinatoire dans l'univers socio-culturel
Yoruba. L'auteur appartient lui-méme i cette ethnie
et semble exceller dans la pratique mantique tradi-
tionnelle,

[



209

La pratique mantique de Makdhga peut se classer
dans la premiére catégorie;‘ la maqfique inspir&e. Car,
.dans son dépleoiement discursif, elle se manifeste comme

une technique visant l'exploration du drame existentiel du
. . - - .’

consultant. Ce drame s'inscrit dans les couches profondes

du @gychisme. C'est dans ces couches que se cachent tous

les problé&mes qui provoquent les conflits de sorcellerie.
]

-

La transe donne 3 Makenga la possibilit& d'ex-
plorer 1les profondeurs obscures de son patient et de
découvrir les probl8mes qui l'opposent & ses rivaux,
c'est-3-dire aux sorciers. Cependant, la transe n'est pas
l'unigque moyen utilisé dans la cure de l'anti-sorciére.
Elle utilise aussi son chapelet durant la consultation

mantique. Cet instrument joue un rdle important dans sa
~divination.

ta lecture et l'interpr&tation de léFEZtuation
dramatique d'un sujet bien détermin& & travers le*%hapelet
relévent du domaine de la mantique objective dans la
mesure ol elles donnent & Makenga l'occasion d'analyser

des faits vécus et d'en tirer des conclusions selon une

logigque de 1a-vie typique au syst@me patriarcal luba et 3

~, 1la causalité magico-religieuse.
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La -transe donne & l'interpr&tation objective une
connoﬁation mystique ou magique. Elle joue le rdle de
l'intuition mystique dans la thé&rapie anti-sorcidre.
C'est elle qui conduit la manticienne 3 saisir directement
les r8alit8s profondes et cachBes de ses patients et de
. leurs familles fespectiveé. La mantique subjective est

donc insé&parable de la mantique objective dans la cure de

Makenga.

La thérapie de 1l'anti-sorciére consiste avant
tout 3 décrire la maladie, l'histoire familiale et les
d&boires de son consultant. Aprés cette descuniption, elle
padse 3 la recherche des causes véritables de ces effets.

Et 13, il n'y a que deux possibilit&s: ou c'est

l'oeuvre de Dieu, ou c'est l'oeuvre de personnes
malveillantes (133).

Quand'c‘est l'ceuvre de Dieu, l'anti-sorciére se
déclare publiguement incapable de soigner le malade ou de
le d&livrer. Mais lorsqu'il s'agit d'une attague des
esprits malveillants, elle.d&nonce le nom de 1la personne
qui est & la base de cette agression et se dit capable de
guBrir ou de lib&rer l'envolté. Dans ce cas précis, la

cure consistera &:

op. cit., p. 25.

1
|
|
|
1

(133) LUFULUABO, M.,

o ' " o

- —
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- dénoncer le ou les nom(s) de celui ou de ceux

L

. T
- décrire les Xgirconstances concrétes dans

qu'elle considé&re comme sorcier(s);

lesquelles s'est effectud 1'ensorcellement;

-y,

ey
- révéler les moyens de délivrance et de gquérison

du sujet attaqué.

/?
fi ’ )
Ces moyens sont: e
- la suppression ou 1l'@radication des effets de la
malveillance par une opération mystique .
d'extraction des objets introduits par les
agresseurs dans l'organisme de leur victime;
o .
- et, si c'est nécessaire, le traitement du patient
* — —
aux mici, plantes médicales (magiques ou non).
Parfois ces trditements sont précédés,
f Y
accompagn&s ou suivis par une yaccination permettant

d'assurer la protection du patient contre les attagues
dventuelles des esprits malé&fiques. L'opération peut &tre
aussi suivie ou accompagn&e par un travail de restitution

des organes dérobés par les agresseurs. Il s'agit le plus

souvent du coeur, de la matrice, des intestins, -etc.
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En cas de malchance ou d'infortune, le consul-
tant n'est pas soign& avec les mici.__L'efEet néfaste-.est
automatiquement neutralis& ‘par la parocle de  l'anti-

sorciére, Aprés cette neutralisation, la situation du

malheureux s'am&liore rapidement.

/

—

Avant de pré&senter quelqueé cas soigné&s éar
ﬁakenga selon les procéd&s que nous venons de présenter
bridvement, notons le fait gue cette anti-sorcire n'est
pas uniquement une devineresse. Elle est aussi une
tradi-praticienne ou une gu&risseuse, Rabpelons—noué de
l'origine de soﬁ don supranormal. En effet, elle recgut
ce don lors d'un -traitement aux mici chez un simple
tradi-praticien. Ce sont les pléétes‘de cet homme qui
firent surgir chez elle le don m&diumnique. En plus de
ce don, Makenga soigne aussi les maladies physiques avec
des .mipi. C'est ce que—~Lufuluabo nous dit dans sa

recherche. Il insiste sur cette Houble profession de

l'anti-sorciére en ces termes:

-

i

.

Je vous rappelle que Makenga n'est pas seule-
ment une "voyante"; c'est aussi une guérisseuse
trés habile., C'est ainsi gqu'apré&s avoir dé&bar-
rassé le malade de l'effet n&faste d'une action
malveillante, elle se transforme en guérisseu-
se, utilisant des plantes m&dicinales,
lorsqu'il s'agit r€ellement de maladie.
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Cependant, quand ‘elle se transforme en gu8ris
seuse, elle redevient tré&s modeste (134).

L'anti-sorciére de Tomba a une double personna-

v

1lit&., El1l€ se comporte d'une mani&re inconsciente pen-.

dant la transe; mais ell% redevient normale et consciente

quand elle se met 3 soigner ses patients avec des plantes
m&dicinales. Ces traitements reldvent du champ de la

connaissance (m&dicale et pharmaceutigue) objective.

Quelgques cas soign&s par Makenga wa Nzambi

L

L'&tude d% ces cas consistera & pré&senter de
facon succincte la consultation de Makenga, ses diagnos-

tics et ses traitements.

Cas n° 1. Gué€rison d'un jeune é&pileptique &

Tomba,

Un soir, Makenga, comme¢ il lui arrive de temps
en temps, avait  allum& wn feu 3 l'exté&rieur, et
s'€tait mise 3 chanter autour de ce feu. Comme
toujours en pareil cas, des voisins affluent,
car on sait gu'elle est alors scus l'action de
son don, et qu'elle va faire d'int&ressantes
révélations. I1 faut noter -3 ce sujet un
ph&nom&ne, en soi extraordinaire, mais qui 14i
est devenu ordinaire. Le feu qu'elle allume
ainsi est entretenu par les gens group&s tout
"autour. Il arrive un moment od Makenga, sans

(134) 1bid., p. 28.
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N

~chaussures raux pieds, se met & marcher dessus
¢ pour &teindre ce feu avec ses pieds nus.
L'&tonnant est que ses pieds ne sont pas brfilés,
. ni ses pagnes non plus, " alors qu'ils sont
plongés dans les flammes. Les voisins, habitufs .
d contempler ce spectacle, ne s'en’ &tonnent pas,
alors qu'on est en face d'un ph&noméne vérita-
blement prodigieux... L'ami de notre malade lui
proposa d'aller assister au spectacle. Le
malade n'en avait pas envie, mais son ami ayant
insist&, il  accepta pour 1lui faire plaisir.
L'ami 1insistait parce qu'il estimait que ce

spectacle distrairait le malade (135).

Cette scéne se passe dang le wvillage Tomba,
transform& en vE&ritable centre de lutte.contre la sorcel-
lgrie. Le jeune gargon' malade se trouvait comme par
hasard dans ce village ,th&rapeutique ofi il Stait allé
passer gquelques jours: de repos dpez son ami de classe.
C'est cet ami qui l'invita au specLacle de l'anti-sorciére

Makenga. Il agissait comme annonciateur aupr&s du malade.

-—Pendant que les deux amis contemplaient le
spectacle pré&sent& par la c&lébre danseuse aux pieds-nus,
ils virent l'anti-sorciére se diriger vers le malade et le
saisir par la main., Elle le trafna au centre de la s&ance
et éommehqa d diviner sur son histoire familiale et sa
maladie incurable. Voici les principaux &l&ments de cette

analyse mantique: /

(135) Ibid., p. 30.
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~ le gargon souffrait d'&pilepsie;

- il-&4ait attaqué par certains membres de 1la
famille paternelle qui n'&taient pas contents
du standi de son pé&re, ni du fait qu'il
avait tan d'enfants, qui, & sa mort,

. allaient h&rit& de ses biens (136).

- les sorciers &taient la tante et 1l'oncle
paternels. - Ce ' dernier &tait d&ja dans ~
l'outre-tombe;

&

- les deux sorciers avaient introduit dans
l'organisme du gargon un petit paquet
contenant un morceau de linge, un peu de
cheveux, quelgues bouts d'ongles, un petit
bousier et un morceau .-de chair retird du
front de son front;

~ cette vaste op@ration mystique &tait surtout.
l'oeuvre de la tante paternelle encore vivan-
te., Celle-ci devait succomber apré&s le
travail de Makenga. Quant 3 1l'oncle d&ja
mort, son travail s'&tait limité au retrait
du coeur de son neveu. Celui~ci n'&tait plus
gu'un mort vivant.

%
Le diagnostic de l'anfi-sorcidre &tait ferme: .

Tant que le petit pagquet ne lui serait pas reti-
ré du corps, et que son coeur ne lui serait pas
restitu®, l'enfant &tait condamné & mort (137).

~

L'op&ration d'extraction du corps &tranger et de
restitution du coeur de 1l'enfant eut 1lieu devant ses’

parents et Lufuluabo dans le wvillage thérapeutique de

Tomba.

(136) Ibid., p. 31.

(137) Ibid., p. 31.
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Apr@s la "ré&cupfration” et la restitution du
coeur de la victime, tout ce qui emp@chait sa guérison
compléte stait pratiquement &cart&. Le jeune homme -devait
tout simplement suivre a@% soins aux plantes m&dicinales
pendant quelques .semainés aupreés de*.hakenga pour son
r&tablissement total. A la fin de ce traitement, .il
retrouva pleinement sa sant@ et put fréquenter normalement-
1'&cole.

¥

. Cas 2. Le deuxiéme cas consulté par Makenga fut
une analyse de la situation dramatique d'un individu sur
base de sa photo. L'anti-;orciére mise & 1l'&preuve par
Lufuluabo, parvint 3 découvrir 1'idéntité de cet homme qui
résidait a Kanangé.

L'épreuve consistait justement & d&couvrir Jle
lieu de rééidence de la personne en question et le problé-
me qui le tourmentai;. Manipulant et fixant son chapelet,
la femme de Tomba est arrivée & découvrir que:

‘ ,
- cet homme' n'appartenait pas & la famille de
Lufuluabo;

- le sujet en question n'habitait pas

Mbujimayi, mais Kananga;
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; - sa fille qui &tait nubile souffrait d'Spilep-

sie;

.= B1'homme &tait originaire du village du grand

chef Lulua, le chef Mukenge Kalamba,

L'anti-sorciére connaissait méme les membres de
la famille élargie de cet homme.; Elle cita plusieuns noms
que Lufuluabo eut le soin de noter sur-plaCe. Aprés véri-
fication auprés de son ami de Kananga, le pé&re franciscain,

put constater l'exactitude de ces révélations.

De plus, Makenga dé&nonga trois noms d'individus
qui avaient caus& la maladie de la fille. Ces yens appar-s

tenaient tous au clan du pére.

Cas;n°.3. Le troisiéme cas congulté par Makenga
&tait un jeune religieJ;-qui souffrait d'une maladie incu-
rable. Cette consultation eut 1lieu au domicile Hes.
parents du-jeﬁne.gargon qui avait 8té guéri de i‘ép'lepsie
lors de la premidre rencontre du pére Luquﬂﬁgz avec
Makenga & Tomba. Ce troisi@me cas ne nous inté&resse pas
dans la présente recherche. Far, il s'agit tout simple-
ment d'un exercjce divinatoire dans lequel l'anti~sorcidre

ne fait pas mention du sorcier qui &tait 3 la base de la

maladie du jeune religieux.

4



.

Cas n° 4. Un cas psychologique soigné& par
. Makenga wa Nzambi.\* Le drame se passe dans-une famille
luba tré&s catholiqu 'et vivant au mitoyen de la tradition
et de la modernité; Il est intéré%sant de constater dans
cette tragédie les rapports qui s‘établigsen% entre les

conflits psychiques individuels et 1l'accusation de

sdrcellerie.

Nous présenterons ce cas en le situant dans les
structures parentales luba. Les individus concernés de
prés ou de loin par ce conflit“ de sorcellerie seront
désignés par les sigies suivahts: G {grand-pére
paternel), M (grand-mére-paternelle), P (pé;e, £ils de G
et de M), F (fils de P, souffrant d'une cfgse psychique,
en conflit latent éuis manifeste avic son pére)} £ (fils
de P, mort accidentellement}, £ (£ils de P, malade du

e
coeur), pl (frére de P, oncle pgférnel de F, £ et fl), N

{neveu maternel de P), S (soeuf de P), B (mari de §}).

Voici la représentation graphique de toute

-

cette . famille traversant une véritable crise de

sorcellerie:

A3
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o

-

G, le pére de P, de pl'et de S, est &dg& de 90
ans. C'est un vieux catéchiste del'église catholique.
Le frére aIné& de P,rpl, est totalement dépendant de son
cadet.l I1 n'a pas [fréussi dans la vié- p‘oD'la-jalousie a
l'égard des enfants de son frére qui éont considérés comme
ies héritiefs:&égi imes des biens de leur pére. 'S est la

/ . -
soeur de P. Elle A eu des conflits avec son &poux 3 cause

de N qui dtait- devénu rebelle 3 son pére B. Pour ré&soudre

ce probléme qui risquait de briser son ménage; P se dé&cida

de prendre son neveu N chez lui.

N sera -a l'o}iginea du premier €;nflit qui
8clatera entre P g; F. Ce conflit aura pour explication
psychologiqu?{ la jalousie de F & l'Bgard de son cousin
paternel qui semblait avoir gagné& l'affection et la

confiance de P. == : \l

LT el A

BN
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Notons"au «passage que P avait sept filles et
deux fils. Ce qui &tait trés malheureux pour une famille
'luba doht‘ tous 1les espoirs étaient fondés . sur les
garcons. Ce d&s&quilibre dans la composition familiale de

.

P &tait en soi un signe de malé&diction.

La mort in0piné§'de f, le changement brusgue du
comportement de F & l'&gard de son pére;ét la maladie de
coeur du‘cadet constituaient des preuves manifestes de 1la
malédiction gqui pesait lourdement suyr le domaine vital de
P.

Mis. au courant de cette situation dramatique,

Lufuluabo, qui &tait le curgé de la faT}lle concernée,
demanda 3 P d'aller voir la femme d?/Tomba. En examinant

les deux fils malades, la mutabale (voyante) découv}it des

o

-

dents de chévre dans le front de 1l'ainé. Ce sont .ces
dents qui le rendéiéﬁt_ idiot et méchant. Mais de qui
venaient ces dents (et comment ont-elle &t& introduites
dans le front de F)? DB G, le pére de P, le grand—péré de
F et de £l. C'est le méme G qui avait tué £, le fils de

P qui s'&tait noyé dans un puits situ@ derri&re la maison

familiale &8 Mbujimayi.

L'explication de 1l'anti-sorci&re amena P &

d&couvrir 1le sens de ces paroles prononcges par G & la
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tombe de £l guelques heures aprés l'enterrement de ce

dernier:

"Pars pour de bon, ne reviens pas me
chercher” (wamanyi kufua pebe,- ilamu kashidi,
kuvu kunkemba to). On fait remarquer que ce
sont 13 des paroles propres au sorcier,
conscient d'avoir caus® la mort de quelqu'un de
sa famille, qui sait que celui-13d va le savoir
maintenant aprés sa mort, et qui c¢raint une
vengeance de sa part (138).

Comme - 1'a bien dit Jeanne Favret-Saada, la
orce}lerie c'est la parole; une parole qui provogue la
makédiction et la mort, En sorcellerie, quand c'est la
parole c'est la guerre. C'est pour cette raison gque les
paroles de G suffisaient pour confirmer la dénonciation de

l'anti-sorciére.

Apreés le_dévoilemeﬁE du nom du sorcier, Makenga
Etait dispos&e de traiter les deux fils envolités. Le

traitement eut lieu au village thérapeutique de Tomba.

Deux ans aprés la consultation de Makenga,
Lufuluabo rendit visite & la famille de P. Il remarqua
qué_fl était totalement délivré, tandis que la guérison de

son fr&re alné é&tait toujours partielle. Le jeune homme

(138) Ibid., p. 37.
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pouvait fsoutenir une conversation et suivre un raisonne-

ment coh&rent. Toutefois, il devenait farouche lorsqu'on

abordait le. chapitre de ses &tudes. Car, selon lui, c'est

son pd&re qui &tait responsable de son retard scolaire. Il

-~

continuait & empé&cher l'ascension de son fils héritier,

tout en favorisant celle de sa petite soeur,

I1 y a ici un combat entre le pére et le fils.
Et c; combat remonte au temps oll vivait le grand-pé&re de
F. En effet, P s'était oppos& & son pére G qu'il prenait
pour un sorcier. Aprés la mort de ce dernier, P est

considéré par son fils F comme celui qui est a la base de

son retard scolaire. Cette accusation n'est pas loin de

la dénonciation de la sorcellerie. Bien plus, elle
N

déﬁé&%é’le contenu affectif de ce combat meurtrier. La

lutte entre le fils héritier et le pére ressemble au mythe
d'OBEdipe roi. Nous reviendrons sur cette conclusion dans
la partie analytigque.
N

‘L'&ch du traitement de Makenga dans le cas de
F nous pousse a réfldchir sur le contenu psychique et le
sens caché& du procés de sorcellerie, La thé&rapie divina-
toire et magique n'est pas parvenue 3 résoudre ce conflit
profond&ment enracing&. dans l'histoire parentale et les

psychismes du pére et du £fils héritier. D'ailleurs le

Al
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travail mantique de la femme de Tomba n'a pas du tout
résolu le probl&me qui opposait P 3 son p2re G. La solu-
tion qu'elle a propos&e dans ce cas @&tait l'&limination
physique du vieux G. Mais que signifie cette liquidation
du "pére-sorcier"? Que veut dire le désir'de&:oir la
tante et l'oncle paternels sorciers mourir? La mort de
1'autoritéd paternelle présumée sorcigdre n'est-elle pas
semblable au parricide commis par OEdipe? Nous approfon-
dirons cette question dans la troisiéme partie aprés avoir
distinguer le langage symbolique de la sorcellerie de‘son
contenu affectif ou psychique et de sa signification

profonde.

r

Dans L'Anti-sorcier face 3 la science, l'auteur

n'établit aucune diffé&rence entre les .croyances magico-
religieuses des Bantu et la pratique th&rapeutigue de
Makenga. Son interpr&tation 'de la sorcellerie ré&duit ce
ph&noméne 3 sa dimension métapsychique ou magigQue. Mais,
le langage parapsychologique et &soté&rique .du procés de
sorcellerie n'exprime—-t-il pas wune ré&alit& profonde et
caché&e? Le champ d'opération du combat de sorcellerie ne-
se situe-t-il pas dans l'inconscient de chaque individu

impliqué dans ce procés?

Lufuluabo ne se préoccupe pas de cette dimension

///profonde du phé&nomé&ne de la sorcellerie. Ce qui

t

\ o i
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l1'intéresse c'est son caractére magiﬁue ou supranormal.
La seconde partie de son enquéte donne. une explication
parapsychologique des phéﬁoménes m&diumnigues observés
_auprés de l'anti-sorciére de Tomba. Mais & travers cette
approche parapsychologique de 1l'activité divinatoire, une
vérit& profonde &chappe sans cesse d la conscience de
l'anti-sorciére; celle de l'inconscient qui s'exprime dans

un‘langage d peine voil&. Une bréve analyse de la seconde

artie de L'Anti-sorcier... nous donnera 1l'occasion de
p N

vEerifier cette affirmation.

-

12. L'interpr&tation parapsychologigue du don de

Makenga et l'inconscient

La deuxiéme partie de L'Anti-sorcier face 3 la

science interpréte les ph&noménes expos&s dans la premiére
partie @ travers les concepts &€labor8s par des sp&cialis-
tes occidentaux et nord-américains dans les domaines para-

psychologiques et métépsychiques:

Le premier chabitré de cette partie comprend
deux articles. Le premier d&veloppe 1l'histoire de 1la
recﬁerche m#tapsychique en Europe et en Am&rique du Nord.
Le second donne les raisons du retard connu par l'Afrique

en ce domaine. Ces raisons se r&sument en un mot: le
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sous—dé&eloppement de la recherche scientifique en Afrique
et la,jeunesse des insgitutions universitaires, "'l-
Le secand chapitre, divis&# en deux articles,
pr€sente la nature de certains phénoméneé supranormaux
bien connus., Le premier article &tudie les ph&nomdnes
paranormaux subjectifs ou psychologiques; tandis que‘lé
second aborde quelques phéndménes objectifs comﬁe les
mouvements et bruits R?ranormaux, lesamouvements d'origine
m&diumniques, les bruits et les mouvements sans médiums,

nl causes apparentes., -Ce dernier article ne sera pas

examin& dans cette recherche, car il ne nous donne laucune
information utile au sujet du don et de la pratique de

Makenga.

Ce qui-nous inté&resse ici c'est l'&lucidation du
rapport existant entre l'activité m&diumnique et 1l'incons-
cient de l'anti-sorciére.

2
-

L'glucidation de ce rapport entre 1l'inconscient
g & ' ‘
et le conflit de sorcellerie s fera de la manié8re

suivante: en premier lieu nous analyserons l'action de

-

l'inconscient & travers quelques processus dynamiques du
. em . of

don paranormal de l'anti-sorciére en oceuvre au sein de la

structure patriarcale luba; en second lieu nous d&gagerons

quelques composantes du discours th&rapeutique de Makenga.
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Que signifie l'expression ph&nomé&nes paranormaux

dans L'Anti-sdrcier face & la science? Y a-t-il un

rapport entre le travail des forces inconscientes et
l'action des ph&noménes paranormaux dans l'existence des
envolté&s baluba?

T

L'expression phéncménes paranormaux englobe ou

désigne tous les ph&noménes qui se dé&roulent en dehors des
voies et moyéns naturels, et dont les causes précises
Echappent a la sagacité de 1-h3§53‘ae science (139). Par
exemple la poche secréte- - du sorcier ou le likundu, les
op&rations d'empoisonnement invisible, les vols nocturnes,
l'extraction des organes introduits myst&rieusement dans

les corps des envolités, la restitution des organes d&robés

par des sorciers, etc.

Parmi les ph&noménes paranormaux, FLufuluabo
distingue deux cat&gories principales: les ph&noménes

subjectifs ou psychologiques et les ph&noménes objectifs

‘ou physiques. Les ph&nomé&nes subjectifs sont des phé&no-
ménes mentaux qui reld&vent de la connaissance supra-

normale. Le don de Makenga se trouve dans ce groupe,

4

P - -
! S

(139) Ibid., voir aux pp. 68-69. .

/
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Deux ph&noménes paranormaux sont directement:

A

reliés ad la - pratique m&diumnique de Makenga: la

By

t&lé&pathie et la m&tagnomie. La t&l8pathie est une
communication supranormale des pensBes ou des intentions
entre deux” individus &loign&s 1l'un de l'autre, Le contact
: &

entre les deux ipdividﬁs se fait ind&pendamment des moyens

. .
ordinaires de communication. La métagnomie est une

connaissance acquise hors des facultss cognitives
ordinaires de l1'&tre humain. Les deux processus sont en

oeuvre dans la thérapie de la femme anti-sorciére,

En -effet, l'anti-sorciére est . capable de
communiquer avec d'autres personnes situfes loin de son
village thé&rapeutique lorsqu'elle est en extase. Elle est
éussi en mesure de connaitre 1l'histoire familiale et

individuelle de son patient sans recourir aux mé&diations

" ordinaires.

b t

Mais a quel niveau s'effectuent cette
connaissance métdgnomique et cette communication
t€lépathique? Lorsque Makenéa divine sur la situation

dramatique de son consultant, est-elle consciente de ses
op&rations mE&diumniques? A cette question, Lufuluabo

répond en ces termes:
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En &tudiant notre m&dium Makenga, nous.
avons fait remarquer gque son don ne se révéle
gue quand il perd sa personnalit®& consciente.
Revenu & sa conscience normale, ce m&dium ne se
rappelle rien. Les facult&s supranormales
semblent donc op&rer au niveau du subconscient,
et en ce quli concerne la t&l&pathie, 1la
relation entre deux individus s'effectue 3 ce
niveau (140).

En ré€alit& ce que Lufuluabo qualifie de sub-

conscient reléve du domaine de travail de 1l'inconscéient.

‘L'activit®& divinatoire de l'anti-sorciére s'effectue dans
\ -

’

la sphé&re de l'inconscient. Il y a derridére cette acti-~
vité tout un r&seau des forces inconscientes qui poussent
la femme de Tomba & diviner sur les situations conflic-

-

tuelles de ses patients.

L'inconscient de l'anti-sorcidre est compos& de
deux E&l&ments princiéaux} les &lé&ments qui n'ont jamais
€té conscients, par exemple les repr&sentants du ga;
incluant ceux des forces pulsionnelles; les &l&ments qui
ont d'abord é&t& conscients, mais 6nt été refouiés ﬁar la
suite. De quoi est constitu& le matériel refoul&? A
cette question nous ré&pondrons avec Georges Devereux de

la fagon suivante:

(140) Ibid., p. 74. :
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Le mat&riel refoul®& est constitud par les
traces d'empreintes mn&siques laissfes tant par
les expé€riences objectlves ext8rieures que par
les expé&riences subjectives - &motions, fantas-

mes, &tats somatiques ant&rieurs. Il comprend

les m&canismes ‘de d&ferfse et la maJeure partie
du Sur-Moi (141). .

Dans le cas de Makenga, le mat&riel refould est

compos& des &léments constitutifs de sa personnalité& eth-
nique et des expgriences personnelles reformul&es cultu-

rellement, c'est-3-digg dans un langage magico-religieux.

\

Le segment inconscient de sa personnalit& luba
{ethnie) dé&signe ce quel Devereux appelle l'inconscient
culturel (3 ne pas confondre avec l1l'"inconscient racial"

de Yung). -

.

' Chagque culture permet & certains fantas-
mes, pulsions et autres manifestat}ons du
psychisme d'accéder et de demeurer au niveau
conscient et exige que d'autres soient refou-
lés., C'est pourquoi tous 1les membres d'une
méme culture poss&dent un certain nombre de
conflits inconscients (142).

La culture luba par exemple permet & ses mem-

bres d'exprimer les fantasmes de dévoration et la 1lutte

contre le clan patriarcal en termes de sorcellerie.

(141) DEVEREUX, G}, Essais d'ethnopsychiatrie gé&né&rale,
paris, Gallimard, 1970, p. 4.

4142) Ibid., p. 6.
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Mais, & l'instar de tous les Bantu, ils ne’ sont pas auto-
risés de manifester ouvertement leurs frustrations et
leurs conflits personnels ou leur insatisfaction & l'é&gard
du systéme parental ou de l'autorita clanique tradition-

nelle. *

L'anti-sorci&re Makenga exprime ses propres con-
flits &8 travers le langage de la sorcellerie. La fonction
de n'importe quel anti-sorcier est d'&laborer des modales

magico-religieux permettant d'exprimer les conflits de 1la

personnalit& ethnique et les frustrations individuelles

dans un langage symbolique.

De plus, il refagonne en termes culturels

-tant ses conflits typiques que ses conflits
subjectifs, en exploitant les dé&fenses* fournies

par sa culture - visions, ré&vélations ou prati-

ques 1initiatoires a vertus palliatives "autothé&-
rapeutiques” - ou en se soumettant lui-méme au

4 traitement chamanique afin de guérir d'une
maladie organique ou d'un dé&sordre psychique

I3

dont il souffre (143).

Makenga &tait souvent malade et troubl&e avant
de devenir anti-sorciére. Elle €tait en conflit avec son
clan paternel. Le traitement aux‘mlgi'la délivra de sa
maladie et de ses dé&sordres psycho-clanigues. Elle devint
guérisseuse et anti-sorciare et adopta un nouveau nom,

Makenga wa Nzambi, exprimant ainsi sa transformation

(143) Ibid.,
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'/“\;Eﬂipale et son &mancipation au sein du systame patriércal
luba. Cette é&mancipation est maniEeste tant au niveau
clanigque qu'au niveau persohnel et profond, c'est-a-dire
sur le plan-'de l'inconsci;nt idiosyncrasique. :
D'aprés Devereux (144) l'inconscient idiosyncra-
sique est composé des &l&ments que l'individu a &t& con-
traint de refouler sous l'action des stress uniques qu'il
a did subir. Dans l'histoire de Makenga, ces stress sont

’

de deux gehres:
- les expériences qﬁi ne sont pas typiques 3 1la
culture 'luba, mais qui surviennent assez souvept'

dans 1l'existence humaine pour &tre recon;ues et
formulées cuiturellement. Par exemple*les expérien-

ces de la maladie et de la mort, Makenga éouffrait

d'une maladie incurable et avait perdu la plupart de

_ses enfants. Ces expériences 1l'ont profondément
marquée dans sa vie. Elles ont &té& & la base de son

-

initiation & la pratidie anti-sorciére.
- les expériences typiques d l'univers socio-~cultu-

rel des Baluba et qui atteignent certains individus.

(144) Ibid., voir igﬁ,pp. 6~7.

e
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. ‘ '
¥y Les enfants, les femmes, les neveux, ceux gqul sont

stériles, les vieillards, les tantes et les oncles.

T
paternels, etc., sont soumis & de nombreux

traumatismes parfaitement typiques & la soci&té

luga-bantu. . Le procé; de sorcellerie v&hicule le

< _ plus ~“souvent ces traumatismes .t¥fiques et les
expéfienées‘ humaines universelles telles que la
souffrance, la maladie et. la mort.

.- I

Le désorceleqr muntuy ‘qui analyse la situation
: -
d'un sujet ayant subi plusieurs traumatismes . et troublé&
par la maladie et l{immrneqce de la mort, utilise souvent,
sinon toujours, le modéle magique de la so;cellerie dans
la symbolisation de ces ;xpériences socio-culturelles et
individuelles. Il faut interpré&ter son discours th&rapeu-
tique comme une ékpression magico~religieuse de 1'incons-
cient ethnique et individuel. Mais 1l'individu n'est pas
seulement constitué de ces deux so¥tes d‘inconsciént:
I1 va sans dire que 1'Etre humain n'a pas
seulement un Winconscient ethnique et individuel:

il subit au cours de sa vie des traumatismes a
la fois numBriquement £fr&quents et typiques de

son milieu, et cela & des proport#dns variables.¢
Ce qui importe, c'est le fait gue les principdu®.

conflits du chaman sont surtout localis&s/ dans

son inconscient ethnigque alors que c¢ceux du
déviant "privé" sont localis€s dans spf Incon-
scient idiosyncrasique (145).

(145) Ibid., p. 7.
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-
% . ' T
Lo, Makenga a subi au cours e son existence
.l-p.’ : N
plusieurs traumatismes. Ses conflits personnels et

socio-tulturels 1l'ont QSEE/ﬂinsi dird amenge’ 3 devenir
anti-sorci@re et autonome. Son autonbmie est li&e . 3 son
statut d'anti-sorcidre. Ce statut Jlui donne la bossibi-
lité de vivre en dehors des cadres kracé&s par les autori-
té&s du. clan paternel. L'anti-sorcigre dépénd totalement

des esprits' qui Ll'habitent. Elle est l'interm&diaire

‘entre les humains et le monde invisible. Cette fonction

s'exprime a  travers trois ph&noménes principaux:
l'étrange ph&noméne d'identification homme-animal, 1le
phé&noméne d'incorporation{et la x&noglossie ou le parler

en langue des esprits.

L'anti-sorciére connait l'animal qui entretient

une relation intime avec un sorcier. Elle est éen mesure
ec y ,

d'attaquer la force vitale du saorcier en tuant son ré&pon-

dant animal. Cette action s'enracine dans les croyances

magiques des Bantu, en l'occurrence celles de Luba.
N .

Selon cette ethnie tout individu a uwmrrépondant animal.

Chacun s'identifie avec son répondant, de
sorte que l'un venant 3 &tre tu&, l'autre meurt
également, de la mé&me blessure. Le ré&pondant
est censé& &tre l'homme Llui-méme, vivant simul-
tanément sous lfaspect humain et sous 1l'aspect
animal. Ainsi, les sorciers se transforment la
nuit en hiboux. Les immenses yeux du hibou,
gqui luisent dans l'ombre de la nuit par integ-
mittence, comme chez les lucioles, sont e

f“\_.__/
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moyen par lequel les sorciers se reconnaissent:

la nuit, pour aller se réun aux "points stra-
t&giques” (146). :i
La plupart des Luba ignorent leurs répondants.
N : . ;
Seuls 1les sorcief% et les anti-sorciers peuvent les
connaltre. Cette connaissance leur donne un pouvoir sur
. h .
la vie de leurs congénéres.

Le second phé&noméne qui donne un pouvoir

-

supranormal & l'anti-sorcié&re est celui d'incorporation.

L'incorporation est le processus par lequel un sujet
détermin& parvient & s'identifier & un d&funt, C'est
l'esprit du dé&funt qui parle 3 travers l'apti—sorciére
pendant l'opé&ration divinatoire. La plupart des
désorceleurs luba sont habités par des esprits. Apréé

avoir effectué une enquéte au sujet de la force

supranormale du devin, Lufuluabo déclare ce qgui suit:

Au niveau médiumniﬁhe ol elle est plus

y intense, elle est entiérement de caractére

spiritoide, les mé&diums africains - je n'ai pas

encore rencontré d'exception jusqgu'd présent -

se ré&clament tous d'un Esprit de défunt, soit

esprit du mal - les sorciers - soit esprit du
bien - les anti-sorciers... (147).

4

.

(146) LUFULUABO, M., op. cit., p. 95.

5
(147) Ibid., p. 120.
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-
L'individu poss&d& par un -esprit de d&funt perd
sa'coﬁscience. Toutes ses actions se font d'une manidre
inconsciente. Son parler devient &trange. Makenga parle
une langue &trange duraﬁt les s&ances mantiques. Cette
langue est composé&e des bribes de ciluba, de swahili et de

l'otetela. C'est par cette langue qgu'elle communique avec

les esprits.

La t&lépathie, la mé&tagnomie, la connaissance du
répondant animal d'un sorcier ou de n'importe guel indivi-
du et la cohabitation avec un ou plusieurs esprit(s)

défunts sont donc li&es & la x&noglossie. Tous ces phé&no- .
H E

ménes paranormaux donnent d& l'anti-sorci&re de communiguer

avec le monde des esprits. Ils la situent au mitoyen du

monde humain et de l'univers invisible. '

La pratique anti-sorci@re est en rapport avec
1'activite de 1'inconscient. Aucun anti-sorcier ne peut
communiquer avec les esprits dans un &tat normal ou
conscient. Mais quelles sont'les forces inconscientes qui
sont @ l'origine de cette communication supranormale? Ce
sont les pulsions de vie et de mort. Car la lutte contre
la sorcellerie n'est en r&alité&'r qu'un combat contre la

, o
mort. C'est une question de vie ou de mort.

C
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La pratique de Makenga traduit l'attachement &

la vieset la peur de la mort qui caractérisent l'homme en
général, particuli&rement les Bantu. Car ﬁour ces peuples
la vie repré&sente la plus grande aspiration de 1'humanits.
D'ol la n&cessit& de lutter contre toutes les forces
nui%ibles g la vie. 3
R La lutte pour la vie s'inscrit & l'int&rieur des
structures claniques et garentales.: Pour les Luba-bantu
‘par exemple ce combat se fait au sein de la structure
patriarcale traditidqnelle. .. Les sorciers d&sign&s par
Makenga appartiennent presqﬁé toujours au clan paternel.
Les victimes de la sorcellerie sont le plus souvent des

"fils h&ritiers".

Le ‘combat dg sorcellerie symbolise et mahifeste
les c&nflgts qui ont liew entre l'autorit& paternelle
traditionnelle et les fils ou les filles. L'attaque de
sorcellerie est une traduction symbolique et magique de
1'&chec subi par les autorité&s du systéme'batriarcal luba
dans la résblution-des problémes opposants les p&res aux
fils .et aux filles. Le mot p&re ici doit &tre pris au
sens le plus large. Il désigne tous ceux qui appartien-

nent au groupe paternel (les fré&res, les soeurs, les

cousins et cousines du pére).
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L'anti-sorcidre Makenga se pr&sente comme la
personne qui d&fend les victimes de la sorcellerie contre

les attaques meurtri&res de leurs: agresseurs. Sa cure et

son discours s'ins&rent dans le contexte socio-culturel

bantu et la structure parentale luba. Mais quelles sont

les diff&rentes composantes de sa pratiques th&rapeutique?

13. Les principales composantes du discours

thérapeutique de Makenga

Dans notre analyse de l'Anti-sorcier face 3 la

science nous avons mis entre parenthéses lé rapport que
Lufuluabo a voulu & tout prix &tablir entre la puissance
m&diumnique *et le fondement du discours th&ologique afri-
cain. Ce rapport est bas& sur une confusion entre la
force vitale et la force magique.. La puissance m&djiumni-
gque reladve. du domaine de 1la magie et non de la force
vitale. Par conséquent elle ne peut pas étre & la base du
discourslthééiogique africain. Il existe une opposition
radicale entre la divination et la foi chrétienne. La
réflexion sur le contenu évangélique de 1la foi et la
tradition de l'églige tient compte de la®*diff&rence qui

" existe entre la puissance de Simon le magicien et celle de

Pierre (148).

{148} Cf, Actes 8:5-25, Beutéronome 18:9~-14, dans La Bible

de Jé8rusalem, Edition du Cerf, 1974, aux pp.
1582-1583 et 221.
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pour mieux saisir cetzz\ﬂifférence, nous suggé-
rons la lecture de l'ouvrage tré&s documentd du DT Kurt E.

Koch: Occultisme et cure d'&me (149). Dans cet ouvrage,

1'auteur proééde‘a une analyse matdrielle et formelle des.
ph&nom&nes occultes. L'analyse maté&rielle lui permet
d'expliquer scientifiquement les diverses manifestations
oécultes observées dans cent vingt cas tirés d'un &chan-
tillon de six cents cas d'occultisme pratique enregistrés
en Europe. Les explications tirées de la m&decine, de la
psychologie et d?\}a parapsychologie‘l';ménent a dggager

la spécificité des™ pratigues occultes par rapport &

1'Ancien et au Nouveau Testaments.

L'analyse formelle 1lui permet de elassifier ces
pratiques selon leur por;ée spirituelle. L'examen sygpé—
matique des faits occultes fait découvr{r' au chercheur
“allemand la complexité et le mystére qui éaractérisent le
monde des forces invisibles. C'est en tenant .compte ‘de
ces caractéres qu'il arrive & l'&laboration d'une psycho-
logie pastorale s'inspirant de la spiritualité@é bibli;ue et

fondée sur wune approche pluridisciplinaire des cas

d'atteinte occulte.,

(149) KOCH, K. E., Occultisme et Cure d'd@me, {(traduction
frangaise de §Seelsorge und OQkkultismus), Saint
L.égier, Editions Emmaus, .1972. .
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A l'instar dﬁ DF¥ Koch, nous prenons au s&rieux
le discours sur l'existence des ph&nomé&nes occultes et
leurs actions dans l'existence humaine. Cependant, nous
ne pensons pas que la tﬁéologie chrétienne af:icaihe
devra trouver son fondement thégrique sur les puissances
mé&diumniques anti-sorciéres traditionnelles. La ‘th&olo-
gie africaine ne saura sg‘réduire en une simple interpré&-
tation parapsychologique ou mé&tapsychique des croyances

et pratigques magico-religieuses traditionnelles.

D‘ailleurs la pratique divinatoire telle
qu'elle se présente dans la cure de la femme de Tomba
n'est ni thdologique ni religieuse. Elle est avant tout
et essentiellement une instance thé&rapeutique. Sa

finalité consiste 3 redonner la force vitale aux patients

menacés par une attaque de sorcellerie.

Ce qui importe lorsqu'on analyse cette pratique
c'est son enracinement dans la personnalit& ethnique des
Baluba, leur wvision du monde et leurs structures paren-
tales et claniques. I1 y a un rapport étroit entre le
travailrde l'anti-sorci&re de Toﬁba et la vision du monde
spécifique aux Bantu, vision bas&e sur la recherche
Ipermanente de la protection et de la croissance de la

force vitale, Quels sont les principaux aspects ou les



%
principales composantes qui d&finissent et maintiennent

ce rapport a8 travers les cures de Makenga?

Le premier aspect ou la premié&re composante

humaine et sociale que nous d&gagegns dans les cures de

cette anti-sorciére est la parole. C'est par la parole

que s'effectue toute la consultation mantique et la lutte
contre le sorcier pré&sumé&. Nous savons, grice a l'engqué-
te de l'ethnographe francaise et 3 notre expérience au
sein de 1la communauté.bantu, qu'en ce qui concerne le
combat de sorcellerie, "qdand c'est 1la parole, .c'est la

guerre".

Chez les Baluba du Kasal (orientél ou occiden-
tal), comme d'ailleurs chez la piupart des peuples bantu,
la sorcellerie est essentiellement une guestion de
. parole, une parole maléfique ou meurtriBre. Par exemple,
la parole prononcée‘par G aprés la mort de son petit-fils
constitue la preuve objective de sa pratique sorciére.
L'anti-sorciére vient tout simplement confirmer cette

indication.

Le combat entre le sorcier et l'anti-sorcié&re

se passe dans l'univers de la parole. Le travail de

-~

Makenga consiste & retourner la parole meurtriére i son

Emetteur aprés l'avoir démasqué, c'est-3-dire nomm&. Le

i
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fait de d&couvrir le nom du sorcier repr&sente une Etape
d@terminante dans lé lutte anti-sorciére. L'individu
‘ndmmé perd toute sa puissance mal&fique et court 1le
risque de pé&rir. C'est qurquoi la parole de }a femme de
Tomba consiste d'abord & nommer le meurtrier et 3 dévoi-

ler ses actions secrétes.,

.

)

Le dé&voilement 'des actions mal&fiques du
sorcier se fait durant la transe. Et l'anti-sorcidre est
inconsciente tout au long de la consultation. Cet &tat
lui donne .la capacit& de voir ce qui.se_fait dans le

~
monde des forces invisibles.

La question gue nous nous posons i propos de la
parole de Makenga et celle du sorcier pr&sum& concerne
leur hature réelle. Pouvons-nous affirmer que ces
paroles sont de nature magique? Nous répondrons d cette

question lorsque nous examinerons la question des effets
que provoque la parole dans la conscience des individus.
Nous proc&derons d cet examen dans la partie ré&flexive et
analytigue. Nous verrons alors comment la b&n&diction bu
la malé&diction influencent poéitivement ou né€gativement
la vie et 1la sant®& des iﬁdividus dans l'univers -des
Bantu. Pour le moment, il faut tout simplem@&nt retenir

le fait qu'il n'existe pas de parole neutre dans le monde

magico-religieux. Toute parole est charg&e d'une.
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puissance mal&fique ou b%ﬁéfique. Lak croyance en la
sorcellerie -et la pratique anti-sorciére sont &troitement

.\ . ' .
ligdes 3 cette conception de la parole. D'ailleurs, la
plupart des procé€s de sorcellerie ont lieu apr@s une

querelle au sein d'une parent&, d'un clan ou entre deux

individus vivant dans un méme espace socio-culturel.

La seconde composante pr&€sente dans le discours
thérapeutique de Makenga est la structure clanique ou
parentale luba. Makenga a une connaissance 'éxtraordi—
naire en ce domaine, Elle arrive mé€me 3 nommer certains
parents gue ses patients ignorent. Son insistance sur la
pareﬁtq constitue une indication pré&cieuse -& propos du
rapport existant entre la parole sogciére, la consulta-
tion mantique et la structure parentale bantu-luba.

Les individas gue Makenga ﬁualifie de sorciers
appartiennent aux clans paternels de ses patients. Ils ¢
ne sont donc pas choisis au hasard. I1 s'agit presque
toujoprs du grand-pére, de la grand-mére, des oncles ou
des tantes pafernels, Dans tous les cas décrits par

Lufuluabo jamais la femme de Tomba n'a d&sign& un sorcier

appartenant au clan matédrnel de la victime.

v
-

Tenant compte de cette constatation, force est
deTconclure que le probléme de la sorcellerie, tel qu'il
:
|
|
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I

se pr&sente chez les Baluba qui consultent Makenga, se
pose 3 1l'inté&rieur la structﬁre patriarcale. | Nous
savons que l'ethnie luba du kgsai est caracéérisée par
une organisation parentale bas&e sur une filiation agna-
tigue. Dans ce systéme, les enfants h&ritent des biens
de leur pére aprés sa mort. Cette situétion ne satisfait
pas toujours ‘les membres du clan paterngl. D'ol la
jalousie de ceux-ci 2 l'8gard des fils héritiers. Cette
jalousie est & la base de la plupart des procé&s de
sorcellerie trait&s par Makenéa wa Nzambi. L'approghe
parapsychologique de ces procés ne nous donne pas les

instruments nécessaires 3 l'analysé.et d la ré&solution

- L
]

des conflits u'ils véhiculéhtﬂ _ Nous. montrerons au
chapitre sixiéme‘' le genre d'approche qui nous permettra
de saisir la structure profonde de cé conflit au sein du
systéme parental traditionnel du peuple luba-bantu.
Cette méme appgoche pourra sfappliquer a4 la compré&hension
du rapport existant entre la pratique de la sorcellerie,

le travail de l'anti-sorcier et les diverses structures

parentales des Bantu.,

Autour de ce rapport gravitent tous les
problémes provogqués par la rencontre de 1l'Afrique bantu -
avec le systéme parental occidental. En effet, l'adop-
tion progressive du syst&me parental europ@en en Afrique

est & la base de la lutte qui se fait entre la famille au
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sens lérge et la famille nuclgaire, 1alstﬁgcture familia-
le traditionnelle et la structuré familiale dite moderne.
Et cette contradictidn se trouve & la base de plusieurs
procés de sorcellerie enregistrés dans les cit&s urbai-
nes. Ell® est le reflet de la trag€die qui.caracté&rise
les africains engagé&s dans le.ﬁrocessus de lé modernisa-
tion de leurs sociétés respeétives tout en - restant

v
attach&s aux structures fondamentales de leurs systémes

- La troisidme composante de la th&rapie de

VRN . .
Makenga c'est l'inconscient. La femme.de Tomba opére au

ethnigues traditionnels.

niveau inconscient dans le but de dévoiler les conflits
qui opposent ses patients aux sorciers nommé&s. Cette
J

fagon de procé&der ne constitue-t-elle pas une indication
du caract@re inconscient des motifs daui se trouvent a
l'origine d'un -combat de sorcellerie? Ne sommes-nous pas

\ .
devant des véritables conflits psychologiques? L'analyse

des positions’occuﬁéés par'les sqrciers et les ensorcelfs
au sein de leurs parent&s respectives nous permettra
d'&lucider cette question. Notons en passant le fait que
chez les sujets analysés par Makenga, le discours de la
sorcéilerie se pré&sente commetun instrument de contesta-
tion de "l'autorité& paternellé“ par les fils hé&ritiers.

Nous v&rifierons cette hypothése dans la partie analyti-

que,
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»

La quatri@me et dernidre composante gqui nous
intéresse dans le discours et la pratique th&rapeutiques

de Makenga c'est l'usage des plantes ou mici, La femme

de Tomba utilise les mici pour soigner ses patients.’

Elle a donc une connaissance objective des propri&t&s de
ces plantes mé&dicinales. L'&tude de_ﬁces‘lplantes ne
doit-elle pas faire l'objet d'une science péfticuliére,

différente de :la parapsychologie?

En outre, nous savons que le don mé&diumnique de
Makenga a &t&_ provoqué par des mici ou plantes (dites)

magiques. Mais qu'est-ce qui distingue ces derniéres
- ‘ . S
plantes de celles utilis&és dans le traitement des envol-

t8s? Les mici de Makenga ne sont-elles pas semblables au

yohimba ou au l'ibonga utilisé&s par les candidats.devins

en Afrique dans leur initiation?

Le yohimba et 1'ibonga sont bus en Afrique
par les candidats proph&tes; aprés les avoir
bus on remarque tous les nerfs qui se tendent,
1'homme devient inconscient et dans son.jncon-
science il proph&tise, il dit des choses de
l'avenir (150).

(150) MAKANZU M., Quand Dieu te géne, (Tome I), Wuppertal
(Allemagne f&dérale), ditions v.E.M., 1985,
p. 186, (Le pasteur Makanzu a obtenu cette infor-
mation de l'ouvrage-? de Rouhier, A., Les plantes

divinatoires, 1927).
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La connaissance m&diumnique de l'anti-sorcidre

de Tomba ne r&sulte-t-elle pas d'ure consommationy d'un
I — ey e N

-

produit fabriqu& & partir des plantes divinatoires? Seule
une enqﬁéte _aupréé -de cette femme pourra -ﬁous aider &
obpgnir_une réponse adéquate 3 cette question. En atten-
dant cette enguéte, nous nous r&servons d'affirmer ou

d'infirmgr l'origine supranormale de son don.
.

Pour conclure cette analyse du cas Makenga, nbus

voulons souligner le rapport que sa pratique th&rapeutique

entretient avec la ca;salité culturelle magico-religieuse

et la vision du monde des Bantu. Ce rapport se manifeste

dans le langage et les rites de l'anti-soreiére.

Makenga se nomme La(bauvre souffrante de Dieu.

Elle exprime ainsi sa dé&pendance a8 1'&gard de 1l'&tre
supréme et des esprits auxquels cro%ent les Bantu. Elle

soigne au nom de 1la divinité, Sa cure s'inscrit dans

l'univers religieux des anc&tres tout en ayant sa propre

finalit& et ses principes.

Les interpr&tations de Makenga sont formul&es
selon les deux cat&gories principales de la vision des

Bantu: la force vitale et la force magique. Elle combat

la force magique de la sorcellerie pour restituer la force

"
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i;vitale de son consultant. Et cette lutte se fait au nom

de la vie qu'il faut proté&ger.
_ N

L'apprqche de cette femmglest donc basfe sur le
modéle causal traditionnel. Selon ce moddle la maladie et
1'infortune proviennent soit de Dieu soit du sorcier. Si
c'est Dieu .qui en' est la cause, l'anti-sorcidre avoue
gu'elle ne peut rien dans cette situation. Sa cure n'est

efficace que dans les cas d'attaque de sorcellerie.

La question que nous nous posons 3 propos de ce
modéle causal est celle de la possibilit® de l'existence
d'une sfrie des causes objectives de la malddie et des
infortunes en dehors ou 3 cdtE de l'intervenﬁion de Dieu
et de l'attaqué de sorcellerie. Envisager cette troisiéme
possibilit& causale revient 3 reme;tre en queétion les

interprétations mantiques de la femme de Tomba. L'adop-

tion de cette attitude scientifique rend possible la

falsification ou la mise & 1l'&preuve des pré&supposss

magiques de la cure de Makenga et des explications para-

a

psychologiques de Lufuluabo.
i
En remettant en <cause. le modé&le causal qui
supporte 1'8difice de la pratigue interp:étative et

thérapeutique anti-sorciére, nous venons d'ouvrir la voie
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-

A l'analyse des motifs profonds du procés sorcellerie.
Cette analyse portera sur les structures dynamiques et
inconscientes du discours de/sur la sorcellerie. Nous

pr8senterons bridvement ces structures aprés avoir

esquissé les différents niveaux d'interpr&tation distin-

gués par les camerounais Hebéa et les zafrois Buakasa et

Masamba dans leurs recherches sur le ph&nom&ne de l'envol-

tement en Afrique bantu. La_ pr&sentation des m&thodes

suivies par- ces trois chercheurs nous donnera l'occasion
B

de pré&ciser la sp&cificit® de.notre approche analytique et

réflexive du discours de la sorcellerie.

A}



CHAPITRE VI

TROTS INTERPRETATIONS SCIENTIFIQUES DE LA

-SORCELLERIE DES BANTU

La premi&re interpr&tation que nous venbns.de
présenter au chapitre cingquiéme est une lecture parapsy-
chologique et magique du ph&noméne de_l‘envéﬁtement et de
la pratique anti-sorciére. Le; trois approcheg éue nous
verrons dans ce chapitre se pré&sentent comme Lrois
lectures r&alistes, objectives et rigoureuses du discours
de la sorcellerie. ' Elles gherchent i reconstruire les
vé:itablés significations des.éléments constitutifs de ce
discours en tenant compte des individus qui le;formulent
et de leurs cohtextes socio—-culturels. Elles peuvent
8tre consid8rfes comme trols lectures complémentaires
d*un seul et unique phé&nom&ne humain, la sorcellerie des

Bantu. %

Tandis que l'iﬁterpfétatién globale et r&aliste
du j&suite camerounais Meinrad Hebga contribue a la mise
en 8vidence des aspects spirituelsagt cuf}urgls du pro-
bldme de la sorcellerie, l'abproche sociologique du DF
Buakasa cherche 3 &lucider ses dimensions conflictuelles
et sociales, et 1la psychothérapie multidimensionnelle

du psychelogue et th8ologien zairois Masamba ma Mpolo
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. analyse ses composantes psychidues et son contenu l&tent.
Nous‘ proc&derons 3 une bréve présentgtion de diverses
étapeé de chacune de ses démarcheé scientifiques dans le
but de mieux d&gager leurs contributions.concernant la
‘compgéhénsion de 1l'&nigme .dé la sorcellerie .chez les

peuples bantu.

14.° L'interprétation globale.et réaliste de Meinrad

Pierre Hebga

Hebga s'applique & l'interprétation'globale et

‘rsaliste du ph&noméne de 1la sorcdllerie dans son ouvrage

intitul®&: Sorcellerie: ¢himére dangereuse.,..? (151).

ette &tude de 301 pades comprend une introdugtion suivie
de deux parties dont la premi&re est descriptive et la‘
econde interpré&tative. C'est cette derniére partie qui
nous inféresse ici. Mais avant de l'analyser, disons un

mot sur l'introduction et la partie descriptive.
" :

Dané 1'introduction, 1l'auteur, apr&s avoir
briévement brésenté 1'int&rét du sujet dans le contexte
de 1'Afrique décultuféé, ' contexte caract8risé par
l'8carté&lement de 1'individu entre deux apparténances

{
(151) HEBGA' M--P.; OE- Cito
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culturelles (les systémes culturels anciens et ceux
import&s de 1'Europe et de 1'Am&rique du Nord) et reli-
gieuses (les réligions ancestrales et celles de
1'0Occident et du monde islamique), dé&finit succinctement
certains terﬁes clés tels que'la religion, le sorcier, la
sorcellerie,) la magie, le f&tiche, la ~divination,
l‘ordalié, etc. ‘Sés définitions opéfrationnelles sont
précédées par uné remarque non moins importante. En
effet, Hebga précigh que:

les Bantu et autres familles de peuples afri-
cains ne Se pr&occupent guére de distinguer en

autant de termes les id&es de sorcellerie, de

magie, art de gu&rir, religion, ou de magicien,
sorcier, m&decin, prétre... (152).

Autrement dit, les d&finitions formul&es par l'auteur
sont ses propres explications opératoires. Elles 1lui
permettent de distinguer les domaines de 1la religion

africaine de celui de la sorcellerie.

N Apr&s avoir donn& ces pré&cisions terminologi-
ques, le pére j&suite trace les limites de son aire
d'investigation. En principe ses recherches portent sur

1'Afrique bantu, notamment les ethnies bantu du Cameroun,

(152) Ibid., p. 15.

i
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son pays natal. Cependant, ses analyses, sa m€thode de
lecture ou -d'interprétation et . ses conclusions,, méme
partielles, ont une valeur de modéles d'iﬂterprétation.
Bien plu;, elles constituent une invite & des investiga-
tions similaires dans les diverses ethnies de la civilisa-
tion bantu et négro-africaine. |

/M |

En outre, Hebga a eu le privilége de wvovyager et
de donner cours et conférences dans plusieurs pays
africains: c5te-d'Ivoire, BE&nin, Togo, Ghana, S&n&gal;
Nigéria; zambie, Gabon, Congo, 2Zalire. I1 est donc bien
placé pour nous présenter avec rigueur et objectivité les
diyerses conceptions du phénoméne de la sorcellerie chez
les peuples bantu ou/et les autres ethnies n&gro-africai-
nes. Sa contribution en ce domaine fondamental dans
l'existence de la.plupart des africains mérite ﬁne atten-

. . . ¢/
tion particuliére. g

I3

Dans cettet analyse de la méthode suivie par

Hebga dans Sorcellerie: chimére dangereuse...?, nous

laisserons de c8t& la premiére parf%e pour nous concentrer
sur la partie interpré&tative. En effet, c'est dans cette
seconde partie que se trouvent les &tapes pfincipales et
les présupposés de base de :  sa conception et de son

approche du ph&noméne defla sorcellerie chez les Bantu.
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En ré&alit&, la premi&re partie n'est qu'une
description des principaux phéﬁoménesxde 1'univers de la
sorceliefie tels que; le monde de Jda nuit ou l'inQisible
{chap. 1}, les imprS&cations et les mal&dictions (chap. 2},
1'envoﬁtemént A'(chap. 3), les possessions sorciéres

 (chap. “4), le hu, l'evu ou le likundu {chap. 5), la
métamofphose d'hommes en animaux ({(chap. 6); la voyance, la
divination, les ordalies et les réves .(chap. 7), le
pouvoir de b&nir (chap. 8), la maitrise des &l&ments (dJOV
monde visible et invisible) et celle du destin.(chap. 9),
et le- pouvoir de guérif {(chap. 10). Comme on peut le
constater, la plupart de ces phé&noménes ont d&ja& &te
analys8s dans la premi&re partie et le cinqﬁiéme chapitre
de cette recherche. Ce qui nous inté&resse c'est l'inter-
prétation gu'en donne notre exorciste camerounais., Ladite
interprétation est présentfe comme une conception globale

et r8aliste de la sorcellerie.

Les principaux niveaux de la lecture de Meinrad Hebga

/ )

Le passage de la premiére & la deuxiéme partie

s'effectue 3@ travers le dixiéme chapitre. Ce chapitre qui
va de la page 193 & la page 214 est consacré 3 la
description de la pratique du personnage que nous nommons

anti-sorcier, spirito-psychoth&rapeute traditionnel,
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gurisseur ou tradi-praticien. 'D&8s le d&but du chapitre
1'auteur pose le probléme de la terminologie:s En effet,

pour lui:

l'appellation de gu&risseur est contestable et
contest8e, et cela pour plusieurs raisons. Elle
+ ne rend pas correctement celle en usage dans nos
langues africaines. E. de Rosny lui-méme, qui
utilise abondamment le confesse sans ambages:

Les hommes et les femmes auxquels je dois ces
récits sont maladroitement appel&s gu&risseurs.,
Ils portent dans leur propre langue le titre
plus imposant de "bato ba mianga", au sens fort
"les hommes dou&s de puissance”. Comment les
désigner autrement? "M&decin traditionnel”
n'évoque pas les combats livr&s contre le mal.
"Anti-sorcier” qui est le titre souvent adopté&
dans les ouvrages d'ethnologie, ne rend pas
compte de leur rdle d'intercesseurs auprés des
esprits. Faute de mieux je conserve le terme
conventionnel de guérisseur vague a
souhait... (153). '

On peut appeler ce personnage, homme doug de
puissance numineuse, mé&decin traditionnel ou tradi-
praticien, combattant du mondé invisible ou anti-sorcier,
devin ou m&dium, guérisseur, etc. En pays passa} au
. Cameroun on nomme ces homﬁes anti-sorciers, mianga; en
ewondo, ngengan ou mbibian, en bambara, £fwadoma, en
kikongo du* Bas-Zalire, nganga. “Lufuluabo ‘les dé&signe par

le terme baloji en langue luba. Mais il prend le soin de

distinguer 1leur baloji (c'est-d~dire leur puissance

(153) iIbid., pp.. 193-194. (Voir aussi chez ROSNY, E.
{(de), dans Ndimsi. Ceux qui soignent dans la nuit.
Yaound&, Ed, Cl&, 1974, p. 6.
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numineuse) de celle des baloji sorcier. C'est pourquol
il les appelle anti-sorciers. Ce terme est d'ailleurs

~

accept& par 1a<fiupart dés peuples bantu du Z2aire.

Ce qul importe lofsqu'on analyse 1l'art de
l'anti-sorcier traditionnel ce n'est 'pas le nom qu'on
donne 3 ce personnage, mais le rdle qui lui est assigné
au sein de .la communauté. En Afrique bantu, le nganga
{pour le désigqer dan® notre langue maternelle) inter-
vient dans le traitement de la plupart des cas dramati-

gues. En cas d'inceste, il pré&side le rite de sanation

et de purification. En cas de maladie provoqu&e par une.

agression sorciére, il dE&tecte le sorcier, tente de

délivrer la victime et de la soig r avec ses plantes,
I1 pratique aussi l'exorcisme sur les patients qui se
plaignent de 1la hantise d'un esprit malé&fique. Sa
fonction principale est de lutter contre 1és forces de la

mort et de prot&ger la vie de ses patients.

L'examen de la pratique de l'anti-sorcier et de
son pouvoir supranormal améne Hebga d la formulation de
la question principale de son enquéte: "Finalement,

’ '

c'est vral la sorcellerie et la magie? Faut-il vy

croire?"(154). Il aborde cette question dans la deuxi&me

(154) Ibid., p. 215.
P |
| | S

. *“.!\)‘:



partie de la Sorcellerie: chim&re dangereuse...? La

recherche de la ré&ponse a cette question centrale se fait

suivant les différents niveaux distingu&s ci-aprés:

{

Le niveau du langage symbolique

& ce niveau 1la sorcellerie se présente comme un
langage symbolique et &sot&rique traditionnel, mieux un
langage magique r&serv& aux .initiés. Ce .langage se
manifeste 3 travers leé'expressions suivantes:

t

- le phénoméne de mE&tamorphose ou d'assimilation:

" d'aprés Hebga les grands initi&s recourent inten-
tionnellement 3 un langage E&sot&rique et symbolique.
Ils utilisent 1le symbolisme magique traditionnel
pour se communiguer entre eux les secrets de leurs
confréries dirigeantes. "S'ils wvont jusqu'd se
déguiser en lSopards ou en E&l&phants et 3 semer la
terreur au village, ils ne sont pas eu;—mémes dupes

"de cette mise en scéne &pouvantable..." (155).
L'interpréte du langage magique doit .donc tenir
compte de l'aspect symbolique et de 1la fonction

dramatique de la croyance en la m&tamorphose d'homme

- Y
en animal ou en l'idiﬁtification d un esprit dé&funt.

-

(155) Ibid., p. 215.



257

- Le cannibalisme sorcier. Que signifie manger

de la chair humaine dans le langage sorcier

, sinon dé€truire, an&antir, supprimer la vie d'un
/

individu? A ce propos Buakasa et les Ortigues

parlent d'anthropophagie imaginaire, Cepenéant,
ﬁebga affirme que leur concépt n'est valable que
pour les nonﬂititiés, les vhlgaires profanes.
Quand aux membred des confréries secrét®s, il
s'agit plutdt dfén%hropophagie symboligque et
gsot&rique (1563. "/
/
Mais que sigq}E{e ce concept d'anthropophagie
. imaginaire ou l'expression anthropophagie
Esotérique dens la pratique du sorcier muntu et
la conscience de l'fnvoﬁté? Hebga ne donne
aucune ré&ponse satisfaisante & cette question.
L'8nigme de la sorcellerie garde ainsi tout son

mystére. Seuls les initi&s connaissent ce qui

se passe dans cet univers plein de secrets.

- Le Hu. Hebga consid&re ce ph&nom&ne comme le
symbole du mal. Lorsque les camerounais parlent
du Hu, ou les Bulu de 1l'Evu, les Bakongo de

Dikundu, il s'agit toujours de la puissance qui

(156) Cf. Ibid., p. 234.
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donne au sorcier le pouvoir de faire le mal,
c'est-3-dire de tuer. Ce pouvoir symbolise la
présence de la source dulmalkdans le sorcier.
"Tout ce qui a trait 3 lui fait partie de ce que
l'on pouvait .appeler une approche générale du

mal..." (157).

La lecture symboligue du discours de/sur la

sorcellerie conduit ainsi l'auteur }de la Sorcellerie:
. - ¢
chimére dangereuse...? 3 poser les problémes de 1l'origine

et de la présence du mal dans le monde humains Elle
constitue une introduction 3 la ré&flexion sur-la signifi-
cation du mal et de la mort dans la conscience du muntu.
En ré&alit& toute la questioh de la sorcellerie chez les
Bantu tourne autour du mal qui habite dans la conscience
humaine et de la mort qu'il enﬁraine. Le premier niveau
d'interpr&tation du langage de la sorcellerie nous am@nera
d poser celprobléme g travers une éxégése des expressions
fondamentales de ce combat meurtrier, notamment la métﬁf\

morphose d'hommes en animaux, l'identification aux esprits

défunts, le cannibalisme sorcier et le Hu ou le likundu.

(157) Ibid., p. 235. - .
Note, Le sorcier est dit ndoki en kikongo du Zaire
et du Congo, essany chez les Avikam de la Co&te
d'Ivoire, Abarozi en kinyarwanda, mulog ngo enpfri
chez las Bateke du Congo, Njamb chez les Maka de la
province de 1'Est du Cameroun.
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Le niveau des illusions et des apparences

Aprds avoir mis en &vidence le caract@re symbo-

lique du.langage de la sorcellerie, l'auteur aborde au
) g

chapitre douzi&me le probl&me de la présence des illusions

dans un procés de sorcellerie. La question qu'il se pose

dans ce chapitre est la suivante: "Les ph&nomé&nes de sor-

cellerie et de magie dé&crits dans cet ouvrage doivent-ils

&tre tenus pour des illusions engendré&es par‘des apparen-—

ces trompeuses?". Il r&pond 3 cette question aprés avoir

formuler des remarques i l'endroit des approches ‘sociolo-

giques et psychologiques. Ces dgmarques se ré&sument en
ces termes:

1 . N : \——h . g‘.

L'approche sociologique et.psychiologique nous

- 8claire sur le jeu des illusions et des apparen-

ces qui trouve dans la magie et la sorcellerie

son terrain d'&lection. Il reste pourtant des

faits troublants, un résidu réfractaire & la

simple démystification et qui exige d'autres
types d'explication (158}.

. L -4
A Hebga veut dépasser 1l'approche sociologique
{pratiquée par Buakasa dans son &tude de la sorcellerie en

pays kongo) et 1l'approche psychanalytique (suivie par les

Ortigues dans Qedipe Africain). Car, selon 1lui, le

(158) Ibid., p< 280,
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~

psychologue ne s'int&resse pas aux transformations

d'hommes en animaux. A ses yeux, elles ne peuvent &tre

que des illusions ou des hallucinations.

Quanﬁ au sociologue, il dit gque. les ph&noménes
de sorcellerie ne sont qu'un ensemble de techniques (ou
une id&ologie) inventSes par la classe dirigeante de nos
sociétés graditionnelles pour se maintenir en place. La
critique de Hebga vise ici les conclusions th&oriques
avancées par Buakasa. Nous examinerons ces conclusions
dans la section suivante.

a

Que faut-il retenir au sujet de ce second niveau

d'interprétation distingu& par  Hebga? Une seule
. ‘ “
hypothése: la sorcellerie ne se ré&duit pas 3@ un ensemble

d'illusions engendrfes par des .apparences trompeuses,
Elle n'est pas non plus un simple discours id&olGgigue
invents dans le but d'assurer le maintien de 1'ordre

ancien. D'oll la nE&cessit& d'interpr&ter ce ph&noméne

d'une maniére r&aliste et objective.

Les niveaux de l'interpr&tation r&aliste

!
Hebga distingue trois niveaux d'approche

réaliste du ph&noméne’ de la sorcellerie:
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»

- Le bremier niveau est le rfalisme total ou le

niveau populaire. & ce niveau, on affirme tout
simplement de fagon massive 1'exis£ence de la
soncellerie. gﬁ.ne remet.pas an questionlles
histoires racont8es sur ce ph&nom&ne. <C'est le

niveau magique.

- Le niveau métapsychique. 5 ce stade[

l*auteur souligne 1l'intervention des esprits

dans l'existence humaine. Cette intervention
surnaturelle illustre la possibilit& d'utiliser
des puissances numineuses pour d&truire ou

prot&ger la force vitale d'un individu.

- Le niveau scientifique. A ce niveau l'auteur

situe 1les recherches menfes dans le domaine

psychologique, surtout en parapsychologie,
..-"’f'h"

Cette derniére discipline s'est intfress€e i la

compréhension et & l'explication des ph&noménes

oegcultes. Il retrace l'histoire de cette explo-

ration selon les &tapes suivantes:

- en 1870, cr&ation de la m&tapsychique par

analogie avec la mEtaphysique {William Grookes

est 1'un des crfateurs de l'agsociation de m&ta-

" psychologie); a

i
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- en 1953,'adoption du nom ‘de parapsychologie

, au cdhgrés international d'Utrecht;

'

- de nos jours des savants comme le p¥ Rejdack -

de 1l'&cole de Prague p;opoéeﬁt de feqplacer ce

-
terme par celui de psychotronique. Et 1l
P définit la psychotronlque comme la science quf’
A
éﬂ! ’ dtudie les facultés extraordlnalres ‘de 1'homme

. ~en, des ph&nomé&nes- dans lesquels 1l'@nergie est

3 +

dégagée bar le proééssus de la pensée ocu par la
pulsion de la volont& humaine (159).

3-

C'est en s'inspirant des informations enregié—

trées\diéns”égé domalnes de recherche que Meinrad §§bga
entreprend sa lecture réaliste des phenomenes constates

dans l unlvers de la sorcellerie et de l'occultisme comme
& ¥ ~
1! ex1stence des fantomes en Afrique bﬁgtu, les maisons

hant&es, le lancement des sorts, etc. Pour notre cher-

cheur muntu, ces phéncménes‘ne sont pas des produitT de

-
: & . s ‘ . e, . . ' i
1'imagihation africaine. Car, la communication av%q le
[ . ‘ g : ' . |

“  ‘monde. des esprits et des morts peut E8tre comprise dans le
[ . .

- -+

2;adre de la-.suggestion ;éiépathiqﬁe.- Pour soutenir cette

gpinion, 11 renvoie "ses lectsurs & 1l'ouvrage d'Oscar
e # . - -

T L '
(159) cf. Ibid., p. 275. _ .

o . ——
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Gonzaleé—ouevedo: LLa faccia occulta della mente, Rona,

Ed. Astrolabo, 1972, particuliérement 3 la page 172.

Appr&ciation de ces niveaux d'approche par Hebga

L'approche sociologique et' psychologique se
mouvait d&€jad elle-méme en terrain scientifique,
et la parapsychologie la considdre comme un
aspect essentiel de sa propre recherche. L'ana-.
lyse du langage symbolique et &sot&rique nous
avait aussi donn& un &clairage précieux sur le
monde de la nuit. Bien conscient des limites
des résultats obtenus quand & la connaissance de
la magie et de la sorcellerie, nous nous- f&8lici-
tons du moins de n'avoir pas c&d& & la facilits,
ni affich& des certitudes qui nous font d&faut.
Vraiment le problé&me n'est pas simple (160). ;,

N

e a P,
e

Le probl&me de la sorcellerie es£ trés complexe,&_
surtout lorsqu'on l'envisage au niveau magique et occulte.
Cependant,; sa- complexité. loiﬁ de nous d&courager, nous
pousse 3 entreprendre une interpr&tation en profondeurhdes
expressions principalés de ce ph&nom&ne humain. . Ladite
intgkprétation sera basge sur la reconnaissance de i'exis—
tence de la pratique de la sorcellerie et la nécessité de
comprendre cette pratigque en tenant compte de son langage
symbolique, de ses illusions et de ses apparences,-de ses
dimensions pafapsychologiqge;, sociologiques et psychi=

gues, »

-

. 1

(160) Ibid., pp. 28B4-285..
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Dans le dernier chapitre de Sorcellerie: chimdre

dangereuse...?, l'auteur met 1le chrétienl et "~ le prétre

africaf;s en face de la sorcellerie, cette r&alitéd qui ne

cesse de miner l'unité de nos communaut&s parentales et

1'harmonie de nos soci&tés (16l). .Apré@s avoir. avoué sa

\

croyance en l'existence de certains individus dou&s d'une

‘force paranormale ‘dont la nature n'a pas encore &t& déter-

min&e, il propose & ses lecteurs une vision neuve de ce
probléme,ry}sipn qui donnera aux chrétiens, aux prétres et
pasteur% africains l'autoritéd de lutter _ contre la,
sorcellerie sur le terrain spirituel & l'instar de MoIse
et Aaron en Egypte, de Paul luttant contre le magicien
Elimas ,ou de Pierre conduisant Simon le magicien) & une
nouvelle conception de la puissance de Dieu. Les analyses
du professeur Hebga constituent des jalons pbur une appro-
che cat&ch&tique et pastorale de la sorcellerie en Afrique

*

noire (162).

La guestion gue nous nous posons, aprés avoir

présent2 les diff&rents niveaux de lecture distingu@s par

RPN s
le pr@8tre camerounais, a trait au rapport existant entre

L]
.

(161) Lire au chap. 14 du m&me ouvrage. !

(162) Cf. HEBGA, M.-P., Sorcellerie et maladie en Afrique
' noire. Jalons pour une approche catéchétique et
pastorale, dans la revue Telena {Leéve-toi et
marche), Zaire, Kinshasa, (Huitiéme ann&e), n° 32
(octobre-d&cembre), 1982, pp. 5-48.

v
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le discours de lé sorcellerie et le symbolisme tradition~
nel. Comment comprendre le langage symbolique et &sot8-
rigue de la sorcellerie sans passer par une initiation au
symbolisme traditionnel de la ciJilisation -des Bantu?
Nous aborderons cette question 3 la fin de ce chapitfe.
En attendant, approfondiésons notre analyse des composan-
tes principales du‘phénoméne de la sorcellerie en exami-
nant 1l'approche sociclogique de Buakasa Tulu kia Mpansu.

*
15. L'interprétation sociologique du discours de la

. [
sorcellerie

Y

Buakasa dé&veloppe son approche sociologique du

discours de la sorcellerie dans -sa th&se doctorale portant .

sur L'Impensé du discours, "kindoki et nkisi" en pays

kongo du 'zaire. Cette th&se a &t& prépar&e sous la direc-

tion du sgocidlogue frangais Georges Balandier & la
Sorbeonne, & Paris. Elle compbrte trois parties principa-
les: une introduction consacrée a lthistoire de 1la
recherche, 3 la présentation du pays kongo, de lﬂo?jep
d'étudg et des m&thodes d'investigation (163). L§ 

s 1 .
prem{ére partie comprend quatre chapitres dans lesquel§

@

(163), BUAKASA T.M., op. cit., p. 170, Voir aussi l'arti-
cle du m8me auteur: Le discours de la, "kindoki" ou
sorcellerie, dans Cahlers des Religieons Africaines,

"Y1, 6° année, janvier, 1972 (vol. 6)%
.
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ie'phénoméne de la sorcellerie est décrit a partir Hes
faits v&cus. Cette partie commence par l'analyse du cas
autobiographique de Kimputu et s'achéve par l'examén du
contenu de kindoki en tant gque notion, ctest-3-dire de la
sorcellerie telle que comprise et pergue par les Bakongo
du zaire {164). La deuxi@me partie traité de nkisi. Elle
comprend trois chapitres précé&dés par une introduction
portant sur le terme kikongo nkisi que 1'auteur refuse
d'appeler fétiche; le premier chapitre aborde le thé&me de

- 1'identit& des nkisi; le chapitre deuxigme apbrofondit la

notion de nkisi; et le troisi&me chapitre analyse l'art du
nganga avec ses nkisi. La troisi@me partie, compos%b de

trois chapitres, se présente' comme un essai d'hnterpréta—

tion des phénom&nes kindoki et nkisi, phéﬁ;ﬁgﬁgg qui sont

en interaction dans ce que Buakasa appelle la civilisation

3 s ‘s
spirituelle kongd. Le premier chapitre de cette derniére

partie est consacré & l'&tude scientifique des processus

de formaticn et du mode d'organisation des faits de
kindoki. Dans ce chapitre, 1l'auteur distingue trois
niveaux qui s'articulent dans chaque cas de kindoki, selon
un méme ordre, qui n'est qu'un ordre illusoire ou

apparent., Ces niveaux sont:

(164) cf. BUAKASA, T.M., L'Impensé du discours...,
UNAZA-CEDAF, 1973, pp. 27-152.
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1

- le niveau de l'&v&nement (scé&ne manifeste);:
- le niveau du systdme (relais);
- le niveau latent ou sous-jacent de la sc@ne

manifeste (165).

Selon notre sociélogue africain, cet ordre est
illuscire ou ' apparent. En r2alité@ }l esE invers& par
rapport a‘l'ordre réel formé hi;toriquement. Au fond, il
n'y a que deux ordres, deux scé&nes, deux textes ou dis-
cours, que l'analyse nous montre comme r&partis en trois

niveaux. Ces deux niveaux sont: "le discours manifeste

et le discours latent”.

Le probléme qui se pose ici est celui de savoir
dans quel sens Buakasa comprend cette distinction entre le
contenu manifeste et le contenu latent du discours de

kindoki ou de la sorcellerie. C'est au g¢hapitre trois

—

qu'il tente de répondre & .cette question fondamentale.
Malis déja dans le premier chapitre, on peut constater.
gqu'il donne un contenu sociologique au discours latent, un
contenﬁ idéologiqug"ay niveau Felais et un contenu histo-
rique, existentiel, &vé&nementiel et. factuel au“ premier

niveau. Son approche est une véritable analyse sociologi-

que du discours de la sorcellerie en pays kongo du Zaire,

(165) Ibid.,.p. 284.
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Au deuxiéme chapitre de la derni&re partie de

son ouvrage, Buakasa consid&re en deux temps le proéessus
de formation et le modé d'organisation des nkisi ou
f&tiches. Dans un premier moment, il &lucide les rapports
existant entre les simbi (g&nies) et 1les vivants. Ces
rapports peuvent étrezgons ou méuvais, selon qu'on est en
accord ou en dé&saccord avec les g€nies. En effet, selon
les Bantandu, les simbi, propriétaires des terres, des
riviéres et des forété, peuvent prot&ger un individu ou

nuire 3 sa vie. L'ordre des simbi est 1i& & la terre.

A cdtS des simbi il y a l'ordre des ancétres,

‘des nkulu ou bakulu. Cet ordre est en rapport avec le

lignage. Aucun 1lignage ‘ne peut exister sans nkulu ou

ancétre. L'ordre de ndoki est ext&rieur & l'ordre des

gﬁglg‘et des simbi. Alors que les nkulu et les simbi
vivent dans l'au-deld, les ndoki vivent avec les autres
membres de la ligné&e.

Un ndoki peut agir sur Vﬁ‘importe guel membre
d'un lignage donn& (on est ‘proche ici de 1l'ordre des
nkulu),'et dans h'importe'quei village (quél que soit le
lignage). Cette deuxiéme dimension de l'attaque sorciéfe
est proche de 1l'ordre de simbi qui transcende l'espace

lignagére et le temps (166).

i
1

(166) Cf. Ibid., p. 294.
i
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Dans un deuxiéme moment, Buakasa traite de la
constitution de 1l'objet nkisi comme un mécanisme et un
mode de domestication, de mise en cage, mieux de capture
des simbi ou des esprits dans un objet mat&riel qui, 3 1la
fois, les repré@sente et les d&double (167). C'est le
nganga, le f&ticheur, qui effectue cette op&ration de

capter et de dompter la puissance des esprits appelés

simbi.

Le chapitre trois qui aborde les ph&noménes
kindoki et nkisi constitue le chapitre cl& de 1l'&tude
sociologique de Buakasa. Arr8tons-nous un peg Sur les
deux concepts présent&s dans ce chapitre, le kinSEET:et le
nkisi, afin d'examiner le contenu et la signification que
notre séciologue donne & ce ﬁu'il appelle 1'impens& du

discours de kindoki en pays kongo du Zaire.

Kindoki et nkisi. L'impens& du discours

Selon l'auteur “kindoki et nkisi dé&signent des
objets de culture. La culture est "entendue comme 1l'en-
semble des mod&les de comportement actualisé&s dans une

société donnée (168)".

(167) Ibid., p. 298.

(168) Ibid., p. 298.

L4
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Le kindoki, représenté parmi les hommes par le

ndoki (sorcier) 4 comme caractéristique principale

‘d'agresser les gens. Les nkisi sont utilis&s par le

nganga (d&sorceleur} dans le but de neutraliser les agres-
sions des ndoki et de gu&rir les envolt&s qui viennent le

consulter.

Kindoki et nkisi sont ainsi li&s dans leur oppo-
eition. L'un réprésente la mort, la force du mal, l'autre
repr&sente la vie, la force positive. Buakasa affirme éde
ces deux réalités- constituent JRE“\Qiructure, en £ant
qu'elies offrent deux “lecturés possibles, deux legons

simultanZes et contraires, ofl chacun Jdes sujets) peut

/
trouver espoir et peur, mails .jamals celui-1l3a sans

celle-ci (169)".. Kindoki et nkisi forment une mé&me struc-
ture du point de vue de leur forme ou de leur systdme, et

non du point de vue de leur langage ou de leur fonction.

Nous avons deux termes: Kindoki et Nkisi,
Chacun de ces termes occupe une "ré&gion": la
"région" Kindoki et la "région" Nkisi. Donc, le
terme kindoki avec, au niveau de la soci&t&, un
homme appel& ndoki occupe une “"région". Dans
cette "ré&gion", nous voyons se débattre un autre
homme, la wvictime du ndoki, la chalr humaine &
"manger”. De l'autre c&té&, le terme nkisi avec,
au niveau de la soci&t&, un homme appel& nganga,
oceupe l'autre "ré&gion”, dans laquelle nous
voyons une personne victime des ' ndoki qui,
F

(169) Ibid., p. 298.
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confiante et pleine. d'espoir, demande l'inter-
vention dtun hganga pour retrouver la
sant&" (170).

La viﬁtime.du ndoki est aussi .le patient, le

client du hganga (anti-sorcier et f&ticheur). Les nkisi
de ce dernier 1lui sont transmis par les simbi. Selon
Buakasa, les nkisi ne proviennent pas directgment £Au
nganga, mais des esprits. Cependant, il ne faut pas c;n—
fondre les simbi (gfnies qui assurent la protection des

terres, des eaux et for&ts} au nkisi. Le nkisi peut ne

pas &tre l'€manation de simbi et le simbi peut agir sans

le nkisi.

Il appert de tout ce qui vient d'@tre avancé
pr&c&demment gue les structures principales qui forment le
tissu du phénomé&ne de kindoki chez les Bantandu du

Bas-Zaire sont:

- la structure constitufe par 1les simbi,6 dans
leurs rapports (directs ou indirects) avec les
hommes. Buakasa qualifie cette structure de
parareligieuse. L'&tude des actions des esprits
pourra faire l'objet d'une approche parapsycho-

logique;

{170) Ibid., p. 298. -
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. = la structure constituBe par les nkulu dans
leurs relations avec les vivants au sein d'un
lignage  détermin&. Cette structure est

. qualifige de religieuse. Nous l'avons d&ja

- d8gag&e dans la premidre -partie‘ au chapitre

consacré 3 la religion des ancétres.

Comme nous avons pu le constater dans ce chapi-
tre, beaucoup d'ouvrages ont &t& rédig&s sur l'exp@rience

. N . e N ' . .
religieuse africaine, notamment sur les pratiques reli-

gieuses traditionnelles, les rites et les c&r&monies qui’

les accompagnent. Parmi les ouvrageé les plus classiques
en cette matid&re nous avons retenu ceux de Mulago, de John
Mbiti et de Jomo Kenyatta. -Leurs &tudes nous ont permis
de dévoiler les principales composantes de la religion
ancestrale. Cepend;nt, aprds avoir dégagé ces &lé&ments il
fFaudra rechercher leurs significations dans l‘exisgénce‘

des africains qui les pratiquent encore aujourd'hui,

r

A superficial description ° of religiodé/
beliefs and practices would not enable us to
understand what religion means in African
experience (171).

{171) ANYANWU, K.C. (Dr.), African religious experience,
dans African philosophy, Rome, Catholic Book
Agency - Officium Libri Catholici, 1984, (pp.
161-176), p. 161.

-
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La 'phénoménologie de 1l'exp&rience relidie;se
africaine nous donne la possibilit® ‘de d&crire les diver-
ses significations existentielles impliqudes dans les
principaies formes du langage religieux traditionnel: le
culte des ancétreé, l'invocation de i'étre supréme, les
sapfi?ﬁc@s, les rituels et les c&r&monies qui accompagnent
ce éulte..\Nous”ne pratiguerons pas cette phénoméﬁélogie
dans la pré&sente recherche, Notre vis&e &tant de dé&cou-
vrir la signification profonde du procé&s de sorcellerie
dans l'existence du muntu. Poursuivons donc l'analyse des
structures découvertes par Buakasa dans son approche
socioloéique de la sorcellerie chez les Bantandu du pays

kongo du Zzaire.

- la troisidme et dernidre structure est consti-
tuée par l'objet principal de son E&tude, les

nkisi et le kindoki (172).

D'aprés 1lui, 1la croyance en la sorcellerie
(kindoki) et au f&tiche (nkisi) est ii:é a la croyance en
l'ihtervention'des simbi (génies) et des nkulu (ancétres)
dans 1l'existence des wvivants. Les ndoki et les nganga

-~

sont des hommes qui ont accés & l'univers des puissances

(172) BUAKASA, T.M., op. cit., voir pp. 297-309.
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retrouvons jci ltarticulation gque nous awons mise en
Evidence dans la premi&re par;fe de cette recherche. Il
s'agit du rapport entre Jle discours de la sorcellerie, la
pratique au dé&sorceleur traditionnel et les conceptions
magico-religieuses des peuples ibantu. Le sorcier, le
dééorceleur, le ndoki et: le nganga,- trouvent leufé
-
puissances numineuses dans le commerce qu'ils ‘entretien-
nent avec les puissances du monde_invisible; c'est-a-dire
les simbi et les nkulu. Il existe des bons et des mauvais
esprits ou génies; il y a aussi des bons et des mauvais
d&funts. Les sorciers sont en contact avec les esprits
maléfiques et les anciens sorciers vivant dans l'outre-
tombe; tandis que les anti-sorciers sont en relations avec

les esprits et les dé&funts bienveillants. Telle est 1la

dimension magico~religieuse du procé&s de sorcellerie. -

Dans l'Impensé& du discours..., Buakasa laisse de
N .

c8t& cet aspect magique et religieux du ph&noméne de la

sorcellerie pour l'envisager. comme "une forme de pensée

fournissant une assistance aux structures politiques ou
socio-&conomiques de la forme sociale en place.:f”f/ D'oll

la confirmation de la thé&se de l'auteur selon laguelle .le

ndoki et les nkisi sont des institutions qui servent a ;

. ' . ‘ - '
reproduire les structures sociales traditionnelles, en

.

b=

g
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entretenant .l'angoisse et en donnant de l'espoir, en
exprimant ‘et en contrBlant les d&sirs et les rapports

sociaux (173).°

-~

De 13 l'expression de Buakasa:

1a kindcki (174) et les nkisi sont un "“jeu dé

. socigt&", un "scénario prganisé". Nous savons
fort bien, en disant cela, que les gens qui se
trouvent dans ce "jeu" ne mentent pas. La

soci&t&, mieux, son impensg, n'gtant pas trans-
parent aux ‘sujets qui "“jouent", foncticnne en

“ rendant ces derniers . inconscients des conditions
de leur existence, donc du pourquoi r&el de leur

"jeu" dans, la kindoki et les nkisi.®- Les sujets

: “ngient 3 Tmeux—ci comme 3 des W&ritds mat&riel-

* T&%, qui existeraient ré&ellement, alors que la
kindoki et 1es nkisi n'ont d'existence que celle

de "vérit& historique”, c'est-3-dire celle de

., v&rit& construite, produite, "dans" les sujéts,

~au cours de jeur histoire "r&elle", et cela pour

faire allusion principalement aux débats -proches

_ou lointains gqui ont lieu au niveau de cette
nistoire "r6elle". “Scé€nario or anis&" ou "Jeu

"de soci&t&", la kindoki et ﬁ;;ghkisi se defi-
nissent donc par rapport 3 uf systé&me culturel

dont ils font partie int&grante, mais ne
s'appr&hendent, ne se manifestent qu'en certains
v points, de ce systéme, 13 ol ils d&noncent les

failles en ré&vé&lant les contradictions. C'est
pourquoi nepus les qualifions d'"objet cuilturel™.
Leur champ &pist&mologique est celui de l'araly- '
se de a production sociale, avec le. concours de

la psychologie, de la linguistigue et- d'autres

sciences humaines (175)

T

-

r™ad

(173) Ibid., p. 307. . )

-~

(174) Le mot kindoki peut g'&crire .adJd masculin ou au
fé&minin. Nous adoptons ici le masculin. Buakasa
i'&crit au f&minin. Nous respecterons sa transcrip-

.tion dans les citations tirées de son ouvrage.'}

(175) Ibid., p. 308.
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L'impens& du discours de kindoki n'est autre

chose que 1l'impens& de la soci&t& traditionnelle, les

rapporte sociaux ol il y a des conflits et des tensionsf

»

Ils constituent uhe structure qui entretient l'angoiss€e et

-
dofine de l'espoir, qui exprime et contrdle les d€sirs et

~

les rapporﬁs sociaux, dans le but de rq?roduire la soci&té

.
1

traditicnnelle.

/. ;‘

Une telle interﬁtgtation de 1'impens& du dis-
Y

cours de kindoki suffit-elle pour nous &clairer sur les

significations profondes du langage de la sorcellerie et

ses motifs inconscients? L'&tude sociologie de la sorcel-
lerie consid&r&e comme une instance id&ologique spé&cifique

3 nos socift&g traditionnelles ne nous améne-t-elle pas &

. >
poser le probléme du combat meurtrier entre le sorcier et

l'ensorceld au niveau de 1'inconscient psychique? En

-

N . . . . :
outre, il nous faut souligner le fait que le procés de

. -

sorcellerie est avant tout un procés familial (parental, -

lig%ageaﬂﬁpthnique) avant d'8tre un discours idéologique
et sociologiqu;. C'est dans la .conscience de ceux qui
sont engag8s dans ce procés qu'il faudra. chergher ses
motifs inconscients, son histoire concréte, sa genége et

ses vis&es profondes.

‘Le probléme de la sorcellerie est avant .tout un

probléme de vie ou de mort avant d'8tre une idéologie.

(4

-
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Fl . “.a
I1 _est __donc nécessaire ‘d'analyser ses structures

dynamiques et profondes afin de d&gager son contenu

latent, tragique et subjectif. Un tel programme ne peut

.. T ¥

se r8aliser qu'a traverséﬁne approche multidimensionnelle

- ‘
et pluridisciplinaire du discours de/sur la sorcellerie.

- v

16. La psychoth8&rapie multidimensionnelle de Masamba

o ma Mpale

Le professeur Masamba est docteur en th&ologie

et sp&cialiste en psychologie pastorale. Dans sa thé&se
. - + ’ i - ) .

doctorale pr&sentSe le 2 juin 1972 3 l'&cole de th&ologie

de Claremont, en Californie, il expose une nouvelle

approche du discours " de 1l'envolitement  appelée
- B
psychothérapie dynamigque et multidimensionnelle. La

lib&ration des envolt&s est un véritable traité de

-

psychothérapie des envolités &laboré & partir d'une analyse -
de la‘bersonne envoit&e, de sog made de percéptioq, des
fgctequ Qe développement qui influencent sa personne et
fondent des principes utilisables sur le traitement de

n'importe quel sujet malade (176}.

r“-—
N R . ) .
{176) MASAMBA, M., La lib&ration des envoiit&s, (traduit de

l'anglais par Jean G&li), Yaound&, Editions Cl&,
1976, voir & la p. 9.
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: ok Y Co ——
. L'guvrage commence par une %ntrodﬁction dans -

'_laquellé l'auteurleprse le sens, le but de sa recherche,

sa thése princdipale- eg; sa mEthodologie. _Cétte. bréve

introduction est: suivie de ginq chapitres. - Le premier
analyse les croyances et la c;smologie_rafricaines; ﬁ;e
“* second exgose la conception bantu du monde et le diagnos~
tic de sorcellerie; le troiéiéme explicite la manifesta-
tion de l'esprit africain dans la recherche des causes de
la ﬁaladie et la pratique,d’une‘psychothérapie.dynamique
eE_globale; le guatriéme chapitre entreprend une applica-
tion th&ologique des mEthodes psychothé&rapeutiques
traditionnelles et. le cinquiéme et dernier chapitre donne

le point de dé&part et les principes de base de l'approché

multidimensionnelle du ph&noméne de l'envoltement,

Les cing chapitres susmentionn&s sont suivis de
cing appendices qui viennent nuancer ou illustrer,iles
théses exposfes et d&fendues dans cette &tude. Le preﬁier
appendice est une reproduction d'une lettre de John Mbiti
iqui aff.irme que la préoc.c;upai:ion de l'envo(lit& c'est la
recherche de sa .s&curité personnelle et non la restaura-
Eion d'une\identité pefdue. Le deuxiéme appendice relate

. le cas dMYin proph&te de Dieu qui gu&rit et soigne les
.. maladies wWwWisibles et invisibles; il chasse aussi les

esprits mal&fiques. Ce proph&te travaille dans la cité&

urbainf/de Kinshasa, la capitale. du Zaire. Le troisiéme

-
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¢

appenaicg traite du symbolisme des réves én Afrique bantu.

. Nous aborderons .plus loin ce probléme, Le, quatridme

, . i "
appendice porte sur la th&rapeutique aladura (mot qui

signifie en langue yoruba "priant").;,Ceéte th&rapeutique
invent&e et pratiqu&e par une église“fondég en 1930 chez
les yoruba d'Ibadan et d'Onitsha,'au Nigeri;; Eonsist; a
soigner les envolt&s par la priére, Le cinquiéme et
dernier appéngice rapporte un progr%pme de guérison spiri-
tuelle introduit & 1'hSpital Sister Buck Memarial' en

Rhod&sie, 3 Ghikore.' Ce programme fut mis sur pied par le

pasteur Mundeta.

En ré&alitég, les quatre derniers appendices

constituent des exéhples concrets de la pratique de: la

psychothérapie multidimensionnelle dans le traitement des

sujets envolt&s en Afrique. La pr&sente section présente-
ra les pr&supposé€s de base, les principaux niveaux et les
principés fondamentaux de cette approche ou de cette

th&rapie.

Les présuppos&s de base de la psychothérapie

multidimensionnelle -

La psychoth&rapie multidimensionnelle a ' pour

présuppos&s de base:

i . 4
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K

- l'unlversallté afrlcaina du prob éme de - l en-

e
¢ volitement. Les envoﬁ“éqyse trouven partout en

Afrique.' Oon les rgncontre dans le villages,

les v1lles, les hopltaux modernes, les unlver51-

t8s, les cliniques traditionnelles, les parle-

ments, etc.;

T

- l'envodtement permet de comprendre la notion

E africaine de 1la maladie. La maladie, 1le

¥

malheur, les infortunes* et la mort ont le plus
souvent des causes surnaturelfes dans la menta-
lité négro-africaine;

‘?. .
- 1l'envoitement est une . maladie qu'il faut
prendre au sérieux. En le considérant ainsi, le
psychothérapeute, iehmégécin et les agents de la

pastorale pourront contribuer efficacement au

développement aes\soins_dynamiques et multidi-

kY

mensionnels.

- "l'envolité est une personne sociale et cultu-
relle, et pas seulement une crédature biologique
sensible & certaines excitations physiologi~

ques" (177). Par coaséquent, la médecine et 1la

(177) Ibid., p. 7.
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psychiatrie positives et mat&rialistes’ ne suffisent pas

pour comprendre sa situation tragique et l'aider & surmon-

ter son probléme;

- le discours de.la éorcellgrie refléte le dé&sir

inconscient de 1'individu. "les croyances au

kindoki sont une repr&sentation des tendances
inconscientes de la }personne vers _ l'inté&-

grit& (178).

- le discours de kindoki (sorcellerie) est un

discours symboligque,

Par kindoki, 1l'individu utilise l'ego du groupe
pour extérioriser ses -peurs et ses pulsions.
C'est un moyen de maturation de la personne et
de formation de l'identit& qui conduit & 1l'inté&-

—- - grité. Le symbolisme de kindcki £fournit le
contexte dans lequel l'individu se dé&couvre et
s'actualise (179).

C'est 3 partir de ces pr€suppos€s de base que
N ‘
l'auteur distingue les différents niveaux de l'approche

multidimensionnelle,

(178) Ibid., p. 8.

(179) 1bid., pp. 8-9.
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Les pfincipaux niveaux de la psychoth&rapie

multidimensionhelle

L'approche multigimensionnelle ~du discours des
énvoﬁtés s'enracine dans le cadre socio-culturel dans
lequel se développe la personnalit& du muntu.  C'est dans
ce contexte concret que fésident les bases ethniques,
socialgs, religieuses, culturelles, parapsychologiques,

psychologiques et subjectives du conflit de kindoki.

Au premier niveau de ce conflit se trouve 1la

-

rd

Fd
dynamique des croyances et les visions du monde des Bantu.

Les croyances ‘et les cosmoiogies africaines tradition-
nelles jouent un r8le explicatif dans le probléme de
sorcellerie, Ce sont des modéles d'explication causale
‘E;ptés au contexte magico—réligieux. L'auteur insiste
sur la fonction explicative de 1la croyance dans l'univers

négro-africain.

Une croyance sert d'explication, de réponse &
un &tat d'ame. Une croyance devient un moyen
d'élaborer une théorie de l'interprétation de
l'exp&rience quotidienne, qu'elle soit gé&né&rale
ou personnelle, Les &tudes ré&centes sur _les
cosmologies africaines suggérent par exemple que
les "dieux" . d'une culture donn&e forment un
schéma qui est une interprétation de la diver-

|sit& de l'expérience quotidienne (...) (180).

(180) Ibid., p. 11. L'auteur fait allusion aux &tudes de
MIDDLETON, J., Lugboro Religion, (London 1960) et de
LIENHART, G., Divinlity and Experience, (Clarendon
Press, Oxford 1961).
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Envisag&e dans cette perspective, la croyance au

kindoki se pré&sente comme une th&orie de l'interpr&tation

de l'expérience quotidienne. Par cons&quent, le probléme

de la compré&hension du conflit de sorcellerie revient 3
B ¢

celui de 1l'interpr&tation du langage symboligque utilisé&

dans ses manifestations verbales et sociales. Et ses

———

_manifestatigkf empruntent leurs figures et leurs formes

.aux cosmologies traditionnelles et aux croyances magico-
religieuses.. D'oi la nécessité de rechercher les
significations que v&hiculent ces figures et cés formes 3

travers les conflits ou les procés de sorcellerie. -

Le second niveau que Masamba d&gage dans son
interprétation du discours des envoilités relé&ve du monde

social. Ce - second niveau contient plusieurs aspects

[

dynamiques dont les principaux sont:

——

)

- La dynamique claniqué} Aprés avoir consulté

605 cas d'envolitement dans 1le Bas-Zaire et A&

Kinshasa entre 1966 et 1470, Masamba est parve-

nu a8 constater que les accusations de kindoki

€taient dirig&€es contre 1les membres du c¢lan
maternel chez les bakongo du Bas-Zaire; "d'od le

dicton: Ndoki kadilanga va nzo anganiko: Ndoki

L

ne mange pas en dehors “du clan (181)". Le

(181) Ibid., p. 36
s ’

.
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probléme de la sofcellerie, est donc 1li& aux
relations ~“claniqués -chez 1lés Bakongo. ° Dans

: cette ethnie. 3 filiatyon'utér{ne le ndoki est le
plus souvent un:membre du clan maternel.

- La dynamique féminine: "le nombre des femmes
ndoki accus&es par les pétients, est'légéremgﬁE—'
plus &lev& que celui des hommes {182)". Les
Bakonga craignent plus les femmes sorcidres que

les sorciers.

- Lé dynamique socio—économiqée. . Le ndoki est
habituellement un ain&, un 1individu &g&, un
ancién du clan maternel, . Le discours de kindoki
'se présente dans ce contexte comme une tension
entre l'autorit& des ainds et la libert& des
jeunes généLf

- Les‘bakdngo suspectent aussi les riches de
pratiquer le kindoki. Pour ce peuple,. un indi-
vidu ne devient riche qu'aprés avoir donn& des
sacrifices humains. Kindoki devient une expli-
cation possible de la tension qui'existe entre

-

le syst@me traditionnel bas& sur la .we clanique

(182) Ibid., p. 38.
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et le systéme moderne fond& sur le -succés indi-

viduel et la famille restfginﬁe. -~

’ . i
' La troisiéme dimension. d&gag&e dans le conflit

de kindosi c'est la dimensgion psychologique. Au niveau
: hpsychologique la sorcellerie 88 présente comme une ex-

.

pression_de la culpabilité&. La psychologie nous rappelle

que la source de la culpabilit& de l'homme r&side dans ses
rapports avec ses parents, sa soci&t&, sa culture. Le

discours de la sorcellerie refl&te les tensions qui exis-
tent entre—1'individu et l1l‘'autorit@& parentale, clanique-ou

ethnique. Cés tensions s'expriment surtout 3 travers les

réves., D'oll 1'importance d'analyser le réve d'un envoiitd.
x -

Le réve devient un des canaux les plus inten-

ses par oll le ré&veur réagit habituellement

contre le monde hostile ou revit le monde amical

qu'il cré&e autour de 1lul. C'est un important

moyen d'exprimer les sentiments douloureux qu'il

a réprimés. La thérapeutique a montré& combien
de-nombreux réveurs s'expriment plus ouvertement

dans leurs &tats de réve que dans leur langage

normal (...). Le réve semble faire partie de la’

réalité vitale ré&primée. Dans le ré&ve nous
avons un document admirable de nos mois suppri-

. més, inexprimds, ou comme William James les
appelle, abandonng&s ou tug&s (183).

L'analyse des réves d'un ensorcel& permet -de

déceler ses angoisses, ses frustrations, ses peurs, ses

e

(183) Ibid., p. 47.
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- L]

complexes, ses intentions. ._cach&es et ses aspirations-les

L3

'plus intimes, Nous montrerons l'importance ”def cette

analyse "dans la partie_qqiﬁééra_consaprée d l'exploration
.‘,.q._: S R i J } .

psychanalytique de certains aspects du ph&nom&ne de la

sorcellgrieﬁ Cette exploration nous ramé@nera au symbolis-

me de ré&ve &bauchd par Masamba dans La lib&ration des

envolités. ’ )
—— F A /
“~

En effet, Masamba utilise l'anaiyse d'un réve du
sujet.envoiit® comme une méthode de diaénostic. C'est par
ce proc&déd qu'il parvient & découvrir le d&sir refould_ -

Y

dans l'-inconscient. L'examen du document onirigque exige

la considération de deux dimensions:

- la dimension ex&gé&tique: portant sur l'inves-
3 .
tigation des significations accept&es dans un

———

univers socio-culturel déterminé;

~. la dimension ph&nom&nologique: consistant 3
situer les divers &léments constitutifs du réve
~dans l'histoire personnelle et . la situation
existentielle du sujet envoité.

C'est en tenant'compte de ces deux dimensions

gue notre th&ologien et psychologue arrive & tracer un.
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¥

tablean de quéldhéé composantes des éves 'avec leurs

interprétations (184)3

.

. En parcourant ce tableau, nous sommes surpris de

constater qu'il ne fait gucune allusion au éymboliSme
sexuel. | Noﬁs.discuferons de cette question lorséfe nous
aborderons le probléme du rapéort existant entre ‘le
conflit de sorcéilgrié é; la sexualit@& chez 1és Bantu.
pour le moment, pou;suivoﬁéf:l'analyse des 'brincipales
dimensions du discours de kindoki selon la psychothérapie
multidimensioﬁnelle. |

én plus de ' la dynamique des croyances, des
aspects socio—écbnpmiques, féminins et psychiques, il y a
les dimensions péychqphyéiologiques' du .kiﬁdoki. Le
discours de.}'envoﬁtement se donne chez les Bakongo comme'.
une interprgiatiaﬁ_ sogio—cul£urelle des réponses de
i'organisme d des troubles physioloéiques. Ces troubles
peuvent &tre caus@s par des facteurs nerveux ou glandulai-

res (185). "La croyance au kindokirfournit une ligneé de

diagnostic pour les maladies et les malaises..,. (186)".

o

(184) Ibid., voir aux pp. 127-128.

(185) 1bid.,.voir aux pp. 56-58. >
"\ - . ) ' .

—e

(186) Ibid., p. 59.
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Le kindoki contient aussi une dimension parapsy-

chique. Il existe des moyens extra-psychiques de communi-
. : ' ~

cation utilis&s dans la pratique de la sorcellerie. \Cga;

moyens peuvent &tre 'la clairvoyance, la pr&-cognition, la

t&lépathie, etc. Masaqbé admet 1l'existence .de ces ph&no-

ménes dans l'univers de kindoki. Il le consid&re comme

des possibilités de communication extra-sensorielle.

Tout Bh tenant compte de Loutes ces dimensiorns
dynamiques, nous pouvons' con51dégkr le discours de

kindoki comme etant avant tout un modéle causal spec1f1que

-3 l univers maglco religieux, une théorie de l'origine du
. — !

0

mar, de la maladie, des malheurs, de la souffrance et de

la mort.

{/z;_ Le discours de 1la sorcellerie te; gu'il  se
Presente déns  la’ socigte® matriarcale kongo ou dans
'l'ethnie patriarcale luba, permet 3 l'envolt® de poser les
problémes claniques traditionnels. Il offre %‘l'individu
la possibilité de douter de ce qu'on .dit & propos du
ca}actére sacré de son appartenisce d& un systéme social
qui l'empéche de sg/gg;elopper dans‘la liberté.

La possibilité& pour l'individu de dduter de
son A; vironnement et des. gens qui l'entouren

" selod 1€ symbolisme culturellement défini, es
1@ point de départ  de la croissance de 1

les syst@mes sociaux et les valeurs, tels q

personnalité. La méflance de 1l'individu pouy
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- le conformisme, les exigences et l'attente de la
gsoci&td, est l'outil personnel utilis& par les
patients sous la forme symbolique du kindoki
pour d&fier les maladies sociales., Son doute,
sa ré8volte passivement agressive, sont donc un
essai 3 signification culturelle pour E&tablir un
gquilibre entre ce qu'Erikson appelle la .-
confiance de base et la m&fiance de base (...).
L'envolltement devient ainsi une approche dynami-

\ que convaincante des maladies sociales, des
relations humaines rompues, aussi bien que deé
1'infirmité de la personnalit@ indivi-
duelle(187). ' .

A travers ler procés de sorcellerie,. le sujet
envolit® cherche 3 se réaliser en tant gque personne. Ce
projet existentiel se fait par le renversement de l'ordre
traditionnel, de l'autorit& parentale, du systéme’%lahiqug*’;
oppressif et ali&nant. Car, en ré&alite, 1‘envoﬁtement~
- résulte de l'opposition entre 1l'individu et l'autorité
traditionnelle. C'est pour Eette\}aison due Masamba le

consid&re comme une approche dynamigue des maladies socia-

les, des relations humaines rompues. ‘ -

Lé question qui se pose 3 la suite de ce diag-
nostic est celle du pourquoi de ces maladies sociales. De
plus, pourquol ces maladies sociales; ces relations humai-
nes rompues s'expriment—elles en termes de sorcellerie?
Quelle est la fonction du symbolisme de sorcellerie dans
ce contexte existentiel? Quels sont les motifs brofonds
qui sont 3 la base de la rupture des re£§fions humaines

-

S . 4 .
s'exprimant & travers le . discours de la . sorcéllerie?

(187) Abid., p. 67.
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Répondre & ces gquestions ciest-entreprendre une analysé
réflexive du conflit de sorcellerie. Nous nous engagerons
dans cette voie apré&s avoir d&fini la nature du langage

symbolique utilis& par les sujets envo{it&s. Mais avant de.

"

-

passef d cette dé&finition donnons d'abord les principes ‘de

base de la th&rapie multidimensionnelle.

L]

Les principes de base de la psychoth&rapie

multidimensionnelle

L'Eétude des pfincipaux niveaux distingué&s dans
le procés de sorcellerie nous a moqtré d'une parFA la
complexit® du discours des envoiités et, d'autre part, ses
relations avec les‘ sys;émes ethniques et le” moi
(individuel}, C'est 3 la“iumiére de ces données 'que
l'approche multidimensionnelle parvient & dé&gager lés

principes thérapeutiques suivants:

- 1l'8coute du discours du sujet envolifé, de cé

_qu'il dit sur les "autres", de ses ré@ves, de ses
sentiments envers ses alnés, etc., est le point

de dé&part de la thérapie multidimensionnelle;

e . C e .
- . la confrontation de 1'individu, du moi
individuel, & lui-méme et i son groupe parental

ou lignager. Cette confrontation permet au



e 291

éujet envo(té de dEcouvrir son.moi individuel et

de prendfe position en face du groupe dans une

,zggggngs;ixe gducdative et constructive; .rf

- 1l'analyse des réves, l'exploration dés imagea\
culturelles et les dramatisations sont considé-
rées comme des moyens de sensibiliser lfLAdividu
envodt& aux causes profondes? de ses peurs, de
. ses complexes, de ses maladies mentales et

physiologiques et de ses infortunes; ce sont ces

outils qui permettent & l'analysant d'explorer

son inconscient;

-

- donner aux patients l'occasion ou la libert&

-~ ¢ °
de parler de leurs ré&ves et des actes par
—— -

lesﬁuels ils structurent leurs wies; leur
permettre de tracer leurs propres visions du
monde, de l'homme et de la sociBtE. C'est de
cette fagon que le thé&rapeute arrive & &tablir
- . . ‘.‘-—_‘\ - . . *
une communication transparente et significative:

avec ses patients.

Par fé dynamigue de 1la palabre, la -th&rapie
multidimensionnelle devient une cure de chan-
gement dans un rapport enseignement-apprentissa-
ge, &8 la fois au plan personnel et au plan-
social. L'approche multidimensionnelle utilise
les réves, 1les fantasmes, les -peurs et le
diagnostic du patient, - mais‘ aussi les
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interprétations des membres signifiants de
l'entourage de 1l'envolt&, les d&couvertes de
laboratoire, le jeu des interactions humaines,
sociales et psychiques: il (sic) ne le traite
pas comme des en{it&s isolfes, \mais commd des
composantes int&grfes pour la gué&rison de
l'envoité, aussi bien que pour soigner le mal de
la communaut& (188).

Tel est le condensé de la pensée de Masamba sur les pr}nﬂ
'cipes de base de l'appgoche mﬁltidimensionnelle du
discours des envoltés. Cette m&thode se érésente comme
‘une approche inductive qui &labore ses techniques d'yhter—
prétation et de traitement 3 ‘partir du discours de
1'individu et du cadre social ‘dans lequel se pose le
probléme de l'envoltement. Elle int&gre ainsi les expé-
riences dramatiques de l'individu dans une recherghe qui
tend vers la découverte de soi, la guérison et l'inté&gra-
tion personnelle e£ soclale,

Que pohvons—nous conclure & partir de ce§ qguatre
lectures du ph&noméne de la sorcellerie dans l'univers des
Bantu? La bpremiére lecture nous a montré‘ le caractére
mystique et m&tapsychique de ce ph&noméne. Cette approche
parapsychologique du discours de la sorcellerie &tait
base sur les croyances magiques des Bantu et leur vision
métadynamique. L'anakyse‘ globale et réaliste de Hehga

nous a amené& & découvrir la nature ésotériqur du langage

(188) Ibid., p. 124.
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de la sorcellerie. L'approche sociologique de Buakasa

nous a présent& ce ph&nom&ne comme une instance idé&olo-

) gique contribuant au maintien du syst&me ethno-parental

traditionnel. D'ol la distigction d'un contenu manifeste
et d'un contenu latent dans tout procd&8s de sorcellerie.
. La psychoth&rapie de Masamba nous’ a d&voilé le caract@re
multidiﬁensionnel du conflit de sorcellerie et son

enracinement dans E? moi individuel et les structures

socio-culturelles. Elle nous a aussi permis de mongrer

t

son caracté&re symboligque.

. ~.

-

En effet, d'aprd&s la lecture multidimensionnelle
et dynamique, le kindoki ou la sorcellerigﬁgst le cadfé.
symbolique & travers lequel.l'individu envqﬁté exprime ses
.tensions, sgsﬁfrustrations, ses peurs, sés angocisses, ses
désirs, sesl pasqions et ses aspirations personnelles
(conscientes ou 1inconscientes}. Le discours de kindoki

manifeste 1l'opposition du sujet 3 1l'Bgard de 1! autorlté'

clanigue ou parentale. L )

-

Le symbolisme de kindoki permet & l'ego indi-

. viduel de s'opposer a l'ego du groupe ou au
superego qui est 1l'&l€ment dominant de sa struc-
ture psychologlque. Certains Episedes d

Kindoki, qui ressemblent & des &tats délirants
(...), représentent des comportements appris par
lesquels peuvent se préciser 1les frontiéres
entre l'ego et le superego (189).

(189) 1bid., p. 8.
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Deux domaines fondamentaux. retiennent notre
attention dans cette désériﬁtion du symbol%ime de kindoki;
il s'agit de l'ego et du superego, de la subjectivité.ét
du groupe. Ces deux donnfes repr&sentent les deux pdles
du procds de sorcellerie. C'gst dans ces deux pdles que

!
nous retrouvons le contenu manlf*eat/e et le contenu latent

’

de ce ph&noméne humain trés complexe.

~

\

Les divers niveaux distingu€s & travers les
quatre lectures que nous venons de parcourir (les niveaux
parapsychologique, métapsychique, r&aliste, sociologique,
clanique, psychique, etc.) se distribuent entre les deux
pSles susmentionnés. Tous ces niveaux comprennent
plusiéurs éléme%ts ou ingfédients dont” les principaux
sont: les El€&ments symboliques rélevant du langage magico-
religieux, les &l&ments culturels, institutionnels et
sociaux, les €l&ments.psychiques, conflictuels, personnels
et interpersonnels. | ‘ | '

A\

Le contenu latent du procés de sorceilerie\%st
compos& des donn€es psychiques conflictuelles et des aspi-
rations profondes des individus. Tandis que le contenu

manifeste comprend:

- au niveau apparent,” les croyances magico-

religieuses et les pratiques anti-sorciéres;
| .
i
- |
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= au niveau profond, les r&gles, les interdits,
les coutumes, les visions du monde q¥i suppor-
tent les systé@mes ethno-parentaux traditionneis,
les th&ories causales magiques, 1les autoritsgs
parentales et 1es‘institutions ethniques ancien-
nes.

- Le procés de sorcellerie traduit la tersion qui

existe entré leé aspirations personnelles et les valeurs

du groupe au seiﬁﬂdes systémes socio-culturels des Bantu.

v

Cette traduc£ion se fait 4 travers uﬁ“langage symbolique.
Instance métapsychique ou parapsycho}ogique,
discours &sotfrique exprimant des r&alités profondes qui
reldvent du moi individuel et‘ du groupe ’p;rental et
ethnique, lieu de ré&solution des conflits personnels et
interpersonnels, ‘id€clogie contribﬁgnt au maintien des
Structures ali&nantes de la soci&ts traditionnelle,
th€orie de la causalité# adapt&e au monde magico-religieux,
la sorcellerie se présente dans l'univers des Bantu comme

un discours pluridimensionnel et polysémique. Au fond, ce

discours est une forme symboligque traditionnelle qui
permet aux sujets n&€gro-africains de manifester ouverte-
ment leurs tensions et leurs intentions profondes et

cach&es. Mais que signifie l'expression forme symbolique
K 2

traditionnelle? Pouvons-nous comprendre le contenu caché
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[ &
dl conflit de sorcellerie sans passer par l'interpr&tation

de son langage symbolique ou E&sot&rique?

En effet, le véritable probléme th&orique qui se
pose dans. toute analyse d'un procé&s de sorcellerie‘est
celui de l'interpr&tation de son langage. Ce probléme est
présent dans les quatre lectures gque nous venons de
parcourir. Au fond, ces lectures nous incitent 3 ré&flé-
chir sur le sens ou la signification du symbolisme ou de
la forme symbolique de sorcellerie. C'est aprés avoir
élqéidé ou clarifi& son sens pr&cis gque nous éerpns en
mesure d'entreprendre une réflexion analytique sur le

procés de’ sorcellerie dYans l'univers des Bantu.



CHAPITRE VII

LA SORCELLERIE COMME FORME SYMBOLIQUE TRADITIONNéLLE

Les quatfe lectures du ph&noméne de la sorcelle-
rie que nous venons de parcourir constituent quatre angles.
de vision d'une Equlé‘et unique r&alité humaine. A tra-
vers ces grilles de lecture, la sorcellerie se présente'
comme un ph&énom&ne &nigmatique, trés complexe, multidimen-
sionnellet polysé&mique. D'ou lé difficulté de comprendre
son langage ésoté}ique et d'appréhender sa signification

profonde,

Le probléme de l'interpré&tation du pqEPés de
~ sprcellerie r&side en grande partié aans la complexit& du
rapport gque ;a forme verbale ou son langage symboligue
entretient aQec son contenu (manifeste ou latent). Et 1la

- compr&hension de ce rapport ne peut ré&sulter que. d'une

initiation & la lecture .du symbolisme traditionnel.

Mais que signifie l'expression symbolisme tradi-
tionnel? La sorcellerie est-elle une forme symboligue
ancienne? Nous ré&pondrons 2 ces deux gquestions en nous

inspirant de 1'&tude d'Edmond Ortigues intitul&e: Le
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1.
[

discours et le symbole (190). Les analyses que contient -

cet ouvrage apportent des pré&cisiong sur la sp&cificité de

la fonction symboligque par rapport au discours rationnel
ou conceptuel. Ces pré&cisions sont n&cessaires pour com-

\ prendre le m&canisme brdfond‘du langage de la sorcellerie.

—— -

L
17. Le discours et le symbole

Le propre du discours consiste 3 rendre sé&para-

.

bles d'une part le signe et 1l'idé&e, d'aqtre part la
réalité imm&diate de la chose et ‘1'id&e. Cette caractéj
ristique n'appartient qu'au discours. La forme symbolique
, ne la'1 posséde pas. Seul le discours a la propri&té& de
diviser: le signe de 1'id&e, la chose repr&sent@e de sa

représentation mentale.

—

Le discours est une expression r&gie par une
forme linguistigque de communication, et dont le
sens peut Etre développé par transitions

- successives jusqu'ad ce qu'il soit reconnu vrai
ou faux (191).

Le discours, prii comme une forme de communica-

tion, est un ensemble des rapports constants entre

R

(190) ORTIGUES, E., Le discours et le symbole, Paris,
Edltlons Aubier Montalgne, 1962.

—

(191) Ibid., p. 24 (sk“llgne dans 1'ouvrage).
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expressions variables. La forme du langage est par essen-
ce méme forme de communication. Elle est n&cessairement
définie par le rapport d'une expression & d'autres

expressions.

Chague société humaine prend forme dans lég‘

langage qu'elle se donne. La forme l%nguistique ne se
sdrgjou;e pas d.une sociét@ bien &tablie dans ses institu-—
tions, \ses coutumes, ses croyances et ses pratiques
religieuses, techniques, scientifiques et magiques. Elle

est contemporaine & la soci&t& humaine.

On peut dire que le langage  est la forme des
formes, il est ce qui fait que n'inmporte quelle
forme est mé8diatis8e en elle-mé&me, inclut sa
propre ré&flexion dans le mouvement par lequel
l'existence humaine tente ses possibilités. ‘Le
+langage en tant qu'il est constitutif de la
soci&t& proprement humaine est forme médiatrice
entre exprgssion et signification... {192).

A :
Dans cet extrait, E. Ortigues semble emboiteg
le pas & Ernst Cassirer (193). En.effet, 3 l'instar de ce

dernier, il reconnait et soutient le fait que le langage

- est la forme des formes. Mais pour le philosophe des for-

mes symboliques, le mythe, la science et l'art constituent

(192) Ibid., p. 25.

(193) CE£. CASSIRER, E.p La philosophie des formes
symboliques, T.I, Paris, Minuit, 1972.

-
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3 coté du langage autant de fagons originales d'exprimer
ou de symboliser 1l'expé&rience humaine, I1 considare
toutes ces expressions comme &tant des formes symboliques.

Edmond Ortigues prend ses distancés vis-3-vis de
" cette solution pluraliste. I1 &tablit uné distinction
entre la forme symbolique au sens strict et le discours.
selon 1lui, dans le digcours la forme est sé&parable du
sens; tandis que dané le symbole la forme et le sens sont
inséparﬁbles. C'est en tenant compte dgu fapport forme-
sens qu'il faudra dé&sormais envisager 1la différence
existant entre le discours et le symbolisme traditionnel

ou artificiel.

Le sens est "ce qui eéﬁ\i;:i;{ Il est le dé&ve-
Toppement. du concept en discours. ens ne  ré&side pas

dans ﬁne idée isol&e. Il consiste dans une id&e en tant
gu'elle est ‘déveleppable et qu'elle impligue son propre
devenir. Le sens ne se constitue qu'3d travers le pro-
cessus discursif.. Il appartient auw discours‘de dire la

-

vérité (194).

w

La forme symbolique ne dit rien. Elle montre

tout simplement la ‘structure dont il est un opérateur

(194) ORTIGUES, E., op. cit., p. 180'}m\
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fonctionnel. En r&alitég, 1a‘ forme symbolique telle
qﬁ'elle se présente dans le combat de sorcellerie est a la‘
fois une forme” vide et pleine de sens. ‘On peut difé
qu'elle ne dit rien parcé,qu'elle dit tout. .E;le efprime

tout ce que l'individu ne sait pas dire autrement qu'ia

travers un langage chiffré,

Il existe principalement deux  sortes de
symbolisme. Le symbolisme artificiel dont 1le paradigme

est le symbole mathématique, et le symbolisme traditionnel
dont les formes de base sont les interdits et les

-

sacrifices,

Le symbolisme artificiel ou math&matique ne nous
intéresse dans la présénte recherche que dans la mesure od

il nous aide & comprendre la nature et la fonction du

~
~

symbolisme en gé&néral.

P e
. AN

Qu'est-ce qul caractérise la fonction symbolique
q 'Y a

>

en g&néral? A cette question E. Ortigues r&pond en ces

Qermes: '

g On a souvent insist& sur le fait que danps lg
symbolisme mythique, po&tigde,; onirique, on ne
pouvait pas sé€parer -la forme ‘ét le sens. Il
faut_ dire la méme chose du symbolisme
math&matique et logique, bien que cette
"ins&éparabilité&"” se pr&sente sous des conditions

=

tout & fait différentes. La fonction symbolique
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.o peut produire des effets trés varifs, méme les

- effets -contraires, mais elle n'en reste pas

moins essentiellement une _dans ses principes
fondamentaux (195).

-

Le langage mathé&matique est un symbolisme.
D'aprés Ortigues, on l'appelle langage de facgon impropre.
Car, 1il- ne se parle pas, sinon par le truchement d'une
langue traditionnelle.. Il ﬂe peut engeﬁdfer d lui seul

aucune structure allocutive {196).

Le Ighque mathématique ne dit rien du tout.
C'est un simé&@‘bpérateur de strubture, un moyen d'eTffec-
tuer des oppositions distinctives)\_des permutations, des

combinaisons n&cessaires 3 l'existence d'une structure

signifiante en tant que telle. -

Ce qui est intéressant dans 1'&t¥de

N,

'hbntigues c'est le fait gue le mod&le math&matique reflé&pe

-

1e'fonctiongement dui5ymbole en général. La Ebrmé symbg

|
lique joue un rdle important au sein du discours & caus
) L

- ~ - . ~l i. ¢
de son cq;ﬂttere, formel et abstrait. es  différentes

N
valeurs symboliques constituent des &léments formels d'une
_tradition scientifique,' technique, magique, politique,
sociale ou huma}ﬂe. Elles donnent au discours la capacité

d'exprimer l'ineffable.

(196) Ibid., p. 171.
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_ Le symbole est bour ainsi dire le moteur du
discours humain et le coeur de toute tradition humaine,

Il revét un pouvoir indispensable au mouvement du iangage.

Le symbole traduit par consdquen¥t la_fonction de

» négativité essentielle au langage; ce qui veut
dire qu'il correspond, & l'intérieur m&me du

. Logos, 3 ce qui est action, travail;\ppération
qui transforme le donn& naturel (et 3 \ce fitre
le nie, refuse de s'en contenter) et pa est
essentiellement gé&nératrice de valeurs formelles
médiates (197).

Le symbole esETi)ame méme du discours. F'est
. . , 3 : ' '
lui qui donne au.dlscoﬂfs le mouvement, la profondejir et g
la vie. ' .C'est "pourquoi la pens&e sp€culative e

i

-

langage humain ne peuvent se passer -de son travail. Le

symbolisme préte & la pensée sa substance et son
dynamisme. L'explicitation de la vérit@ ne .peut se faire
. -
sans le recours & la po&sie, aux réves, aux mythes et @ la
¥ B

métaphore. Nous touchons ici 1le "861 du symbolisme

traditionnel,

Aprés avoir bri&vement. décrit la nature et - 1la
fonction du symbolisme en gé&n€ral, disons un mot sur la
forme symbolique traditionnelle. I1 existe trois
caractéristiques du symbolisme traditionnel:

v

- premiérement ce symbolisme est 1i€ a la psy-

chologie de 1l'imaginaire. Dans ce contexte

(197) 1bid., p. 186. \

.
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pr&cis on ré&serve le nom de symbole & des figu-

res visuelles telles que les embl3mes et les

fétiches;

- deuxi®mement, le fa#t sociclogique en tant

que tel est toujours symbolique: 1les institu-

tions, les titres hi&rarchi ues, les pratiques

magiques, les

dits, les tabous, ¢tetc.:

N

- troisi®mement, la. fonction symboligue est

ins&parable du discours dans la mesure ol elle

’
¢

impliqué\\toujours des imp&ratifs, des ré&gles,

des interdits, des promesses ou des adh&sions.

\,

., De ces trois caract&ristiques &manent les consé-

gquences suivantes:

—

= il ne faut pas r&duire la question du symbo-

lisme traditionnel & la psychologie de 1'imagi-~

naire;

' B
- il ne faut pas r&duire le discours rationnel

ou réflexif.exprimant sa propre logique interne
et se réfléeéissant lui-m&me dans son propre

développement, d la symbolisation tradition-

nelle;

\

*,

-ites, les /sacrifices, les inter=--
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- il faut/gechercher‘l'essence de la fonction.—

symboligque éu~c6té d'une homologie entre le fait
social et le fait linguistique, dans une zone
fntermédiaire entre la psychologie de 1l'imagi-

naire et la vérité& conceptuelle (198).

Tenant compte de tous les &lé&ments dE&gagés
précédemment, le domaine de la syﬁbolisation se dé&finit

comme une idéologie dont les concepts fondamentaux:

se présentent comme "un ..champ de force",
c'est-3-dire un signifi& plus ou moins virtuel,
capable d'8tre explicité& en des expressions de
genres différents au cours de nombreux si&cles
—_— et de plusieurs civilisations; -
—————— 9
- ensuite et surtout, ... cette idéologie est
inscrite en des rites et des institutions socia-
les. Et la soci&t& dont il s'agit est celle qui
est form&e, pétrie, articulée par la régle
symbolique (199).

Il vy a donc un lien entre la forme symbolique et
l'organisation sociale. Les idées v&hicul&es par les sym-

boles sont inscrites dans les rites et ‘les institutions

sociales. Et la sociétd est elle-méme articulde et mode-—

-

lée par la régle symbolique. Par exem@}e, toutes les
structures tribales des Bantu sont formées, pétries,
articul&es par le lien de sang. Le lien de sang constitue

§SUr ainsi dire la ré&gle _symbolique de base du systéme

(198) Cf..Ibid., pp. 190-191.

(199) Ibid., p. 200.

\
N

a
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parental et clanigque. Nous la retrouvons dans la plupart
des ' proc@s de sorcellerie ayant lisu & 1'int&rieur des
structures familialeé traditionnelles.

Il existe un rapport ehtre~lé,systéme parental
bantu et le‘combat de sorcellerie. La sorcellerie se pré&-
sente comme une manifestation des problémes gui se posent

" entre certains iﬁdividus partageanf les mémes valeurs
socio-culturelles et religieuses. Mais peut-on réduiré le
ph&noméne de la sorcellerie en Qne simple idéologie typi=
que aux soqiété; tg}bales? Avant de ré&pondre & cette
question, examinons d'abord les richesges culturelles que

renferme le langage de la sorcellerie. ~

»

18. Le langage de la sitcellerie: une forme*symboligue
A}

traditionnelle

jl‘\«

Comme nous l'avons montré dans la sectibn érécé-
depte, le syq?oha a pour fonction essentielle de rendre
inséparables la forme et le sens. C'est cette caractéris-
tfque qui le distingue du discours conceptuel.__Mais le
symbolisme Joue'un rdle trés important dans le discours.

(/;k est 1! amé ‘méme du discours. I1 correspond & l'inté&-
rieur du logos d@ ce qui est travail, action, opération q&ﬁ

transforme le donn& naturel (la mort, la vie, le lien de

sang, etc.).

ie
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La sorcellerie est = une torme  symboligue
tradiﬁionnelle. En elle les formegr {forces vftéles,
forces magiques, esprits, d&funts, ancétres, puissances
malveillantes, institutions parentales, lignagéres,
ethniques, tribales, claniques, etc.) sont ins&parables du
sens. D'ol la difficulté'd'appréhender les significations

¢oncrétes et humaines d'un procés de sorcellerie.

De plus, la sorcellerie transforme les données
naturelles en r&alit&s humaines ou culturelles. Les
envoilités ne pergoivent pas la mort comme le terme naturel

de la vie. Pour eux, ce phénoméne tragique® est le

résultat d'une - action humaine invisible, 1l'attaque de
sorcellerie. Et cette attaque s'effectue- dans le monde
des forcéé numineuses. D'ol la nécessité de lutter contre
les puissances nuisibles et de ldéfendre les forces

vitales. Lo~
¢ o
Le langage symbolique de 1la lutte entre les
forces magiques et les forces vitales transforme 1la
réalité nagurelle de la mort en un ph&nom&ne humain causé
par une action mystérieuse. Dans ce langage la forme est

€troitement li&e au sens. Comment parvenir 3 distinguer

ces deux aspects au sein d'un procés de sorcellerie?
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-

Revenons a8 la premiére partie de cette {3EEe che

pour d&gager les &l&ments formels du discours de 1la

sorcellerie.’ Ces &l&ments nous les nommerons: modé&les (\,
culturels des euples bantu, Ils sont au nombre de
gquatre,

Le premier wodé&le culturel gue nous retrouvons

gans le combat de sorcellerie reldve du domaine-métaphysi-

-

que.l C'est la conception dynamique de 1'&tre. L'8tre est
force. Cette conception constitue la structure "ration-
nelle"-ldu procés de sorcellerie, On ne peut saisir
l'arriére-plan de ce procé€s sans tenir compte de la

réalité de la forke vitale. Car la lutte gue l'envolté et

‘

l'anti-sorcier ménent contre le sorcier pr&sum& h'a pour

but gque la protection ou la défense de la force vitale ou
~

du domaine vital de la victime, -

- -

L

Le deuxiéme modéle quiéﬁg@-en action dans le

} -
combat de sorcellerie est le mofl@le magigue. L'anti-
7

[ \
sorcier affirme que™le sorcier attaque ses victimes par sa -

‘puissance magique. La force magique se;t ainsi de grille
de lecture du ph&noméne d'envofiitement, D'ailleurs
l'approche parapsychologique considére la sorcellerie
comme une ré&alité magique et mystérieuse, Cette
considération ré&sulte du fait que la forme magique est

-

ins&parable du contenu du procés de sorcellerie. Bien
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plus, le modé&le magique permet au discours sur la
sorcellerie de d&former son sens, de voiler son contenu

profond. ' ' e

Le troisidme modéle pré&sent dans le ph&ncméne de

la sorcellerie est .le modéle religieux traditionnel,. Les

croyances aux esprits et & 1l'intervention des ancé@tres
dans l'exist%pce de leurs descendants constituent la base
spirituelle de ia.consultation mantique. Les congeptions
et les pratiques religieuses ancestrales se ‘présentent
comme le ch;ﬁp.de travail des forces invisibles: C'est
dans ce champ que se situe le lieu de rencontré entre le
monde des humains et celui des esprits.
’

Le quatriéme et dernier modéle gqui articule 1le
donné naturel dans le procés de sorcellerie c'est l§
. e
modé&le ethno-parental bas& sur le lien de sang et le-

™S 2|
principe de primogéniture. Ce mod&le v&hicule en son sein

toutes les représentations socio-culturelles de l'uni%ers
bantu. Il est construit sur les croyances et les prati-
ques anceétraies.' C'est pourquoi la croyance' en la
sorcellerie, en tant que forme symbolique traditionnelle,
reste li&e & ce médéle qui englobe toutes les institutions

sociales, tous les interdits et les sacrifices,

T
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Les quatre Eodélev\dégagés précédemment forment
le signifiant, le contenant \du conflit de %grcellefie. Ce
contenant est symbolisé par: la force vigale, la force
magique, les esprits mal&fiques et b&n&fiques, le monde
visible et ihvisible, le lien de sang, la parent&, la
force des ain&és, la poche secréte du sorcier, ett. Ces
repré&€sentations relé&vent de quatre' registres: métaphysi-
que, parapsychologique, religieux et ethno-parental ou

soclal,

Le caractére symboligue du procés de sorcellerie
rend insé&parables ces registres. De plus, la fonction
symbolique de la sorcellerie contribue au voilement et &
la dé&formation de la signification profonde que v&hiculent
les modé%es socio¥culturels présents en son sein. D'od ia
confusion entre les conflits qui s'expriment & travers le
phénomé&ne de la sorcellerie et leurs 'représentations
;ocio—culturelles ou magico-religieusz§. I1 faut chercher
leurs significations véritables au-deld et en degd de ;es
représentations. Adfrement dit, le sens d'un procés de

sorcellerie ne se ré&duit pas totalement & l'une des ses

manifestations. -

L'approche parapsychologique de Lufuluabo
confond ce Aprocés et ses représentations magiques. La

vision globale et r&aliste de Hebga s'arr&te d son langage

7/
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ésotérique' et & ses pratiques mysté&rieuses. - L'&tude
sociologique de-Buakasa le considére comme une forme .de
pens&e fournissant une assistance aux structures socio-
écondmiques de la forme sociale en place. Mais la psycho-
thérapie mulpidimensionnelle de Masamba d&voile son carac-
tére symbolique‘et ses différentes composantes objectives
et subjectives. C'est 3 partir de l'approche multidimen-
sionnelle de la fonction symboligque de la sorcellerie gue
nous sommes parvenu d distinguer en son sein les aspecté
formels de sén sens. Les analyses faites par Ortigues &
'propos“du discours et du symbole nous ont permis de mieux

dé€finir le ph&noméne de la sorcellerie par rappbrt aux

modéles socio-culturels traditionnels.

La forﬁe symbolique de scorcellerie est-insépara—
ble du discours socio-culturel ‘et magico-religieux des
Bantu. Elle implique des impé&ratifs, des ré&gles, des
interdits, des promesses, des adhésioné, des aveux, des
sacrifices, etc. Elle est le lieu de ré&solution des
conflits qui opposent les ihqividus au sein des structures
parentales, lignagéres, tribales, ethniques ou sociales

anciennes ou modernes.

Mais que signifie cette forme symbolique tradi-
tionnelle dans 1l'esprit du muntu? Que veut dire

l'acusation de sorcellerie pour un envolit&, pour un
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sorcier et un anti-sorcier? Quel est lé sens d'un procés
de sorcellerie dans le contexte éocio-cplturel et magico-
religiéux des ‘sBantu? Que véhiculent 1les diverses
repr&sentations utilisfes dans un conflit de sorcellerie?“
Seule une ex&gése du_ symbolisme traditionnel des peuples
bantu pourra nous aider & r&unir les &l&ments nécessaires
d la formulation d'une réponse adéquaﬁe 5 cette question
portant sur le sens de ce phénoméﬁe. Mais avant d'entre-

prendre cette démarche dans la troisi&me partle, pr501son5

d abord la notion du sens-dans le combat magique.

Dans ce c¢ombat, le sens est avant tout le but

que vise chaque belligé&rant. Le sorcier veut‘{ﬁuer ,s5a
victime; l'envo(ité cherche 3 d&fendre sa force vitale
menacfe par les attaques mystiques de son égresseur invi-
sible; 1l'anti-sorcier vise. la restitution de 1la force
viéale de son patient et la destruction du meurtrier.
- <

Le combat de sorcellerie est donc une lutte
entre les forces de la vie et les forces de la mort. La
'luéte bour: la vie constitue le sens :;cach& de ce combat
meurtrier. Car tous ceux qui s'y engagent cherchent &
protéger leurs domaines vitaux, contre les puissances de
la mort. Telle est l'intentioﬁ profonde qui s'exprihe a

travers les diverses .représentations magico-religieuses ou

socio~culturelles du conflit de sorcellerie, Toutes ces
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représentations sont d'ailleurs des objets intentionnels.

_Elles sont pleines de signification.
Car pour 1'homme, sofff comportement et ses.
désirs, et les &motions qu'il &prouve sont des
objets intentionnels, c'est-a-dire, ils sont,
- compris sous certains concepts ocu & travers

certaines images, bref & l'aide de certaines
"""" significations... (200). '

L'attague de sorcellerie repré&sente ou signifie
la mort. Tandis gque le travail de l'anti-sorcier repré-
sente le combat pour la protection de la vie. MNais
pourquol cette lutte pour la vie, ce combat meurtrier?
Quels sont les raisons et les motifs profonds qui sont &

la base de ce procas?

-

pour répondre 3 cette derni&re guestion, il
faudra d'abord analyser le rapport qui existe entre le
langage symbolique de la sorcellerie et les intentions
profondes des individus au sein des structures ethno-
parentales des Bantu. 'L'anélyse de ce rapport nous
conduira # distinguer le mod&le causal magico-religieux

des interprétations formul&es par les individus impliqués
4 N

dans un procé&s de sorcellerie,

[

(200) TYLOR, C., Force et sens, les deux dimensions irré-
ductibles d'une science de l'homme, dans Sens et
existence, en hommage & Paul Ricoeur, Paris,:
Editions du Seuil, 1975, (pp. 124-137), p. 129.
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Ce qui nous empéche jusqu'ici de dévoiler les
intentions subjgctives, les motifs et les raisons profon-
des dé& ce combathc'est la fusion du langage symbolique,
c'est-3-dire de 1la forme hagico-religieuse avec les
modéles socid-culturels ou eﬁhno-parentaux.l‘Cette fusion
voile les conflits personnels et interpersonnels qui
s'exbriment dans‘le procés de sorcellerie.
‘

La fonction‘symbolique éé la sorcellerie est une

exbfession magico-religieuse et socio-culturelle des

problémes qui se posent dans l'existence humaine au sein

des sStructures tribales bantu. Dans ce sens, elle se.

donne comme un champ de forées, un signifi& plus ou moins
Qirtuel, capable d'&tre explicité en des expressions de
genres diff&rents & travers le temps et l'espace. En elle
s'incarnent les ;éleurs formelles, les rrtgsy—~les institu-
tions profanes et religieuses qui composent la fondation
spirituelle de la soci&té&é tribale, La modernisation de
1'Afrique n'a pés pu d?truire cette fondation spir% le.
Ses modéles métaph?siques, ses formes magico-religieuses
et sa structuré parentale bas&e sur le lien de sangd
survivent dans les soci&t&s modernes. Le symbolisme

familial demeure la structure de base de la soci&té

négro-africaine.
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Il y a donc ici pr8valence du .symbolisme
familial. MNous entendons par 13 les systémes de
relations destin&s 3 introduire dans la commu-
naut& humaine 1'8tre méme des individus en tant
qu'il est d&limité& par la naissance et la mort,
. limites entre lesqr lles se situent les diffé-
rences de sexe et d'Hgegmrticuldes par les llens
de sang et l'allianc (201)
| F
A - L'idée de la force vitale, la croyance en
» l'existence de la force magique et des puissances invisi-
bles, le culte des anc8tres, bref toutes les valeurs

formelles des syst@mes socio~culturels et magico-religieux
-des Bantu sont articul&es par le symbolisme Tamilial ou
. parental, c'est-d-dire la loi de sang et les alliances
matrimoniales ou patrimoniales.
e
La fonction symboligque de la sorcellerie tend &
remettre en question les valeurs formelles traditiqn;
nelles. Elle donne aux sujets envolté&s, aux éo;cier; et
aux anti~sorciers la possibilitd de contester les statuts
fixés par 1la tradition et d'exprimer \ibrém%nt leurs
conflits personnels et interpersonnels. Cette fonction
symbolique manifesté la tragé&die dé l'existence humaine au

sein d'une communaut® dans laquelle le groupe supprime

toutes les libert&s et les initiatives }ndividuelles.

(201) ORTIGUES, E., Op. Cit., p. 224.
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La conscience du muntu qui parle de la sorcelle—‘
rie 'semb}e se développer sur le fond d'un antagonisme
entre le lien tribal et ia liberté individuelle. Cet
|antagonisme‘est le refleﬁ des conflits qui opposént chaque
muntu & l'autorité mat;§11néairé'ou patrilin&aire. On ne
peut saisir les motiES'pgsgonds de ées conflits que si on
les situe dans leurs cadres socio-cultﬁrels et dans Dles
consciences des individus impliqu&s dans un'procés de sor-
cellerie. Telle est la conclusion & laqpeile nous sommes
parvenu aprés avoi? analys& un échantillon de 518 cas

r - { N
d'ensorcellement parfini ges Bantu vivant en Afrique, en Ve
‘] .

Euf0pe, aux Etats-Unis{et au Canada. Nous analyserons
quelques~-uns de ces cas)| aprés la définition des diverses
- 4

étapes de notre approch? du phénoméne de la sorcellerie.

L
R —~ . - : s
Notre vis&e est de parvenir au dévoilement des motifs

cach&s et des intentions profondes que véhicule ce symbo-
lisme traditionnel 3 travers ses repré&sentations magico-
r .
'ﬁhreligieuses et socio-culturelles. Ces motifs et .ces
intentions caché&s constituent la dimension inconsciente,
dynamigue et subjective au conflit de sorcellerie. C'est
au niveau de l'inconscient de chaque indiviau engagé dans
un combat de sorcellerie que se sifue le contenu ﬂatent de
ce, phé&noméne humain. La <consultation ' m&diumnique

traditionnelle consiste justement 3 l'explorationg de cette

T
~

dimension profonde suivant un procgdé& adapt& 3 l'univers
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socio~culturel magico-religieux. Notre approche analyti-
que se propose de d&passer les ré&sultats obtenus par la
consultation mantique en posant le probl&me du conflit de

sorcellerie au niveau de 1'inconscient "individuel",

c'est-da-dire de ce qui.-a &chapp® au contrdle de la

conscienge et qui ne peut s'exprimer que par un langage
o

symbalique.

...Qu'est-ce par exemple que la psychanalyse
appelle 1'"inconscient" sinon ce qui, d'une
maniére "ou A'autre, ayant &chappé 3 notre con-
trdle ou &tant rejeté& hors du champ de notre
conscience ' actuelle, fait retour dans notre
parole par le moyen du symbole ou de 1l'expres-
sion indirecte? Inutile de chercher la v&rité
d'une r&alit& humaine dans les "faits -d'expé-
rien&d",- la ‘"science positive", le "détermi-

nisme", car il n'y a pas d'alibi. Et, certes, -

n'importe quoi piﬁf-devenir alibi... (202).
. ’

N'est-ce pas ce qui a &chappé au contrdle du
sujet ensorcel&, du sorcier et de l'anti-sorcier, ou ce
qui a &t& rejeté& hors du champ de leurs consciences, qui
fait retour dans leurs paroles? Telle est la question
centrale que nous aborderons dans la partie analytique en
partant des diverses représentations dégages dans les

deux premiéres parties.

- 1

-

8

(202) Ibid., p. 219.



\\\\H);h TROISIEME PARTIE

ANALYSE II
LA CAUsALITé CULTURELLE MAGICO-RELIGIEUSE ET

L'INTERPRETATION DE LA DENONCIATION DE LA SORCELLERIE



-

La sorcellerie est fortement ancrée dans 1la
mentalité africaine. I1 n'arrive de malheurs,
d'accidents, de maladie, ou de mort qui ne
reldvent d'une organisation_ de sorcellerie ou
de magie (203).

(203)

BURTON, R. F., Two trips to Gorilla Land and the
cataracts of the Congo, Low, London, 1876, p. 103.
(Citation traduite par RETEL-LAURENTIN, A., dans
Sorcellerie et ordalie, 1'&preuve du poison en
Afrique Noire, essai sur le concept de né&gritude,
Paris, Ed. Anthropos, 1974, pp. 161-162.)

s
ot
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Le modéle causal (204).de‘la sorcellerie

et son contenu latent

La d&nonciation de la sorcellerie telle qu'elle
se pré&sente dans la cure du d&senvolitement est une séguc—
ture causale magique conforme a'la conception.bantu du
monde, de l'existence humaine et de la vie communautaire.
Il n'est donc pas &tonnant que le bhénoméne de la sor-
cellerie se retrouve dans la plupart des tribus,' des

ethnies, des clans et des familles bantu ou né&gro-

africains.

Le point de vue de l'esprit de l'Afrigain,
dit M. NASSAU, toutes les fois que quelgue
chose d'inscolite se présente, est celui de 1la
sorcellerie. Sans chercher une explication
dans ce que les civilis&s appelleraient les
causes naturelles, sa pens&e se tourne immé&dia-
tement vers le surnaturel. En fait, ce surna-
turel est un facteur si constant dans sa vie,
gqu'il 1lui fournit une explication de ce qui
arrive aussi rapide et aussi raisonnable que

notre appel aux forces reconnues de la
nature (205).

(204) Par mod&le causal de la sorcellerie nous dé&signons
le sché&ma théorique traditionnel visant & rendre
compte des relations existant entre les souffrances
d'un individu bien déterminé et les actions mal&fi-
ques d'un sorcier pr&sum&. Le modé&le causal de la
sorcellerie englobe les structures servant &
-exprimer et & repr&senter le systéme complexe du
combat sorcellaire.

(205) NASsAaU, M., cité par LEVY-BRUHL, L., dans La
mentalit& primitive, Paris, F. Alcan, 1925, p. 18.

b
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L'interpréﬁation causale de la sorcellerie
s'enracine dans les visions du monde des peuples bantu,
leurs pratiques religieuses anceSffales, leurs croyancés
magiques, leurs connaissances &soté@riques et leurs systa-
mes ethniéues, “L'anti-sorcier interpré&te les situations
dramatiques de «ces consultants en tenant compte des
différentes composantes de leur univers culturel. Ces
composantes trouvent leur cohérence dans 1l'idée de 1la
lutte entre les forces vitales (F.v.) Vet les forces
magiques (F.m.).
ﬁe combat entre F.v. et F.m. s'insc}it dans lg
contexte des rapports que les peuples bantu &tablissent
entre les forces visibles et les puissances invisibles,
les wvivants, les morts, 1les esprits des ancétres et
l'esprit divin, Les explications formul&es & propos
d'une crise de sorcellerie s'ins@rent dans cette relation
vitéle qui constitue la structure de base de la culture
magique. D'ailleurs le phénomé@ne :de la sorcellerie
continue & survivre dans le monde, particuli&rement dans
1'univers bantu, gréée d cette croyance 3 l'existence des
rapports entre le-monde visible et l'invisible, entre les
vivants et les d&funts. C'est cette donnde culturelle
que veut souligner Jean Michel Oughourlian quand il

déclare:
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Le sorcier et l'ensorcel& sont pris dans une

méme culture. C'est par 1l'interm&diaire
n&cessaire de cette culture que la sorcellerie -
peut exister. La gsorcellerie . est donc un

discours que l'on ne peut entendre ni p&nétrer
qu'en se laissant prendre dans la culture qui
le contient, c¢'est-3-dire en adh&rant aux
croyances qui rendent pr&cis&ment ce discours
opé&rant. C'eS® pourquoi, ainsi que Jeanne
Favret-Saada l'a bien vu, ce type d'&tudes est

si difficile, si &prouvant et si dangereux.
)

Le sorcier ne peut agir sur l'ensorcel& que
par l'interm&diaire de la culture et de la
croyance gui leurs sont communes (206).
Les différentes approches suivies par des cher-
cheurs banti ou &trangers interpré&tent la sorcellerie en

-

r&éférence 3 la culture magico-religieuse et aux différen-
\
tes 1institutions ethno-socio-cultuyrelles des peuples

bantu et négro-africains. .

L'approche parapsychologique pré&sente ce ph&no-
mé&ne comme l'effet de 1l'intervention invisible de 1la
" puissance qui habite le sorcier. Ladite puissance est
congue comme une composante psychique ou une entité
spirituelle gui excite le sorcier & d&truire le domaipe
vital de s& victime. Mais quelle est la signffication
humaine et cach&e de 1l'intention maléfique du sorcier?

Quel est le sens ré&el et profond de la rSaction de

o

(206) OUGHOURLIAN, J.-M., Un mime nommé& dé&sir, (Essai),
Paris, Bernard Grasset, 1982, p. 49.
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l'ensorcel®& ou de la dénonciation de l'anti-sorcier? Une
analyse en profondeur du procds de sorcellerie et des
r8ves des envolt&s_nous donnera les &l&ments indispensa-
bles a 1la formulation des ré&ponses adéquates 3 ces

\
questions.

L'approche ethnophilosophique nous montre la
structure de base du combat sorcellaire: F.v. supérieure
contre F.v. inférieure, engendre ‘le dé&séquilibre de 1la

. -
F.v. tant au niveau individuel qu'au niveau collectif.
Mais quelles sont les conditions de possibilité& et 1les
motifs érofonds de l'antagonisme existant entre une F.v.
"Supérieure et une F.v. inférieure au sein d'une coﬁmunauté
parentale, tribale, clanique; ethnique ou sociale? Seul
un examen sérieux du discours ethnophilosophique des
envoﬁt%s, des anti-sorciers et de leurs interprétes pourra

nous donner la réponse d cette interrogation.
)

Les explications ethno-sociologiques ou ethné—
parentales de la sorcellerie, nous présentent ce phé&noméne
comme une expression culéurelle ou idé&clogique de la lutte

entre les puissances dominantes des institutions tradi-

tionnellesf~€t3 les nouvelles g@&nérations de 1'Afrique
) Sl

-

moderne. Mais qu'est-ce qui se cache derridre cette
/. i
; . N

expression culturelle, magique ou idéologique? Peut-on

considérer le combat de sorcellerie comme le reflet
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d'une "lutte" des classes" au sein des "sociBt&s -

ethniques?

Les explications ethnophilosophiques et para-
psychologiques, leg descriptions ethnographiques et
folkloriques, les analyses ethno-sociologiques.dq procés

{ de sorcellerie (de ses  aspects manifestes et latents, de
son langage ésotériqqg et symbolique,.de ses pratiques
magiques et meurtriéreé, etc), ne/hous QMVoilgnt pas ses

causes psychigues (subjectives)’ sa signification
humaine. Ces différentes approches nous initient tout
simplement au laggége causal magique et 3 1la logique des
systémes ethno-parentaux traditionnels, -+ Elles nous
livrent les expressions rationnelles, culturelles et
symbol%&?es des conflits r8els et imaginaires qui se

-cachent derriére les formes magiques de l'accusation de

sorcellerie. Quelle est la mégh;de quli nous permettra de

dévoiler ces conflits psychiques inconscients qui

s'expriment & travers le langage symbolique de 1la
A3

]

sorcellerie?

Le huitiéme <chapitre exposera la m&thode
stchanalytique que nous suivrons dans l'analyse de la
dénonciation de la sorcellerie, de ses aspects incons-
cients, de ses intentions cachées et de sa significa;ion

humaine. Cette mé&thode s'inspirera du rapport et de 1la
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distinction &tablis par P. Aulagnier (207) entre 1la

causalit® culturelle (le domaine des convictions parta-

gées; dans cette recherche il s'agit de 1a causalité
magico-religieuse) et les causalit&s interprét@es par
l';Balyste et l'analysant (dans la th&rapie anti-sorcidre
nous parlerons de la causalit& interpré&tse par le d&sen-
volteur et de celle qu'interprate l'envoltd). 'Aprés
avoif d&gagé la diffé&rence .entre le dé&montré (le
culturel) et l{interprété (le domaine subjectif),- nous
poserons le problé&me du renversement de la dénonciation
de la sorcellerie en langage de 1iinconscient; ce renver-
. sement se fera selon la loi du retournement mythe-
fantasme pré&conisée en anthropologie psychanalytique par

Jean-Paul Valabrega (208).

Le neuviéme chapitre s'appliquera 3 1'examen
de quelques crises de sorcellerie suivant .la méthode
€labor&e au chapitre pré&cédent. L'analyse dés cas de
sorcellerie consistera 3 dévoiler leur contenu psychique,
leurs conditions de possibilité et leurs véritables

significations. g

(207) CASTORIADIS-AULAGNIER, P., Les destins du plaisir,

Paris; PoU-F-, 19790 /\
(208) Cf. VALABREGA, J.-P., Le problé&me anthropologtque

du_phantasme, dans Ie dé&sir et 1la perversion,
(ouvrage collectif), Le champ freudien, Paris,
Seuil, 1967, pp. 163-191, ,
Note, Pour l'ortographe du mot “fantasme" ou
"phantasme", voir la note (226).
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Le dixiéme et dernier chapitre développera

le probléme du langage de l'inconscient dans l'univers de

la sorcellerie., Le d&veloppement de cette question nous

introduira in&luctablement & la ré&flexion philosophique

sur le probléme de l'identit& & travers la parole symbo-
ligue et Esot&rique de sorcellerie.

Notre conclusion portera sur les questions

fondamentales que se posent implicitement ou explici-

—-tement les individus qui sont impliqu&s dans un procés de

sorcellerie. La position de ces questions nous donnera
l'occasion d'approfondir la connaissance du conteﬁu caché
du ph&nom&ne de la sorcellerie et du sens de ses diverses
formes symboliques traditionnelles dans l'existence

humaine et les rapports interpersonnels.




CHAPITRE VITI

L'APPROCHE PSYCHANALYTIQUE DE LA DENONCIATION

*  DE LA SORCELLERIE

Au septidme chapitre, la sorcellerie nous
est Iapparue comme une forme symbolique traditionnelle
dans laquelle la forme reste li&e au sens. Le pré€sent
chapitre aura pour td3che d'&laborer la mfthode qui

permettra de s&parer les deux aspects principqgi<jf la
AN

‘dénonciation de la sorcellerie.

A

Le procés de sorcellerie se pré&sente dang‘la
cure de désenvbﬁtement sous la forme d'un mod&€le d'expli-
cation éausale spécifiquévafié culture magico-religieuse,
& travers ce proc@s, l'anti-sorcier cherche & &tablir des

rapports entre les &vE&nements qui se sont produits dans

le omaine vital de son consultant et ses relations

Y

intelrpersonnelles (parentales, -ethniques, tribales,
claniqués, etc.). L'Etablissement de ces rapports cons-—
titue l'essentiel de 1l'analyse mantique. Cette analyse

donne 3 1'envo(t& une certaine connaissance sur les
causes’ qui sont & 1l'corigine de son malheur ou de sa

maladie,.
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La recherche causale n'est en r&alitd® qu'une
?
pulsion dont le but, l'objet est la connaissance. Et la
connaissance ~-donne un ceftain pouvoir sur les forces de

la nature et de la soci&t&. C'est pourquoi l'explication

causale fait__partie du n&cessaire. Cette v&rit& est

confirmée tant par la conception mythique que par la

religion (209).

C'est en cette ndcessit& universelle, dans
cette base commune & toutes leé cﬁltures—_humaines que
nous trouvons la pdssibilité dé passer de la causalité&
magico—religieuse-é la causalité psychique.inconscieﬁte

analysée dans la cure psychanalytique. C'est 3 travers

cette base que nous parvenons 3 saisir l'identit®& et les

différences caractérisant les diverses formes de causa-

lité développ&es dans les sciences humaines: et les

sciences physico-math&matiques.

Il n'existe pas de mod@le causal universel.

A cbté de la causalitd dite scientifique ou du modé&le

physico-ﬁéthématique (appelé symbolisme artificiel par’

Ortigues), il y a d'autres formes de causalit& qui sont

valables dans d‘'autres champs de recherche. Par exemple

(209) CASTORIADIS~AULAGNIER, P., op. cit., p. 63.



la causalit& psychique inconsciente exploit&e dans le

domaiﬂe psychanalytigue et la causalité@ magique analys?e

.dans la cure du désorceleur. Le premier type de causa-

1itd (la causalité psychique) contribue a l'&lucidation
des mécanisme§ du systémeiinconscient {Ics) déterminant
certains comportemgnts anormaux des iqgiVIdus,’le second
{la causalité magiqﬁe) est essentigllement limité@ au

dévoilement des phé&nom&nes invisibles et des agents

e ,/-:J ' B
.himains qui sonq‘é la base du bonheur ou du malheur,. de,

~

la chance ou de la malchance, de 1la saﬁ?@ ou de 1la
maladie d'un. individu. v
Le mod&le abstrait de 1la causalit& physico-

math&matique ne supprime pas le développement et l'appli;

&
cation de deux formes causales &vogquées préc&demment.

Cependant, chacune ‘de ces trois formes de causalit® doit
8tre "fond@e sur des r&gles méthodologiques strictes
capables d'assurer sa coh&rence, 'Par %xemple l'interpké-
tation psychanalytique est dite .vrade 1lorsqu'elle est
compatible avec 1l'ensemble factuel lou &nonciatif qu'il
est censé éclai:erl traduire, mettre‘/en perspective,
etc. Maurice Dayan distingue deux raisons qui peuven

conduire au rejet d'une explication analytique (210).

{210) cf. DAYAN, M., Causalité psychique et inter-

rétation dans Topique, Revue freudienne, 27, EPI
S.a. Editeurs,, mai 1981, p. 107.

329 iy
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- 1lat hen—conformité aux régles de la m&thode spécifique
_ 9.

| 4

qu'on utilise pour &tablir des correspondances propres 3

w,

un certain domaine; -

— 1'incompatibilit®& entre le discours interpfétatif et

les Bléments significatifs de 1'interpr&t&.

P

, _
Toutefois, ;elon Dayan, ggfﬁainestégterpfé—
tgtions'reétent valides méme si eligé/ne ngsbﬁaent pas 3
la,éeuxiéme é;lgenge (211). I1 {llustre son propos par‘
’
l'exemple de l'écarF gqui. existe _entre la "théorie
scientifique™ et l'exp&rience en scieﬁces dg la matié&re

et de la vie.

. u
Dans ce chapitre nous nous inté&ressons 3 la

causalit& interpr&t&e en )\ psychanalyse. ~ L'approche
‘psychanalytiqge constitue un instrument mé&thodologique

efficace dans la reconstitution du sens humain et le

M 1

dévoilement des conflits psycﬁiques cach&s dans la dénon-

ciation de la sorcellerie. Elle nous permet de d&chif-.

. / )
frer et{de red&ployer 1les significations cach&es du

A
symbolisme magique & travers lequel s'effectue l'Schange

entre 1'envo(t&, l'anti-sorcier ou 1*analyste tradition-

nel et le sorcier pr&sumé.

(211) Ibid., p. 108.

/

o —
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Mais pour parvenir & d&couvrir les causes
inéonscientes'gui s'expriment i travers le léﬁgage symbo-
lique de 1la séécellerie, il faudra distinguer dans cette-
forme causale‘ magique, ,la causalit& psychique, les
interprétations de l'anti-sorcier et du ébnsultant, et le

4

domaine de convictions partag&es.,

Le problé&me du rapport entre la causalits
culturelle magico-religieuse et les interpré&tations du
conflit 'de sorcellerie constitué la question centrale de
notre‘"l exploration. De sa clarification dépend 1la
compré&hension ge l'énigme de la sorcellerie et de sa

Pl

signification profonde.

En examinant attentivement les différentes
th&ories psychanalytiques invent&es dans Bette seconde
moiti& du vingti®me si&cle, deux contributions se sont
révélées comme &tant adaptées 3 la positioé>et g 1'8luci~
dation du probléme anthropologique de 1l'inconscient. Il
s'agit du double principe de causalit& dé&couvert par P.

Aulagnier et de la loi du retournement mythe~fantasme,
‘ .

-
-

appliqu€e par J.-P. Valabrega & 1'Stude du problame:
anthropologique.du fantasme.

oy
L'exploitation du double principe de

causalit® (causalit®& culturelle et causalité& interprétée)
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et de la loi du retournement dans l'examen du contenu
- - o ! N

inconscient de la d&nonciation de la sorcellerie nous
donnera la possibilit&é de passer du discours ‘culturel

magico-religieux au discours de l'inconscient et d'&viter

la confusion entre les deux domaines.

19. La causalit®& culturelle et les causalit®s

interprétées

Dans La violence de l'interpr&tation (212)

P. Aulagnier aborde la'causarité_a partir de deux angles

bien distincts: >
p4

- celui gui est inclus dans l'activité de 1la feprésen—
tation; “ |

- celui de 1l'Etiologie des psychoses (schizophr&nie et
paranoia). La causalit& analys&e du point de vue de
1'8tiologie des psychoses ne nous intéresse pas dans
cette recherche. Nous nous lﬁniterons a celle qui a
" trait & 1l'activité de la .Feprésentation, la parole de
sorcellerie &tant une opération éé réprésentation aans

l1'univers des Bantu.

La causalité analysée sous l'angle\dinclus

dans 1la repr&sentation se produit ' selon ' un schéma

C

{212) CASTORIADIS~AULAGNIER, P., La violence de 1'inter-
prétation, du pictogramme 2 1l'&noncé, Paris, Le fil
rouge, P.U.FP., 1975.
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relationnel immuable assurant en chaque systéme}l'assimi;
lation de l'objet & la structure du repr&sentant. Ce
sch&ma est d&termin& par un postulat caract&ristique 3
chague processus:

- auto-engendrement pour l'originaire;

- tout pouvoir du désir de l'autre pour le primaire;

= intelligibilit® causale'pour le secondaire.

L'imputation causale n'est effectu€e de fagon
discursive et explicite que dah%-le troisi@me niveau du
systéme, celui oll est advenu un Je capable de produire
des &noncE&s portant sur les origines. Cependa?t, il vy a
dans l'originaire et dans le primaire des pr&curseurs de
cette causalité que le Je va devoir penser sur le mode de
la rationalit& communicable ou sur le mode du d&lire, dés
lors qu'au—defﬁ de l'espace ma&ernel il sera en mesure de

poser sa propre repr&sentation, c'est-d-dire de d&ployer

devant luil un monde senss.

L'id&€e pens€e (troisiéme niveau), la mise en
scé&ne figurfe (deuxi®me niveau) et le pictogramme (peint,
premier niveau) coexistent durant toute la vigf Aucun de

4 - J‘ -
ces trois moments ne peut s'imposer seul dans la vie psy-
chique et r&duire au silence les exigences de ses deux

concuyrrents. Cette mise au point est tr&s importante.
|
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Elle nous &claire sur la situation de la causalitd® inter-

pré&table par le Je. Cette causalitd reste life aux

figures et aux images‘'qui la manifestent. Mais quel est

le rapport du Je 3 la causalit®&?

*

Dans Les déstins du plaisir, il est prSciss-
ment guestion, tout au long d'un chapitre, des
rapports du Je & la causalité. En excipant
d'une distinction entre le d&montrs& et l'inter-

pré&t&, un double principe de causalit®& peut
8tre &noncé (213).

La causalit& démontr&e ou le domaine de la culture '

et des convictions partagées

Dans l'ouvrage cit& pr&cédemment, P. Aulagnier

définit la causalité& démontrBe en ces mots:

...J'appelle causalité démontrée l'ensemble des
définitions causales auxquelles le sujet fait
appel dans sa mise en sens de la ré&alité@ ex;ﬁ-
rieure, ensemble de pr&suppos&s auxquels 1
fait confiance ©parce qu'ils s'accompagnent
d'une "garantie «culturelle" qui lui assure
qu'ils ont &t& soumis aux vérifications exigi-
bles et exigées,. Si je relie la pr&sence de
l'orage 3 une "causalité démontr&e", c'est que
la lecture de n'importe quel livre scolaire
m'expliquera. ou me rappellera la relation
présente entre l'effet orage et les conditions
atmosphériques qui en sont la cause (214).

(213)

(214)

DAYAN, M., La causalit® psychique et l'interpré&-
tation, dans op. cit., p. 102.

CASTORIADIS-AULAGNIER, P., Les destins du plaisir,
Paris, P.U.F., 1979, p. 56.
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La causalit® démontr&e que P. Aulagnier appelle
encore causalit® culturelle ou partag&e, d&crit un champ
de convictions auxquelles le péychotique n'a plus guére
accéds, Elle met a la dispositionw de chaque individu
normal un .ensemble de notions et de repr&sentations
n&cessaires 3 la mise en sens, & la structuration de ses
relations avec l'autre et le monde ext&rieur. C'est le
r8le que joue la causalité@ magico-religieuse dans 1l'uni-

vers bantu:

-

Elle permet & tout un chacun de rendre compte,

en s'appuyant sur des savoirs acquis, de ce qu1

arrive dans la r8alité (215)

La causalité magico-religieuse, comme
d'ailleurs l'ensemble des vateurs socio-culturelles du
monde bhantu et négro-africain, est partagée par la
plupart des groupes d'individus qui vivent dans les
diverses structures ethno-parentales anciennes. Elle
n'est pas écfite dans des livres scolaires, mais gravée
dans les esprits des individus et conservée dans la

tradition orale.

La causqlité démontr&e ou la causalité cultu-

relle est toujours accompagnée d'une garantie culturelle

qui assure aux gens que\ces pré&suppos&s ont &t& soumis

(215) DAYAN, M., La causalit& psychique et l'interpré-
tation, dans op. cit., p. 103.
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aux vE&rifications exigibles et exigges. | En’ réalité,
cette garantie repose sur l'expérience des_anciens et la
tradition. Cette indication’ est tr&s importante pour
faire le partage entre le domaine des convictions socio-

culturelles ou ethniques et la causalité interpr&t&e ‘par

des individus.

Le phénoméne -de la sorcellerie par exemple est
bas& sur la causalité culturelle inventfe et partagfe par
les anciens Bantu. Cependant, les interpré&tations du
sorcier, de l'antirsorcier et de 1l'ensorcelé@ relévep;
d'une autre forme de causalité.

Les causalit8s interpré&té€es par l'analyste et l'analysant

et les interprétations de la sorcellerie

A cots de lalcausalité culturelle qui garantit

)
aux €&nongants d'un méme ensemble ethnique ou social une
présomption d'innocence, chaque socius adjoint une causa-
1lité interpré&tée au sujet de sa propre situation et des

rapports avec les autres et le monde ext&rieur.

- Revenant 3 son exemple de l'orage considéré
comme l'effet de conditions atmosphérigues qui en sont la
cause, Aulagnier explicite la causalité interpr&t&e en

ces termes:
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Mais supposons maintenant qu'au moment ol le
sujet sort pour se rendre 3d un rendez-vous
particulidrement important &clate un orage qui

*1'empéche d'y arriver 3 l'heure: la causalit#
d8montrée de l'orage ne sera pas remise en
question, mails cela n'emp@chera pas que sa
rencontre en ce moment précis avec le ph&noméne
orage posera une question & laquelle il°
répondra en faisant appel & ce gue je nomme la
causalité interprét&e; la rencontre entre lui
et l'orage deviendra signe de sa chance ou de
sa malchance, de sa capacit& ou de son incapa-
cit& 3 prévoir de tels accidents m&téorologi-
ques, du destin qui fait toujours é&chouer ou
rdussir ses plans, dans un certain milieu on
mettra en cause le d&sir inconscient d'aller ou
de ne pas aller au rendez-vous (216).

Dans le systéme socio-culturel ol est né&e la

psychanalyse les deux types de causalit& coexistent chez

tout sujet:

-

A la ‘"causalit& dé&montr&e" <concernant la
ré&alité, le sujet adjoint une "causalité
interprétée" concernant sa réalité (217).

Les analystes ne mettent pas en question cette
dualité. Leur travail d'interpré&tation se base

d'ailleurs sur ce fait; une partie du procés analytique

consiste 3 permettre au sujet analysant de faire passer

du cot& des causes démontrées ce qui &tait jusqu'alors
sous 1'&gide de l'interpr&té&, et & faire passer du cOté
de la cause interpr&tée ce qu'il situait du cdt&@ de la

cause dé&montr8e, c'est-3d-dire dans le domaine culturel.

(216) CASTORIADIS-AULAGNIER, P., Les destins du plaisir,
P.U.Fl' 1979' pp- 56""57-

(217) Ibid, p. 57.

, - N

% -
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L'interpré&tation psychanalytiqﬁe ne peut avoir
lieu gue dans la mesure ol l'analyste et le sujet analy-
sant adh&rent aux mémes principes de causalit&, partagent

les mémes convictions culturelles. L'interpré&tation,

Ty

au sens analytique du terme, exige chegz 1l'in-

terpréte et chez celui auquel on interpradte

l'adh&sion, avant toute interpr&tation, aux

mémes principes de causalit& (218).

Il faut toujours distinguer dans toute inter-
pr&tation psychanalytique, l'interpr&tation de l'analyste
et celle de l'analysant; Cette distinction s'applique
aussi & 1l'interpré&tation du discours thérapeutique de

l'anti-sorcier. Celui-ci est en ré€&alit& un analyste

traditionnel dans l'univers magico-religieux.

L

Dans l'interpr&tation mantique nous retrouvons
deux sujets, le d€sorceleur et l'ensorcel&, vivant dans
le m&me univers socio-culturel. Le m&édium et son consul-
tant adh&rent aux mémes principes de causalité. Cepen-
dant, l'interprésation du premier n'est pas n&cesairement
celle du second. Cette remarque est importante dans la
compréhension des aspects conflictuels qui amé&nent le
sujet envolt& & consulter Plusieurs désenvofliteurs. En
effet, le consultant n'est pas toujours satisfait de

. .
de 1l'explication que 1lui donne un anti-sorcier, sur sa

(218) Ibid., Pp. 57.
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situation. Cette insatisfaction le pousse & rechercher
lui-m&me les causes qui sont 3 la base de ses souffran-
ces. Noué illustrerons ce point, de wvue au neuviéme
chapitre. Pour l'instant, notons que P. Aulagnier ne
reconnaft pas l'existence d'un clivage entre 1'ordre
démonstratif, communicable, et 1l'ordre interpr&tatif,

incommunicable et subjectif, dans la pens&e mythique.

Pour cette psychanalyste europ&enne, la culture
mythique fait 1l'€conomie de ce clivage. Elle expose sa

position en ces termes:

.+. 851 nous restons hors du registre de la psy-
chose, nous savons qQu'existent et ont surtout
exist&, dans le pass&, des conceptions cultu-

—_ relles de la causalité& qui faisaient 1l'&conomie
de ce c¢livage, La pens&e mythique offre des
exemples frappants; dans certaines cultures, ce
qui arrive dans l'espace du monde, du corps, de
la pensé&e, est ggalement r&f&r€& "3 une cause
unique qui fait de l'ensemble des ph&nom&nes
naturels les effets et les signes d'une cause
surnaturelle. Cette relation de cause & effet
peut €tre connue par l'ensemble du groupe grice
au r&cit mythique qui propose et impose :3 1la
totalit& des sujets une relation de cause 2
effet une fois pour toutes pos€e et & jamais
inchangeable, ou elle peut n'étre r&vE&l&e au
sujet que grdce 3 l'interm&diaire de ces inter-
prétes que sont les chamans, les devins, les
prétres. Peu importe du reste, sinon qu'il
faut souligner que dans ce dernier cas l'inter-
préte et le sujet auquel on interpr&te parta-
gent un méme type de causalit& (219).

(21%) Ibid., P. 59.
Note. C'est nous qui soulignons les termes inter-
prétes, chamans, devins, d€j3 &voqu&s dans les deux
parties pré&cé&dentes.
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" La dérniére affirmatiﬁn de , P. Aulagnier  est
univérsellément valablé. L'analyste freudien et l'anély—
sant partagent un méme type de causalité‘culturelle, une
méme vision du monde. Cette vision peut &tre maté&ria-
liste ou rationaliste. Mais tout en adh@rant 3 la méme
causalité démontr&e, chacun peut &laborer sa propre
interprétation causale 3 propos de la situatiofidu sujet
analysant. Cette interprétation sera différente de 1la

causalité culturelle occidentale.

S1i nous nous tournons vers \es sociétés afri-
caines anciennes, . nous rencontrons le méme phénoméne
dé&couvert par Aulagnier dans les soci&t&s occidentales.
En effet, les pens@es magiques, religieuses et ancestra-
.les constituent la causalité dé&montrée ou culturelle de
la plupart des ethnies négro-africaines ou bantu. Cepen-—
dant, il existe a.caté de cette causalit® une autre forme
de causalit® interpr&tée par des individus. Cette

derniére se manifeste dans les procé&s de sorcellerie

traités par l'anti-sorcier.

Un examen rapide du travail thgrapeutique de
1'anti-sorci&re Makenga, nous montre l'existencé d'un
clivage entre le démontré& et l'interprééé dans le syst@me
‘cylturel luba. L'interpr&tation causale donnée dans la

cure du désenvoiitement ne se confond pas aux convictions




. 341
partag@es par la th&rapeute et ses consultants. Elle se
pr&sente comme une instance thérapeutique spé&cialisée
dans le traitement des conflits et des crises de

sorcellerie.

En dutre, les sujets consultants ne sont pas
toujours satisfaits par' les discours th&rapeutiques de
leurs désorceleurs, 1Ils peuvent remettre en guestion les
interprétations divinatoires et formuler leurs propres
explications au sujet de leurs situations tragiques.
Nous gxaminerons cette question lorsgue nous aborderons
le probléme d'interpr&tation dans la.‘ﬁure de - 1'anti-

sorci@re de Tomba, VA -

Mais avant d'appliquer le double principe de

causalit& au discours th&rapeutique traditionnel et 3 1la
forme symbolique de sorcellerie, pré&cisons d'abord 1le
sens technique de 1l'interpré&tation dans le domaine

-

psychanalytique..

Que signifie interpr&ter dans le travail

psychanalytique? A cette gquestion, P. Aulagnier ré&pond

de la manidre suivante:

interpréter ne veut pas dire démontrer; je ne
peux pas demontrer & l'analys& que ce sujet est
son pére, ni l'inverse. Je peux lui interpré-
ter son doute comme l'expression du d&sir que
son pére n'ait pas eu des rapports sexuels avec
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..sa mére, ol, 3 l'inverse, son exclusion de tout
- doute comme sa tentative de fuir une question
gu'il avait toute raison de se poser.

Ce 'que je vais donc interpr&ter est la cause
inconsciente responsable du rapport de ce sujet
au doute et a la certitude, 3 la réalité& et a
sa cause. C'est la t&che de 1l'analyste .de
permettre au sujet de consolider ce que j'avaisg
appelé& "les points de certitudes nécessaires 3
un repfrage identificatoire", de 1l'aider &
retrouvier et & renforcer les limites que le
doute de doit de respecter, madis aussi de le

rendre ‘capable de douter...(220).
¥

De tout ce quigpré&cé&de, il ressort clairement
- : ’
que:

- inﬁerpréter au. sens analytiqu? ne veut pas dire démon-
trer; ' &

- l'objet de l'interpré&tation psychanalytigue c'est 1la
cause psychique inconsciente responsable de la relation
que le sujet analysant entretient avec le doute ou la
certitude, la r&alit& et sa cause;

- cet objet\quelles que soient les connaissances. sur

lesquelles s'appuie l'analyste pour 1l'approcher, reste

hors des\prises d'une quelcongque dé&monstration.

La causalité& analytique que recherche l'analys-
te se situe 3 mi-chemin de la causalit& culturelle et de

la causalité& interprétSe par le sujet analysant (lui-

méme). Telle sera la situation He la causalité gue nous
——
(220) Ibid., p. 73. (C'est nous qui soulfgnons).‘

\ : | i



343

analyserons dans lé ~bpatique th&rapeutique de 1l'anti-
sorcier et la dénoqciafioﬁ de la sorcellerie. Elle se
trouvera & mi:chemin de .la causalit& culturelle magico~-
religieuée et des explications causales données par

l'anti-sorcier et les engorcelés.

Les principaux concepts expléités par P. .
Aulagnief dans sa théorie de la pratique analytique
occidentale - causglité.culturelle;-causalité interpré&-
tée, cause psychique inconsciente, analyste, analysant,
certitude, doute, etc - nous donneht un nouvel éciairage
sur les rapports que la thé&rapie de l'anti-sorciére
entretient avec la vision bantu du monde et les interpré&-
tations ou les comportements des envo{tés. Lé double
principe de causalit& nous confére la possibilité de
distinguer dans la "pratique analytique du dé&senvoflteur”:
d'une part la causalité culturelle magico-religieuse, 1la
causalit®& interpré&t€e pendant la cure mantique ou le
traitement. d'une crise de sdrcellerie, et, d'autre part,
1'interpré&tation du d&sorceleur et celle du sujet envofl-
t&, (remettant en gquestion ou acceptant nalivement le

discours de son analyste).

L'intefprétation causale du dé&sorceleur est le
%, . . . .
lieu de la manifestation officielle de la crise de

sorcellerie. Elle oriente l'individu vers la recherche
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B \
d'ung\'interprétation personnelle . de sa situation par
. el

t

rapport 3 la vie et 3 la mort. Cette recherche peut

entrainer la remise .en question de toutes les structures

k]

et les croyances traditionnelles.

a.
L

"Le sujet envoilit&, troubl& dans son organisme et
dans son psychisme par la peur de 1la mort,‘ commence Jd
douter de la s&curit® -que lui procure les autorités
parentales, clanigques ou tribales. <Ce doute intérvient
souvent lorsqu'il passe du processus primaire - phase de
la réprésentation fantasmatigue - .au processus secondai-
re - phase de la repr&sentation id&ique. Ce passage
s'effectue gquand l'individu eﬁtreprend sa  propre
mise-en-sens des repré&sentations de la r&alit& par
l‘activité _de sa pensée. C'est ‘ce gque veut dire P,

Ag}agnier lorsqu'elle &crit ces lignes:

[ ]

Si nous <consid&rons 1le bindme processus
primaire et processus secondaire, on retrouve
la présence d'un. caractére diff&rentiel sur
lequel j'ai souvent insist&: la mise-en-sens
des repré&sentations dé la r&alit& par l'activi-
té de pensée propre au Je va confronter, &

"partir d'un certain moment, cette instance 3
l'épreuve du doute, Cela reste vrai pour toutae
culture puisgque le Je commence par douter non

LN

pas de la définition, qu'elle scit scientifigue

ou mythique, de la r&alit&, mais bien de la

"vraie" intention pr&sente dans le discours gque
lui adresse la mére et par lequel elle 1lui
-~ donne connaissance de ces définitions (221).

/
(221) Ibid., pp. 66-67 (c'est no

us qui soulignons).
PR

\

-
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Le moment du doute ést essentiel 3 la structure

du Je et 3 l'émergence de la conscience personnelle. Les
conflits‘_de soreelleriq\'surgissent le plus souvent
lorsque le sujet envo(t& commence 3 douter de la vraie
signification du discours que lui adressent ses'ainéSQ
C'est par le-biais de, la f8migq.en question des certitu-
des traditionnelles qu'il entreprend la mise en place
‘d‘une.réctivité de penser teﬁéht ‘compte' de la ré&alité.
Cette réalftés est constitude eh grande partie de la
‘violence et des tensions qui caractérisent la vie humaine

.au sein des ethnies” bantu. 'La fonction de 1la thérapié

‘magique n'est-elle pas de voiler cette trag&die?

‘' Apr&s matntes obsérvations et quelgques

lectures, je compris que, dans une société
traditionnelle, tout <c¢oncourt 3 voiler 1la

violence. La socié&t& la cache, la repousse,
tente de l'escamoter: si elle lui laisse libre
cours, elle risque d'é@clater. Je l'ai souvent

sentie comme un feu qui couvre cette violence.
Ainsi, dans le quartier de Deido parmi les
hommes assis et tranquilles, les jeunes jouant
au ballon, leés femmes rentrant lentement chez
elles... soudain, deug voitures s'accrochent,
S sans méme blesser guelqu'un, et tous se préci-
pitent, s'agglutinent, debout, dans un espace
de quelques métres carrés, autour des deux
chauffeurs, comme lib&r&s du carcan de l'ordre,
. préts a se battre. Contre de tels risques, les
soci&t8s excellent 3 sécré&ter des institutions,
des coutumes, des habitudes données dé&s l'en-
fance, pour cacher 3 leurs membres le pouvoir
de la violence. Parmi ces systémes de d&tour-
nement, le plus &prouvé et le plus raffiné est
peut-&tre“celui de la sorcellerie (222).

(222) ROSNY, E. (de), Eric, Les vyeux de ma chévre,
(Nouvelle &dition revue, corrig&e et augmentse),
Paris, PLON, 1981, pp. 360-361.

ny
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Cette expérience faite par le j&suite Eric de

Rosny parmi les Douala des iles Wouri au Cameroun ré&sume

.

la situation tragique gansnlaquelle'yifent la plupart deé
~individus au sein des ét%nies bantu. La forme symbolique
de la sorcelle;ie et les pratiques magigues et meurtrid-
res, qui l‘aqcompagnent tendent & d&former le sens de

SIS RS TEEAGEdiE. . humaines T MALS, l'analysema nt,l que... de

i'anti-sorcier contribue au retour du refoulé. La remise
en question de cette analyse viéht _aéhever lé travail
amorc& dans la cure du_désorceleur. Elle fait surgir les
conflits psychiques inconscients et  les tensions inter-

personnelles qui se cachent dans le langage symbolique de

]

la sorcellerie et se manifestent & travers les pratiques

anthropophagiques et magiques.

Les conflits psychiques‘ inconscients et les
tensions interpersonnelles constituent eén réalité le
contenu latent de la forme symbolique de sorcellerie. Ce

éontenu est transfs&ré dans la thérapie du désenvolteur

sur une ou plusieurs personnes appelégg sorciéres.

\ :

' Cette notion de transfert est fondamentale,
en sorcellerie, nous dit J.-®. Oughourlian:
. Le mal, c'est-d-dire la causalit&_originelle
et unique de tout malheur, de tous les maux -
qu'il s‘agisse de l'accident de voiture ou de
la vache qui ne véle pas-, est transf&ré sur un
seul, d&sign& comme sorcier. ‘
. Le d&sorceleur '"prend tout sur ~lui”" et
transfdre sur lui-méme le conflit violent. La
cure de d&senvoltement consiste donc en un
double transfert sacrificiel: :
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. Le premier- transfert dé&barrasse l'ensorcel®& -
de sa culpabilité&. . '

. Le second le dé&barrasse de sa violence, le

d&charge de la vengeance qu'il serait "lé&giti-
mement” en droit d'exercer aprés 1'identifica-

tion du "coupable".

Cela est tellement vrai que tout  l'art du
d&sorceleur, comme celui de tous les politiques
et les grands pré&tres, consiste dans le choix
de la victime de substitution, ici. 1le
‘'sorcier... (223). '

N

Mais pourquoi le choix d'une victime de subétiﬁ
tption? - Est-ce uniquement poﬁr empé&cher une crise
géné&ralisée de sorceliefie, crise gque Jean-Michel
Ou%hourlian appelle en langgge girafdien crise sacrifi-
ciellé? Noﬁ, nous pensons.qu’il s'?gitrd'dn mécanisme
psychiqu inconsciént‘qui COnsisFe & cacher ou a ré&véler
ie vrai- fpival du sujet ensorcelé. C'est ce mécaﬁisme
rinconsci t gqui donne au d&sorceleur la capadité de
restaure 1'équilibre vital de son ‘consultant. Pour
vérifier cette hypothése il faudra suivre jusqu“au bout
les r8actions positives ou né&gatives du sujet ensorcels 3
1'8gard de l'interpr&tatior- de son th&rapeute et &viter
d'interpréter les.confiits de sorcellerie par la théorie
au "bouc &missaire" élaborée: ﬁar René Girard. Nous
pourrons“ainsi arriver 3 provoguer le renversement de la

crise de sorcellerie en un discours de 1l'inconscient,

(223) OUGHOURLIAN, J.-M., op. cit., p. 79.
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discours r&v&lant tour I tour les fantasme et les désirs
cach8s du sorcier, de l‘ensorcelé et de l'anti-sorcier.
C'est dans la Eaille cr&8e par ce renversement que se
situe le vrai probl&me qui s texprime 3 travers le langage

symbolique de la sorceller1e1et le discours thérapeuthue
—de 1'anti-sorcier. L'€tude de ltattitude de l'envo(té& &
1t&gard de l'interpr&tation de son "analyste" nous dév;i—
lera la vérltable natyre et le contenu de ce probléme.
Mais pour parvenir 3 ce dév01lement, nous devons admettre
l'existence d‘un proceésus transféregkiel de la dé&noncia-
tion de la sorcellerie. Notre travail consistera &
analyser le trénsfert dans la pratique thé&rapeutique du
désorceleuf et le discours™ des envo(tés qui le consul-
tent. E? remise en question du discours formulé pendant
le "travail analytidue" de 1l'anti-sorcier entraine la
séparation entre 1'interpr8tation mantique et celle du
sujet envolté&.

-~ :

S Ce moment du doute n'est ni culturel ni réservé
au dd&ye fondé scientifiguement ou philosophiquement.
L'exercice du doute est une pratique qui fait partie de
ce due P. Aulagnier appelle "les . universaux du
fonctionnement psychigue".. Autrement dit, le doute est

un phénoméne universel.

9
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... Si ce caractdre &tait culturel, si le doute
Btait ré&servE& au doute fond& scientifiquement,
8crit P. Aulagnier, nous devrions postuler que
la pens&e mythique, comme la pensée religieuse,
ignorent le principe de r&alit&; la formulation
d'un tel &noncé suffit 3 en dé&montrer
1'absurdit& (224).

Le moment du doute est pr&sent aussi bien dans
les consciences des individus vivant dans les syst&mes
socio-culturels magico-religieux que dans celles de ceux
qui ont h&rité de la pens&e de Ren& Descartes ou de
Francis Bacon. 'Cgla‘ est vrai parce gque toute pénsée
reconnait d'une fagon ou d'une autre l'existence du
principe de la ré&alité. Ce gqui varie c'est la maniére

dont on envisage les faits objectifs selon qu'on se

trouve dans une soci&t& magique ou dans un systéme

socio~culturel bas& sur les connaissances scientifiques.

o

Le moment du doute ’c'est le moment de

l'interrogation du Je, aussi bien sur ce qu'il a toujours

entendu gue sur la pens%e par laquelle il se 1l'est
appropri&. Durant cette &tape cruciale, le sujet doutant
- <

pose la nécgssité de juger de la vérit@ ou de la fausset@

du discours culturel, maternel ou paternel.

(224) CASTORIADIS-AULAGNIER, P. Les destins du plaisir,

PoUan' 1979’ p- 67. *

-Ea
pt T



350

Dans les cultures.négrd—africaines.et bantu le
sujet remettant en quest}on le discours culturei se pose
la question de la v8rit8iou de 1la faus;eté du discours
magic0mre1igieuk. En réalits&, il se demande. si 1le

discours de/sur la sorcellerie tenu par les autorités

~traditionnelles et les anti-sorciers est vrai ou faux.

Au fond cette question fondamentale peut tre formul€e en

ces termes:

4

ind&pendamment du contenu de ce qu'il é&nonce,

. le porte-parole veut-il me faire connaitre la
vBritd ou veut-il me tromper, m'induire en
erreur?... (225).

En ce moment interviént l1'exercice du jugement personnel
du sujet envolt& sur 1'interprétation causale de l'anti-
sorcier et le discours familial. Ce iugement:

- ya butter sur ce que la réalité des besoins physiques
et psychiques impose au sujet comme démenti (existence
des causes physiques et pgychlques de sa maladie, de son
malheur ou de ses souffrances),

- va trés vite déboucher sur une relatioﬁ)conflictuellé:
le sujet entrera direétement en conflit avec la pensé&e de
1'autre {son rival ou son bourfeau potentiel) sans crain-

dre la remise en question de sa propre pensée;

(225) Ibid., p. 67.

S
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- va continuer 3 entretenir le doute dans la conscfénce'du
sujet ensorcel& 3 propos de la vraie cause de son mélheur.
Tout en exergant son propre jugement sur le discours du
désorceleur, le sujet concerdé est incépable de d&couvrir
par lui-méme la cause r€elle et v&ritable de son malheur.
Cette incapacit& le pousse. 3 réagir violeqment contre
certains membres de son entourage (familial ou social), 1le
plus souvent contre son pére, ses oncles et ses tantes
patefnels (dans les syst@mes & filiation agnatique} "ou
/Eizjre ses oncles, ses tantes, ses cousins et cousines

ma¥ernels (dans les syst&mes & filiation utérine).

La remise en question du discoﬁrs de/sur la
sorcellerie entratne l'apparition des traces ou des
symptémes des conflits psychiques refoulés dans l'incons-
cient (Ics) et sublim&s ou voil&s par l'interpré&tation
magique du d&sorceleur. D'oll la nécessit& de rechercher
les causes inconscientes (contenus inconscients); et
profondes qui supportent le discours de la sorcellerie ep.

déterminent les rapports du sujet ensorcel& au doute et &

.
[

|
la certitude, 3 sa situation r&elle ou imaginaire et avec

ses rivaux parentaux et ethniques.

La t3che de l'analyste d'une crise de sorcelle-
rie est de permettre au sujet envolité de consolider ce

que P. Aulagnier appelle dans le contexte du traitement de
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la n&vrose "les points de certitude n&cessaires 3 un

. repérage identificatoire”, afin de 1'aider 3 retrouver et

a renforcer les limites que le doute se doit de respecter,
.

. mais aussi de le rendre capable de douter.

Mais quelle est la f£inalit® d'une telle démarche
analytique sinon de parvenir & d&voiler les fantasmes et
les intentions‘ profondes qui s'expriment d'une manidre
voilge et d&tournée dans le langage symbolique et'magique
de la sorcellerie? Peut-on r&aliser ce dé&voilement de
1'inconscient du sujet ensorcel& sans aveir renversé af
préalable le discours magigque en discours de
l'inconscient? Un tel renversemen£ ne devient possible
gque si l'on admet la possibilit@é d'un retournement du

mythe en fantasme et .du fantasme en mythe.

20, Le principe du retournement mythe-fantasme,
fantasme-mythe ,

Dans son &tude du probléme anthropologique du

fantasme Jean-Paul Valabrega affirme que le fondement de

l'anthropologie psychanalytique ré&side dans le renvoi du

mythe au fantasme et du fantasme au mythe (226). C'est

(226) VALABREGA, J.-P., Le probléme anthropologique du
phantasme, dans op. cit., p. 167.
Note. Dans cet article l'auteur orthographie "phan-
tasme" et non "fantasme", Nous adoptons la dernigére
orthographe. La graphie "phantasme" n'apparaitra,
le cas @ch&ant, que dans les .citations,
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ce renvoi qu'il appelle la loi du retournement, Avant
d'examiner dans. les dé&tails dette loi ou ce m&canisme,

définissons d'abord les termes fantasme, pulsion, et imago.

A la suite du fondateur de la psychanalyse,
Valabrega dé&finit le fantasme comme un "mixte", un mé&tis,
un sang-mél&; par cons&quent, comme pour le réve et le
mythe, il existe deux contenus, deux lectures, deux
versions du fantasme: le manifeéte et le latent, 1le
conscient et 1l'inconscient.

On ne peut opposer le fantasme a la r&alit&, a
moins de revenir & la 'préoccupation réaliste. . Pour
Valabreba, la ré&alit& provoque la collision entre fantasme
et symbole dans le réve. D'oa._l'infiltration du reste

diurne dans l'&laboration du fantasme (226).

Suivant deux textes de Freud tir&s de l'article

sur 1l'Inconscient: 1l'un sur la pulsion, l'autre sur le
fantasme, Valabrega &tablit 1le rapport suivant entre

fantasme et pulsion:

-~ la pulsion demeure de nature inconsciente, tandis qu'elle

est repr&sentfe au niveau de l'inconscient par une id&e.

(226) Ibid., p. 168.
i
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Et 1'id8e repr&sentative inconsciente, c'est le fantasme.
Les pulsions sont des interm&diaires entre le psychisme et
le somatiqueji par conséquentfelles sont augéi des €&tres
mixtes. Freud dit  que "les pulsions sont des &tres

mythiques", "la doctrine des pulsions . est notre

mythologie (228).

- Les pulsions et les phantasmes sont en rela-
-tion &troite et n&cessatre, puisque les seconds

sont les repr&sentations/ - ou, sous forme de
représentants, les rejetgns - des premidres.
- Les pulsions - ces &fres mythiques - et les

phantasmes, ces &tres niixtes, comme l'Androgyne
ou les centaures, par ekemple, dans la mytholo-
gie, /
- sont tous deux a:)éur manidre des intermé&-
diaires (229}, N
L'imago «c¢'est 1l'image inconsciente, Cette
repr&sentation est du c&t& du fantasme. L'imago signifie
»
1'image d'une personne form&ée pendant l'enfance. Asso-
cide aux expériénces primitives, aux frustrations et aux
satisfactions infantiles, cette image porte une forte

charge affective. Par la suite, en vertu du m&canisme de

projection, 1l'imago agit comme un prisme dé&formant: le

sujet a tendance 3 percevoir chez certaines personnes de

son milieu les caracté&ristiques essentielles de 1'image

(228) Cf. 1Ibid., p. 172, REfErence 3 ce que dit Freud
sur la pulsion en 1908 et en 1932 dans les articles
sur la Cr&8ation litt&raire et sur l'Angoisse et la
vie pulsionnelle.

(229) Ibid., p. 173.
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conservée. En r&alit&, 1l'image est un interm&diaire
entre projection et introjection; c'est l'aspect statique
du fantasme.

Le phantasme serait assez bien d&fini comme

l'aspect dynamique de l'imago, ou l'imago comme
1'€lément statigue du phantasme ~-... (230).

L'imago est un mixte, un interm&diaire.

-

Contrairement & i'image, 1'imago comprend des é&l&ments
i

somatiques et psychiques.
1Y

Ces quelqueé remarques sur 1e‘fantasme, la pul-
sion et 1l'imago, nous donnent les fondements th&oriques
du probl&me anthropologique du fantasme, problame qui se
pose, rappelons-le, dans le retournement fantasme-mythe,
mythe-fantasme. Avant d'aller plus loin, retenons que:
- les pulsions sont des mixtes somatiqueg et psychiques;
- les fantasmes sont des interm&diaires entre conscient
et inconscient, des id€es représentatives des pulsions au

—

niveau inconscient, des aspects dynamiques de 1'imago;

- l'imago est un interm&diaire entre projection et intro-

jection; c'est l'aspect statique du fantasme.

:

Ces mixtes, ces interm&diaires d&finissant les

3
donh&es de base de la psychanalyse sont-ils pré&sents dans

(230) Ibid., p. 174.

Tl
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les conflits de sorcellerie? La réponse & cetté‘quéstion
viendra du retournement de la _dénonciation de la

sorcellerie en langage de l'inconscient.

Mais que signifie la loi du retournement en
psychanalyse? Freud a-t-il dit quelque chose a ce
propos? A cette seconde question Valabrega r&pond de la

mani&re suivante:

...je ferai remarquer que.le passage de Freud

sur le retournement, dans l'article sur les

P Pul=ions (1915), a un tout autre accent gue
: celuli qu'il a pris ultérieurement comme méca-
nisme de d&fense du Moi. e Le retournement,
notamment, signifie aussi ' retour & 1l'objet
narcissique, marque Freud & propos du sadomaso-

. chisme (231).

!

Explipiténs le m8canisme de cette loi en fevénagz\aux deux
premiéres notions abord€es au ‘départ, la bulsion et le
fantasme. Dans le cas de la pulsion, le retournement
consiste dans la notion de conversion psychosomatique. En
ce qui concerne le fantasme, Valabrega signale qwi Freud
lui-méme le dEécouvre et l'interpré&te en utilisant la loi

du retournement.

Relisez 1l'article sur les Souvenirs &crans
(1899), par exemple, et wvous verrez comment

(231) 1bid., p. 175. Voir a ce sujet dans MEtapsycho-
Togie, £ditions Gallimard, 1940+ pp. 25-44 (sur le
renversement et rle retournement des pulsions).

)
a
T
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Freud &tablit le phantasme derridre 1le souve-
nir, "Apporter des fleurs 3 une Jjeune fille"
signifie "lui prendre sa fleur, la d&florer".
.Je n'ai pas besoin non plus de vous rappeler
1'interprétation du - retournement du
gheschlagen, un peu comme si on appliquait le
proverbe: "Qui aime bien chd@tie bien", ou son
retournement: "Qui bat bien aime bien", voire
"oui bat bien baise bien (232)". ‘

Aprés' avoir montré comment Freud &tablit le
fantasme derri&re les souvenirs, Valabrega &voque par
ltinterm&diaire du proverbe toute une série de produc-
tidns culturelles _ou anthropologiques apparenté@es ou

liées au fantasme.:

les donn&es du folklore, les contes, les l&gen-—
des, les familienromans enfin et surtout les
mythes, toutes prbgyctions auxquelles Freud ne
cesse de se référer et de revenir tout au long
de son oeuvre (233).

w

; /
(232) Ibid., p. 176. /! TN

(233) Ibid., p. 176.

Citons—en guelques &tapes en dehors de la Traumdeu-—
tung (1900), de 1la Psychopathologie de la vie
guotidienne (1901), du Mot d'esprit (1905), de Totem
et Tabou (1912): 1l'article d&jad c¢ité sur les

_ Souvenirs &crans (1899), Gravida (1907}, les Théo-
ries sexuelles des enfantg (1907-08}) ; Actes
obsessionnels et exercices religieux (1907), le
Poéte et la phantasmatique (1908), le Roman fami-
lial du nd&vrosé (1909), les sens opposés des mots
primitifs (1910), les Contes dans le réve (1913},
les Trois Coffrets (1913), le Tabou de la virginité
(1918), 1'Acquisition. du feu {1932), Molise
{1937-39), la Téte de Mé&duse (1940), et d'autres que
j'ai pu oublier... (Ibid., pp. 176-177).
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Dans toutes ces r&ffrences &chelonnges du dsbut
a la fin de 1'oegvre de Freud, Valabrega d&couvre 1le lien
entre les productidns_adthropologiques et les fanéasmes.
Les répporté entre le domainé éylturel et le fantasme n;.
sont donc pas accidentels en psychanalysé. D'ol lel

retournement du discours culturel en discours de

l'inconscient.

Le retournement op&re surtout entre le fantasme
‘et le mythe. Il n'est donc pas surprenant de voir Freud
recourir au mythe d‘'OEdipe pour dire le complexe nucl&ai-
re. C'est dans ce mythé qu'il a trouv& ce qui se cachait
au coeur méme de l'inconscient. .

+++ Le probléme, en ve€rit&, est de savoir

comment il se fait que ce gqui est au coeur de

l'inconscient - le complexe nucl&aire - puisse

se trouver aussi "ailleurs", et & l'occasion
"en clair” dans le mythe (234). e

) e

.C'est un fait incontestable gque 1le complexe
nucléaire se trouvait d&ja dans le mythe d'OEdipe avant
la d&couverte de Freud. Mais comment est-il parvenu &
rendre compte du fait gque le thé&dtre antique disait en
clair ce qui est voil& dans 1'inconscient? Freud est
arrivé 3@ réaliser cette prouesse en retournant le langage

mythique " en discours de 1l'inconscient. Dans OEdipe, le

‘ N o
(234) Ibid., p. 178.



\ - 359
P ) _ ’ ) A —

mythe :vient occuper toute la place de lJﬂthéorie et du

,fantasme. .Ce mytheaest éila fois une donnée culturelle

(un langage symbollque) et un dlscours fantasmathue, une,

explication culturelré. du drame de 1la personne et une

pl

expn%5510n symbollque de 1'inconscient. - »

... Freud est alls chercher l'OEdipe 13 ol 1L

ﬂg se trouvait absolument pas d'une Efagon
manifeste: dans  le 'phantasme du ré&ve. .  Mais
&5! " ¢c'est ensuite, par un retour au mythe, qu'il

- l'a non pas trouvé&, mais retrouvé et que, dans

ce mouvement. méEme, il -lut a _donn& son nom. .

C'est pr&cis&ment’' en ceci que consiste, dans ce
cas ‘'on ne peut plus central, la loi du

P retournement. L3, on la ‘saisit dans son &tat
naissant et 1l'on peut voir que Freud y a &té
soumis. dans sa découverte méme (235).

e

\Ei,iii;lté tout &tait dit & travers la tragédie
He Sophocle. Mais en méme temps gue le my the- exposait en
clair la vérit&, il la cachait derriére ses images et ses

2

symboles. 'hel mérite de la psychamalyse est d'avoir

B

découvert que la tragé&die- grecque n'Stait quun fantasme

fetourné. Le complexe d'OEdipe 'a €&t& d&gag& en
retournant le langage mythique en langage fantasmatique.
Le principe du retournementfest donc & l'origine de- la

déceuverte*de ce complexe nucl8aire.

T )

~t

.} .
(235) Ibid., p. 178.

b
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L'application de la loi du retournement a la

dénonc1at10n de la sorcellerie consistera ‘3 renversear le

langage symbolique mag{co religieux en langage de

l'inconscient, et a comprendre la relation que le mythe,

[ R
les images et les symbecles entretiennent avec' le fantasme

dans 1l'univers des Bantu. ~

Il y a des conflits psychiques 1inconscients.

~dans le discours th&rapeutique de 1l'anti-sorcier et .la

s

I

_1la causalit& magique (du symbolisme de la sorcellerie) en -

céusalité interprétée par 1l'envoiité&, Ces conflits se

—

manifestent (ouvertement) lorsque le sujet consultant

commence a douter de la v€rit& du discours de l'analyse

et amorce son propre procé&s d'interpr&tation au sujet de-

sa tragédie. L'interprétation causale de 1l'ensorcels
exprime ses propres fantasmes, ses intentions person-
nelles: et ses conflits inconscients. La contestation de

l'interprétation divinatoire provogue le renversement de

langage de 1l'inconscient. C'est le contenu de ce langage

que nous dévoilera 1l'application du double principe de

: ., :
causalité et de la loi du retournement? &:la dénonciation

de la sorcellerie. Cette application se fera en tenant
compte des aspects ahtb:opolodiques de ce symbolisme

Ll

traditionnel. . ' ?



Par kindoki, l'individu utilise l'egoc du groupe
pour extérioriser ses peurs et ses pulsions.
C'est un moyen de maturation de la personne et
de formation de l'identit& qui conduyit 3
1'int&grité. Le symbolisme de kindoki fourni
le contexte, dans lequel l'individu se d&couvr
et s'actualise (236).

(236) MASAMBA, M., op..cit., pp. 8-9.

=y



‘ CHAPITRE IX \L

ANALYSE DES QUELQUES CAS DE SORCELLERIE

pDans L'impens& du discours (237), Buakasa

distingue itrois niveaux 'dans le discours de/sur 1la
|

L
I

sorcelleries le niveau des &vénements et des scénes

manifestes,!le niveau de la lecture ou de l'intgrpréta-
tion de éeé gvénements et de ces'scénes, et celui des
conflits sociaux. A ces trois diveauxf‘ﬁgﬁéfajoﬁﬁérons
deux autres péliers: le domaine subjectif _et la dimension

transcendantale de la d&nonciation de la sorcellerie,

Analyser le drame de la ‘sorcellerie c'est
dévoiler le contenu psychique inconscient et les inten-

tions profondes qui s‘exprimaient & travers le symbolisme .
< ) '
traditionnel et les pratiques magiques. Mais avant

Q'entreprendre cette analyse, donnons quelques pré&cisions
concernant les cing niveaux de. la trag&die de la

sorcellerie. . e
/ ' ~

s 2

T
Le niveau des &v&nements et des scénes

maniféstes r§nvoie 3 tout ce gqul survient dans le domaine

«w ' s

(237) Cf. BUAKASA T. M., L'impensé du_ discours...;
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vital de l'envoQt&, du sorcier nomm& et de l'antiwso:gier.
L'8v&nement est constitu€ par tout ce qui se produit‘aéns
le groupe concern€& par le draﬁe de l'envoltement. Tandis
gue les scénes manifestes forment.un ensemble d'actes que
les sujets impliqués dans un combat meurtrier croient
reconnaftre au-deld de 1'&v&nement, et qu'ils consid&rent
comme la cause de leurs souffrances. Cet ensgmble est le
plus souvent, sinon toujours constitu& des paroles
prononcées paf le sorcier pr&sum&. C'est sur les paroles
maléfiques du sorcier gque se base 1'accusation de
sorcellerie. - Ces paroles - sont 1li&gs aux &vénements

douloureux observé&s dans le domain% vital de l'envo(ts.

- Les deux aspects, &vEnement et  scéne

manifeste, sont donn€s 3 l'observateur comme-des
données immé&diates, des &vidences. Clest ]
qu’'on voit quand on va dans les villages.
Toujours dits explicitement, ils constituent le
niveau ol la kindoki se laisse saisir comme
"objet" d'&tude, par exemple. Ils forment en
effet le mat&riel empirique imm&diat... (238).

C'est & partir des &v&nements et des sc@nes
manifestes que les Bantu parlent de a;envoﬁtement. Ces
Idonnéeé éonstitueht le matériel empirique de tout procés
de sorcellerie. C'est ce mat&riel que nous appelons le
.contenu manifeste ou l'aspect apparent du symbolisme

magico~religieux.

(238) Idem; Le discours de la "kindoki" ou "sorcellerie",
dans Cahiers des Religions Africaines, 6°¢ année,
janvier 1972, vol. 6, (pp. 5~67), p. 43.

/

7
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Le deuxi&me niveau est celui de la lecture ou
de l‘inteiizitation des E&vé&nements et des §cénes manifes-

tes. BuakaYa considére cette instance comﬁg:

un champ g&né&ral d'interprétation,\bu un champ
général d'ind&termination ou aussi, sSimplement,
un "syst&me d'interpr&tation" (239).

Il v a plusieurs champs particuliers au sgin de
ce systéme{ plusieufs chaines signifiantes oﬁ‘regiséres.
Le travail d'interprétation faite par l‘antimsorcigr
consiste & localiser une chalne signifiante, & Eairé 
jouer un modE&€le, un registre ou un champ d'interpré&ta-
tion, situfe 3 l'intéfrieur des rapports entre les forces
viﬁﬁi:s d'une structure parentale. La sorcellerie n'a de -
sens due dans la mesure ou elle assume et exprime le
‘combat inévitable, r€&el ou imaginéire, entre les forces
nSgatives et les forces positives d'une structure ethno-
parentale bien d&terminge. Elle fonctionne comme une
théorie explizftive des conflits gui ont lieu au .sein des
structures parentales traditionnelles.

Parlant de la kindoki comme systéme ou

"th&orie”, plutdt que de dire qu'elle constitue

un champ ol un syst&me gé€n€ral d'interpr&ta-

tion, il audrait dire une "ré&gion" ou un
fragment d'un champ des croyances et des reprg-

sentations (images, mythes, id€es ou concepts)
au sein d'une soli&t& donnSe (240).

{239) Ibid, p. 46.

(240) Ibid., p. 47.

~.

K

!
i/
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Ce champ est une ré&gion de la vision magico-
religieuse <h; monde. L'analyse des différents cas d;
SOrcellerie gue nous présenterons' dans le pré&sent
chapitre consistera & dévoiler et a reconstruire les
significations profondes que véhicule ce champ
d'interpré&tation, ce fragme&g des croyances et des repré-
sentations, mieux cette causalit& culturelle magico—

religieuse.

Le troisi&me niveau d&€fini par Buakasa est

composé des conflits individuels et sociaux. A ce ni-

.veau, les sc&nes manifestes se présentent comme - des

substituts reposant sur un  substrat des rapports
sociaux. Les &vé&nements et les scé&nes manifestes ne sont
en derni®re analyse que des expressions des conflits

individuels et sociaux (241).

Il s'avére, d'aprés les analyses faites, que
les &vE&nements ne sont que des occasions, des
moyens “ des pr&textes, des lieux privil&gié&s
d'expression des dfsirs, des int&r&ts et des
relations sociales. Par le biais de la notion
de cause (d'un BvE&nement), une relation sociale
est reproduite dans l'esprit. Cette personne,
c'est un oncle, une mére, un pére, un neveu, un
fils, etc. On remarquera que cette personne
est nomm&e en terme de parent comme s'il
s'agissait d'une relation biologique. En fait,
comme la soci&t& fonctionne dans ses rapports
sociaux par des relations de parent&, la

(241) CE£. Ibid., p. 50.
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personne nommée .comme cause est bel et bien
prise au sein des rapports sociaux ol 1l'on

vit (242),
Y% ~ Les accusations de sorcellerie sont consid&r&es
par uakasa comme des occasions, des moyens, des

*

Erétextes, des lieux privilé&égi&s, des manifestations
symboliques des d&sirs, des int&r8ts et des relations
sociales. Mais quels sont les dééiré et les int&ré&ts qui
sont en jeu dans le procés de sorcellerie et poussent les
envoltés I souhaiter la’ mort de leurs parents sorciers?
Pour parvenir & la formulation d'une r&ponse ad&quate &
cette question, il faut replacer le combat de sorcellerie
dans son contexte parental. En effet, 1la causalité
magico-religieuse utilisfe dans la d&nonciation de la
sorcellerie reproduit des relations parentales dans la
conscience de 1l'envo(té. C'est & 1'int&rieur de la
structure parentale gque ré€sident les motifs inconscients
et les 'raisons profondes qui poussent le sorcier 2
souhaiter la mort de sa victime. Replac&e dans le
contexte de ia parenté (large ou restreinte) la sorcelle-
rie devient une version magico-religieuse du mythe
d'OEdipe qui tue son rival, c'fest-d-dire son pére, pour
se marier 3@ sa mére. Mais le complexe nucl&aire de 1la
psychanalyse n'est-il pas un ph&nomé&ne spécifique a la

[N

civilisation occidentale?

&

(242) Ibid., pp. 51-52.

l

'
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L'universalit®& du complexe d'OEdipe a &té
démontrée dans le contexte socio-culturel négro-africain

par les Ortigues dans OEdipe Africain. La lecture de cet

_ouvrage r&digé i partir des observations cliniques des cas
de sorcellerie, nous a permis de confirmer la pré&sence de.
1'OEdipe dans l'histoire individuelle du né&gro-africain.

A ce sujet E. Ortigues &crit ce qui suit:

Enfin la plupart des discussions pour ou
contre l'universalitd@ du complexe d'OEdipe,
paraissent sans objet, tant elles sont loin des
problémes qui se posent effectivement dans la
clinique. Lorsque nous sommes all&s travailler
au S&n&gal, nous avions tendance & penser, comme
on nous le rép&tait de tous les cBtés, qu'il n'y
avait pas de complexe d'OEdipe en Afrique. Et
puis il a bied fallu nous rendre & l'&vidence:
quel que soit le systéme familial, partout ol
une psychoth8rapie analytique est possible, on
retrouve le probléme ocedipien... (243).

N

La quatri@me dimension que nous d&finirons dans
la tragédie de  1la sorcellerie sera l'inconscigpt
individuel dont le.noyau est constitud par le complexe
nucléaire de la psychanalyse. Ce complexe s'exprime a
travers le dé&sir de tuer l'auére. En effet, dans le
combat de sorcellerie l'ensorcelé souhaité la mort de son

‘\pourreau qui n'est autre qgue son parent (un représentant-
. .

{243) ORTIGUES, E., La théorie de la personnalité en
psychanalyse et en ethnologie, dans La notion de la
personne en Afrique Noire, Collogues 1internationaux
du C.N.,R.S., n® 544, Paris, 11~17 octobre 1971,
p. 566.

'
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de 1l'autorit& parentale: un péré, un grand-pdre, un
oncle, une tante, un neveu, etc.). La causalit® cultu-
relle magico-religieuse donne au sujet envolt& une
justification officielle de son d&sir ou de son inten-
tion. A travers ce systdme causal (culturel), le
ph&nomé&ne de la sorcellerie se manifeste comme un
complexe des conflits et des tensions subjectives et

interpersonnelles.,

Il v a donc toute une histoire des conflits et
des tensions 3 faire. On verrait comment
ceux-ci naissent, sont refoul8s, s'expriment,
etc. Mais quelle que soit cette histoire, il
est acquis qu'elle est une histoire complexe:
gu*au sein d'elle les conflits et tensions
viennent d'horizons divers, sont lointains ou
présents, rencontrent parfois des difficulté&s
de s'exprimer, connaissent des transformations
ou des modifications, sont dé&placé&s, dEguisés,
transpos&s, etc. (244).

Quelle est cette histoire des conflits et_deé
tensions que nous deyons gcrire ou reconstruire? Est-ce
une simple histoire des tensions sociales? Ne percevons-
'nouS'pqs 1'existence des conflits psychiques inconscients’
derri&re le masque des \rapports sociaux et ethniques?
Comment parvenir a démontrer les m&canismes inconscients
qui supportent la dé&nonciation de 1la sorcellerie et

exploitent la causalit@& culturelle?

(244) BUAKASA T. M., Le discours de la "kindoki"” ou
"sorcellerie", dans op. cit., p. 61l. i
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La position de toutes ces questions fondamenta-

les nous am@ne 3 chercher en dega des conflits sociaux et
parentaux et des.explications mégico—religieuses, les
aspects inconscients de la tragfdie de la sorcellerie.
Ce sont ceé aspects qui &chappent au contrdle de la
"conscience collective" et influenf sur les comportements
des envoﬁtéf, des anti-sorciers et des sorciers. Leur
dévéilement ne peht se faire que par le biais d'une
lecture psychénalftique du dfame ou de la dénonciation de

la sorcellerie.’

L'interpréfgiiOn psychanalytique du discours de
'l'envodtement et‘dé son langage symbolique consistera |3
renverser la causalit® magico-religieuse en causalite
psychique inconsciente., Ce renversement sera proJﬁqué‘

par l'analyse des processus transf@rentiels dans le

symbolisme de sorcellerie.

i

En eﬁfet, la m&thode psychanalytique est
spécialisfe dans l'interpr&tation du transfert et de 1la
résistance, des fantasmes de d€sir et des diverses forma-
tions de l'inconscient comme les réves, les traumatismes

infantiles et le complexe d'OEdipe.

Ce qui 1importe dans 1'approche psychanaly-

tique de 1la dénonciation de la sorcellerie cfest

4
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l'interpr&tation du transfert et du contre - transfert.
T ‘
Pour Ghyslain Charron, s'inspirant de M. Neyraut, le
transfert est le "quiproquo" de l'inconscient (245);
c'est la mobilisationlde‘l';nconscient de l'ahalysant en
relation avec son analyste.- Dans les procds de sorcelle-
rie, le transfert ;e pré&sente comme la mobilisation des
aspects inconscients de l'envolté et du soréier nomm& en
rapport avec le discours interpré&tatif de l'anti-sorcier.
Le contre - transfért, défini en psychanalyse: comme la
mobilisation de l'inconscient de l'analyste en relation
avec l'analysant, est aussi présent dans 1la cure de
désénvoﬁtement. “En effeﬁ, pendant la cure mantigue,
l'anti-sorcier mobilise son inconscient en relation avec
1'inconscient de son patient. D'ailleurs son travail
divingtoire s'effectue au niveau inconscient. L'int%r-
prétation psychanalytique de la cure du d&senvoltement et
de la dénonciation de la sorcellerie n'est poséible qu'a
partirldu transfert et du contre - transfert.
Le propre de la psychanalyse‘par rapport aux
autres techniques thérapeutiques est de consi-
dérer le transfert comme la mise en scé&ne des

désirs inconscients et de faire 1'interpré&ta-
tion son acte fondamental. Les analystes sont

(245) CHARRON, G., Observer, interpréter et th&oriser en
psychanalyse, dans la Revue de 1l'Université
d'Ottawa, vol. 55, octobre-dé&cembre, 1985, nY 4,
(pp. 74-84), p. 74.
cf. NEYRAUT, M., Le transfert, Paxis, P.U.F.,
1974, p. 7.
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convaincus que:les autres techniques - th&ra-
pie comportementale, bio-&nergie,techniques du
corps psychodramatique, et¢., - tiennent leurs
résultats du pouvoir transf&rentiel mis en jeu
d.leur insu. Alors que ces techniques utili-
sept essentiellement la suggestion et 1la
catharsis, la psychanalyse postule que, gréce

Erits et efficacité peuvent converger.
aboration du sens, analyse de 1la relation
transférentielle, rem&moration des souvenirs et
interprétation des fantasmes, vont de pair. De
méme, selon cette th&orie vont de pair la
dissolution du’ transfert et la dissolution des

?ijtravail interprétatif et a la perlaboration, -

identifications inconscientes qui ali&naient le

sujet et le ligotaient... (246).

La pratique de l'anti-sorcier, comme d'ai;Iéuré
le discours de la sorcellerie en général, est une instan-
ce transﬁéren;ielle. Eile' est la mise en sc&ne des
désirs iﬁconscients de l'anti-sorcier, de l'envo(t& et du
sorcier présumé; L'approéhe psychanalytique permet
d'interpréter son acte fondamental. - D'ailleurs 1le

travail thé&rapeutique du désorceleur traditionnel tient

ses ré€sultats du pouvoir transférentiel agissant 3§ son _
>

insu. " Son efficacit& symbolique d&pend du transfert et

du contre-transfert, - . uf//

b

- En tenant compte des m&canismes inconscients

i
qui sont en oeuvre dans le proc&s de sorcellerie, nous.

serons en mesure de provoquer la dissolution du transfert

N . v . . ) ‘

, l

(246) Ibid., p. 79.

N
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et des identifications incdnséientes"qui alidnent et
) ] h

‘i{?otent les sorciers, les anti-sorciers et les ensorce-

lés.

Apr&s avoir &cout®& depuis ndt;e naissance le
discours de la sorcellerie et v&cu dans l'angoisse et la
peur gqu'engendre 1'immineénce de . la  mort, le témps est
venu d'interpré&ter nos Egntasmes, d'exhumer nos souvenirs
et d'analyser nds relations transf&rentielles et contre-

1

#
transférentielles qui .s'expriment & travers le langage

symbolique‘;ﬁﬁaitionnel. Une telle démarche analytique

» ' —
'servira & la mise au point d'une technique d'interpréta--

tion du ph&noméne de la sorcellerie tel qu'il se(brésente

/

L'Slaboration du sens cach8& du discours de/sur
g ' | :

dans l'univers ethnorparental des Bantu.

~la sorcellerie et de'son symbolisme traditionnel entralne

in&luctablement la d&livrance des sﬁjets en oﬁtég. .Car,
elle contribue & la transformation de \l ur histoire,
pr&sente, passfe et a 'vepir,z a “la découverte et 3
1‘actualisation de leurs personnalité&s. \

- -

L'S8coute et l'analyse de la dé€nonciation de la

I 4
sorcellerié nous montre une cingquidme dimension de ce

drame ou de cette trag&die humaine: la recherche .de
l'identit8, de la libert&, du sens de J'ekistence
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individuelle et.cbliective. Telle est la éignificaﬁion:
\ ' ’

ultime de la lutte que méne sans cesse l'envo(té& contre le -

solcier au sein -des diffé&rentes formations eﬁhno-
f ]

e 4 -

(ragulturelles traditionnelles. Cette signification profonde

- ’

3 1Y O\H' 3 13
constitue ce que nous appellerons d&sormais la dimension

transcendantale virtuellement préienQe dans le combat de

sorcellerie.,  Nous ne parviendrons & dé&couyvrir cette

r&alit& gqu'aprd&s avoir renvers® le discours magico-

-

-

religieux de/sur la'50£cellerie {la causalit& culturelle
magique) en discours de\ l'incdgnscient. L'analyse de
1'inconscient nous dirigera au coeur de la conscience de

tout sujet impliqué& dans un proc&s de sorcellerie et qui

cherchd 3 donner un sens, une signification humaine®*a son

#
-

existence, c'est-d-dire 3 sa vie et i sa mort. Refaire le

~
chemin tortueux que parcourt le sujet muntu en reconstrui-

sant l'hiétgire de ses tensions et de ses conflits,'tel
. est le but> que nous poursuivons  dans cétpe approche
psychanalytique‘de quelques cas de sorcellerie tirés -d'un
écgnhtill?n de-518_personnes trait8es entre 1978 et 1984

dans 1le service pastoral des envo(té&s du = Renouveau

Charismatique (247).

(247) Le Renouveau Charismatique est un mouvement de
priédre et d'&tude biblique qui réunit tous les
chré&tiens du monde autour du Christ. Il existe au
zafre depuis 1973-1974, L'auteur de cette th@se a
&t& animateur de ce mouvement de 1974 a 1982; il
s'est particuli&rement occup& de la délivrance des
envo(t&s ' 8 Kinshasay. & Lubumbashi (zafre), E: |

- Bruxelles et d& Oftawa.

t
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Q

T, L:approche ou‘la_lééture ps&chanalytiqug de 1la
. dénonciation de la sorcellerie d&butera par la
description.et.l'examen du cas psycé?logique soign& par
i'anti—sorciére Makenga wa Nzambi 3 Mbujimayi et au
village thérapeutiq&g de Tombau\dans la régiqn (province)
du Kasai-Oriental au Zaire. L'étﬁde de cette tragédie
humaine nous donnera l'occasion d'&laborer 1la technique
d'interpré&tation que _nous utiliserons dans l'analyse dg

quatre cis de sorcellerie observ&s pendant trois ans dans

1€ cadre
S

»

de la pastorale des envefités bantu)au Zalfre et
en Europe (em Belgique).
AN

Notre démarche analytique <comprendra trois
. phases. La premidre phase sera une pré&sentation succinc-
te des &vé&nements et des scénes manifestes, La seconde
”ﬁhase prQcédera 3 l'analyse de l'interprétation causale
de l'anti-sorciéré et de ses rapports avec les sujets
concernés par ce 'procés Ae sorceller}e. . La troisi&me
§tape &tablira la distinction entre la causalit& cultu-
relle magique et la lcausalité psychique inconsciente.
Cette derni&re phase examinera les aspects subjectifs et
inconscients (de la\crise de sortellerig) par le biais de
l'interpr&tation du transfert et du.contre—-transfert.
C - ’

Ll

Ly

Dans la cure du désenvpﬂtement le transfert et

e —

le contre~transfert agissent tant dans le discours
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thérapeuiique de l;éﬁti-sorciére que —dans les paroléé et
lesfrréactions de ses consultants et de l'annonciateur.
L'analyste de la dénonciatiof de la~ sorcellerie doit
surveiller les divers mouvements -de 1'inconscient, ses
. déguisements, ses d&formatioens et ses maniféstations
symboliques et magiques & travers’ l'interprélation de
l'anE}tgorciéré et les ‘commentaires des envoiités. Cetke
surveillance lui permet de dévoiler et de démonter les
mécaniemes prﬁfonds et le contenu latent du symbolisme de
la sorcellerie, Les pratiques et les pargles dg 1l'anti-
sorci&re peuvent &tre considérées comme des éxéressions
culturelles —ét techniques des conflits personnels et
interpérsonnels., ﬂ'approche psychanalytique ~de la

“thérapie traditionnelle s'int&resse 3 1'analyse des

aépects conflictuels de la crise de la sorcellerie.

21. Premier cas. Makenga et ~ l'interprétation d'une

crise parentale de sorcellerie
Y

Les &vénements et les scénes manifestes.

Au sein du domaine vital de P (le pére des enfants

\ensorcelés)

- La mort de son troisi&me fils.
- Les paroles sorcelleriques prononcées par le

grand-p&re 3 la tombe du jeune -d&funt.
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- Les parBleg prononc8es par le fils héritier de P
¢ le jour ol -ils sont allés manger la viande de
ché&vre chez le grand-pdre: “Papa, je ne veux plus

jamais aller - manger de ces cﬂévres de

s

malice (248). o

£

- La conduite du fiis ”héritier 3 1l'Egard de son
pére:
“ﬁ‘enfant n'‘ob&issait mlus & son pére, et ne
supportait méme plus sa pféqence, puisqu'il refu-
sait d'ouvrir la pdrte de sa chambre gquand son
pére voulait y ‘entrer (249). Seule sa mnére
pouvait entrer dans ga- chambre.

-~ L'&chec du fils héritier & l'&cole.
t
- La, maladie incurable du plus Jjeune fils de la

famille.

Dans le cadre de la consultation mantigue

- I1 y a d'abord la rencontre de P avec Lufuluébopﬁ_
le péré franciscain "luba-muntu qui faisa;t dés
enquétes sur la sprcellerie. .

~ La réncontre de Lufuluabo avec l'anti-sorciére.

- le contact de P avec Makenga et l'interprétation-

mantique.

(24?) LUFULUABO, M., L'Anti-sorcier..., Editions Francis-
caine;g 1977, p. 49. -

(249) Ibid., p. 50.
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L'interpfététibn'antiféprciéne ot les r8actions des

envolitéds

Lors de la.premiére'conéultation qui eut lieu

'

au domicile de P & Mbujimayi, Makenga affirma qué:

-

- les deux E&poux concergég par le drame de la
sorcellerie étaient'hénﬁétes;

- 16 couple avait beaucoup d'enfants (signe de b&né-
dictionj; surtout des fil;es (signe de malé&dic-
tion), deux gargons seulement;

- les deux gargons &tailent malades.

-

e} le petit souffre du coeur, le grand
souffre de la "géte... Ils sont tous deux
condamnés & mort; le petit devait mourir en,
janvier 1975, et le grand, en décembre 1974
(250). _— : -

On demanda alors 3 Makenga d'oll venait la
maladie. Elle n'&tait pas 1l'oeuvre de Dieu;
elle &tait due 3 la malveillance des hommes.
Quels &taient ces' hommes,...? ... Elle ne cita
gqu'un seul nom; celui du p&re, grand-pé&re des
enfants (251).

Y . = R -

Cette dénonciation du coupable provogua une
série des r@actions chez 1'annonciateur et le consultant,
Examinons ces r&actions pour mieux poser le probléme de
1'existence d'une causalit& psychique incdnsciente dans

LY . .
cette crise parentale de sorcellerie.

-
&

(250) Ibid., p. 45.

(251) Ibid., p. 46.



La r&action de Lufuluabo,'l'aﬁgghciatenrf-

- v

L'annonciateur joue un r8le tr&s important dans

la dénonciation de la sorcellefie. C'est lui qui suggére

au sujet envolté&é d'aller consulter QLun anti-sorcier

capable de le protéger contre les attaqdes de sorcelle~.

4

rie. Il est l'intermédiaﬂre entre le Ehérapeute et le

S

consultant, le premier initiateur (officiel}) &- 1'inter-

a
prétation anti-sorciére.

\ n
Lufdluabolnocgﬁpe la positidn. d'annénciateur
dans le cas de sorcellerie que nous sommes en train de
décrire. Sa réaFtign 5 1'6gard de 1l'interpr&tation
anﬁi-sorciére exprime ce gqui se passe dans l'esprit d'un

—_—— -

sujet qui est engag& dans un combat invisible. Reprodui-

sons cette r&action avant d'alle dé&gager son contenu.

inconscient.

— =

Personnellement, dit Lufuluabo, je m'atten-
dais 3 entendre citer le nom du grand-frére du

pére " des enfants, leur oncle paternel. En .

effet, son attitude, depuis longtemps, &tait
Etrange. Quand les enfants &taient malades,
non seulement il n'en &tait jamais affecté,
mais, semblait s'en ré&jouir... J'8tais au
courant- de son attitude, et je m'attendais, 3
cause de" cela, entendre Makenga le désigner
comme coupable.

v.s C'est un homme qui a &chou& dans sa vie, et
gqui est en parfait contraste avec son frére,

et e
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homme honn&te et travailleur, qui a réussi dans

sa vie.par son travail et son honn&tet&. Il

est en effet trd8s estim& de ses patrons, quil- -
lui ont confi& d'importantes responsabilités.
I1 &tait donc compr&hensible que son fraére
ressente: profondément son &chec, et que sa
‘rancune’ se reverse' sur les enfants de son
frére, qu'il souhaite voir son fr&re perdre
tous. ses fils, c.a.d. ses h&ritiers, ce qui lul

aurait permis d'avoir &ventuellement une large
part d'hé&ritage.

Et bien, contrairement & ce que je pensais,
Makenga ne cita en aucun moment son
nom... (252).

——m—

La réaction de Lufuluabo dénote le conflit qui

existe le pl&s souvent entrelles fréres é;nés et leurs
puings dans la plupart des ethnies banmtu et négro-
africaines. Le paradigme de ce confiit nous est donné
par le r&cit biblique-du-meurtre d'Abel, 1le juste; par
son frére -aing& Cain. L'interpr8tation africaine de ce
récit \Q?US 'améng d conclure que CaIn_ est le premier

“
sorcier de l'humanité.

Mais qu'est-ce qui pouséa Cain & comhgttre ce

meurtre? La Sainte Bible nous dit qu'il &tait jaloux de

son frare Abel sur qui 1'Eternel porta un regard
favorable (253). A 1l'instar de Cafin, 1'aing d'une

famille n&gro-africaine, jaloux du succds de son puing,

(252) Ibid., p. 46. (

—1253) Cf. La Sainte Bible. Traduction Second, Gn. 31l:
4-8.

—f--—r
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souhaite la mort de celui-ci déns le but de s‘emparer‘dé

ses richesses. Cette attitude engendre des tensions au
. 2y, : |
sein de la fratrie.

-
A

. . Dans les structures patriarcales bantu-luba,
les conflits de sorcellerie'qﬁi opposent deux fréres sont

le plus souvent li&s au probl&me d'héfitage ou de partage

des richesses entre les fils hé&ritiers et les bnecles

e

paternels. . D'ailleurs’ nous retrouvons le méme ph&noméne

dans la ﬁlupart des ethnies bantu et n&gro-africaines,

%

.

patrilinSaires ou matrilingaires.

Lufuluabo vit dans ce combat meurtrier entre

les fré&res aInfs et les jeunes gens qui ont ré&ussi dans

leur vie sociale et professionnelle. Il interpré&te la

situation dramatique de son ami & partir de son vécu.
Mais l'explication causale de Mékenga ne tient pas compte

de cette r&alit&. D'ol la surprise de l'anpnonciateur.

N

- J'ai demandé€ 3 notre ami comment il se
faisait gue Makenga ne voyait pas les
dispositions mauvaises de son frére, qui ne
faisaient pourtant aucun doute, mais seulement
celles de son pére,. Il m'a ré&pondu que son
fr&re a peu de personnalité&, et qu'il vit
entiérement soumis & leur vieux pére. S'il a

de mauvaises dispositions vis-3-vis des
. enfants, cela ne doit pas venir initialement de
lui: "Il . vivait d'abord sous moh toit, et

partagealt notre tableqg a-t-il continu&, mais
un jour il s'est enfui et est alld se r&fugier

"
v
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chez nos vieux parents, sous pré&texte que chez
moi.il &tait combattu par des etres mystérleux“
(254}).

- - La question que pose Lufuluabo & P mérite

d'étre analys&e en prdfondeur. Pour Lufuluabo, Makenga

-

devalt ‘en principe dé&signer le ‘frére ain& de P . comme

sorcier. Mais l'anti-sorciére nomma le pére de P au lieu

-

du frére ainé. Cette dé&signation n'exprime-t-elle pas

les conflits psychiques inconscients qui existent ‘entre .

un pdre trds autoritaire et ses fils? En outre, la riva-
1it& entre les deux fréres n'est-elle pas umrTcons&quence

de ces conflits psychiques profonds?

La recherche des réponses adéglates 3 ces deux
questioﬁg raméne & notre mémoire le sohvenir dfu? réve
qﬁé- nois . a racontd un sujet envolté. C'é&tait un
intelléthel qui avait bien r@ussi dans sa carriére
universitaire et qui voyait en ré&ve son fr&re aing.
Celui-ci voulait & tout prix la disparition physique de

-

son puing.,

Une nuit, alors que le petit frére dormait pro-
Eondément, il se retr&uva en face d'un inconnu qui avait
un 901gnard dans ses mains. Observant attentivement le
visage de cet individy, il se. rend1t compte que c'étalt

son pé&re bien-aimé. CEPRg révélation le troubla.. Il se

(254) Ibid., p. 50. S ' v
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mit alors 3 prier et d demandérjla fé;ithble identitsd de
' " A ' .
l'inconpu. Peddant .la pri&re, le visage du pErerdevint

celui de son fiBre ainé. Il cessa de prier et se

réveilla.

-

En parlant avec’ cet homme,’ nous avons constaté

qu'il aimait beaucoup-son.péfé et détestait son frére
aingd. Il sentait”agssi gqu'il avait une dette & 1l'E&gard

de son p&re qui,kl'avait mis au monde et bien &levé.

K

En analysant plus tard- ce réve, nous sommes

Al

parvenus & dé&couvrir son contenu latent. En effet, ce

+

réve &tait l'expression déguisée d'un conflit psychique

inconscient qui existait entre le fils et le pére. Mais

ce conflit s'8tait incarné dans le procés de sorcellerie-

qui avait--lieu entre le fils bien-aimg& du pére\et le

-

frére ainé.

Ihinterprétation psychanalytique de ce réve
nous a permis d'aider le sujet envoiité & découvrir le
vdritable motif qdi égéit i la base de son conflit avec
son frére. Arré&tons-nous un peu. d la lecture

) f
psychanalytique de réve pour montrer %ﬁ procédé que nous
avons suivi dans la découverte du contenu inconscient de

notre ami.
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p'aprés la méthode d'investigation psychanaly-

tique, le r&ve tel qu'il se trouve dans notre mdmoire:

doit &tre oppos& au matériel gui nous sera livrd plus

+

tard par lﬂanélyse, Le premier texte du. r8ve est son

contenu manifeste; tandis que le deuxidme texte est son

contenu latent,.

- " "Le travail du réve consiste 3d transformer le
b

L

-~ p - -~ . 4 )
“r8ve latent  en réve manifeste, Le travail d'analyse est

1l'oppos@ du travail du ré@ve; il aboutit 3 une transfor—

mation en sens inverse (du \réve manifeste en réve

LN
latent) (255).

Dané le réve manifeste de notre sujet envoitg,
le visage du pere &tait devenu le visage du fré@re ainé.
Dans l'analyse, nous avons pratiqué 1l'opération inverse;
le visage du frére ainé est redévenu-le visage du pére.
le contenu manifeste de ce ré&ve &tait bel et bien 1li& a

son contenu latent,

I1 y avait donec un rapport entre 1l'inconnu

s

pértant un poignard dans ses mains, le visage du pére et

celui du frére- ainé sorcier. Mais le travail de

t—— -

(255} cf. FREUD, S., Le r@ve et son interprétation,
Gallimard, 1925.

-
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condensation et le procds de dramatiSation compliqu&rent

et brouilldrent le sens profond de cette liaison. La
croyance en la sorcellerie d&plaga toute 1l'attention du
réveur sur le sorcier nomm&, l'emp&chant ainsi d'analyser

son propre conflit.
¢ i

Q'anaizs% de ce réve nous montre gqu'il y a un
lien entre "le drame de d&passer les fpéres.(256)" et la
tension exista t'entre'iféugorité paterﬁelle et le.fils
héritierenlAfgﬁque noires éette‘découverte'é déja été
réalisée par les'0r£igues au S&n&gal, En effet, 1l'&tude

I . . .
clinique“'des cas 92, 108, 202 dans OEdipe africain

présente la lutte entre fré@res comme un déplécgment.de la
réalitd oedipienne (257). N'est-ce .pas ce qui se passe
entre Makenga et Lufuluabo. .E;anti-sorciére d§signe le
grand-pére des enfants comme cohpable. Mais Lufuluabo
pense que c'est le fré&re ainé AE P (cet homme qui n'a pas

T
réussi dans sa vie) qui envolite les deux gargons malades.

AW
La dé&nonciation du pére provogue un contre-

transfert chez 1l'annonciateur. Ce contre-transfert mani-

feste la r&sistance de l'inconscient dans le discours de

* P —

(256) cf. ORTIGUES, E. et M.C., OEdipe Africain,
( L'Harmattan, 1984, pp4 80-115.

(257) Ibid., p. 92 .(voir la premiére paftie de cette
recherche).
(M

/ .

-i.
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la sorcellerie. La r8action inconsciente de Lufuluabo
'vgut déguiser et d&former les motifi\profonds'de cette

crise de sorcellerie en dé&plagant l'attention dy sujet

. ment ‘que nous retrouvéns dans les” réves. Freud explique

cette OpératIBn complexe en ces texmes:

1'intensit& psychique, des id&es ‘et des repr&-
sentations qui en foRt l'objet se transporte
-sur d'autres, sur celles préCLSément que nous

ne nous attendlons\\?as du -tout’ 3 voir ainsi
accentudes. y,oo-

C'est ce transfert de l'accent psychique qu1
contribue le plus 3 obscurcir le sens du réve
et 3 rendre m&connaissables les relations entre
réve manifeste et réve latent (258).

Dans les réves d'envoltement l'accent est mis

sur le sorcier ou l'attaque de sorcellerie. ﬁe sorcier
(?iﬂconstitue le contenu maniféste de -ces réves. Mais ce
)/f \tontenu n'est en r&alité qu'une "dramatisation des
conflits bsychiqués'profonds.

, Dans le .réve analfsé précédemment, le frére

' ‘ainé sorcier éymbol%sait le§ désirs inconscients du sujet

envofité; c'est la manifestation dramatigue de la~ face

inconnue de sa vie intime. Le poignard que povrtait

l'homme au visage inconnu ” repr&sentait tout cef qui

\
(258) Ibid., p. 52.

envodts 'sur son frare. C'est le mé@me travail de dé&place~

, Pendant que le vail de réve s'accomplit,
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l'avalt traumatis# ‘et bless& dans son ‘enfance, c'est-a-
dlre durant la période oll’ 1' envoldté étalt totalement

—— . R
goumis 3 l'autorité& de son pére.

L'analyse en profondeur de ce réve nous a per-

mis d'aider le sujet envofité & prendre conscience de ses
. \
‘conflits réels et imaginaires. Ce sont ces conflits qui

formaient le contenu latent de sa crise de sorcellerie.

En exhumant- le souvenir de ce réve pendqnt

l'analyse de la d&€nonciation de la'sorcellegje formulée

par Makenga, nous entreprenons l'analyse du transfert™e

r
-

l'anti-sorcid&re et du contre—-transfert de l'a iateur.

™

-.

Le travail de Makenga a contribu& & la mobili-
sation de 1l'inconscient de Lufuluabo, c'est-d-dire de sa
peur d'@tre ensorcelé par un frére qui a &choué dans sa
vie et qui est” jaloux de sa rBussite sociale et
professionnelle. Il projette sa peur dans la situation

o

dramatique de P.

La r&action de P face & la dé€nonciation

de l'anti-sorciére

N

Contrairement 3 Lufuluabo, le cmgf du domaine
- }

L}

F -

e?voﬂté'accepta sans aucun doute l'interpré&tation causale
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de Makenga. Le jugément_de P &tait fond& sur le change-
ment qu'il avait constat®& dans le Fomportemenﬁ de son
vieﬁx p&re, les paroles gque celui-ci avaient pronOncées a
la tombe de son petit;fils et lé déclaration faite par_le'
fils hé&ritier au sujet de lé viande de chévre offerte par

le grand-pére. - 4 o

Ce qui est ‘trés intéressant, c'egt 1la réadtién
de P lorsque Makenga d&clara que sa md3re &tait innocente.
Cette "déclaration proonua un. sentiment d'admiration chez
P. 1 &tait heureu# de savoir que sa mére aimait beau-
coupfses petits—fils, tandis que son pére les haissait.

Qu'est-ce qui se cachait et s'exprimait & travers cette
Pl

hostilit& envers lg pére et l'attachement & la mé&re?
- 'Nous aborderons cette question apres avaf?KAistihgué la
causalitd culturelle magique et la causalit& psychique

inconsciente dans cette d&nonciation de la sorcellerie.

-2.:

La causalit&wulturelle magique et l'interprétation

J

- . anti-sorcidre -

La causalit& dé&montrée éﬂlaquelle adh&rent tous les
sujets iméliqués dans ce proc&s de sorcellerie, c'est la
causalitéﬁwaagique ou la causalit®& culturelle mystico-
religieuse. L'anti-sorcidre interpr&te le drame de la

w
famille de P en s'inspirant de cette conception causale

/T
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traditionnelle, Mais sa thérapie, mieux son discours

th8rapeutique, est une interpré&tation particuli&re de 1la

situation de. son consultant, Elle s'enracine dans (1e
' ~

cadre -anthropologique et magdique traditionnel, et est

déterminée par la situation particuligre qu'elle analyse.,

L'interprétation mantique, en t;nﬁ)que systéme
de pensée et pratigue thérapeytique, est fondée et
garantie par une réponse vraie, uﬁe divination correspon-
dant aux faits vécus par le sujet envolité.- Sa principale
fonction est d'éclairer 1'individu ‘sur “T*origine ou les
.causes de ses malheurs. Elle accomplit cette tdche en

fournissant une interpré&tation satisfaisante au patient.

Cette interprétaiion est has@e sur "la lutte entre les

forces nuisibles et les forces bénéfigues dans l'existen-

ce humaine. Les d&sordres psychiques, la malchance, les-

souffrances et les maladies sont interprétés comme des

effets de cette lutte permanente. D'oll la nécessit& de
chercher leurs véritables causes dans la communauté

parentalé composée difplggieurs forces gui sont en inter-

action. La premi&re tiche de 1'anti-sorcier est de

dévoiler les causes de -la mis@re et de la maladie dans
] -

l'existenc® de son patient.

La m#ladie @tant une source de désord#e non
négligeable, les populations, pour assurer
bonheur, paix, s&curit&, 'avaient, tré&s tdt, mis
en place des institutions multiples ayant une

o
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fonction préventive ou curative, garantissant
aussi bien 1l'individu (dans sa totalit#& organo-
psychique) que le groupe (totalit& socio-cultu-
relle) contre les diverses agressions.

- Détectant les causes d'agression et ré&aqui-
sant la violence issue des conflits se d&pe-.
loppant 3 1l'int&rieur du microcosme humain
{opposition des hommes entre eux) - d'old la
multiplicit& hi&rarchis&@e, des institutions
d'arbitrage des conflits possibles, & telles’
enseignes que tous les cas de figures possibles
sont th&oriquement, prévus - ou de 1l'inquigtant
espace mésocosmique (le monde "naturel"),'B qui
l'entoure, avec Ses implacables lois, assurant
ou rétablissant le bien-&tre physique ou mental
ainsi que# gé&néralement, la concorde dans la
collectivité, les praticiens sont d'ipdispensa-’
bles mé&diateurs; agents de consensqg, garants
de 1la culture, 1ils dé&tiennent les principes
d'harmonie, d'équilibre dont « tous ont
besoin (259). '

L'anti-sorciére Makenga travaille d?ns le cadre
d'une institution de recherche mise en place par les
anciens Bantu—LuSa pour prévenir et traiter les cas de
sorcellerie, afin de garantir la s&curité& tant au niveau

. ‘ - :
de 1'existence individuelle qu'au niveau de la communauté
clanique et parentale.  Elle atteint cet .objectif.

lorsqu'elle parvient & d&couvrir le sorcier qui attaque

ses patients et veut les tuer,

(259) sow, I., Les structures anthropologiques de 1la
folie en Afrigque Noire, Payot, 1978, p. 55. {Le
chapitre 2 de cet ouvrage @&tudie le statut du
thérapeute traditionnel en Afrique Noire).
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Aprés la éésignation du coupable, Makehd;
démontre l'efficacitd de sa pratique ant1 sorc1ére en
d&livrant les sujets ensorcel&s de leurs souffrances et
de leurs maladies. Cette dE€livrance se manifeste norma-
lement par "la guérison organo-psychique aes pétients et

le r&tablissement de la paix au sein de leurs communauté€s
1 .
parentales. Une telle op&ration implique la mise en

sourdine des c&hflits r8els et imaginaires qui sont a la

base du proc&s de sorcellerie, !

i

¥,
%

b .
Dans le cas de P, la th&rapeute traditionnelle
agrlve a dé&placer les conflits inconscients qul existent
“\
entre _l'autorit& du clan patriarcal (G) \h‘son fils aimé

en les transformant en combat magique. Le symbolisme

magique de -la sorcellerie 1lui donne la capacit& de

x

sublimer lesﬁ)téndances agressives de P . (son hostilité

envers son p&re, son attitude autoritaire & l'€gard de
son fils héritier et son d&dain vis-a-vis de son fré&re

ainé qui n'a pas r&ussi dans la vie) et de projeter sa

‘culpabilit& et ses conflits psychiques sur le sorcier

désigné. Toutes ces op€rations s'effectuent de fagon

=~

inconsciente 3 travers la cure divinatoige de Makenga.
Les mémes opé&rations étaigzt en oeuvre dans le
premier entretien que l'anti-sorci&re a eu avec le fils

h&ritier. En effet, pour apprivoiser ce gargon devenu
[}
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farouche, 'elle lui dit éu'il Etait hn beau gargon. Puié
elle affirma que c‘était son grand-pére qui lui avait mis
des dents de chavres. dans son front.- Elle transféra
ainsi toute son hostilit& (& l'&gard de‘;;n pé€re) sur le
grand-péfe sorcier. Cetted opératioh transférentielle

contribua & la ré&conciliation (partielle et téhporaire)
du f;lg h&ritier ‘avec son pére.

En &coutant ‘attentivement liinterprétation de
Makengaﬁléous sommes surpris de constater le silence que
cette ‘thérapeute affiche & propos de tpus les conflits
réels ou illusoires qui d&chirent et perturbent l'&quili-
bre psychique de tous les sujets impliqués dans ce
proces. De plus elle ne donne 3 ses patients aucune
possibilité d'é£brimer leurs conflits personnels.

- D'ailleurs Makenga monopoliééfla parole. Elle
fait juste le contraire de ce gque ferait un analyste
freudien. Elle parle elle-mé&me, au lieu de laisser
parler le patient. C'est elle qui donne l'interpré&tation
de toutes les situaﬁzéhs tragiques v&cues par la famille
de P. Les sujets envo(té&s ne prennent.lﬂ parole gue pour
approuver le discours divinatoire de la th&rapeute tradi-

tionnelle.
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F, le' fils n&ritier souttrant d'une crise psycholo-
gique et‘concerné au‘plus haut point par cétte éttaque de
sorcellerie, n'intervient pas dans la cure de l'anti-
sorciére. Il n'‘a méme pas E&té informé de ce gqui se-
passait autour de lui et dans la maison paternelle. Son
pére fit recourt au principe de biens&ance pour le
contraindre & recevoir Makenga dans sa chambre. I1 ne
l'avertit.méﬁe pas du motif de leur voyage au village

thérapeutique. P subit wune véritable violence de

l'interprétation. -

En outre, le grand-pére'sorciér‘-ne dit aucun
mot devant 1l'anti-sorcié&re. Ce silence du sorcier permit
d l'analyste traditionnelle d'imposer son 1nterprétatlon.
Elle parvint aisément d transférer les maux de tout le
clan paternel sur le vigillardl:j'Ce transfert provogua
une réelle satisfaction chez P.

En fait, P &tait tr&s heureux de savoir que sa
mére aimait beaucoup ses enfants, tandis que son pére lés
haissait et cherchait & les tuer. Cette attitude expri-
mait clairement les dé&sirs inconscients de cet individu
au sujet de son pére. Il voulait supprimer son pé&re qui
l'empéchait de Jjouir?® librement de l‘émour maternel,
N'est-ce pas le méme d&sir que nous dé&couvrons chez son

v

£ils héritier?



v ' ' 393

.L'interprétation magique et Culturelle utilisge .
dans la th&rapie de Makenga aveugle P et l'emgéche de
devenir conécient de ses désifs cachés. Lé%dénonciation
_de 1la sorcsilerie lui donne la capacité de refouler ses,
conflits i&conscients. Mais la d&signation du pére comme
coupable, la contestation timide de l'annonciateur et 1la

réaction (apr&s-coup). du,fils h&ritier nous révélent tour.

& tour le contenu latent de cette crise parentale de

[y

sorcellerie. Ce contenu se manifeste surtout d travers

la causalit& interpré&tse par F.

L

. . -
La causalité& interprétée de F et la causalité&

psychigue inconsciente

F est l'héritier lééitihe de tous les biens de
P. C'est lui qui devra un jour assumer 1la tache de chef
de famille aprés 1la mort de son pére. “Cette position
explique toute l'attention gue P Fonne d la ré8ussite
scolaire et sociale de son fils ainé, mais aussi les

conflits psychiques inconscients qui opposent les deux

personnes. -

Le pé€re et son héritier sont 3 la fois sembla-
bles et différents. Ils ne se comprennent pas. Et
pourtant ils cherchent tous les deux le bonheur de la

famille et les succds personnels. Mais le fils ne veut
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pas faire le singe de son pdre. Il réclame sa liberté& et

cherche sa propre identit@.. “

D&8s le début de la crise psychologique de F, il
s'est &tabli une divergence entre l'intépprétation du
p&re et celle du fils héritier. Mais le pére, sir de son

autorit&, n'a pas\tenu compte de cette divergence.

Comme nous l'avongs souligng& précédemment, il

s'agit dans cette tragédie humaine d'une véritable

violence de l'interpfétation {au sens que P. Aulagnier
~

donne 3 cette expression dans La.violence de l'interpré-

tation (260) de 1la part d'un p8re tré&s autoritaire,

éle&é lui-méme par un pére ayant une personnalité
imposante. C'est cette viglence de ~l'interprétation
(individuelle} qui est 3@ la base de la ré&action violente
du fils hé&ritier & l'8gard de son p&re. Ne pouvant plus
tolérer  de subir la loi du pére, ‘F demande son autonomie

auprds de P. Cette recherche d'autonomie coincide avec

ce que Aulagnier appelle "l'avé&nement du JE".

-

(260) Cf. CASTORIADIS-AULAGNIER, P., La violence de
l'interprétation. (Vvoir aussi 1l'article de
CHARRON, Ghyslain, P. CASTORIADIS—-AULAGNIER:. La
violence de l'interprétation, du pictogramme &
l'&noncé&,... dans Interprétation, n® 21, Printemps,

1979)7 —///” <i’/,/f/ﬂ
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Il existe un rapport entre le JE et la causali-~

~ t& interpr&tfe. Pour montrer ce rapport, reconstruisons
le proceséus qui a -amen& F a devenir une personnalité&
capable d'interpréter sa propre situation. La reconsti-
tution de cé processus se ftra selon la causalité

envisagée sous l'angle inelus dans la repr&sentation.

D'apr&s Aulagnier, l'activit& de représentation

. .
implique trois' processus constitutifs de l'espace

psychique:

- la repr&sentation pictographique implique le
processus originaire; |

- lé'}eprésentation fantasmatique, le proces-
sus primaire;

- la repr8sentation id&ique, le processus

.secondaire, ltavé@nement du JE.

v "

L'av@nement du JE ne peut s'accomplir sans la
violence primaire de l'infans par le porte-parole, la
mére. Dans le cas de sorcellerie que nous analysons,
cette violence se fait par le biais de l'initiation aux
pratiques et au langage magiques. Cette initiation est

assur€e par les parents, l'annonciateur et l'an i-

sorcidre de‘Tomba;
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. L'excds de violence, qjeEt-a-dire,la violence
secondaire pousse-le JE a :ecourir 3 la "pens&e magique”
pgur donner sens 3 son- &prouvé. Le JE tombe ainsi:dané

-une "sorte dé' délire d'interpr&tation"; il tire des
déductiéns erronées de faits (vrais) qui se passent Qans
son existence. .C'est un type de pathologie trés fépandu‘
chez les B;htu (qui travefsent souvent des criseé

‘;ETEpvoGtemenk).

3
Pour ce qui concerne F, nous ne sommes pas en

mesure de reconstitger son vécu au niveau originaire.

Lorsqu'il avait commencé & détester ouvertement son pére

-

et 3§ manifester son attachement 3 l'endroit de sa mére,

il fonctionnait d&ji selon le postulat du primaire; il se

posait comme un effet de tout—~pouvoir du désir de

~

1'autre.
A
Dans‘ce stade, le désir de l'autre &tait devenu
la seule obsession de F. Cette obsession s'exprime en
ces mots: "Mon pé&re ne m'aime plus parqE" qu'il aime
‘un/une autre & ma place (mon cousin paternel et ma petite
soeur qui ont réussi dans leurs &tudes). Il me refuse le

plaisir qu'il me doit".

Derrid@re cette plainte, nous voyons le fils hé-.

ritier r8clamant 3 son p&re son h&ritage. Ne sommes-nous
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. pas en face d'une scdne fantasmatique? Que d&sire obte-

nir F de la part de son pére?

La premi&re solution apport&e par P 3 la crise

de son fils héritier exprime clairement le d&sir de ce
‘ Vot

. dernier. Lorsque le pé&re demanda au fils ce qu'il
voulait obtenir comme compensaﬁion 3 la perte d'affection
occasionnde par la pr&sence de son cousir paternel 3 la

maison familiale, F lui r&clama beaucoup de chasés. Et

le pére lui‘procuré‘tout ce qu'il avait exigég, essayahf'

*
DL ainsi de ré&parer sa faute. Mais les biens matériels ne

‘pouvaient satisfaire le d&sir inconscient du fils.

L ﬁ”:f'_, Aprds la ré&ception de ses nombreux cadeaux, le
\ .. v " fils héritier changea son'\z%gi;gdé 3 1l'gard de son
' cousin paternel crois&. Par contre, il devint 1l'ennemi

*
-

juré de son pére et—commenga 4 entendre une voix &trange

qui ‘lui disait: "C'est 1inutile; il ne- faut plus te

donner cette: peine-1la. A quoi bon! Ton papa te
7 B - ' ’ .

tourmerite pour rien!" A force d'entendre cette voix &

l'oreille, F ne pouvait plus &tudier.

Mais la voix qu'entendait F n'&tait-elle pas la
contestation'inconéciente du destin que son p&re voulait

a2 tout prix lui imposer? “"Tu ddii'devenir un homme riche
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et honn8te comme ton pd&re®". ' En refusant d'aller a
1'8cole, F ne remettait-il pas en question la voix du

péré, c'gst-3~dire son.autorité?

Nonobstant les efforts déploy&s par -P pour le
ré&tablissement psychologique ét la réussite scolaire de
soﬁ‘fils héritier, celui~ci a totalement &chou& dans sa
vie et demeure un probléme psychologique et familial;
Lors de sa derniéfe rencqntre avec Lufuluabo, le
conseiller spirituel de la famille, il affirma ce qui
suit: "C'est mon p&re qui est la cause de mon retard en
classe; 11 ne veut pas me laisser vivre dgns la liberté&",
Telle fut l'interprététion causale de l'ensorcelé&. Et
cette explication n'est ni magiqué, ni religiéhse, ni
symbolique, mais fantasmatique. EITe renverse la dé&non-

ciation de la sorcellerie en un langage de 1l'inconscient.

-

\.

& travers ce renversement du symbolisme magique
en un discours fantasmatique, nous voyons le précurseur
du JE, le sujet de l'inconscient qui n'est autre chose
que le sujet de la dé&nonciation de 13 sorcellerie.

Le sujet de l'inconscient est cette auto-
repr&sentation dans, et par laquelle, le
phantasme se reconnait comme ré&ponse et effet

. de l'interpr&tation gque l'activité primaire
~forge du d&sir de 1l'Autre (261). '

(261) CASTORIADIS-AULAGNIER, P., La violence de l1'inter-
g pr&tation, P.U.F., 1975, p. 91.

A

"



399

F interpra3te son &chec en fonction de sa haine
contre son p&re qui le prive de la satisfaction de son

d€sir d'@tre libre de jouir de l'amour maternel.

Le mé€me ph&nomé&ne se pr&sente dans les rapﬁorts
que P entretient avec G, son propre pére, le grand-pére
de F: v".E-'_,‘n{pr:enant: soq‘pére podr sorcier, c'ést-a—dire un
homme capable de d&truire la vie de ses petits-filﬁ et de

vouloir Jle malheur de son fils, P interpr&te les 8vé&ne-

ments qui Nse sont produits dans son domaine vital en

Eonctioi\”de" la haine qu'il €&prouve inconsciemment 3
L1'Egard de G gqui iié toujours~privé de 1'amour maternel.

. -
L'interpré&tation de Makenga a propos du comportement de

la m8re de P et de la conduite de G nous met ainsi en

face du COmplexg\nucléaire de la psychanaly

méme complexe que nous retrouvons dank

NS
formulBe par F & propos de P. Précisons'ﬂ'abord 1
de ce complexe avant d‘'approfondir ld?nélyse d

mE&canismes profonds dans la dénonciation;de la sorcelle-

3 . -

”» !
rie.kxbans OEdipe africain, les Ortigues définissent le
.

‘complexe nucl&dire de la psychanalyse en ces mots:

\jg On appelle "complexe d'OEdipe" 1le procé&s—

sychologique de 1la différenciation sexuelle
entre fille et gargon qui se manifeste par une
attirance de l'enfant pour le parent de sexe
opposé&, accompagn&e d'ambivalence ou de riva-
lit& pour le— parent du mé&nme sexe. Cette
d&finition est purement symptomatique ou &tho-
logique. L'apparition de 'la. sexualité

-
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-

fnfantlle semble correspondre d une periode de
- gensibilisation au congé&nére comparable & ce
que les ethologues ont observé chez les
animaux. Les jeux d'attirance et de rivalité
sexuelles ne sont pas propres & l'espére
humaine, et l'inhibition qui' retient le jeune
mdle 3 copuler avec sa m@re a pu &tre observé
chez des singes et d'autres,.aspéces. Ce qui
distingue 1l'homme de 1l'animal -c'est que la
r&f&rence .au .pdre s'inscrit d'une maniére
stable dans le langage et les institutions, ce
qui fait apparaftre une importanty diff&rence
entre 1'inhibition et l'interdit (262).

Aucun sujet humain n'&chappe aux jeux de riva-
1it& et d'attirance sexuélles que décrivent les Ortfgues.
Ce ph&noméne a d'aiiiéurs §t6 observé tant chez l%f
hommes qué ché% les animaux. La diffgréﬁga”éhtre 1'&tre
humain et 1l'animal réside daAs, le’ fait que chez le
_premier la r&f&rence au pé&re est inscrite d'une féqon
stab;ew’aﬁhs le langage et les institutions. D'od la

.

distinction entre 1l'interdit (dont le paradigme est
' A3

1'interdit de l'inceste) et l'inhibition.

- Par exemple, dans le cas tragique trait& par
‘Makenga, la ré&férence au perg de P est inscrite de facgon
stable rdans la dénonciation faite par l‘anti—sorciéré;
dans l'interpré&tation du sujet envolité et le contre-
transfert de l'annonciateur. Nous retrouvons aussi cette

référence dans l'institution patriarcale . luba.

(262) ORTIGUES, E. et M.G., OEdipe africain, p. 9.
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D'ailleurs, cette derni@re est une v&ritable incarnation

de la loi du pére.'

+ R,
¥,

-,

Les paroles de l'anti-sorci&re de Tomba ont une.

—_ -

fonction symbolique au sein du systéme?parental banpdé
luba. T1 y a une relation profonde entre la crise de

)

sorcellerie, le langage magique et symbolique de l'anti-
sorciére, l1'autorit& paternelle luba et les jeux
d'attirance et de rivalit®& sexuelles qui sont en action

dans l'univers inconscient de ‘chaque individu concerné

\ .
par cette trag&die familiale. 'La parple sorci&re se

présente 3i,travers cette relation comme une fonction
/
’

symboligue traditionnelle permettant l'articulation des

diverses composantes de cette tragéﬁi;; L.'usage de cette

parole magique donne aux individ la capacité de
symboliser et de wvoiler leurs conflits psychiques

inconscients. N'est-ce pas ce gque veulent dire les

Ortigues lorsqu'ils &crivent: .

L'usage de la parole confé&re au procd@s de
diff&renciation sexuelle une fonction symbo-
lique dans la gen&se des reégles sociales. Que
faut-il entendre par "fonction symbolique"?
Essentiellement deux choses: d'une gpart l'usage
d'une syntaxe et d'un vocabulaire linguistique;
d'autre part la possibilit&, inh&rente au
langage, de marquer des positions personnelles
et des intentions jindividuelles. Pour le
clinicien et 1l'anthropologue c'est ce dernier
point qui est le plus important pratiquement et
qui demande quelques explications (263).

(263) Ibid, pp. 9-10.
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Nous savons qu'il existé une ' syntaxe et. un
vocabulaire spégifiques 3 la dénonciation de la sorcelle-
rie ou & lal parole magique de l'anti-sorciére. Nous
développerons cette question lorsque nous examiherons le
probl&me du langage de l'inconscient daqs‘l'uniyers de la
sorcellerie bantu. Ce qui nous int&resse pour le moment
c'est la possibilité&, inh&rente au langage, de marquer et
de d&finir des positions personnelles et des intentions
individuelles. Cette seconde fonction de la forme
symbolique traditionnelle est mapifeste 3 travers les
paroles de sorcellerfe prononcées par Makgﬂgf et ses
consultants.

v

Le langage symboiique de la sorcellerie n'est
pas un simple precgdg de représeﬁtatioﬁ des images et des
valeurs traditijziz‘ es: Les divers proc&d&s de repré-
sentation n'acquiézgpt une valeur symboligue que s'ils
donnent

aux individus la possibilit& de se reconnaltre

soit de fagon g&nfrale comme des personnes, des

membres de la communauté humaine, soit de fagon
—~plus particuli@re comme des partenaires liés

entre eux par un type He convention ou de
solidarit& (264). '

~

(264) Ibid., p. 10.
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Le symbolisme de la sorcellerie utilis@ dans la

dénonciation de l'anti-sorciére améne les envolités 3 se

~ reconnaltre comme des personnes et des membres de la

communaut®& patriarcale luba. Il leur rappelle leur huma-
nitd (ki-muntu en kikongo du Bas-Zaire, bo-moto en
lingala du #Haut-Zalre, de Mbandaka et de Kinshasa) et

leur appartenance au clan paternel.

Le symbolisme de la sorcellerie est donc un
fait social et huﬁaiﬁrr Sa valeur est définie par sa
fonction au sein du systéme ethno-parental luba et dans
conscience de i'individu cu du muntu—iuba. ‘CeEte

fonction consiste 3 introduire des régles de communica-

tion entre les membres de cette formation parentale,

Le symbolisme de la sorcgllerie contraint ies
sujets envolités & se reconnaltre comme des parténairéé‘
liés entre eux par le lien de sang. Par cons&gquent,
cette fonction symbolique traditionnelle est 1li&e aux
syst@mes parentaux traditionnels et aux institutions
ethniques et clanigues. C'est une expression symbolique
des diverses contradictions des syst&mes et des institu-

tions invent&s par les anciens hantu.
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Mais il y a plus. Tout en nous renvoyant aux

diff&rentes formations sociales traditionnelles, la

dénonciation de la sorcellerie nous r&v&le le combat que
mdne 1l'individu pour sa ré&alisation personnelle dans

-

l'univers parental. Elle donne & l'envoiité la possibili-

t& d'utiliser 1l'ego du groupe pour ext&rioriser ses

peurs, ses pulsions, ses frustrations et ses intentions
cach&es. Elle se pr&sente comme un cheminement vers la

maturité personnelle.

C'est un moyen de maturation de la personne et
de formation de 1l'identit& qui conduit a
1'int&grité., Le symbolisme de kindoki fournit
le contexte dans lequel 1'individu  se d&couvre
et s'actualise (265).

Mais 1'individu peut-il parvenir @ la d&couver--

te et 3 1l'actualisation de sa personne sans passer par la

“prise de conscience de ses propres conflits psychiques

w

inconscients? Et comment parvenir & cette prise de
conscience de soi par soi sinon Jn examinant le contenu
inconscient de l'analyse mantique et du langage symboli-

que traditionnel.

En effet, le symbolisme de la sorcellerie

défini comme la possibilit&, inhérente au langage, de

>

~

(265) MASAMBA, M., op. cit., pp. 8-9.

— ey
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marquer des intentions individuelles et des positions

personnellés, exprime clairement 1'inconscient :de  la
personne envoltée. D'ailleurs le sujet envolté et le

sorcier sont analys&s et dé&finis par rapport d leurs

paroles, c'est-d-dire au langage.

¢ Les bantu définissent et jugent l'individu par
ses paroles, ses regards et ses attitudes. . La personna-
1itd humaine est 1lige au langage. C'est pourguoi en

sorcellerie quand c'est la parole, c'est la guerre. La.
conception traditionnelle de la personne est déterminge
par cette interprétation de 1la pafole humaine. Nous
retrouvons la méme interprééation dans la lecture

psychanalytique de la tragédie d'OEdipe.

Une“personne est en gé&néral définie comme &tant
un 8tre doué de parole, capable de communiquer ses inten—
tions (maléfiques ou bénéfiques) par l'intermé&diaire du

langage. e

Le cghcept de personne enveloppe donc la forme
générale du langage dans 'sa définition. Dans
ce cas trés général, la personnalité&, le
concept de personne, est un prédicat défini par
trois positions possibles relativement 3 l'acte
de- la parole: la position du locuteur {premiére
personne), la position de 1'auditeur ou du
destinataire (deuxidme personne), et la posi-
tion neutre de 1l'objet dont on parle (dite
troisiame personne) (266).

(266) ORTIGUES, E., La théorie de la personnalit& en psy-
chanalyse et en ethnologie, dans op. cit., p. 567.

{
i
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La parole ou l'acte de garole magique définit
et caractérise ”les différents acteurs de la trag&die
familiale de sorcellerie analys&e par Makenga. Elle

.
assigne 3d chaque acteur une position bien dé&terminée,
tenant compte de ses intenﬁ&ons individuelles et de 1la

/ .
puissance de sa force vitale dans la parent&-et l'univers

'de la sorcellerie.

L‘%pti—sorciére Makenga occupe la position de
locutrice. Son intention est de prot&ger la force vitale
de son patient. C'est elle qui interpr&te 1la crise
parentale de sorcellerie.. Elle monopolise la parole et

agit en maitresse du cijbat invisible.
£,
£

Les consultants et l'annonciateur Lufuluabo
occupent la position deégigditeurs ou des destinataires
du message anti—sorc}gf. Ils n'intgrprétent le ph&noméne
de la sorcellerie qu'aprés avoir Ecout& et assimilé les
explications magiques de Makenga. L'étude des processus
contre-transférentiels qui sont en action dans leurs
r&actions (posiET;es ou négati;es) d propos de la d&non-

ciation faite par 1l'anti-sorci&re nous permet de

découvrir le contenu inconscient de leur combat.

Le sorcier nomm&, le grand-p&re de F, occupe la

position neutre. I1 est 1l'objet du discours de la
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sorcellerie, Placé dans la position neutre, il est
neutralis& par la parole an;i-sorciére et attend sa
mort. son silence rénd possible la formulation de
1'interprétation magique. Clest pourqﬁoi, le sorcier

désign& n'a pas droit & la parole. Il doit se taire et

se r&signer.

Aprds avoir fix& la - position du sorcier et
dévoilé ses actions et ses intentions mal&fiques, la
parole anti-sorciére donne ad sa victime la caéacité de se
prot&ger contre les agressions invisibles, Cette cépaci-

t& se manifeste par la possibilitgé d'exprimer ses
N

intentions malveillantes & l'€gard de son bourreau.

4
rd

Dans le cas psychologique trait& par Makenga, P
ne percoit plus son pére, c'est-d-dire.le mari de sa mére
et le grand-pére de ses enfant!f comme un parent. Le
patriarche est pergu comme sorcier, c'est-3-dire mangeur
de chair humaine.

. ) r

En r&alits&, le vieillard est décrit suivant
trois registres: le registre du réel (c'est un homme qui
est maris & une femme, qui a engendré des fils et des
filles et qui est &8g& d'environ 90 ans),. le registre

symbolique {ce grand-p&re est .l'incarnation du systéme
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patriarcal luba, Lle repr&sentant de l'interdit et du
pouvoir paternel) et le registre imaginaire et magique
. < , ' T ,
{il est le sorcier, le mangeur de chair humaine}.
?
\\ Le dernier registre exprime les intentions mal-

veijlantes du vieillard. Mais ces intentions gqui sont

dévolilées par l'anti-sorciére et P ne sont-elles pas une
exprzzéiqp symbolique des conflits psychiques de l'envo(l-
té lui-méme? | '
b H
La peur d'@tre mangé& par le p?re contraint le
sujet ensorcelé& 3 souhgiter la mort du sorcier; Ainsi,

le fantasme de dévoration entraine le fils 3 commettre un

parricide. Que signifie dans ce contexte précis 1'accu-

sation de sorcellerie sinon l'accomplissement magique et

symbolique- du déiif inconscient du sujet envoité.

Dans le Vocabulaire psychanalytique, les au-

teurs dé&finissent l'accomplissement du d&sir comme une

Formation psychologique dans laguelle le désir
est imaginairement présenté& comme réalisg&. Les
.productions de l'inconscient (ré&ve, symptﬁme et
par excellence le fantasme) sont des accom-
plissements de dé&sir ol le désir s'exprime sous
une forme plus ou moins déguis&e (267)

{a

(267) LAPLANCHE, J. et - PONTALIS, J.-B., Vocabulaire de la
psychanalyse, Paris, Presses Universitaires de
France, 1167, p. 4. ’

: e
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Dans la d&nonciation de la sorcellerie formul&e

. par Makenga et approuv&e par P, le fantasme de d&voration

fonctionne comme un accomplissement symboliquﬂgdu désir.

Le d&sir”

4
v

inconscient du sujet envo(t& s'exprime (3

travers le symbolisme de la sorcellerie) sous une forme-

-plus ou moins dé&guisée, Il se ,manifeste ouvertement 3a

travers le sort r&servé au sorcier d€sign&, c'est-3-dire

la mort.

»

Les conflits de sorcellerie se pré&sentent dans

la cure de l'anti-sorci@re comme une expression dramati-

Q\ que, magique-et symbolique de 1°' agressivit& d'un fils qui

se sent ali&né par la puissance de son pé&re. Psychanaly—

tigquement,

une

N

nous pouvons décrire cette agressivit& comme
»

‘Tendance ou un ensemble de tendances qui

s'actualisent dans des conduites ré&elles ou
fantasmatiques, pelles—ci visant & nuire &
autrui, le détruire, le contraindre,
l'humilier, etc.... La psychanalyse a donné& une
importance croissante & 1' agressivité, en la
montrant 3 l'oeuvre tré&s t8t dans le développe-
ment du sujet et en soulignant le jeu complexe
de son union et de sa d&sunion avec la sexua-
1ité&. Cette 8volution des id&€es culmine avec
l1a tentative de chercher & 1l'agressivité un

substrat pulsionnel unique et fondamental dans

— +la notion de pulsion de.mort (268).

(268)

Ibid., p. 13.

s
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L'accusation de sorcellefie et la désignation

de G comme coupable actualisent lgs tendances agressives

de P. Celui-ci cherche d4tout prix™~'&limination physi-
que de ' son pére. C'est pourguoi, il essaie de le
détruire et de l'humilier pér ll'entremisel de l'anti-
sorcidre Makenga. Mais qu'est-ce qui se cache derri&re
cette agressivité ou cette tendance qui s'actualise dans
les comportements et les paroies ae l'anti-sorciére et du
sujet envo(té? L'agressivité de P n'est-elle pas un
effet‘psychologique'd'un probl&me affectif et familial?

-

La r&ponse & ces deux questions nous a 8t& suggfr€e par

‘le retournement du symbolisme de la sorcellerie en un
langagé ‘de l'inconscient. Nous pouvons poursuivre cette
‘ ' \

opération:et d8gager les rapports qui existent entre les

conflits de sorcellerie &t le complexe d'OEdipe.

Dans le cas de P, il nous suffit de dé€voiler le

jeu complexe de l'union et de la. dé€sunion de son agressi-
' /

vité avec la sexualit&. Ce jeu nous est révél& au tout
4

début de la cure de-l'anti-sorciére.

En effet, lors de sa premi&re rencontre avec la
famille de P, Makenga constata d'abord que le maTtre de.
la maison &tait monogame. Elle affirma aussi que sa

1

femme &tait une personne honnéte. Ces deux d&clarations
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suffirent pour Scarter tout soupgon au sujet du comporte-

ment sexuel du couple envodté.

; L'approche psychanalytique du discours de
l'anti-sorcigdre nous permet de remonter dans l'histoire
parentale de P, c'est-&-dire dans ce qui est anté&rieur et

ce qui- est, ant&rieur 5 l'ant8rieur. Au bout de cette

remont&e nous d&couvrons le fantasme qui constitue le
noygu de cette crise parentale de sorcellerie. Ce

fantasme 's'exprime dans l'attachement de P & sa m&re et

-

dans son hostilit& &
&

1'&gard de son pére.

Le comportement du fils est une réaction
violente 3 l'interdit paternel, c‘'est-3-dire a l'inceste.
Nous retrouvons la trace de cet interdit dans les deux
premi&res d&clarations de l'anti-sorciére: le mari est
monogame, la femme est fid&le. Ces déclarations révélent
et cachent un conflit sexuel inconscient dont le fantasme
de d&voration n'est que l'expression magique ét sympoli-
que. D‘aillgurs ce fantasme qui p;usse le fils fa tuer le
p&re n'est qu'une Qefsion'mythique du complexe d'OEdipe.
Il ;_a donc un renversement du mythe en fantasme.

D'oll que l'on prenne le problé&me, par consé~
quent, il y a un retournement du mythe en

phantasme, non moins que r&ciproquement, du
phantasme. en mythe, ce qui fait qu'en toute
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rigueué, mieux wvaudrait beut—étre parler d'une
loi du double retournement ou du retournement
r&ciproque 269).

La lecture psychanalytigque dé la trag&die de P
entraine un double retournement dﬁ mythe de la sorcelle-
rie en fantasme et du fantasme en mythe.é Le, premier
retournement op&ré& par l'explication causale au fils de f
et petit-fils de G, F, nous a montr& les aspects incons-
cients ou fantésmatiques de cette gragédie familiale., Le
dé&voilement de ce contenu latent nous met en face de 1la
structure.profonde et dynamique de ce procé&s de sorcelle-
rie. Clest cette structure qui se;ﬁanifeste et se cache
a travers lé langage symbolique magico—;eligieux. S5on
renversement nous reconduit 3 la dé&nonciation formulé?
par 1'an£i-sorciére et approuvée par le pére de 1la

.
famille envoiit&e. .

Il y a donc une relation profonde entre le

procés sorcellaire et les ‘\}oﬁflits psychiques
’ . ’ ) \_f". .
inconscients. L'existence d'une telle relation autorise
le passage '~ du symbolisme .. magique au langage -de

1'inconscienthet vice versa.

13

' »
(269) VALABREGA, J.-P., Le .probl&me anthropologique du
phantasme, dans op. cit., p. 179.
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Dang)%a trag&die parentale traitSe par Makenga,
' la dénonciation du sorcier se pr@sente comme une projec-
tion et une inversion des pulsions_agressives dans des
réactions persé&cutives. Ces opérations s'effectuent au
niveau de l'inconé‘ifnt de l‘anti—sorcié}e et de son‘

consultant.

pit
De plus, le fantasme de d&voration offre au
sujet enyoﬁté'la possibilit& d'exprimer dans un lang;ge
reconnu par lc-:" clan paternél ses pulsions hostiles 3
1'égard de son pér 2 La psychanalyse &tablit un lien

entre le d&sir de Ytuer son pére et le complexe G'OEdipe.

Sur ce 'sujet, Frekf s'exprime en ces termes dans le
4

manuscrit N. ; .
/
f_.J

Les puisions hostiles & 1'€gard des parents
(désir de leur mort) , sont &galement partie

intégrante des névroses., Elles viennent
consciemment au jour sous la - forme d'idées
obsessionnelles. +ss Il semble que chez les

fils les désirs de mort soient dirig&s contre
le pére, et chez les filles contre la
mére (270},

Chez P le''d&sir de mort est dirigé contre son

hY

pére. Ce désir trouve sa justification m%g}que dans le

fantasme de dé&voration. En effet, la peur d'@tre d&voré

-

(270) FREUD, S., Nakssance de la psychanalyse, trad. A.
Berman’ PariS, PcU-Fo' 1956' pp0183-1840




par le sorcier désigné par 1'anti-sorci&re pousse le

A

sujet ensorcel& a caommettre un parricide. Il y a un lien

profond entre le fantasme de dévoration et le meurtre du

pére.

v

Dans la d&nonciation de la sorcellerie formulée

par Makenga, le désir de:tuer le pére est renversé-en
fantasme de dévoration: "Mon pére veut'@anger tous mnmes
fils, il faut & tout prix 1'é&liminer"“. Pour réaliser son
souhait, 1l'eflsorcelé& recourt au pouvoir magique de
l'énti—sorciére.' Cette spécialiste en\combat invisible
va officialiser l'intention cachée ae son patieht: "C'est

vrai que tOR pére est sorcier, il doit mourir".

Le discours anti-sorcier fénvoie explicitement

3 deux figures oedipiennens: celle de l'autorité@ bater—

e

nelle et celle de la tendresse maternelle. C'est entre

ces deux figures que se joue le drame de P.

La structure du complexe d'OEdipe est donc
intédgralement présente, mails elle se déroule
moins sur le mode “romanesque" de l'aventure
individuelle et de sa culpabilit& gque sur le
mode “"tragique" de la persécution par les
puissances du destin. (271).

\

(271) ORTIGUES, M. C. et E., OEdipe Africain, Paris,
%3itions 1'Harmattan, 1984, pp. 162-163.
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Celui que Makenga d&signe sorcier n'est autre
chose que le pére géniteur, l'incarnation des puissances
du destin de P et de sa famille. Le nom du sorcier
marque dans ce pfocés‘la place du pére. C(C'est ce symbole
de l'autori£é paternelle que l'envolit& conteste dans sa -
déﬁonciation. L'inpfgration.de la 1loi paternelle consti-

tue donc 1l'essentiel du drame de la famille envoiltée.

Nous retrouvons le méme probléme dans le discours du fils

héritier de P. Le conflit qui oppose F & son pére

\\\Eiiy;;cine dans la fonction s&paratrice du symbole pater-—
nel entre la mére et 1l'enfant. VComme le notent les
Ortigues:

Dans les sociétés anciennes plus qu'aujour-
d'hui, le statut de l'enfant quiyvit dans une
intimit& corporelle avec sa mérg s'oppose au
statut de 1l'adulte dans la soci&#t& des hommes
ol se transmet la parole des ancétres, La
fonction séparatrice du pére entre la mére et
l'enfant est plus fortement marquée que dans
les soci&tés contemporaines, pulisque ce sont
les mdles qui ont autorité aussi bien pour
marier 1la fille gque pour initier 1le gargon.
Suivant 1l'é&thique traditionnelle des classes
d'3dge, le pére chitie ses fils, le grand-pére
est bon avec ses petits-fils. L'aEtfrontement
et la protection, la contrainte et la douceur
ob&issent 3@ la régle de distanciation optimale
entre les générations (272).

Dans le cas analysé -par Makenga, 1la régle de

distanciation optimale entre les gé&nérations du

(272) Ibid., p. 274.



416

¢

grand-pé&re, du fils et du petit-fils est transgrgssée par
le pouveoir matériel de "P. Cette transgression de la
hiérarchie des forces vitales entralne 15 lutte entre 1le
grand-pére et les autres générations. Le contenu latent
de cette lutte s'exprime ouvertement dans la r&action du
petit:fils a l'endroit de son pére. Cette ré&action révé-
le ce qui se cachait derrig&re le combat entre les forces

magiques du vieillard et celles de l'anti-sorciére.

Le combat anti-sorcier n'est en ré&alité gu'une
manifestation dramatique de la contestation de l'interdit

paternel et de la crainte de perdre la structure anthro-

-

pologique minimale en de¢a de laquelle lé subjectivité se
dissoudrait dans 1l'innommable. La loi du pére ou
l'interdit de 1l'inceste est le lieu de rencontre de la
structure pérentale avec le complexe d'OEdipe. C'est en

ce lieu gque se définit 1la structure minima. de 1la

_personnalité. o

Le fait que le sexe soit une relation binaire
et la personnalit& une relation ternaire
constitue pour la psychanalyse 1la structure
minima, celle en dega de laquelle on ne peut
régresser sans retrouver purement et simplement
la biologie. C'est cette structure minimale
gui s'exprime dans ce qu'on appelle le complexe
d'CEdipe (273).

(273) ORTIGUES, E., La théorie de la personnalité& en psy-
chanalyse et en ethnologie dans op. cit., p. 570.
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Le complexe d'OEdipe se d&finit par rapport &-

la sexualit®& infantile et & la parenté&. Chez le muntu,

le probl&me oedipien se pose lorsque 1la nécessité

d'introduire le symbole de l'autorit®& du pé&re s'impose &
1

la conscience. Le pé&re repr&sente 3 la fois& e \moi

idéal, le sur-moi, le pouvoir des ancétres et l'obstacle

3 l'épanouissement de la personne.

L'av@nement du symbole paternel entraine in&-
vitablément la séparation du £fils avec sa mére. C'est
autour de cette s&paration douloureuse que'grgvitent les
conflits de sorcellerie. Le fantasme de dévoration n'est
qu'une expréssion magique de cette guestion fondamentale.

En Afrique bantu l'autorit®& paternelle empééhe
le fils de jouir de l'amour_maternel et de d&velopper sa

———

propre identit&. Elle définit 1'individu comme un enfant

-

devant se soumettre toute sa vie 3 la loi des ancétres.,
La dénonciation de la sorcellerie offre i la personne
envot&e ou ali&n&e la possibilit& de remettre en ques-
tion le caractdre sacr& de l'autorit& ou de la loi du
pére. Le meurtre du p&re n'est qu'une conséguence
logique de cette remise en question de la parolé sacrée

et de l'attachement du fils 3 la mére.

—
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L'analyse de la trag&die de la famille de P

nous amé&ne 3a conclure & 1l'existence d'une relation

profonde et inconsciente entre les conflits ocedipiens et
la-d&nonciation de la sorcellerie au sein d'une structure
‘Parentale bien d&terminde. Pour v&rifier la validité de

cette conclusion, nous examinerons quatre cas d'envofite-

ment enregistr8s entre 1982 et 1985. L'Btude de ces cas

se fera 3 traQers les grilles du double principe de
causalit® et du, retournement mythe-fantasme, fantasme-
mythe, Le renversement de la causalit®d magique en
causalit& psychique inconsciente nous permettra de d&cou-

vreir les conditions de possibilit® de ladénonciation de

la sorcellerie et ses rapports avec les questions

fondamentales de l'existence humaine et personnelle dans

l'univers des Bantu.

22. Quatre cas de sorcellerie, quatre versions magiques

de l'inconscient (274).

Deuxi&me cas: A,, une femme luba du Kasatl oriental, &gée

d'environ 40 ans, vivant depuis quelgues années 3

(274) Ces quatre cas de sorcellerie ont &t& tirds d'un
&chantillon de 518 discours sur l'envoiitement enre-
gistr&s entre 1979 et 1985, Ces enregistrements
ont &t& r8alis&s lors des s&ances de dé&livrance
demand&es par des sujets ensorcel8s gqui &taient &
la recherche d'une protection divine ou' surnatu-

i relle. (Voir 1la table de nos consultatipns au
début de la thése.)

I
i
!
|
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Bruxeiles avec ses enfants et sa belle-soceur et se
plaignant d'avoir-été ensorcelée par sa belle-mére,

A est venue nous consulter 'pour 'la premiére
fois lors de notre passage dans la <capitale belge en
octobre 1984. Elle-&tait au courant de notre travail sur
le phé&nom&ne de la sorcellerie et pensait obtenir un

secours surnaturel 3 propos de son combat contre sa

belle-mére.

" pour cette femme, sdparée de son mari, sa
belle-mére é&tait une véritable sorciére. D'aprés les
divinations des anti-sorciers qu'elle avait consultés, la
mére de son mari l'avait maudite et voulait 3 tout prix
nanger son petit-fils, le fils unique de 'A. C'est
d'ailleurs cette sorcidre qui avait provoqué la dissolu-

-

tion du mariage de son fils alIné.

A s'8tait séparée de son mari, un Luba du Kasal
— N
oriental, 3 cause d'un malentendu avec sa belle-mére.

Aprés son divorce, elle vint s'&tablir & Bruxelles, loin
de sa propre famille et de sa belle-famille. Cet Eloi-

gnement lui permettait de se prot&ger contre les at¥aques

de sorcellerie.
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Nous avons suivi le cas de cette femme pendant
plus d'une annSe. Durant cette p&riode nous gtions a la,
recherche de la cause profonde de sa rivalité avec la

mé&re de son mari et de son divorce.

En décembre léég, elle nous expé&dia une lettre
dans laquelle elle exprimait le souhait de se réconcilier
avec son ex-mari apr@s la disparition de sa deuxiZme
femme. Dans la méme.lettre, elle soulignait que le mari
6tait tout 3 fait convaincu qu'il devait renouer avec
1'S8pouse qui lui a &t& donnge par son défunt p&re depuis
sa jeunesse. En ée séparant - de A, 1l'homme &tait
conscient qu'il allait & l'encontre de l'interdit pater-
nel et que par.conséquent il courait 1le risque d'étre
maudit par les puissances, invisibles de son pgre. Mais

sa ma&re, encore vivante, voulait 3 tout prix la dissolu-

tion de son mariage. Elle hafssait la femme de son fils
aing.

ya Ce qui nous a le plus frapp& dans-cette lettre
du mois de d&cembre 1985, ce sont les paroles que la mére
avait dites % son fils quand celui-ci &tait wvenu 1luil

e . .
demagder"jl'autorlsatlon de reprendre sa femme. Elle

-
-

_rEagit en ces termes: "Avant de te réconcilier avec ton

épouée, je te demande de coucher d'abord avec moi ta

ma&re. 'Si tu ne te soumets pas 3 mes ordres, tu mourras.
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Je suis ta md&re. Tu dois m'&couter. Tu pourras t'gkhe—
ter une autre femme. ~Mais tu ne trouveras jamais un

march& au monde ol 1'on te vendra une mdre comme moi."

- .Le #ils &tait contraint de suivre les ordres de

sa mére. Il pouvait vivre avec des concubines; mais il

oy

lui &tait formellement interdit de reprendre 1l'&pouse

choisie par son .pére dans son foyer.

La r&action de la mére devant la proposi;;on de
son fils ainé& dévoila'l'existence d'un conflit psychique.
profond au sein de cette famille. C'est ce conflit qﬁi
Etait & la base de la s€paration de A avec son mari, le
fils préféré de la mére et le remplagant du pére.

Le drame de ce couple nous rappelle l'histoire
d'un diplomate zafrois d'origine luba qui &tait oblig& de
se s€parer de sa femme par sa petite soeur. Celle-ci
détestait 1'&pouse de s;n frére et' voulait & tout prix

demeurer chez 1lui. Apré&s le divorce, le diplomate resta

seul avec sa soeur et la prit pour sa partenaire.

‘Dans ce dernier cas, il y avait un lien profond
entre les jeux de rivalités et d'attraction sexuelles
(1'interdit de l'inceste) et les conflits provoqu&s entre

le mari et la femme par la pré&sence de la soeur du
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premier au foyer. Mais l'&pouse du ‘diplomate, initige &

‘la culture magique, interpféta son divorce comme l'effet

d'une attaque de sorcellerie perpétrée par la soeur de

son mari.

Le symbolisme magique de la sorcellerie con-
tribug i la dé&formation du sens cach& et de la cause
profonde de ce conflit matrimonial. Cependant, 1la
transgression de l'interdit de 1l'inceste par le mari et
sa soeur renversa ce symbolisme et dévoila son contenu

latent.

La méme opération a &t& observée dans le con-
fi&t de la citoyenne A. En effet, la réaction violente
de sa belle-mére provogqua le retournement.des explica-
tions anti-sorciéres et ré&véla le sens caché de cette

tragédie humaine.

L'obdissance du mari de l'envoltée a l'ordre de

A
sa mére n'&tait qu'une manifestation de son attachement 3
la parble maternelle et de sa contestation de 1'interdit

de celui gqui avait désigné sa femme, le mari de la mére.

.\LA

Troisiéme cas: M, &8gé& de 38 ans, docteur en &conomie,

soupgonne sa femme de 1l'avoir envolté. I1 souffrait

d'insomnie et d'hypertension artérielle,
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M appartient 3 1'ethnie luba du Kasal occiden-
tal. I1 est wvenu nous consulﬁer en juin 1982, aﬁrés
avoir fr&quent& une "ciinique" anti-sorcid&re. Selon les
‘divinations de i'anti—sorciére, son hypertension et ses

insomnies &taient caus€es par sa femme qui &tait

scrciére.

Suivant 1les conseils de l'apti—sorciére, M
devéif se s€parer'de son &pouse et contin&ér a vivre avec
ses deux fils, sa mé€re et sa petLté soeur, dgfe de 25
ans. Cette derni&re &tait tré&s attach&e 3 son frére et
détestait sa belle-soeur. .

Lors de la premi&re consultation, nous avons
pos& 3 M une s&rie de questions sur sa vie conjugale, ses
relations avec ses parents et ses beaux parents, son
opinion sur le ph&nom&ne de la sorcellerie et la place de

son pé&re dans sa vie.

kY

D'apré§. l'envo(t&, ses relations conjugales
n'&taient pas bonnes. Il &tait insatisfait de ses

rapport% sexuels avec son 8pouse et du fait qu'il ne

pouvait pas jouir intens&ment de l'affection de celle-ci.,

Concernant ses relations avec ses beaux~-

parents, il exprima sa m&fiance 2 l'€gard du pé€re et de

i
| .
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la soeur de sa femme qui voulaient' toujours se méler &
leurs probldmes conjugauxX. Selon lui, cesldeux personna-
ges faisaient partie d'une méme association de sorcelle-

rie avec sa femme.

L'&tude psychanalytique de son discours dé&buta

~

Jpar l'analyse de son identification & son d&funt pére.

C'est en examinant le symbole du p&re de famille et le

sentiment de reﬁords'provoqué par la mort inopin&e de son
pére que nous sommeé parveﬁus a dé&couvrir ensemble les
traces du conflit qui se cachait et s'exprimait a travers
'sa crise de sorcellerie. Au centre de ce conflit se

. \
trouvait 1le complexé d'OEdipe. _ "

Comme le signalent 1les Ortigues dans OEdipe
Africain, 1l'essentiel du probl&me oedipien peut &tre
formulé comme suit: "Comment puis-je m'identifier symbo-
ligquement a mon péfé? (275"). C'est cette question
fondamentale qui: s'exprime symboliquement & travers le
‘langage magique de sorcellerie. Le sujet envolt& n'arri-
ve pas 3 résoudre ce probléme parde qu'il ne dispose pas
de la puissance invisible et mysté&rieuse du’bére. En

r8alit&, il cherche sa propre personnalit&, son propre

moi, 3 travers l'autorit& paternelle. Le fantasme de la

{275) ORTIGUES, M.C. et E., OEdipe Africain, L'Harmattan,
1984, p. 115.




425

sorcellgiie ou de la mort n'est qu'une version magigque de .

cette qué&te de l‘identité'personnelle 3 travers l'image

.du pére.

Quatridme cas: I, un fonctionnaire d'Btat,
appartenént 3 l'ethnie patriarcale Mongo de l'Equateur,’
agé de 36 ansg‘marié, p&re de trois enfants, traversénb
une crise d'affection interpr&tfe 3 travers le symbolisme

de la sorcellerie.

Sur demande de son pdre qui voulait & tout prix
sauvegatder le mariage de son fils héritier, I est venu

nous exposer le cas de  sa femme accus€e d'avoir pratiqué

-la sorcellerie podur charmer le coeur de son mari et de

son beau-pére.

L'homme &tait convaincu par les révéiations de
sa mdre et de deux anti-sorci@res que sa femme &tait une
sorciére. La m&re l'aurait vue plusieurs fois dans des
r8ves se transformer en serpent et se lancer vers son
mari et son beau-p&re pour les envolter avec un paguet de

viande mystique.

&
Les r&v6lations de la m&re ont &t& confirmées

par deux femmes anti-sorci@res, dont l'une est devenue la

deuxid&me &pouse de l'envodt&. Notons en passant que ces
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deux anti-sorci@res &taient aussi impliqu&es dans la

trag€die de M.  Cette indication Stait tr&s pr&cieuse

pour l'analyse de ia cause péychiqué inconsciente respon-

.sable de la relation que le sujet ensorcelé® eﬁtretenait
: _

avec la certitude du discours sorcellaire tenu par sa

mére.

o D'apr&s les deux anti-sorciéres, I devait

divorcer avec sa femme s'il wvoulait reprendre ses forces

’ e 4
vitales, notamment sa virilit&. Mais son pére s'opposa & 7

-

cette rBsolution et conseilla & son fils hé&éritier d'aller

consulter un homme bien instruit sur les ph&nomé&nes
supranormaux. C'est ainsi qu'il se dé€cida de venir chez

nous 3 1'Institut Supé&rieur de Th€ologie en juin 1981.

Apr&s un mois de consultation, nous avions
résolu d'interroger la‘ sorcigrey afin de confronter sa
version aux réves de sa belle-mére et aux divinations des
anti-sorciéres. Cette propositiion fut accept&e par 1la
ﬁére et le p&re de l'envolt&. La~sencontre avec l'Epouse
sorciére eét liéu en juillet 1981. Durant cette e
vue, notre interlocutrice mit l'accent sur l'attitude

-

hostile de,_sa belle-mé&re & l'&gard de son mariage. Pour

N :

elle; la m3re de son mari Stait la cause de ses troubles
conjugaux. Elle ne l'avait jamais acceptfe comme Epouse

de son fils. Elle souhaitait que ce dernier se magzé

[
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-
abec la femme anti-soxrcidre. Et pourtant cel%?—ci Btait
une prostituse,
' ./ 4
A la fin de cet entretien aved/{; femme présu-
mée sorciére,“nous demand8mes 3 l'envofits d'organiser une
réunion familiale chez ses parents/ afin d'amorcer un

/

processus de r&conciliation entr’/la mé@g,ﬁt sa belle-

(
fillé. Cette r&union eut liey/en juillet 1981.
P

La m&re de l'envolté n'SBtait pas satisfaite des

résultats atteints par cette "th€&rapie familiale"., -Mais~

le peére se disait heureux de voir son fils héritier

garder la femme qu'il lui avait donné&e.

Une ann€e aéfés cette r&conciliation, le fils
se ré&volta contre son pé&re et ptit la décision de se

"géparer d€finitivement de sa femme, donnant ainsi satis-

‘faction 3 sa mére. N

/
Examinant le probl&me de ce sujet, iine année
. apr&s son divorce, nous avons d&couvert qu'il._n'avait
jamais aim& la femme choisie par son p&re. La dé&noncia-
tion de la sorcellerie formul&e par la mére et les deux
anti-sorci&res lui permit de se dEbarrasser officieile-
ment de ce personnage repré&sentant l'autoriﬁé paternelle.,

Le pouvoir magique de la jeune femme n'&tait qu'une
r"j’\__/ b

T i



- 428

.

- version symbolique 'du pouvoir du pdre sur son £ils

héritier. | ;F

—

~ L'analyse nous montra l'agrgégivi;é du fils

s'exprimant sous la forme de r&actions pers&cutives. Les

4 .

pulsions agressives de l'envo(t& et de sa mé&re E&taient
projetfes sur la sorciére. Celle-ci devint le champ ol
se jouaient ies jeux de rivalité et d'attraétion entre le
£ils h&ritier, son p&re et sa mére. Le symbolisme magi-
que de la sorcellerie donna au sujet envo(ts la capacité
d'exprimer ses pulsions agressives en les transformant en

un combat magique. Cette transformation E&tait une véri-

+
-

table projection.

Le mécanisme de la projection est privilégié
par la culture comme moyen de formuler le
probléme du mal. L'gnsemble des rapports
interpersonnels est fortement color& par le
fait que chacun se percoit €facilement comme
pers&cut&. On pourrait dire qu'une partie de
1'énergie qui, dans un:gutre contexte, serait
employSe 3 s'affirmer ~en agissant, est ici
consomm&e 3 se défendre. En toutes circonstan-
ces, il convient de se pr?téﬁg?\des intentions
menagantes (276).

i f/ A
Dans la trag&die du citoyen I, la belle-mére se
- A}
prot&geait contre les intentions menagantes de sa belle-
fille qui avait apprivois®& son fils aimé& et son mari. Le

fils héritiei se d&fendait contre 1l'autorit& et le

(276) ORTIGUES, M.C. et E., OEdipe Africain, p. 93.
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pouvoif invisible de son pé&re qui l'avaient rendu esclave

d'une femme qu'il n'avait pas choisie. Le p&re luttait

“contre son fils qui contestait ses exigences.

En tant que fils h&ritier, l'envo(t& &tait con-
traint de faire sien le point de vue de son pére sur son
mariage et sa vie. Il devait se constituer un sur-moi,
un-enéemble de ré&gles morales par l'introjection des exi-
gences de son p8re dont la pierre angulaire €&tait le
mariage avec la sorciére. Mails les réves et ie discours
de sa mére l'emp&chérent de réaliéerycette introjection
et lui donnérenc la permission de transd}esser l'intérdit

paternel. -

Quel &tait le sens cach& du serpent et du
paquet de viande mystique ré&vE&s par la mére de l'ensorce-
182 Une brévé analyse de ces documents onirigques nous
révSlera le contenu latent, et la signification de la
dénonciation de la sorcellerie dans l'existence person-

sonnelle de I.

D'aprés la réveuse, le paquet magique représen-

‘ Y
tait le poison magique que sa belle-~fille avait donné 2
son fils et 3 son beau-pére pou@ maftriser leurs person-

nalités. Le serpent personnifiait la sorci&re qui

!

L

/ |
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envoQtait ses deux victimes et cherchait & dominer tous
* Y

. les membres de sa belle-famille,

Mais en procédanE 8 une lecture psychanalytique
de ces symboles et en les feplagant dans l'bistoire
personnelle et familiale“de“l'enéoﬁté, nous sommes parve-
nus 3 découvrir leurs significations profondes. Le gros
paquet de viande symbolisait 1les bourses du fils
Jhé:itier,.;andis‘que le serpent représentait son pénis.
.La mé&re ne vou;ait pas que la femme de son fils aimé
s'empare de ses orgarnes sexuels.et le rende impuissant.
Le . sujet envo(ts manifestait ouvertemeﬁElea peur de
perdre sa virilit& lorsqu'il allait s'accoupler avec sa
femme. Cependant, il se r&jouissait d'avoir des rela-
tions sexuelles avec la femme anti-sorci@re, une ancienne
prostitué€e.

¥
1

La décou;erte de l'ingr&dient sexuel dans le
réve de la mdre et le comportement de l'envolté nous
donne pour- ainsi dire la clef de 1l'interprétation de
cette crise de sorcellerie; En analysant aujourd'huil le
conténu latent du discours de l'ensorcelé; néus consta-
tons que ce sujet exploitait inconsciemment le symbolisme
magique pour exprimer dans un langage officiel son
angoisse de castration. La méme angoisse &tait manifeste

dans les documents oniriques de la mére,
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<,

Le sujet ensorcel& peut &tre consid&r& comme un

grand _enfant qui craignait de perdre la puissance
sexuelle coﬁtestéé par son pére.':ta mé@re prot&geait la
virilité de son fils en lui donﬁaﬁt la libertd d'inQestir
pleinement sa libido. Tel fut le sens cach& de la r&ac-
tion violente de la belle—mére‘ 34 l'8gard de sa belle-

fille qui avait enveolit® son fils aimé.

-

celles que nous avons pratiquées dans trente cas sembla-
bles, force est de conclure qu'en Afrique bantu, comme

ailleurs dans le monde,

Le pé&nis est ressenti par l'enfant comme le
lieu et la preuve de sa puissance. Puissance
contest&e par l'adulte et donc menacée. D'ol
“une angojisse de castration plus ou moins refou-
18e mais au total facile 3 mettre 3 .jour chez
l'analysant. Autour d'elle se noue une crainte
générale, assurément fondée, de ne pouvoir
accomplir dans le r&el 1'illimit& de son
désir (277).

L'angoisse de castration d&couverte dans la
tragédie de I se situe & mi-chemin de la causalité

culturelle et de la causalit& interpr&tée dans la cure

~anti-sorci&re et par sa mére. Elle constitue la cause

(277) GAGEY, J., Freud et le christianisme, Paris,
Desclée, p. 279.

A la lumidre de 1l'analyse pré&cé&dente et de -
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psychique inconsciente responsable de la relation que le
sujet envolt& entretient avec la certitude du discours

maternel.

L'interpr&tation magique de ses conflits matri-
moniah*Z'est le lieu de la manifestation dramatique de
cette angoisse. En remettant en question cette interpré&-
tation, nous aidons le sujet 3 prendre conscience de ses
peurs, de ses pulsions agre;sives, de la cause profonde
de son hostilit& 3 1'&gard de son pé&re ;t de son attache-
ment 3 sa mére, La fonction du discours th&rapeutigue
traditionnei est de voiler ces &lé&ments fantasmatiques en
les transférant sur la rivale de la mére, l'ép&use
dé€sign€e et aim€&e par le p&re du fils héritier.

En rompant son alliance matrimoniale avec la

P
femme choisie par son pére, I remit en question l'autori-
té patriafcale pour ob&ir & l'ordre de sa mére. Le drame
de ce sujet envo(te &tait une manifestation magigque de la
lutte qu'il menait entre l'interdit paternel et l'affec-
tion maternelle. En optant pour l'affection de sa mére,

il se fraya un chemin pour &chapper 3 1l'angoisse de

castration.

L'interpr&tation psychanalytique de cette tra-

g€die de sorcellerie nous montre l'angoisse de castration
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ligde au conflit oedipien. Comme 1'indique E. Ortigues,
"toute angoisse est en dé&finitive y'angoisse de perdre
ceg;e structure minimale sans laquelle il n'y a plus
d'humaﬁité (278)". Nous retrouvons ainsi le complexe
d'OEdipe dans ce procés de sorcellerie impliguant le
pére, le fils héritier, la mére et la belle-fille. ~Le
fait que tous ces personnages s'expriment dans cette
tragédie nous permet de saisir ais&ment son contenu psy-

chigue inconscient.

Cinquiéme cas: <c¢ing fils, cing sorciers issus d'une mére

luba du Kasal oriental et. de péres appartenant &8 cing

S

ethnies bantu.

En janvier 1982, nous avons eu la visite d'une

femme libre qui se plaignait d'aveir mis au monde cing

sorciers. La femme &tait dgée de 39 ans et vivait au
seuil de 1la pauvreté. Les 3ges de <ces cing fils
{ariaient entre 15 et 6 ans.

P

La mé@re se battait souvent avec son fils aing
et avait peur d'8@tre ensorcel@e par tous ses enfants,
Elle haissait les cing sorciers et regrettait de les

avoir porté&s dans son sein.

(278) ORTIGUES, E., La théorie de la personnalit& en psy-

chanalyse et en ethnologie, dans La notion de la

personne en Afrique noice, p. 571,

R



Apr&s trois semaines de consultation, la femme
envo(ltSe commenga 3 nous parler de ses probl&mes sexuels.
Elle nous confia qu'elle fut viol&e dans son enfance par
son oncle paternel avec gqui elle eut son premier fils &

1'Sge de 13 ans. Cette histoire l'avait traumatisge.

Devenue prostitufe, elle &tait souvent battue
par des hommes cupides et pervers. FElle considérait tous
les hommes comme &tant des sorciers. D'aprés elle, les

hommes ne savent gue mentir et exploiter les femmes.

Apr&s l'avoir &coutée penaant pius de quatre
mois, nous lui avons demand€ de_suivre une session sur
"le trauma sexuel infantile" eE la sorcellerie. A la fin
de cette session, elle vint nous affirmer gqu'elle
" hatssait ses cing €fils parce qu'elle pensait qu'ils

-~

allaient un jour la violer & l'instar de leur grand-pére
paternel. Cette dé&claration nous permit de voir jusqu'a
quel niveau cette femme &tait devenue consciente de son

"traumatisme sexuel infantile", de ses angoisses et de

ses frustrations.

I1 y avait donc chez cette envolite une
relation inconsciente entre le trauma sexuel et la d&non-

ciation de 1la sorcellerie, C'est cette relation qui

: N

434 .
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constituaiE le fondement psychique de sa croyance en la
sorcellerie et de sa haine 3 1l'Egard de ses enfants,
Mais elle ne pouvait prendre conscience de l'action de
cette structure inconsciente dans son discours qu'apras
avoir eu quelques rudiments de 1l'approche psychanalytique
en langue lingala. Cette initiation & la psychanalyse
l'a amenge & renverser ses explications maéiques en

langage de l'inconscient.

Ltinterprétation psychanalytique du discours.et
du comportement de cette femme.envoﬂtée par ses fils et
viocl&e par son oncle paternel contribua au dévoilement du
sens cach& de sa dénonciation de la sorcellerie. L'é€la-
boratibn du seMs latent de cette tragédie familiale et la
prise de conscience de l'affect transf&r& et transformé
dans le symbolisme magique eurent lieu apré&s-coup. La
th&orie’ psychanalytique de l'aprés-coﬁp nous avait permis
de montrer 3 l'envo(t&e ce qu'elle refoulait & travers lg
langage symbolique et magique de 1la sorcellerie. La
prise de conscience du refoulé& produisit des effets
thérapeutiques dans la pensée et le comportement maternel
de 1l'analysant en dissolvant le transfert de 1l'&prouvé
qui agissait derri&re l'accusation de sorcellegie. Cette
op&ration complexe provogua le renversement de la causa-
1it& magique en causalit& psychique inconsciente et la

lib&ration de l'analysant.
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I1 faut &tablir un rapport profond entre la
prise de conscience de l'affect et la th&orie de 1'aprds-
codp. Comme le signale Gyslaih Charron dans son é&tude

sur l'interpré&tation psychanalytique:

La théorie dg l'apr&s-coup explique pourquoi la
prise de conscience des dé&sirs et des m&canis-

A mes inconscients peuvent d&livrer le sujet de
son histoire pass&e, pourquoi vE€rité& et effica-
cit& convergent, pourguoi l'€laboration du sens
transforme non seulement le pr&sent et l'avenir
mais le pass& lui-méme. Le concept d‘'aprés-
coup est une pi&ce fondamentale de la concep-
tion psychanalytique de la temporalité& et de la
causalit& psychique. _Cette th&orie de l'effi-
cacit& psychique ]UStlfle la pratique analyti-
que et fonde la conviction que l'interpr&tation
dans le transfert est capable de produire des
effets th&rapeutiques (279). -

L'approche psychanalytique du cas de cette
femme qui avait peur d'étre envo(t&e par ses propres fils
nous donna la possibilit® de comprendre et d'expliguer
pourquoi la prise de conscience dé_son traumatisme sexuel
infantile entraitna la d&livrance de ce sujet de son
histoirgﬁpassée, L'élaboration du sens de sa dEnonciation
de la sorcellerie transforma non seulement son présent et
son avenir mais aussi son pass&. La th&orie de l'apré&s-

coup fournit & l'analysant les instruments conceptuels

qui lui permirent de prendre conscience de son affect et

(279) CHARRON, G., Observer, interpr&ter et th€oriser en

psychanalyse, dans op. cit., p. 79.
i
|
|

1
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de démonter les mécanismes du‘fransfert et de la résis-
tance en oeuvre 3 travers la d&nonciation de la sorcelle-
rie. Aussi parvint-elle & interpr&ter son conflit aveé
ses cing fils comme un éffet de son traumatisme sexuel
infantile et de son d&sir de tuer l'oncle paternel qui

ltavait viol&e dans sa jeunesse.

L
b

Le symbolisme magique et 'les. sentiments de
haine et de honte Eoncéionnaient chez cette femme comme
des fantasmes et des symptdmes de ses d&sirs incons-
cients, de ses identifications parentales, de ses
frustrations et de ses traumatismes. La dissolution du
transfert ~ de ces donn&es inconscientesl entrafna
progressivement la r&duction des identifications paren-
tales qui 1'ali&naient et la ligotaient & travers la peur
d'8tre envolt&e. Au lieu de voir dans chaque individu du
sexe masculin la figure du "p&re autoritaire” qui la
forga 3 transgresser l'interdit de l'inceste, la femme
commenga & &tablir des différences entre son ancien
agresséur,' ses propres enfants et les hommes qui
l'aimaient. Le d&montage des mécanismes inconscients de
l'affect de l'envolt&e produisit des effets thérapeuti-
ques dans sa pens&e, Ses sentiments” et son comportement
maternel. L'approche psychanalytique de cette tragédie
familiale donna lieu au renversement de la causalité

magique en causalit& psychique inconsciente.
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Dans- la d&nonciation de la sorcellerie Eérmulée
par la femme envolt&e, on peut cohstater comment le
.renversement de l'amour paternel> en sentiment de haine
‘incita le sujet 3 d&tester ses propres fils, son clan
paternel et le sexe masculin. Son sentiment de haine et
son accusation de sorcellerie &taient li&s au déplaisir
sekuel provoqué par le viol de 1l'interdit de 1l'inceste..
Son discours sur la sorcellerie de ses cing fils n'&tait

gu'une version magique, pour ne pas dire fantasmatique, du

déplaisir senti lors de son acte sexuel avec l'oncle

paternel, le repré&sentant de son pére.

-

La dé&nonciation der la sofégilerie permit a cetté
femme de manifester sa haine 3 1l'égard de 1'autorité
parentale et de lutter pour la conservation et
1'affirmation de son identité& ou de son moi. & travers le

symbolisme magique de la sorcellerie, nous constatons que:

Le moi hait, déteste, poursuit avec l'intention
de d&truire tous les objets gqui sont pour lui
sources de sensation de d&plaisir, qu'ils
signifient une frustration de la satisfaction
sexuelle ou de la satisfaction des bescins de
conservation. On peut m@me soutenir que les
prototypes véritables de la latlon de haine ne.
proviennent- pas de la vie sexlUelle mais de la
lutte du moi pour sa conservation et son
affirmation (280).

(280) FREUD, S., Métapsychologie, - Paris, Editions
Gallimard, 1940, p. 41.
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Mais que signifiait la lﬁtte pour sa conserva-

tion ‘et son affirmation dans le cas de cette femme sinon

le fait de chercher & tout prix & prot&ger sa structure

minimale en dega q? laquelle elle perdrait son. humanit8
et régresserait au niveau de la.vie animale. Comme nous
pouvons le constater, la crise de la sorcellerie traver-
s€e par cette femme nTétait qu'uhe version magique et une
dramatisation culturelle des conflits oedipiens. Ces
conflits &taient pggvoqués par la transgression de la loi
de l'inceste par'l'oncle paternel. Le souvenir du viol
qu'elle avait subi dans sa- jeunesse &tait & la base de
son aversion 3 1'S8gard de ses fils. La femhe craignait

qde ces derniers puissent un jour transgresser l'interdit

+
sacre.

L'analyse de ce cas nous a ré&vElE l'existence
d'une relaﬁion profonde entre la dé&nonciation de la
sorcellerie, la paternit&, la maternité&, 1l'interdit de
ltinceste et le compiexe d'OEdipe. Nous avons retrouvé
cette méme relation dans 123 cas de sorcellerie dont 73

appartenaient & des ethnies & filiation agnatique et 50

relevaient des groupes ethniques & filiation uté&rine.

Dans tous ces” cas analys€s & travers les
grilles de double principe de causalit& et du retourne-

peni mythe-fantasme, fantasme-mythe, la dé&nonciation de

\
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la sorcellerie nous est apparue comme une version magique
des conflits.psychique;.inconscients donf le centre est
occupé par le complexe d'OEdipe. Les cing cas anaiysés
daﬁs cette recherche illustrent suffisamment cette
trouvaille, Dans., ces cing cas nous. avons d&couvert
l'existence d'un rapport entre la causalit® magique et la

causalité psychique inconsciente qui s'exprime & travers

les conflits de sorcellerie. Ce rapport est manifeste

dans le fantasme de dévoration et le d€sir de tuer le
so;cier désigné. Le fantasme de d&voration est la
version magique du complexe d'OEdipe et de l'angoisse de
castration. Tandis que le dé€sir de tuer magiquemet son
pére, sa mére, sa belle-fille, son épousef ses enfants,
son oncle paterhel ou maternel, est l‘'accomplissement

imaginaire du parricide ou du matricide.

Le renversement du symbolisme .magique de 1la
sorcellerie en langage de 1l'inconscient suscite dans
notre  esprit une série dé quesfions concernant la ’
fonction de la dBnonciation de la sorcellerie dans .la
cure du dEsenvoltement, les conditions de possibilité

d'un combat meurtrier et la signification de la lutte que

m&ne le sujet envolté contre les forces nuisibles.

L'approche analytique de quelques procés de

sorcellerie nous a r&vE&lE le texte cach& de la causalité

~
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3,

iﬁultureile exploitée dans les diff6rentes tentatives de
. ' | : & ,
recherche des causes du malheur, de la maladie ou de 1la
mogxt. Ce mod&le causal traditionnel est une mé&diatisa-

tion des conflits personnels et interpersonnels.

Le symbolisme de la sorcellerie constitue: un
résumé de tout ce qui.se passe entre 1l'individu et les
mondes visibles et invisibles., Les systémes parentaux,
l'univers religieux, les croyances magiques et les prati-
ques &sot€riques sont expléi;és par l'individu dans 1la

mise en sens de ses conflits conscients et inconscients.

Le langage magique manipul& par l'anti-sorci&re
et ses patients consiste & produire des "&quivalences
formelles" dans des contenus maté&riels variébles. Ces
structures n'ont en r&alit& aucun sens. Elles sont des

“modes d'imagination et d'expression donnant au sujet la
capacité de smeoliserlses angoisses, ses traumatismes et
ses aspirations les plus profondes.

°

La cure de d&senvoltement aide le sujet' 3 se

[y
défouler en vivant intensément l'angoisse de la mort et
l'esp&rance de la vie. Nous pouvons coﬁparer la fonction
de la magie dans la cure anti-sorcié&re au r8le que joue

la thé&orie psychanalytique dans la thé&rapie freudienne.

Cette compéraison a d]aill%urs Et€& suggérfe par Claude

\
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Levi-Strauss dans son Anthropologie structurale. Faisant
un rapprochement entre la cure psychanalytique et la cure
chamanique, le p@re du structuralisme &crivit ce qui

suit:

Il s'agirait chaque fois d"induire une trans-
formation grganique consistant essentiellement
dans une ré&organisation structurale, en amenant
le malade & vivre intens&ment un mythe, tantdt
regu, tantdt produit, et dont la structure
serait, & 1'&tage du psychisme inconscient,
analogue 3 celle dont on voudrait d&terminer la“
fonction & 1'&tage du corps. L'efficacité
symbBolique consisterait pré&cis@ment dans cette
propri&té inductrice gue possé&deraient les unes
' par rapport aux autres des structures formelle-
ment homologues pouvant s'@difier avec des.
mat8riaux diff&rents aux diff&rents &tages du
vivant: processus organigques, psychisme incons-
cient, pensBe-r&fl&chie™(281). :

) o

Dans la cure de l'anti-sorcidre Makenga par
exemple, le patient est amen& 3 vivre intens&ment le
mythe de la sorcellerie, c'est-d-dire la v&rité profonde
-concernant la hai;e entre les humains et le probléme de
la mort. La structure de cette véritéuprofonde symboli-
séé-par le langage magique esﬁ, aq_niveau du psychisme
inconscient; analogue § celles dont on voudrait dé&termi-

ner les fonctions aux niveaux de l'organisme de l'envof(it&

et de ses rapports ethno-parentaux.

-

-

(281) LEVI-STRAUSS, C., Anthropologie structurale, Paris,
Plon’ 1958; ppo 222""223- R
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Pour obﬁenir la guérison de son corps et réa&\-
ser son gquilibre psychique, l'ensorcel& a recours 3 ié
technique thérapeutidue du désenvoltement., Cette th&ra-
pie utilise 1és diff&rents matéfiaux pr&sents dans le
syst&me culturel du patient afin de mieux lé sbutenir

" dans ses &preuves et' de contribuer efficacement .3 sa
guSrison et & son int&gration au sein de son groupe
ethnique et dans sa parentéﬁ Lé symboliémé de 1la
sorcellerie est trés utile dans l'exploitation des diver-
ses structures pouvant favoriser la réconstruction de la
personnalit& et du domaine -vital de l'envolt&. Il sert
de vE€hicule aux différents‘ mat&riaux utilis&s dans 1la

cure du d&senvolitement.

Le langage magigue fonctionne dans la thé&rapie
anti-sorci&re comme un instrument de formalisation.
C'est une structure qui ne renvoie & rien d'autre gqu'l
elle-méme. Ce langage causal traditionnel peut produire
des effets trés Jariés, méme des effets contraires. Mais

13 ol il se maniﬁeste,- il signifie le combat pour la

mort, mieux la lutte pour la conseébation de la vie, la

lutte contre les forces alidnantes et destructrices.

ks
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Les conditions de possibiiité de ce combat et sa

signification ultime

Quelles sont les conditions de.possibilité de
ce qomﬁat meurtrier, de cefté lufte pour la conservation
de la vie? -buelle est sa signification dans l;existence
du sujet qui'le d&clenche et le‘éupporte jusqﬁ‘au‘bout?

La premidre condition ée possibilit& de ce
combat magique est l'existence d'une croyance aux forces
sorcidres dans une culture donn&e. On ne peut pas parler
de la lutte contre la'sorcellerié dans un univers cultu--
re} qui nelcontient pas de'croyance en la sorcellerie et

aux forces magigues.

Le sorci;r et l'ensorcelé scont pris dans une
méme culture, la sous-culture magique. la sorcellerie
des Bantu n'existe que_par l'intermé&diaire de cette sous-
culture, On ne peut s'engager dans un procés de
sorcellerie qu'apré&s avoir adh&r& & cette sous-culture

qui..l'actualise.

C'est en se basant sur la culture magique que
l'envolt® et l'anti-sorcidre trouvent la capacitg& de
manier. les rapports interpersonnels, claniques,

ethniques, parentaux, matrimoniaux, professionnels ou
t e - (“:; B
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socio-politiques, en recourant au 1éngage céusal tradi~
tionnel qui frappe le plus l'imagihation du muntu et
provoque la manifestation de ses peurs, dé ses instincts
réprimés, de ses angoissés, de ses traumatismes infanti—

]

les, de ses frustrations et de ses désirs .individuels.
*‘ f
La deuxiéme condition de possibilit& d'une
N .

tragédie de sorcellerie egt l'existence d'une rivalit& ou
d'un conflit hanifeste ou léteﬁt entre deux ou plusieurs
parents ou alli&s. Ce conflit est le plus souvent 1i&.
aux questions fondamentales de la vie humaine: le sens de.
la vié, la peur de mourir, l'angoisseﬁde perdre. sa viri-
lité et son identité&, la crainte d'@tre hal et? tu€ par
ceux gqui en principe doivent nous aimer et assurer la
brotection de notre domaine wvital, & savoir le grandﬁ
pére, la grand-mé&re, le pére, la mére, la soeur, les
belles-m&res les belles-filles, lés beaux~péres{ les
oncles, les tanteé, les neveux, les nig&ces, les petits-
fils, les petites~-filles, les amis, etc. Toutes ces
guestions s'enracinent dans le conflit qui oppose 1'indi-
vidu aux repr&sentants de son syst&me parental. C'est en
analysant la face caché&e dé ce conftlit que'nous pouvons
déc&uvrir la signification profonde et humainé du procésh

de sorcellerie.

.

&
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La troisidme et dernid&re condition de ﬁossibi—-
1itd d'Sclatement ‘d'un combét magique 'gst l'existence
d'une pratique anti-sorci&re bas&e sur les croyaﬁces
magiques ‘traditionnelles, les religions ancestrales et
1'ethnophilosophie ancienne. Souvenons-nous du fait que
le discours et les pratiques thérapeutiqués deAl‘anti—
sorci&re sont basE&s sur la thSorie magique de ia'lutte
entre Forces vitales et forces nuisibles. Nous retrou-=
vons cette th8orie dans tous les procés de sorcellerie.
Elle constitue la structure de base de la croyance et du
discours de la sorcellerie. L'ethnographie des sorts de

Jeanne Favret-Saada est basBe sur cette structure th€o-

rique.

La notion de la lﬁtte entre forces vitales et
forces magiques fournit des modéles poﬁr les conduites
humaines au sein des ethnies bantu et dans tout groupe
humain ayant une sou;-culture magique dans ses univers
spirituels et sociauxi C'est 3 travers cette notion que
les gens interprétent 1e monde et le sens de leur exis-
rence. . Comprendre la signification du combat entre
forces vitales et forces magiques, &quivaut a reconnaitre
_la sorcellerie comme é&tant un fait humain, un fait de
culture, une éréation de l1l'esprit, et non,uhe irruption

pathologique de la mentalit& primitive. Le phénoméﬁe de

la sorcellerie n'a de sens que dans le contexte de la
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culture magique. Le muntu, comme le bocain de Jeanne
Eavretfsaada,lparticipe a une cultufe et'5 une vision du
monde qui favorisent ce combat meurtrier. C'est &
tfavers sg.vision du monde qu'il appr&hende a la fois les
composantes barticuliéres et la configuration générale du
monde, de l'univers invisible, de l1'homme et de son

domaine vital., Comme l'affirme Georges Devereux.

1'individu qui participe & une culture ne la

N vit pas seulement comme quelque chose d'exter-
ne, qui le ballotterait comme des courants
contraires plus ou moins organisés.
g'il n'est pas définitivement psychotique.

' (...), il vit sa culture comme quelgue chose de
profondément int8riorisdé, quelque chose qui est
partie int&grante de sa structure et de son
&conomie psychique (282).

La vision dynamique du monde, les diverses
structures de 1a_parenté mises au point par les ancéﬁres,
les religions anciennes, les pratiques et les croyances
magiques, la sorcellerie et l'anti-sorcellerie font
partie de la structure de la personnalit@ du muntu et de
son économie psychique. Le symbolismefde la sorcellerie
n'est donc gu'une donnée formelle de la culture des

Bantu.

(282} DEVEREUX, G.., Essais d'ethnopsychiatrieAgénérale,
paris, Gallimard, 1970, p. 365. j
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Pouvons-nous alors considérer ia d&nonciation
de 1la sorcellerie comme un probléme épééifique aux
ethnies bantQ? L'enquéte menée par Jeanne Favret-Saada
chez les Socains a suffisamment prouvé l'universalité
humaine de ce combat magique. Il ne faut donc pas inter-
préter ce ph&nom&ne comme une donnée qgractéristique a

une -culfure ou 3 une soci&t& humaine bien d&termin&e.

Notons que la sorcellerie a toujours §té consi-
dérSe comme une r&alité culturelle appartenant au domaine
qu'explorent' les sp&cialistes des soci&t8s primitives,
les ethnographes, les ethnologues ou les anthropologues.
On a souvent oubli& que ce phénoméﬁe &nigmatique est
avant  tout une ré&alit& humaine, une forme symboligue
traditionnelle. Comﬁe tout langage symbolique, 1la
sorcellerie en soi ne signifie rien du tout., Elle n'a de
sens que lorsqu'elle exprime la trag&die d'un individu
engagf& dans le combidt de la vie;, cherchant 3 conserver sa
personnalité et 3 affirmer son identité'personnelle au
sein d'un systé&me social qui 1l'aliéne, 1l'&touffe et le

e .
tyrannise.

La dénonciation de 1la sorcellerie est avant
tout une lutte menSe par 1'individu contre l'autorit8
parentale, -le repré&sentant de 1la loi ou du sur-moi.

Cette lutte ne s'effectue pas seulement aux niveaux
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culturel et imaginaire. La culture et 1l'imaginaire ne

sort que des capaux de transmission des messages entre

les individus [gui-se halssent.,

En r&alit&é le combat meurtrier de sorcellerie
se passe dans les profondeurs obscures des individus.
C'est ce gue nous a rEvElE l'ahalyse de la pratique
thérapeutique de l'anti-sorci&re Makenga wa Nzambi. Au
niveau apparent, ce cohbat magique se pr&ésente comme un
&change des paroles malé&fiques entre deux parenif ou
alliés qui se d&testent. Mais au niveau latent, le
symbolisme de la sorcellerie fonctionne comme une drama-
tisation des conflits ethno-parentaux et personnels. Ces
conflits nous sont réQélés par le renversement de la

causalit& magique en langage de l'inconscient.

Si le niv&€au mahifeste peut faire l'objet d'une
enquéte ethnographique et d'une &tude ethnologique ou
anthropologique, le niveau latent ne peut étre exploré
'que par une approche multidisciplinaire gqui wva de
l'anthropologie psychanalytique & la ré&flexion philoso-
phique sur le sens du discours du sujet envo(lté ed la

th8orie de la dénonciation de la scorcellerie.

Comme nous pouvons le constater, la m&thode

psychanalytique occupe une place centrale dans cette
|

|
|



approche multidisciplinaire. Elle nous oriente in&vita-
blement vers la recherche du sens caché et de la
signification ‘véritéble du ph&nomé&ne 'de la sorcellerie
dans l'existence du méi envo(té, C'est ce moi qui
constitue le lieu existentiel des conf;its et des
tensions qui s'expriment i travers le langage symbolique

traditionnel.

Le renversement de ce symbolisme dans les cing
cas que nous venons d'examiner nous a d&€voil& les causes
psychiques inconscientes du combat meurtrier. L'&lucida-

tion de ces causes nous pousse d explorer les domaines

cach&s des sujets envolt&s, de leurs agresseurs et de

leurs anti-sorciers. Dans ces domaines obscurs et
subjectifs, les individus, agis par des forces aveugles,
se définissent non seulement par rapport & leurs cultures
et 3 leurs syst@mes parentaux, mails aussi et surtout par
rapport @ leurs psychismes inconscients et 3 leurs i%ten—

tions profondes et personnelles.

~L'analyse psychanalytique nous a montré& les
divers conflits psychiqués inconscients des sujets
luttant contre la sorcellerie. Il nous faudra maintenant
chercher 3 dé&couvrir le sens ultime de leurs d&noncia-

tions. Quelle est 1l'intention profonde qui détermine
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chagque envolit® dans ses conflits parentaux ou matrimo-
niaux? C'est l'intention d'&tre une personne, un

individu' capable de se prot&ger soi-mé@me, de d&finir sa

propre identit& et de conserver sa force vitale, c'est-3-

‘

dire 1la structure minimale en dega- de laquelle sa

subjectivit& se perdrait dans 1'innommable,
L

Tenant compte de “cegtte seconde signification
que nous venons de d&gager aprés la r&vE&lation du contenu
psychique inconscient dans IE langage magique, force est

de parler de 1l'existence deg deux formes d'inconscient
v
chez le sujet traversant une crise de sorcellerie:
[

1'inconscient d'en bas et l'inconscient d'en haut. Ces
deux instances dynamiques de la conscience humaine sont

définies par Joseph Vialatoux en ces termes:

-

La' conscience, en nous, est pour ainsi dire,
tendue entre deux inconsciences. Il y a une
- inconscience d'en bas, celle des instincts
obscurs, celle de cet "inconscient" qu'explore
la psychanalyse, et dont le diagnostic psycha-
nalytique apporte la "révélation” a la
" conscience. Il y a aussi une inconscience d'en
haut, celle de 1l'intention obscur&ment pré&sente
en nous au terme initial, wvers une transcen-
dance spirituelle et &ternelle, dont l'analyse
régressive -~ cette analyse que Husserl appelle
"“intentionnelle" - s'accompagne d'une prise de
conscience progressivement intuitive, d'une
"intuition ré&flexive”" (283).

(283) VIALATOUX, J., L'intention philosophique, Paris,
P.U.F., (10® &dition), 1973, pp. 71-72.

‘\\/
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I1 suffit d'observer le £ils héritier de P
r8agissant contre les discours de l'anti~sorciére, de son
pére et de 1'annonc¢iateur Lufuluabo poutr se rendre compte-
ae l'existence de ces deux inconscients dans sa personna-
lit&: d'une part 1'inconscient psychique dévoilé 2
travers la lecture psychanalytique de cette trag&die
familiale," d'autre part, l'intention personnelle,
birtuellement.présente dans sa r&volte contré l'autorité
paternelle, le syst&me parental traditionnel et’ les
croyances magique; qui le supportent. Il y a dans fette

" contestation une valeur ré&flexive ou transcendantales:

c'est l'aspiration du sujet vers la libertég.

Au fond, le problé&me .fondamental gqui se pos$’
dans la crise d'envoltement du fils héritier de P, voiré\
dans la dé&nonciation de la sorcellerie formul&e contre
son grénd—pére, est celui de la libert& de 1'individu par
rapport 3 1'55553, symbolisant 1l'autorit®& supr@me des
éncétres et l'interdit. Nous retrouvons le méme probléme

dans tous les cas d'envolitement analysé€&s dans la pré&sente

recherche,

La recherche de la libert& ou de l'autonomie
Pest pour ainsi dire la dimension transcendantale, 1la

signification humaine et ultime du combat magique. La

dénonciation de la sorcellerie n'est en r€alit& qu'un
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procéslqui am&ne progressivement 3 la prise de conscience
de cette dimension subjectiﬁe. L'analyse de cette d&non-
ciation est comme une autoréflexién, une sorte d‘apto-
compr&hension ‘de 1la personne a travers les ensembleé
symboliques traditionnels qui sont devenus ses propres
symptdmes. L'application de la m&thode psychanalytique 2
1'interpr&tation du symbolisme magique dans le‘combat de
sorcellerie prouve Jjusqu'a quel point la thé&rapie
freudienne constitue un "mod&le tangible d'une science
qui recourt méthodiquément 3 l'autor&flexion" (284).

La lecture psychanalytf&ue de la d&nonciation

de la sorcellerie nous a pré&paré 3 l'autoré&flexion. Elle
a ouvert la voie a 1'ZBtude ré&flexive du langagg_ de
- N\ '

"1'inconscient dans 1l'univers magique. C'est cette &tude

guli nous occupera au dixi2me et dernier chapitre.

(284) HABERMAS, J., Connaissange et int&r8t, Paris,
Gallimard, 1%76, p. 247.




CHAPITRE X

’

LE LANGAGE DE L'INCONSCIENT DANS L'UNIVERS

, DU COMBAT MAGIQUE

Esquisse d'une th&orie de l'&nonciation du vrai

dans la dénonciation de la sorcellerie

Tout au 1onghaé la lecture psychanalytique du
discours des envolt&s bantu, trois &l&ments ont particu-
li@rement retenu notre attention: le langage symbolique

traditionnel ou la causalit& culturelle magique, l'incon-
scient qui se déguise et s'exprim; d travers le combat
meurtrier, les fantasmes de dévoration et les ‘réves
d'en#oﬁtement, et le sujet qui dénonce le sorcier dans
l'espdi’ d'assurer sa survie et de conserver son Equili-

bre vital,. Ces trois donn&es fondamentales du disgnqii‘

sorcellaire appartiennent 3 trois types de discours.

Les paroles mal&fiques du sorcier, les accusa-

tions formul&es par 1'envodtd, les sages conseils de
. . ! ] _

l'annonciateur et les analyses mantiques du dé&sorceleur

relévent du discours de 1l'action. Dans ce domaine,

" chaque parole et chaque intention maléfique ‘ou bEn&fique
repr&sentent les forces invisibles qui influencent
négativement ou positivement l'existence et la santd de

1'individu engagé dans un combat magique. Le discours
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. ordinaire de 1'anti-sorciére ou celui du sujet envolt& ne
diétingua\pas la force magique du verbe de sa significa-

tion syhbolique et 'du mot ou de la phrase qul l'exprime.

v

Ce premier type de discours sur la sorcellerie

dans lequel la forme vérbale est confondue au sens et 3 la
force magigque a 8t& largement pr&sent® dans la premidre
partie de cette recherche.‘ Dans cétﬁe parfié, nous avons
aﬁgl?sé la lecture ethnophilosophique et ﬁagico-religieuse
du. discours sur la sorcellerie. Cette interpr&tation
gynémique et envoltante est bas&e sur les notions clefs de
force vitale et de forée magique. A travers ces notions,
les paroles sorciéres et anti-sorcidres apparaissent comme
des actes illocutionnaires, des mots et des phrases possé&-

dant une certaine force invisible.

R T )
En définissant les verbes magiques comme des
actes illocutionnaires, nous nous ré&f&rons 3 la distinc-

tion propos&e par J. L. Austin dans How to do things with

words (285) et reprise par J. Bouveresse dans La_ parole -

malheureuse (286), entre:

(285) cf. AUSTIN, J. L., How to do things with words,
oxford University Press, 1962; traduit en frangais
sous le titre de "Quand dire, c'est faire", Paris,
Bditions du Seuil, 1970. .

(286) Cf. BOUVERESSE, J., La parole malheureuse, Paris,
Minuit, 1971. Voir aux opp. 349-395, sur, la
signification, les actes proportionnels et iTocu-
tionnaires.
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d'&noncer une phrase .avec une certaine
‘51gn1f'cat10n (meaning), .coanstitu&e par' ce
gu'il /appelle "le sens (sense) et la ré&fé&ren-
(acte 1ocutlonna1re), et le fait 4 énoncer

onnalre), c'est-3-dire le falt de l'utili-
pour dgne assertion, une question, un ordre,
‘{gsement, un souhait, etc., (287).

-\1 . ) &

Cette distinction peut &tre utile dans la com-

préhens!qp de la conception bantu du verbe magique ou des

iﬂ!qtes de parole en gé&néral. En_effet} chez les peuplés

bantu, comme d'ailléurs .chez les bocains ou dans n'impor-
te quelle- sous-culture magique,.- la parole est congue

‘comme une force capable de d&truire ou de protéger la vie

~

humaines, _.La » théorie esquissée précédemment permet
d'articuler cette conception magique du verbe & travers
le concept de l'acte de parcle complet gue Bouveresgg,

s'inspirant d'Austin et de Searle, d&finit comme &tant:

4 r . _

1) un acte d'@mission (utterance ' act) qui

consiste dans le fait de prononcer des mots et

des phrases, .

2) un acte propositionnel (propositional act)

- qui consiste 3 se référer.d un certain objet et

' ' & prédiquer de = cet objet une certaipe
expression (...}, '

- -« *
o —~ 3) un acte 1llocut10nna1re, c'est-3-dire . le
/) fait d'asserter, de quesflonﬂer, de commander,
F de promettre, etc., -
3 ] . K
(28%) 1bid., p. 386. .
P A
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4) un acte perlocutionnaire, qui consiste dans
le fait d'essayer de produire sur l'auditeur
certains effets, c'est-d-dire d'influencer ses
actions, ses idfes ou ses croyances, par exem-
ple de 1le convaincre, de l'alerter, de le
rassurer, de l'&clairer, de l'&difier,
etc, (288).{ '

- Les paroles prononcées par un ~“sorcier ou un

anti-sorcier sont & la fois des actes d'&mission, des
actes propositionnels, illocutionnaires et perlocution-
naires. Elles consistent daﬁs le fait d'@noncer dées mots
ou des phrases ayant certaines éignifications magiques,
c%nstituées_par ce qu'Austin appélie "le sens (seﬁée) et
la ré&férence" (actes locutionnaires), et vé&hiculant
certains commandements (actes illocutionnaires) capables
de dé&truire ou de protéger‘la force vitale de l'envolté
(actes perlocutionnaires).

i
A

Les paroles sorciéres et anti-sorciéres produi-
sent dans la consciehée de l'auditeur certains effets
“{actes perlocutionnaires) qui"peuvent 8tre néfastes' ou
fastes. Elles ont une influence négative.ou ﬁositive sur

"la santé mentale et physique d'un sujet attaqué par un

. sorcier. Voil3d pourquoi dans toute sous-culture magique
4

b

"quand c'est la parole; c'est la guerre"y Telle est la

conception mystique de la parole sorci&re corroborée par
s L ¥
¥ —

(288) Ibid., p. 386.




A3

458

les analyses subtiles de la philosophie linguistique et
la lecture ethnophilosophique du "discours ordinaire" des

peuples bantu.

Mais qu'est-ce qui se cache derri&re le symbo-

lisme magique et @&sotérique qui caractérise le discours

sur la sorcellerie? L'interprétation du processus

-

transférentiel qui est en oeuvre & travers les—fantasmes
de dé&voration, les documents onirigques des enyoﬁtés et
l'analyseﬁ AiQinatoire nousg csnduit au dévoilement du
contenu inconsclent de cette forme symboliqué tradition-
nelle. Cette approche, introduite vers la fin de 1la
deuxiéme partie et exploiéée dans la troisidme partie,

reléve du 'domaine du discours positif ou scientfggque.

L'application de la mé&thode psychanalytique 3 1l'interpré&-

tation du procés de. sorcellerie nous permet de fissurer

" son langage symbolique en causalit@ culturelle magique et

en causalité ps&chique inconsciente. Cette opération
s'effectue 3 travers les grilles du double principe de

causalit® et du retournement mythe-fantasme, £fantasme-

.

"’mythe, grilles autorisant le passage de la lecture

Q

anthropologique & 1l'interpré&tation psychanalytique du

drame de la sorcellerie. !

ra

‘Mais aprés avoir dévoilé le contenu fantasma-

.

tique de la d&nonciation de' la sorcellerie, il se pose

o,
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une question que nous ne pouvons pas &luder: celle de la
signification ultime du symbolisme traditionnel dans
l'existence du sujet envolits. La ré&flexion sur celte
question et sur les conditions de possibilit® ddeerbat
magique exige l‘éiaboratidn d'un discours 5péculatif sur
le 'langgge de l'inconscient et le. drame du sujet dans
l'unive%s magique.

/
]

‘f Cette nouvellg orientation théori&ue entraine
un aﬁprofondissement de 1la, connaiﬁaqnge_zdg—-phéqoméne
humain de sorcellerie. Elle nous 'pléce‘ devant deux
questions fondamentales: celle portaﬁf sué les conditions
den possibilit& de l'@nonciation de la vE&rit& dans une
- accusation de sorcellerie et celle ayant trait aux

rapports que 1l'approche psychanalytique &tablit entre le

symbolisme traditionnel et l'inconscient.

r

L

Les deux gquestions évoguées pré&c&demment seront
abordées 3 la lumiére de la th@orie de 1'&nonciation du
vrai et du concept d'inconscient é&labor&s par Vincent

. :
Descombes/ dans L'inconscient malgr& lui (289). g'&tude

de-—~cdgs questions comprendra deux sections: la premidre
. _ "

\ . t .
(289) DESCOMBES, V., L'Inconscient malgré lui, Editions
'%éde Minuit, 1977. *
¥
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section développera ia théorie philosophique de Descoﬁbes
sur l'énonﬁiation et l'inconscient: la deuxi®me section
sera une applicaﬁion de cette th&orie au langage symboli-
‘que de la sorcellerie et une ré&flexion sur la double
‘ signification de l'inconscient qui s'exprime et agit dans
cette causalitd® culturelle. C'est a8 partir de ceéte
r&@flexion gque nous aborderons le probl&me de la trag&die
de la personne qui parle de la sorcellerie ou d&nonce un

sorcier.

23. La théorie de l'@nonciation de V. Descombes et

l'inconscient

Dans L'inconscient malgré(lui, Descombes. aborde
la question de l'existence d'une théorie philosophique de
i'énonciation capable d'exposéf le concept d'inconscient.
La premiére partie de ce livre traité de %a gquestion du
partaée qui se fait lorsqu'on parle, entre ce qui sera
dit et ce qui ne sera pas dit. L'auteur y approche le
probléme du "non-dit" dans. le discours selon le procé&dé
dichotomigue recommand& par Platon dans les difficultés

de ce genre (290). D'ol le titre: "Que n'ai-je pas

dit?".

(290) Ibid., p. 8.
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La deuxiéme partié porﬁe sur la possibilit& de
l'erreur universelle. L'analyse "et la r&futation de

cette possibilit& permettent 3 l'auteur d'&laborer

une thé&orie de l'&nonciation du vrai. Clest 3 travers

v

cette th&orie philosophique que sera d&fini le concept
sp&culatif de l'inconscient. En quoil consiste exactement
la thé&orie de 1l'&nonciation du vrai &laboré&e par

Descombes?

L'&nonciation du vrai et l1'&noncé vrai

'

D&s le d&but de l'avant-propos de sa ré&flexion
sur l'inconscient, Descombes &tablit une distinction
entre l'&noncé et son é&nonciation. L'&noncé est ce qui
est dit, tandis que l'@&nonciation est 1l'acte de dire ce
qui est dit. Nous adopterons cette distinction dans
notre analyse ré&flexive de la dé&nonciation de la sorcel-
lerie. Elle nous aidera 3 clarifier ia question du
rapport que l'acte de dé&noncer un sorcier entretient avec
son &noncé. |

La distinction entre 1l'&nonciation ét son
&noncé permet 3 Descombes d'envisager le problé&me de
l'&nonciation d'un &noncé vrai en relation avec 1'&non-

citation du vrai.

~
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La distinction de l'&noncé et de 1'&noncia-
tion conduit donc 3 poser le probl2me dans ces
termes: 3 quelles conditions l'&nonciation d'un
gnoncé vrai est-elle aussi l'&nonciation du
vrai? Il y a ®&nonciation du faux lorsgue ce
n'est pas le vrai qui est dit, mais autre chose-
(qui peut &tre vrai par ailleurs, dans des
circonstances diff&rentes). Par cons&quent, la
premi&re question 3 traiter est celle du parta-
ge qui se fait, lorsqu'on parle, entre ce qui
sera dit et ce qui ne sera pas dit... (291).

Lorsqu'un sujet parle, il ne dit pés tout ce
qu'il sait au sujet de ce dont il parle. Comment se fait-
alors le partage entre ce qu'il dit et ce qu'il ne dit
pas? Pour répondre & cette question, Descombes distingue
dans le discours du‘sujet énonciaﬁeur: ce qu'il dit et ce
qu'il ne dit pas, c'est-a-dire le non—dit de son dire.

Dans le non-dit, il y a des choses que le sujet
éndnciatedr ne dit pas parce qu'il n'a rien 3 en dire,
mais 11 y a aussi des choses qu'il ne veut pas dire parce

qu'elles sont secré&tes ou interdites. A.cHté de ces deux

premi&res catégories des choses non-dites, il .y a une
"troisigme cat&gorie comprenant des choses que le sujet ne

N\ ’ -

sait pas dire.

La derni&re caté&gorie des choses non-dites

constitue 1'indicible perdu dans l'acte d'@nonciation.

(291) Ibid., p. 8.
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Les choses indicibles ne sont pas exprimables 3 cause des
limites . de l'accds du sujet au dicible. Son discours est
radicalement fini parce gque d&termin&, &noncé 3 -partir

d'un lieu précis ol le dicible universel apparalt limits

dans un horizon.

Le sujet €nonciateur ne peut pas tout dire. 11
est limité par la loi du langage. C'est pourquoi

Descombes affirme que:

Le rapport que le sujet de 1l'&nonciation
entretient avec son &noncé est commandd par le
langage qui impose sa loi. Dans ce rapport
surgit l'objet- &tonnant, tel qu'il ne peut
jamais &tre fourni ou rencontr&, tré&s peu objet
puisqu'il ne se pré&sente jamais (en vis-a-vis,
Gegenstand). On retrouve ainsi les aphorismes
de Lacan: le désir est le d&sir d'autre chose:
ou encore, le dé&sir, bien qu'il soit articuls,
n'est pas articulable (292).

Entre le sujet de l'énoﬁciation et 1'&noncé, il
Yy a .le langage. Celui-ci impose sa loi ou ses l}mites au
sujet @&nonciateur. D'ol la difficulté pour le sujet
parlant de dire toute la véfité et d'articuler son, d&sir.
S'il_parvient.a exprimer la vé@rit&, il ne le fait que de
fagon inconsciente, 3 son insu. Il n'est donc pas possi-
ble de dire consciemment toute la vé&rits. Cependaﬁt, il
n‘est pas possible non plus de ne pas dire la vEritg,

Comme le signale Descombes:

(292) Ibidu, p- 26"'27.
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La v&ritd )refoulde est le dit inconscient.
Impossible/ tout @ 1'heure de dire toute 1la
vErit&. / Impossible maintenant de ne pas dire
la vErit&: non sans doute la vErit& tout entis-

=

re, mais cette vBrit& dErob&e 3 1'Autre (293).

Mais.la question de la possibilit& de 1'&non-
ciation du vrai est lige éu probléme de la possibilité
d'une s&duction universelle. Aveugl& par cette s&duc-
tion, le sujet &nonciateur et 1l'Autre (c'est-3-dire tous
ceux qui l'écopﬁent, lui-méme y compris) courent le
risque de tOmﬁer dans l'erreur universelle, Quel est le
discours qui pourra donner au sujet parlant la capacité
de sortir de cette impasse? C'est un discours dans
lequel 1le sujet &nonciateur, tout en attribuant. un
prédicat au sujet de l'&noncé, arrive 3 prendre en consi-

dération le fait qu'il a parlé& de lui-méme.

Par exemple, lorsqu'un muntu dé&clare gue "“tout
muntu a peur d'@tre ensorcel&", il doit prendre en consi-
dération le fait qu'il a parlé de lui-méme dans sa

dEclaration.

Le discours gqui peut rendre compte de cette
identit& entre le” sujet de l'&nonciation et le sujet de

1'8noncé, n'est ni un discours d'action, ni un discours

(293) Ibid., p. 74, | - .
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4

positif, mais un discoursv‘spéculatif. Il existe un
“discours impossible" dans lequel se.dit la division du
“sujet en sujet de 1'&noncd et en sujet de 1'&nonciation.
Ce discours est le discours philosophique. Mais ‘que
signifie ce discours?

-

Alexandre Koj&ve avance cette d&finition de
la philosophie: Est philosophique n'importe
quelle "science" (et donc toute "science", ou
si l'on veut la "Science", qui parle non
seulement de ce dont elle parle, mais encore du
fait qu‘felle en rle et que c'est elle qui en
parle (294).

Selon cette d&finition) guiconque dit que "tout

est jeu de forces dans le c¢ombat de sorcellerie",

prononce un &noncé (vrai & X, peu importe ici) qui
" appartient 3 une scienge (dans ce cas précis ii s'agit
d'un. &noncé appartenant & l'ethnographie et d l'ethno-
logie des sorts). Mais si le méme sujet &nonciateur en

vient & dire: "Tout est jeu de force", il produit un

énoncé& philosophique, t

car le tout inclut non seulement ce dont il
parlait d'abord, mais aussi lui-m@me qui en
parle, et il 1lui fait assumer ce qui est
implicitement affirmé dans son assertion...
(295).

(294) KOJEVE, A., Essai d'une histoire raisonnée de la
philosophie paienne, tome I, Gallimard, 1968,
p. 30, cité par DESCOMBES, V., dans op., cit.,
pPps 142-143.

(295) nDESCOMBES- V-' OEO Cit-' p-. 143-

i
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L'@nonciation du vrai n'es£ possible que si le
sujet peut &tre Eptendu‘au-dela de ce qu'il comprend lui-
méme et qu'il so&kient ﬁbnsciemmeﬁt. Le sujet énonciateur
peut accéder au sens de son propre discours s'il se met a

1'@coute de 1l'Autre. car, c'est 1'Autre qui entend la

vEritd perdue dans le discours de l'é&nonciateur.

L'hypoth8se de 1l'erreur universelle doit donc
8tre &cartde. Car, celui qﬁi parle de l'erreur univer-
selle est lui-méme dans 1l'erreur. Le fait de soutenir
cette hypothé&se ne délivre pas le sujet énonciateur en
"tant‘que sujet p;:Eiculier de la séduction universelle.
ce fait 1lui donne tout simplement la pOSSlbtilEe “de se

sauver en réservant l'errement 3 1'Autre, c'est-3-dire’ 3

lui-méme et & l'autre dé lui-méme.

Le sens du discours de 1'annonciateur réside

)
dans 1'Autre. C'est aussi dans l'Autre que se définit la
iimite du discours. Le sujet gnonciateur ne peut offrir a

1'Autre que ce qu'il peut recevoir. La limite de 1'Autre

définit par conséquent le non—diﬁ de l'énqnciétion.

L'Autre peut entendre plus que ce que le sujet a
dit. Ce qui est "non-sens"  pour le sujet. &nonciateur

dewient "sens" -pour 1'Autre. Mais qui est 1'Autre?

x | o
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La difficultd est donc bien que 1'Autre,.
c'est tous, moi inclus. Il semblerait alors
gqu'un discours &tant donn&, c'est de deux
choses 1l'une: ou bien personne n'y comprend
rien, ou bien tous peuvent l'entendre (3 condi-
tion d'en entendre la langue); tous, donc moi
aussi, et si 1'Autre ne peut en entendre plus
que moi, il n'y a pas de dit inconscient (296}.

Il y a du dicible-indicible dans le dire parce
que le vrai qui s'avoue inconsciemment peut &tre entendu
par l'Autre. L'Autre constitue donc la loi - de 1l'&noncia-

tion de la vé;ité perdue dans le langage.

L'inconscient et la th&orie sp&culative de l'&nonciation

E)

Selon Descombes, la tdche de d&finir le concept

-

d'inconscient incombe & 1la théorie philosophique de

1'Znonciation et non au discours positif ou aw-discours

"d'action. Telle est la thése c¢entrale de son livre

intitul&: L'inconscient malgré lui. Il ré&sume cette
7’

Y

- thése en ces mots:

le probléme initial d'une théorie de
l'8nonciation est «celui de 1la véritd de
l'énonciation, qui n'gst autre que le problame
de 1'inconscient. Vdici pourquoi: ou bien un
discours infini est possibler (qui dise tout),

(296) Ibid., p. 83.
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ou bien séulement un discours fini:; dans cette
seconde hypoth&se, ou bien le discours fini

> peut dire tout ce qui 1lui est dicible, ou bien
il ne 1le peut pas. Je soutiens donc ceci: il
appartient & la th&orie de 1'&nonciation de
d&terminer les conditions dans lesquelles il
est permis de parler d'inconscient. Cette
condition, la veici: il y a de l'inconscient si
l'acte d'&nonciation implique 1la perte d'une
part du dicible. Il y a de l'lncon501ent s'il
Yy @ eu du dicible-indicible (297).

* .

. -
Comme nous venons de le montrer avec Descombes

1

{

dans la premié&re section, il y a toujours une perte d'une

part du dicible dans l'acte d'@nonciation. Il existe un
dicible-indiciple dans tout discours fini. Il appartient
d la théorie philbsophique de 1'é&nonciation de d&finir
les conditions de possibilité‘du discours de/sur 1'indi-
cible ou 1'inconscient.

Il he faut pas confondre ce concept sp&culatif
de .1'inconscient avec le concept positif forgé par la
théorie et la pratique analytique. Le dicible~-indicible

rs

ne se d&finit pas comme un "je ne veux pas savoir". Il

est ce que le sujet ne sait pas dire, ou plus exactq::zt

"ce qu'il dit malgré lui” (298). Le discours philo
phique nous fait entendre ce dicible-indicible dans la

mesure ot 1l n' exerce aucune s&duction sur 'nous.

T
-

(297) Ibid., p. 9.

(298) Ibid- '. pl 10’- +

/
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Quelle est la loi de ce discourslqui a la capa-
citeé de\dire l'inco&scient? Sa loi 'est-elle diff&rente
de ceile du iangagg? Descombes'souligne le fait que 1le
‘langage ne peut pas tout dire. Sg loi est de ne pas tout

exprimer. Mais la loi du discours’ philosophique est de

dire l'iaentité. Contrairement a la propos&tion positive

dans laquelle'on fait abstraction du sujet de l'&noncia-

tion au profit du sujet de 1'&noncé, dans la proposition'
philosophique le sujet de l'&noncé est‘idehtique au sujet

de l'&nonciation. Pc'e;t pourguoi le discouég‘gpécuiat;f

est un?ééseours ré%lexif,

+ . —

L'identit& du sujet (de 1'&ngnc&) et du
prédicat dans la proposition philosophique a
pour effet 1'impossibilit& de ~ s'excepter,
autrement dit l'inclusion du swjet de 1'&non-
ciation dans 1l'objet® dont i entreprend de
parler. Or l'identit@& du sujet et du pr&dicat
_ est 1'identité (d'un <8t& la chose dont on
o parle et dont on fait son objet, de l'autre ce
qu'on en dit, la pens&e du sujet). Par consé-
. quent, les - propositions®' philosophigques se
distinguent des propositions positives en ceci
qu'elles sont dialectiques (299).

13
&

Il est impossible qu'un sujet &nongant une pro-

position philosophique puisse s'excepter. La proposition
] .

- . .
réflexive contraint le sujet &nonciateur i s'inclure dans

l'objet dont il entreprend de parler.

L.

’



470
] . . - .J

_ . | . .

En outre, les proposition décisives de toute
philosophie sont dialectiques. Elles -ne peuvent dire

l'essentiel sans passer par autre chose. En elles, le
i

sujet se,divise en sujet de l'&nonciation et en sujet de

‘l'énjfﬁé‘
o

L

La tache assigné&e -au discours ﬁﬁllosophlque est

de dire 1° 1dent1te du sujet (de _1'&nonc&) et du prédlcat.

-

Il parvient d dire le dicible#indicible en articulant la

différence existant entre le:Lsujet de l'&noncgd et le

sujet de 1l'&nonciation. - Cette différence ne peut faire
l'objet d'une proposition positive -ou d'un &noncé

magique.

L'&noncgé de cette différence est 1'&noncs

. Sp&culatif comme tel, ainsi qu'ont le lit noir
sur blanc, dans la Phenomenologle de l'Esprit.
Les concepts d'inconscient et d'&nonciation
sont donc des concepts sp&culatifs (300).

-~

7
Il'y a une relatioa dialectgque entre ‘le sujet
de l'énogghﬁgion et 1l'inconscient. Cafte relation ne
peut é&tre rigouréusement articulde que par un disqoufs
sp%culétifi C*est pourquoi Descombes conteste la légiti-
mit& de toute tentative psychanalytique consistant 2a

aborder 1l'inconscient en supprimant le sujet ou de toute

(300) Ibid., p..162...
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école qui envisage 1'&étude de ce concept sp&culatif dans -

l'espace d'une th&crie non-philosophique de 1'&noncia-

;

tion.

] .
On ne peut penggk 1'inconscient sans &voquer ‘le

sujet de l'indicible. Et ce dernier ne peut devenir un

-

sujet d'8nonc&s attributifs ou positifs.  L'8tude de la '

subjectivité et de 1l'inconscient r?léve du domaine sp&cu-

. Y Al

latif.

Discours spé&culatif et discours positif sont
dans un rapport d'exclusion: si  l1'&noncé
. spéculatif de la différence doit agir sur .le
discours positif, ce sera pour le fissurer et
non pour le renfermer sur lui-m&me. A condi-
tion bien entendu gu'on'  ne néglige pas
1'h&t&nogénéité entre ces deux discours (301).

Quel genre de rapport faut-il' &tablir entre ls
discours psych¥nalytigue sur 1l'inconscient qui se dit &
travers la dé&nonciation de la sorcellerie et le concept

spéculatif &laboré par Descombes dans sa théorie spécula-
rencontre ou un passage entre le concept sp&culatif d'in-
conscient et l'inconscient interpré&té@ dans le transfert,
les réves et les diverses manifestations fantasmatiques

‘que nous -avens enregistré&s chez les envo(ités? Comment

effectuer le passage de l'analyse mantique.(effectuée au

— ——

(301) Ibid., p. 178.

tive de  l'dnonciation du vrai?- Y a-t-il un lieu de -
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niveau inconscient ou para-psychique) & 1l'inconscient
.-d&fini par bescombes dans sa th&orie philosophigue -de

"1'&nonciation? L'approche psychanalytique, situ&e entre
< .

b

le discoqu d'actio?, le discours positif et le disgours
sp&culatif, ne constitue-t-elle pas une sorte dé pont qui
‘nous  aide " & Gtablir ici la liaison.entre le langage
magique, &sot&rique et symbolique‘ de 1'inconscient et
l'interpr&tation philosophique du dicible-indicible?

Mais quel est le concept clef qui nous autorisera

d'driger ce pont entre le discours magique {(discours

d'action), le discours psychanalytique sur 1'inconscient
‘ P

des envoités et le discours sp&culatif?

LA

Avant de d&finir ce concept, notons d'abord le

L4
fait que chacun des trois discours distingu&s pré&cédem-—
ment effectue un partage spécifique ~du dicible et de

1'indicible. Par conséquent, ces trois discours sont

dans un rapport d'exclusion. =

—

s
4 Le discours magique traite le dicible-indicible

comme un ensemble de forces inconscientes, invisibles et
spiritdellg 'E;pables de d&truire ou de renforcer la
force vitai d'un individuih_Il ne se soucie pas de la
connaissanc ;ositive de des  fo;mes dans ° l'histoire

concréte de li personne gui en est pourvue.
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Le discours magique n'8tablit aucune distinc-

tion entre les forces psychiques inconscientes du

—_

sorcier, de l'éﬁyoﬂté, de 1'annonciateur et-,de l'anti-

sorcier, et ‘les forces magiques ou spirituelles. Il.

confond la forme traditionnelle de(sonllangage avec sa

signification réelléﬁou symbolique. Stfictement parlant,

ce discours n'est pas un vrai discours. C'est une forme

symbolique ancienne qui permet aux individus partageant

. - . '
une sous-culture magique d'exprimer dans un langage

8sot&rigue, subtil et envolitant les drames de l'existen-
~¢e, leurs tensions et leu;; intentions. L‘épprdche
psychanalytique agit_sur cette %orme.symbolique poﬁr la
fissurer et la renverser. '

-

u

L

La division de la forme symbolique magique eR ~

langage &soté&rique et en langage de 1l'inconscient des
sujets ippliqués dans un procés d'envoilitement ne devient
possible qu'3@ travers une léctpre psychanalytique de la

dénonciation de la sorcellerie. C'est une telle lecture

-

ul nous conduit 3 poser le probl@me de 1l'&nonciation du
p p

vrai dans le langage magigue.

Mals aprés avolr posé ce probléme, il nous

faudra d&couvrir un lieu & partir duquel nous pourrons

1

B -
articuler les deux premiéres expressions de- l'inconscient

’)

o
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‘Descombes en ces mots:
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§ - ) o ‘ ’ : "'L,, , .
(llgxﬁression magigque et‘allegp;ession psychanafytique)
avec le concept spEculatif’ boré%ﬁéﬁslle domaine philo-

sophigque. Ce 'lieu sera’ d'éfir-li' comme le point z8ro du

discours de/suf l'inconscient; c'ést‘ﬁn'conqept qui ne
sera ni pratiqué, ni positif, .ni philaéophique, mais
neutre. Cependant, 15 détermination de ce lieu se fera
par rapport aux trois discoqu en se Dbasant sur leur
dénohinateur ‘commun, & savoir le féit gue dans leurs
différentes propositions il y a touiours_de 1'indicible.
Et ce dicible-indicible ne peut &tre &cout& que par

1'Autre. ) - =

‘ ‘Comme on peut le‘devineﬂr‘le peint de rencontre
[ - :

entre ces diff&rents discours de/sur l'inconscient c'est

—

1'Autre. Ce concept n'a pas un contenu concret. La

meilleure définition de ce concept nous est donn&e par

— -

L

: B v :

L'Autre est, comme tel, infaillible. Il
n'est pas trompeur, vu qu'il est ‘la condition
présupposée de toute déclaration du vrai. Il
n'est jamais trompé&, puisqu'on ne peut pas le
s@duire. On ne peut s&duire que son semblable,

‘et, si- nous distinguons 1l'Autre de 1'autre,
c'est pour marquer que l'autorité 1ggitime
appartient & 1'Autre du sujet. L'Autre est le
lieu originel du langage dans lequel s'E&nodncera
la loi. Puisqu'il est un lieu qui d&finit son
altérité au sujet, il n'est pas identifiable,

-
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il est fonciérément absent. Od, si 1l'on. veut,
il est repré&sentable seulement comme représenté

e

par un-sujet qui parle & sa place (302).

L'Autre constitue le lieu d'&nonciation depuis
lequel nous pourrons enéendfe g8 la fois 1le dicible-
indicible du dlsco%rs magique, du dlscours analytique sur

la d&nonciation de la sorcellerie et de la théorle spé&cu-

lative de cette méme dénonciation.x

L'Autre est la condition pré&suppos&e de 1 énon-
cé de_sorcellerle, de l'interpré&tation analythue_et du
discours spéculatif. Car, il constitue la loi d'@noncia-
tion de tout discours. La_éﬁestion qug Nnous nous posons
avant d‘exploiter le concept de 1l'Autre dans l'interpré-
tation de la vé&rit& qui se perd déﬁs l'acte d'&nonciation
de la sorcellerie, est celle 'de savoir si cette "condi-
tion’présupposée de toute d&claration du vrgi" entretient
des relations éffectives avec le langage magigue et leg

“ | ’ .
identifications 1inconscientes. gque nous avons dé&gagées
dans l'iﬁterprétation psychaqalytique'de nos cing tragé-
dies de sorcellerie. Cette questionm ne peut &tre résolue

~

gque si nous sommes en mesure de savoir si:

(302) Ibid., p. 130.
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Entre la loi elle-méme de toute &nonciation et-

1'8nonciation effective de, cette loi par un

sujet empirique singulier, ne se glisse-t-il

pas toujours l'&cran du fantasme inconscient et

‘partant la m&connaissance? (303).

Dansg la deuxiéme‘section qui sera consacrée a
1'8tude de 1l'&nonciation du vrai dans le langage de la

‘'sorcellerie nous examinerons les diverses manipulations

concrétes et imaginaires de ce lieu originel du langage.

Tout en tenant combte du fait que l'Autre n'est qu'un
lieu et non un sujet d'&nonciation comme 1'envoQts, 1‘36—
nonciateur ou l'anti-sorcier, nous tenterons de QENtrer

comment be lieu, foncidrement absent, est repr&sentable

en tant qﬁe réprésenté par le sujet parlant de la sorcel-

lerie et son analyste traditionnel. D'oll la possibilit#
théorique‘d'énoncer 1l'identit& du sujet de l'énonciation‘
et du sujet de I"8nonc& dans la d&nonciation de la
‘:‘cellerie. Cette possibilit& se pr&sente 3 travers
.l;analyse du langage symbolique de_la sorcellerie, lieu

de ‘1'élaboration du_discours magique et &sot&rique dans

lequel se perd la v&rité du sujet &nonciateur,

+

L} ’

(303) CHARRON, G., Les discours de/sur 1l'inconscient:
psyvchanalyse et philosophie, Manuscrit du mois
d'aolt 1983, (24 ».), p. 21 Le méme t&xte a &té
publi& en portugais sous le titre de 0Os discursos
de/sobre, O inconsciente: Psicandlise e Filosofia,
dans Analise Psicoldgia. n® 4, Série 111, Abril-
Junho, 1983, (pp. 543-553), p. 553. (Cette cita-
tion ‘est tirgde ,du texte original r&dig& en
frangais.) ‘
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24. L'8nonciation du vrai dans la d&nonciation de 1la

sorcellerie

.

La question de l'&nonciation du vrai daﬁs la
déﬁonciation de la sorcel}erie'est reliée au problé&me de
l'interpr&tation du langage ;ymboligue exploité dans la
thérapiehanti—sorciére. On.ﬁe peut dév;3ler la vé&rité
qui se dit.dans le discours sur la sorcellerie que dans

la mesure ol on est 'capable de cohprendre la significa-

tion de son langage &soté&rique.

-
——

1Y faut digtinguer_dans la dénonciation de 1la
sorcellerie,_ le discours sur L'envolitement et le
symbolisme jtraéitionnel qui opére en son sein. Le
développementAdu sens du prqcésbde sorcellerie s'effectue

dans le discours. Mais ce discours ne peut &tre formulé

gqu'a travers un langage symboligque ou magique. Dans ce

symbolisme traditionnel, le - sens et la forme sont

inséparables.

Que signifie le symboie traditionnel qui est en
oeuvre dans le procésﬁﬁe sorcellerie? (onsid&ré en soi,
c'ést—a-dire.en dehors du discours sur la sorcellerie, ce
symbolisme apparalit comme une simple forme causale.

' » N -
C'est une structure qui ne renvoie 3 rien d'autre qu'a

elle-m3me. Autrement dit, au point de vue formel:



AN
Le symbole ne dit rien; il est un op&rateur de
structure, un moyen d‘'effectuer des opposi-
tions; des ©permutations, des combinaisons

n8cessaires & 1l'existence d'une structure
signifiante en tant - 'que telle (304).

Le symbolisme traditionnel est donc un op&ra-

teur de structure. Dans le discours sur la sorcellerie,-

le symbole donne EY l'anti-sorcier et a 1'envolt® la

.capacit& de dire l'ineffable, d'unifier le visible et

'l‘invisible, l'imaginaire et le r&el, le r8ve et ia

réalité. La, fonction symbolique est inséparablel du
discours magique. Elle constiﬁue la structure de base de
la cure de la parole pratigqufe dans les sous-cultures
magiques, partiéuliérement au sein des:entités ethnigques .
cr&8es par les peuples bantu-. Son essence doit &tre
recherchée du cdt& d'une "homologie entre le fait social
et le fait Tlinguistique dans une zone interm&diaire entre
la psycheologie ‘.de l'iméginairg et la vérité& du

concept {(305).

- Dans” le discours sur la sorcellerie, l'ordre

symboligue se situe entre l'ordre de 1'imaginaire et

l'ordre social. Le sens de ce discours se d&gage &

{304) ORTIGUES, E., Le discours et. le symboie, Editions

Aubier Montaigne, 1962, p. 186.

(305) Ibid., p. 191.

L o 476 .
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travers la‘lo& qui unifie ces trois ordr;s. Cette loi
n'est autre chose que la loi de toute parole. Elle n'est
représentable que parce que représentée par le ‘sujet .
parlant. On ne peut la saisir que dans le vide cr8& par
le symbbie au éein du discourg magique. C'est dans ce

vide que 1l'ordre social s'articule avec 1'imaginaire et

les fantasmes du’ sujet parlant.

, . - . ——

L'imaginaire se méhifgshe. dans le procés de

-

sorcellerie 3 travers les images et les reprE&sentations
magiques. La combinaison de ces .images et de ces repré-

- ” -
Sentations entraine la symbolisation des fantasmes de

N

l'anti-sorcier, de 1l'envoité et de 1'annonciateur.

[}

Entre 1l'image et .les fantasmes se glisse

-

quelque close de nouveau qui constitue la manifestation

e -

indirecte de la fonction éymbolique traditionnelle: -la

réfdrence & autrui, c'est-3-dire au représentant de
autruil . —

1'interdit de 1'inceste, de l'autorit& paternelle et du

pouvoir maternel.

La désignation du sorcier n'est autre chose
qu'une référence & la loi imposée par 1l'autre, &

1'alliance, au pacte de sang, 3 la dette. C'est dans

——cette r&férence qu'il faudra désormais rechercher la

vBritd qui se dit dans le diseours abti#sorcier. Le
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symbole magique ou  traditionnel n'est qu'une expreséion

©+  indirecte de cette vérit8&. .Comme le signale E. Ortigues:

. - .

1

)
L |

Dans le langage, le symbole est un phé&nomé&ne
d'expression indirecte (ou de communication
indirecte) qui n'est signifiante que par
l¥intermédiaire d'une structure sociale, d'une
totalit&é & quoi l'on participe et qui a
toujours la forme g&n&rale d'un  pacte, d'un
serment, d'un interdit, d'une foi Jjurge, d'une
fidélité, d'une tradition, d'un lien d'appar-
. fenance spirituelle qui fonde les possibilités
allocutives de la parole (306).

Qu'est-ce gqui constitue le-fondement des possi-

bilit&s allocutives de 1la barole d'envoiltement sinon 1la
structure ethno-parentale traditionnelle, 1la i;i sacrée
des ancétres, le lien de sang, l'interdit de l'inceste,
le serment de fid&lit&d & sa -communauté parentale, etc.?
Le symbolisme de la sorcellerie n'est qu'uﬁ ph&noméne
d'expression ou de communication indirecte qui n'est
signifi?q}e_que par l'entremise de la forme générale du
pacte existant entre l'{ndividu et l'autorité@ parentale
au sein d'une structure socio-ethnique basée sur des
croyances magibo—religieqsgs. Il agit a 1l'intérieur de
l'ordreiﬁarental traditionnel. Au sein de cet brére, les
formes magiques et lés significations boncréteé'ou imagi-

' .

naires sont insé&parablesrsans toutefois &tre identiques.

-

(306) Ibid., p. 67.
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QOmméht‘patvenir a dévoilerylg'vérité qui se.
dit dans la d&nonciation de la sorcellerTe? En interpré-
tant les rapports que son langage ypbolique entretient
avec les structures pareniales traditionnelleé, la loi
paternelle, la barole‘maternelle, 1'interdit de l'inces-

te, l'or8re de 1l'imaginaire et 1'inconscient du sujet

&nonciateur.

. . —

L'&nonciation du vrai dans la dénonciation,

- A

. de la sorcellerie

et

Le discours sur la sorcellerie dit symbolique-

ment ce qu'il faut taire dans les "soci&tés ethniques" et
1 Al

magico-religieuses. La d&nonciation des actions secrd&tes

du sorcier entraine la transqression de la loi du silence

imposée par ql'aqurité parentale. Mais quel est le
processus 'qui conduit & cette transgression? L'analyse
de ce probléme.nouns améne A& examiner lé-significatioa”de
la relation'profondé existant entre le discours sur la
sorcellerie et la contestation dé’lgeloi du pére. Cettei
relation s'exprime par la présence permanente de la‘
higrarchie des forces vitales dans les combats magiques.

L

L'8vocation de la hi&rarchie des forces vita-

les, la d%éignation d'uqe autoritéd comme coupale,

;onstitue un indice de la v&rit& inconsciente qui se dit
- (r\
(




» ' . d
’ C . _ - :
dans la cure anti-sorci&re. Mais avant d'entreprendre le
dévoilement de cette v&ritd éachée, pré&cisqns d'abord 1la
nature des rapperts que les structures hi&rarchiques des

N . 1 .
ethnies bantu entretiennent avec le problame d‘envoﬂ{g-

ment et le discours anti-sorcier. . .

La hi&rarchie des forces vitales engendre dans
1'individu les sentiments de dépendance et de peur envers—-
les aln&s. Elle oblige le sujet 3 se soumettre aveugld-

ment a la loi des anciens, fondement de la }aji péterw

nelle, de la toute-puissance de la mére, du lieé\é;‘sang

et de l'interdit de 1l'inceste.

La transgression de la loi des~ anc8tres provo-
que la crainte de subir l'attaque dés esprits sorciers.
D'ol la n&cessit& de recourir 3 l'intervention de l'anti-
sorcié&re pour assurer la_ défense de son domaine vital

contre les forces destructrices.

Comme nous pouvons le constater, la hi&rarchie

des forces vitales provoque le sentiment du possible et

du n&cessaire dans 14 conscience du sujet muntu. Celui-

ci sait qu'il lui est possible de perdre sa force vitale,

Par cons&quent, 1l sent 1la nEcessit& de se protéger

contre les agressions invisibles.

~




483

Dans. le discours _sur la sorcellerie, le senti-

ment du possible et du né€cessaire renvoie 4 d'autres:

modalit&s intellectuelles et affectives telles que la
vision dynamique du monde, la n&cessitd de rendre un
culte aux ancétres, la recherche de la bé&n&diction du

pdre q%gge la mére, la peur d'étre maudit, l‘'angoisse de

r

castration, la crainte de perdre son identit& et sa
A

virilit&, etc. A quol servent toutes ces modalit&s? A

cette question, nous répondrons avec les Ortigues en ces

termes:

Toutes ces modalit&s ont la méme propri&te (ou
impropri&t&) logique: elles introduisent des
&noncé&s non r&férentiels, des &noncés 3 valeur
expressive et fiduciaire, des t&moignages
renseignant sur l'attitude de. celui qui
prononce .ou sur son rapport. au monde pl
sur le monde. Elles introduisent ‘le
de la subjectivité& (307).

Les diverses modalit&s pr&sentes dans la dénon-

-ciation de la sorcellerie t&moignent de la subjectivitéd

de 1l'&nonciateur. Le lahgage magique de 1l'anti~sorciére
contient un ensemble d'attestations de la position et, de

la situation du sujet envoité. Il nous renseigne sur

(307) ORTIGUES, E. et M. C., OEdipe Africain,
L'Harmattan, 1984, p. 296. S

J

£~

vy
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l'attitude de celui qui formule une plainte d'envoltement

-

ou sur ses relations au monde traditionnel.

o

oY . : 5
Le discours sur la sorcellerie exprime des

valeurs de position. ~C'est wune expression verbale,

—

c'est-3-dire un verbe de. pensfe ou .de -sentiment. La
dénonciation de la sorcellerie donne au sujet envolitd la

possibilitd de verbaliser ses pensSes et ses sentiments

———

-

cachés. Cette verbalisation de la vé&rité&é du sujet

parlant se fait dans un langage magique et ésotéridue.

Le verbe magique introduit dans le discours des

énoncés quil ne sont pas directement r&f&rentiels. C'ests
pourquoi le discours magique ne nous montre pas directe-

ment la situation concr&te du’ sujet envolt& et ses

fantasmes. Il nous renvoie 3 ses aspects dynamiques et
linguistiques ou discursifs. C'est en analysant ces

aspects que nous arriverons 3 d&couvrir la, véritéd qui

s'énonce dans le discours sur l'envo{itement.

\ e
h

Pour mieux aborder la question de 1'é&nonciation

du 1 vrai dans la dé&nonciation de ia sorcellerie, nous

-

l'envisagerons & travers 1l'accusation formulge par . "La
pauvre souffrante1E3 Dieu"™ & l'&gard du pére de P: "(C'est
ton, p&re, le grand-p&re de tes enfants, qui envolte tes

-

ils".
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Enoﬁce—t;elle la v8rité dans cet acte d'&non~
“ciation? Selon les commentaires de la victime et de
1'annonciateur, l'anti-sorcidre &nonce la v&rit& dans sa
déndnciation.‘ Le érand—pére patefnel est ré&ellement un A:
sorclier, c'esgt-3-dire un mangeur de chair humaine.

L'8noncé de <1'anti-sorcidre est donc vrai.

Makenga impose sa v&rité& aprds avoir an&anti la pafole du®

4

Qieillard, 1'incarnation de la loi et du pouvoir des

ancétres, le haitre de la parolé, de 1la bénédiction et de
la mal&diction, le repr&sentant de la puissance divine
dans la ligng&e patriarcalé de l'ensorcel&. Pouvohs—nous
conclure q:e le vrai s'@nonce dans le discours de

l'anti-sorciére? : .

Sel@n la théorie philosophiqﬁe du dire,
"l'gnonciation d'un &noncd vrai n'esp__pas encore
l'énonciation-du vrai”. Cette assertién nous contraint
de remettre en quéﬁtion la %érité affirmée dans le
discours magrhue afin de r?FhEEFher'le vrai_qui.se perd

dans son. langage symbolique traditionnel.

)

?
4

Le discours magique formulé par l'anti-sorci&re

-
(et approlvé par le sujet envolit8) est un discours soumis
4 la loi du langage. Par consé&quent, il est radicalement

fini. Le probléme de la cure de la parole magique ré&side
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-,

dans le -fait que son langage est limits. D'old la
nEécessit& d'utiliser le symbolisme traditionnel pour dire

1'indicible,

y

Tdutefoisf\}e symbole lui-mé&me est aussi soumis
2 la loi du discours. I1 ne peut agir dans le langage
gu'en respectant les limites qui 1lui sont imposé&es.

C'est dans ces liwmites que se fait l'&nonciation du vrai.

.
- e
-

~ Mais la verité peut-elle directement" ?tre
percue dans le langage magique? Non. Car, en plus de la
loi que le discours impose & ce langage,' il y a les
signes et les rites magiéues qui l'opacifient et occul-
tent la v8rit& qu'il &nonce. C'est pourquoi le langage
magique cache et dé&forme la vérité que le sujet &noncia-

teur d&sire 3 tout prix exprimer.

Les signes qui constituent le langage aﬁti—
sorcier n'&chappent donc pas au "paradoxe de la
présence—absénce du signe (308)". 1Ils ne peuvent ré&véler
la chose signifiée que dans la mesure ol iié sont & la

fois pr&sents et absents. Comme le note Recanati: dans

(308) RECANATI, F., La transparence de l'&nonciation,
paris, BEditions du Seuil, 1972, p. 17.




.

. 487

»

le langag§, magique, les ,'signes occultent la chose.

-signifige et s'opacifient. L'opacification du signe

entraine la perte du sujet dans le discours occulte et le

monde m&diumnique. Dans c¢e monde, il n'existe aucune __..

distance entre le signe et ce qu'il repr&sente. TTout est
. -

.magique dans l'univers qui se d&ploie au sein du .discours

occulte.

. Peut-on alors conclure que le langage magique °
supprime toute possibilit& d'&noncer le vrai dans la
dénonciation de la sorcellerie? La v&rit&. du sujet

envolt®& ne se dit-elle pas de fagon inconsciente dans sa

propre d&nonciation? ‘?D\\ uiﬁfﬂ

T &

Le vrai s'exprime 3 travers le lanqége occulte.
Par exemple dans l‘ﬁnoncé: "Le“gﬁand—pére batefnel de tes
enfants envolite teé-filé“, la Qérité's'exprime dans un
langage qui est 3 la fois opaque et transparent, clair et
obscur. C'est sur le fond obscur de ce langage occulte
que se ré&véle la v&rit& du sujet envoité.
i

Mais 1'&nonciateur et l'envoiité, sé&duits par la

puissance du verbe m&diumnique, n'entendent pas ce qui

.s'exprime dans le discours anti-sorcier. Cette vErité la

voici: "Ton p&re, le repr&sentant de la Loi et de
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1'Autorité sacr&es, veut te tuer pour Sviter la perte de
son pouvoir. 8i tu veux vivre et t'emparer de la

puissance paternelle, tu dois commettreun parricide”.
Pour entendre ce message qui se dit dans.le
langage mégique; on doit tenir compte de la fagon dont
‘ / - '
s'effectue le partage entre ce qui Sera dit gt ce qui n
sera pas dit dans le discours anti-sorcler et les commen-

Y

taires de l'envoiité.

LoFéque l'apti-sorciére.Makenga se met & divi-
ner, elle ne dit pas tout ce qu'elle sait au sujet de la
sorcellerie et de l‘individu'quiila consulte. Dans ses
~analyses, 'il y a des choses qu}elle ne dit .pas parce
dqu'elles sont interdites par la coutume ou qu';lles sogg
secrdtes. Par exemple; elle ne renseigne pas. ses
batients Surlle repas mystigue que’ prennent les sorciers.
Elle évite'aussi de faire @ention de la sexualit® daﬁs

son discours. Elle ne dit rien sur les probl&mes ré&els

gul existent entre les péres et leurs fils héritiers. v,

Dans le discours divinatoire de l'anti-sorciére

de Tomba, il y- - a. aussi des choses qui ne sont pas

*

8voqu&es parce qu'elles n'ont rien 2 faire avec ‘les

problé&mes de ses patients ou la sorcellerie. Par contre,
il y a des choses qu'elle ne dit' pas explicitement parce
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gqu'elles ne soﬁt pas equimabies dans un "langage ordi-

~

naire"”. Elle utilise alors le langage magiqﬁe et
sfﬁbolique pour analyser ét dévoiler ces choses. C'est
3 travers ce langdge que s'&nonce la v&rit& concernant le
sujeé eﬁﬁoﬂté et le sorcier d&sign&. Mais cette vErité,
a'l'instar de toute vé&rité, n'ést pas bonne 3 dire. Le
ralel‘é@' langage magique est justement de 1'&luder. .
Cependént, elle cache cette v&rit&.en l'exprimant dané un
langage symboligue. Le problé&me qui' se pose dans la
recherche du vrai qui se dit dans le discour; anti-
sorcidr r&side dans la d8couverte de 1la loi de son

]

&nonciation.

Quelle est la loi de 1'&ronciation du vrai dans
la dénonciation de la sorcellerie? Y-a-t-il un rapport
entre cette loi du langage magique et le concept spé&cula-

tif de l'inconscient?

L3

Le discours sur la sorcellerie tel Qu'il appa-
rait dans la thérapie anti—sprciére, peut &tre considéré
comme Lne expression magique et une réalisation imaginai-
re des dé&sirs du sujet envoiité et de l'ant;—sorciére.
Cette expression magique et cette rBalisation imaginaire
sont structurfes comme un message adress& Tau sorcier

nomm& par la manticienne et reconnu par la victime.

-
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Le message &mis dans la dénonciation de la

sorcellerie est plein de sens. I1 s'exprime a travers’

[
~

des images et des représentatidns charg€es d'affects.

Ces images et ces repr&sentations magiques se comportent

comme des signifiants..

Le message cbmmuniqué d travers le discours
anti-sorcier &voque dans sa signification les d&sirs du .
sujet envo(t®& et del son "analyste traditionnel". Ces
désirs se manifestent dans le souhait de la 'mor£ de
1'individu présumé sorcier; Le discours sﬂr la sorcelle-
rie formulé dans la ;ure de d&senvolitement vE&hicule -des
désirs meurtriers. Il constitue une justification magi-
que du parricide (ou du matricide et du fratricide):‘ Le
vEBritable désir de l'envolt& est.de tue} son fival ou
celul qu'il consid@re comme son gnnemi juré,

Le d&sir d'é&liminer physiquement le rival s'ex-

prime 3 travers le fantasme de dé&voration. Ce fantasme

révéle et cache un sujet inconscient identique au dé&sir.

Mais le message de l'anti-sorci&ré fait oublier au sujet
son propre dé&sir en le'projetant sur le sorcier nommé&,-

Le sujet envolté est une personne non ré&alis&e; une
»

personne qui -n'a pas encore atteint sa maturit&. Il est
identique au désir qui s'exprime & travers les images et

les repré&sentations magiques. Ce d&sir est de s'emparer

\

i

'
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de la loi du langage qui lui'donnera la’ capacit& de se
définir lui-méme. Mais il ne peut r8cup&rer cette loi

-

pour son propre compte qu'apré@s avoir supprim& celui qui
la monopolise, c'est-3-dire le repr&sentant de la loi
sacrée, de l'interdit de l'inceste et du systéme parental

-

‘tréditionnel.
.

Le probléme de la sorcellerie se noue et se
dénoue aﬁtour de la loi du langage ou de tout discours
sur l'autorita. Mais}}bhtre la loi de toute &nonciation
et 1'&nonciation gffective de cette ;lbi, il se glisse
presque toujours l'&cran du fantasme inconscient et par
conségquent la méconnaissance. Ce fantasme et cette
m&connaissance constituent le contenu inconscient du
discours sur'laisorcellerie. C'est ce éontenu que nous a
.révélé l'analyse psychanalytique de quelqgues ‘procés

d'envoitement.

-
_—

pDans 1la pratiqué' anti—éorciére, 1'écran du
fantasme inconscient qui- S'inéercale entre la loi du
langage et son &nonciation effective,.se manifeste symbo-
ligquement dans la d&signation du sorcier. La nomination

du coupable est faite & partir du lieu occup& par l'auto-

rit® l8gitime, 3 savoir l'Ahcétre ou l'esprit invisible,

fondement de la solidarit& ethni u lien de paren-

t&, garant de la loi parental'
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Mais que signifie la r&fé&rence 3 cette autorit®

mystérieuse sinon 1l'&vocation implicite du "lieu originel

du langage dans lequel s'&noncera la loi" (309). A cOts

de l'inconscient que nous d&voile l'approche psychanaly-

tique du discours anti—sorci‘.e‘r, il 'y a donc un autre

inconscient qui se dit impliciteﬁEnt dans le méne

disccufs._ Cette nouvelle dimension du contegu incons-

cient de la d&nonciation de. la sorcellerié s'exprime dans
f

la contestation de la loi impos&e par l'individu pr&sumd

sorcier au nom de , la vie ou de la loi supr@me et

\

universelle.

Dans le cas psychologique analysé%par Makehga,

la contestation de la loi du p@&re et du droit d'alnesse

est faite au nom de la vie qu'il faut prot&ger. La vie
occupe dans le discours thé&rapeutique la place de la loi

universelle ou de la valeur absolue. Le sorcier peut

8tre consid&ré comme celui qui ali@ne cette loi et impose
sa propre loi et ses valeurs. aux autres Sujets apparte~

nant 3 sa formation ethno-parentale.

o
Le sujet dé&nongant les actions secrétes d'un
sorcier, remet implicitement en gquestion 1'identification

\

(309) Cf. DESCOMBES, V., L'inconscient malgr& 1lui,
Editions de Minuit, 1977, p. 130.

— -

.'a
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de la loi humaine 3 la loi supréme et 'universelle. Mais

tout en contestant l'autorit& traditionnelle, il commet
lterreur de consid&rer son agresseur comme 1‘origine'ét
le. garant de la loi, de l'interdit. de l;inceste, de 1la
" vie, bref de tout ce qui constitue son humanit&. C'est 3
travers cette erreur que se glissent les fantasmes ét'leé

désirs meurtriers.,

Ty

; En consid&rant le pére comme le "dieu" de 1la
terre, le fils lui reconnait le pouvoir de b&nir et de
maudire. Cl'est ce pouvoig qui est en jeu dans le combat
meurtrier. Le désif'du fils 3-travers ce combat est de
détrdner son pdre afin de disposer de son pouvoir et
d'occuper 1la po;;tion qui 1lui peémettra d'&chapper 3
toute 1lei alié&nante. Mais le pére dou& d'une force
exceptionnelle, ne feut &tre an&anti que par une force
anti-sorcidre tras puissante, c'est-d-dire un individu
-capable de transgr;sser la loi ﬁe‘sa parole et de 1lui

imposer une nouvelle: loi. "La Loi n'est donc que la

volontgd du sujet exceptionnel et tout-puissant (310)".

Telle est la. signification de la loi patriarcale (ou de
la parole maternelle) que nous retrouvons dans la plupart

des’ procés d'envoltement.,

(310) 1bid., p. 131.
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Mais cette loi sacrge n'est-elle pas une impos-

ture de 1la vraie lloi de tbute parole? Les paroles
sorckdres et anti-sorci&res ne nous;renvoient4elles.pas a
la loi de toute €nonciation? Quellelest la vérité qui
s'exprime 3 partir de cette iéi universelle dan; la

dZnonciation de la sorcellerie?

Dans le discours anti-sorcier, 1la loi du
_sorcier ou ée l1'autre occupe la place de la loi de toute
gnonciation. Le s&jet Snonciateur se r&fdre implicite-
ment & l'Autre pour parler de 1l'autre, c'est-é-di;e de
son . rival. Dans l'esprit du sujet envolt&d et de

l'anti-sorci&re, 1le sorcier (ou du moins sa parole)

occupe la place de 1'Autre. Mais en ré&alit®d c'est

1l'ensorcel& qui prend cette place-ggqiﬂiijdénonciation.

Ce sujet occupe le Ii¥u ‘de 1'Aautre lorsqu'il
s'en autorise pour parler. Ou encore, parle
depuis le lieu de l'Autre celui gui tient un
discours en vue d'acquitter la dette contractée
le jour od il a &t& nommé& par L1l'Autre et
introduit dans le monde des hommes qui vivent
selon la loi du ‘langage (311).

On sait qu'en Afrique bantu, 1l'enfant est

obligé de payer toute sa vie durant la dette contractée

(311) Ibid., p. 130. |
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il)

depuis le jour oll il a &t& nommé paf 1'Autre et introduit
dans le monde des_humains. Le discours sur la sorcelle-
rie n'est en d&finitive qu'une expression magique et
dra@atiquerde 1'endettement perp&tuel du-sujet ensorceleg
a l'égard des ses parents. Mais comment saisir la vBrité
&nonce par le sujet envodt®& dans la dénonciation de la

sorcellerie?

Ce que le sujet Snonciateur d&sire " exprimer
dans le discours magique se perd dans le langage symboli-
que. Il vy a donc une relation entre le symbolisme
traditionnel qui op&re & travers le discours anti-sorcier
et la perte de -la vérité du sujeﬁ gnonciateur dans ce

-

discours.

La pré&sence du sy%bolisme magique traditionnel
dans %e procés de sorceilerie “entraine la perte de la
~vErité& du sujet barlant. Mals cette vE&rit& perdue dans
les images et les représentations magiques, finit par se
manifester dans le lieu occupé par le sorcier dé&signé par
l'anti~-sorciére. I_Dans ce lieu, 1'inconscient du sujet
envodtéd se pr&sente comme le manque qu'il désire 3 tout
prix combler dans son domaine vital.‘ En d'autres ter-
mes, il est le d&sir de l'Autre, c'est-3-dire de la loi
absolue et unive;selle qui constitﬁé‘ie fondement de tout
pouvoir et de tout discours.

i
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Le probiéme qui se pose dans 1l'interpr8tation
de la signification du discours sur l'envoltement est
celui de savoi& comment parvenir 3 restituer la v&rits
qui manque 3a 1'envolits et 3 son bourreau. Comment d&fi-
nir le dicible-indicible du discours sur la sorcellerie?

La v8rits. inconsciénte qui s'@&nonce dans la
dénonciation de la sorcellerie doit &tre d&€finie comme ce
que le sujet sit en plus de tout.ce qu'il désire et de
tout ce qu'il sait.. Cette vErit& parle du sujet &noncia-
teur lui-méme, c'est-3-dire de son\/ dentits. Pour la
saisir, il faut savoir &couter le sujet parlént.

En parlant de l'autre sujet qui cherc%e a le
tue:, le sujet énonciqteur parle inéonsciemment et s
liquement dé lui-méme. Par consé&quent, sa dén 91 iqn
le -fait connaltre lui-méme comme sujet de l'éﬁogééh‘et
sujet de l'&nonciation. {

Q | \

Le sujéﬁ(jfjfrcelé parle de sa propreLsituatidB
en dénongant le no e celui qui l'ali&ne ee'désire le
tuer. Il y a donc colncidence entre le sujet de l'E&noncé
etlle sujet de l'&nonciation dans la dénonciation de la

sorcellerie. Mais cette identit& ne peut &tre articulége

que bar un discours spéculatif qui interpr@te le discours
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magique & partir de la loi de toute énoﬁciation. LfAutre‘
esg la limite du sens du discours sur la sorcelletie.
 Au-deld, de cette limite rien n'est audible. - La vEritd
qui se dit'dans la dé&nonciation de la sorcellerie ne peut
8tre entendue qu'i partir de 1l'Autre qui éégsze d toute

séduction et & tout envoiitement. N
v

.
-~/

L'analyse ré&flexive de la d&nonciation de Xa
sorcellerie nous montre ses p:incipales composantes comme

ymboliques de la v&rité du
g :
sujet E&nonciateur, c'est-3d-dire de sa subjectigiﬁé ou de

. e
son identit&. C'est pour d&cliner sa propre¢ identit& que

des expressions magiques e

le sujet envolit& parle de la sorcellerie. Le drame de ce
sujet “réside dans le fait qu'il exprime sa propre vérits
'3 son insu et se laisse envoliiter par le discours magique

qui lul a &t& impos& par l'autre qui l'aliéne. t

cm—n -
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CONCLUSION GENERALE...

-

La trag&die du sujet d&nongant la sorcellerie

E'approdﬁe psfchanalytique et réflexive de la
causalité interpr&tfe dans la cure de désenvgﬂtement a
largement contribu& au d&voilement des aspects incon-
scients, dynamigues et‘subjectifs de la dé&nonciation de
la sorcellerie. Elle nous a conduit 3 d&finir- le langage
symbolique magigque comme "1'expression d'un Tout,--d'un
univers ;pirituel au sein duquel se déterﬁihe la pdsiLion

respective du sujet (312). .

N\
— N

La premiére partie de ce travail &tait consa-

7
.

crée 3 la, reconstitution des princip;\cgldomainéé de
l'univeré‘ spirituel et symbolique traditionnel qui
supportent le combat sorceilaire et inspirent les pen-
sées, les réves,’les comportements et les discours des
individus vivant dans les diverses ethnies bantu. Ces
' domaines,'i.e. les. visions bantu du- monde, les feligions
des ancétres, les  structures ethno-parentales et
‘tribales, les croyances et les pratiques parareligiguses,
forment la fondation spirituelle ou la structure de base

. -

de la causalité 'culture;ie magico-religieuse. Vue &

<

’

(312) ORTIGUES, E., Le discours et le symbole, Editions
Aubier Montaigne, 1962, p. 201.
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travers.la structure causale traditionnelle, la sorcelle-
. N /J .
rie hpparait comme UQ? lutte entre les forces vitales et
. —
les forces mortelles, entre les pulsions de vie et les

h

pulsions de mort, l'amour et la haine, Eros et Thanatos.

LI

ooty

A

La deuxidme partie &tait une étude'approfondie'

de la force mystériéuse qui opére dans le combat sor-.

cellaire et de la signification v&ritable du langage
magigque. Intfoduite par une anal parapsychologique de

la pratique divinatoire d'une” anti-sorci&re tradition-

symbolique du langage magique et de ses rapports avec
l'inconscient du sujet d&nongant la sorcellerie au sein

d'une formation ethno-parentale bien d&terminé&e.

L'introduction de la théorie de la fonction
symbolique traditionnelle au septi&me chapitre nous a
permis de comprendre les rapports existant entre le
langage magique, les structures de la soci&té tribale et
l*inconscient"du sujet d&nongant la sorcellerie. (C'est
en tenant compte de ces‘fapports gue nous sommes parvenus
d distinguer dans le discours de/sur la sorcellerie, une
causalit® culturelle magico-religieuse a‘laquelle adhére
spontanément tout m?ntg, une causalité interpr&t&e dans
cure de d&senvoiitement Jet un‘ langage syﬁbol&qﬁe de

l'inconscient individuel.
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Il n'est éas facile de s&parer la causalit®
in;erprétée de la causalit® magique dans la "pratique
th&rapeutique traaitionnellef. En effet, le proc@s de
sorcellerie et son léagage symbolique ou magique sont

enracing&s dans cette causalit& culturelle qui constitue

"le mod&le principal de la pens&e mythique et la base

spirituelle de la socié&té tribale; de ses lois sacrées et
de ses‘in&erdictions. D'ailleurs, on ne peut comprendre
la signification et la raison d'épre du discours de/sur
lé'sbrcellerie que si l'on ;ient compte de ses relations

avec les différentgs:institutions de la soci&t& tribale.,

Or qu'est-ce qui caractérise la soci®&té tri-
bale? <C'est le fait que les structures de la
famille et celles de la soci&t& politique vy
sont les plus indiffé&rencifes. La tribu n'est
pas une Cit&; son unit& n'est pas politique
mais ethnique. Il y a donc ici une pré&valence
du symbolisme familial. Nous entendons par 13
les systémes de relations destings 3 introduire
dans la communauté humaine 1l'@tre méme des
‘individus €n tant qu'il est d&limit& par la
naissance et la mort, limites entre lesquelles
se situent les diff&rences de sexe et d'dges
articulés par les liens du sang et de
l'alliance (313)."

Le discours de/sur la sorcellerie fait &cho aux
structures de la famille traditionnelle, & la tribu, au
clan, au systéme ethno-parental. Son langage magique

rappelle au sujet &nonciateur 1la tradition de ses

.

(313) 1Ibid., p. 224.
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g o )
ancétres, son alliance, sa ‘dette envers ses gé&niteurs.

Il y a-donc une relation profonde entre la sorcellerie en
tant que discourgs culturel et le registre symboligue de

la soci&t® tribale. )

Peut-on alors consid&rer le procés d'envolte-
ment comme une sSimple interpré&tation magique, une
expression subtile des conflits qui opposent l'individu
auxldéfenseursrde l'ordre traditionnel? Quels sont - les
motifs, les causes et les raisons profondes de ces

conflits?

Ce qui nous intéresgg dans 1l'analyse Ye 1la
dé&nonciation de 1la sofcellerie é'est le dévoilement des:
motifs cgchés des intentions meurtrig&res du sujet
envoité, de' son agresseur et de l'anti-sorcier. Nous
avons réalisé& ce dévoilement dans la troisi&me partie en
renversant le symbolisme magique de la sorcellerie’en un
langage de 1l'inconscient suivant la loi du retournement
mythe-fantasme, fantasme-mythe. .L'opé&ration du retourne-
ment nous a ainsi r&vElé le contenu fantasmatique de la
dénonciation de la sorcellerie. C'est en analysant ce
contenu que nous sommes parvenu & saisir la vérité qui
s'exprime dans le langage magique de 1l'anti-sorcier

traditionnel. Comme le signale Lacan, la pré&sence de’

l'inconscient est 3 chercher en tout discours, en son
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énoncfation {314):. Et "Tout ce qui anime, ce dont parle
toute énoﬁciation, c'est le dé&sir {315)".

Li&é aux institutions et aux mythes de 1la
éociété tribale, le symbolisme traditionnel exploit& dans
la d&nonciation de la sorcellerie constitue un langage
approprié é. la manifestation dé-“l'inconscient dané
l'univers ethno-parental. A travers les Eantasmes de
dévoration, les réveS"ﬁ'envoUtement,-l'angoisse de-perdre
ga virilit& ou sa féc;ndité,.le sujet &nonciateur exprime
ées propres conflits inconscients, ses dEsirs et _ses
inténtions cach&es. L'expression de ces aspects incon-
scients(/-et subjectifs " a soqvent lieu a travers
l'op&ration anti-sorciére. Cette opé&ration consiste

-

essentiellement 3 nommer l'agresseur du sujet envoité.

~

3 Quelle est la signification de la ré&férence 4.
l1'autre dans la d&nonciation de la sorcellerie? Peut-on
considérer le sorcier nomm& comme /un marginal, l'autre

]

inassimilable derlg sociét® ethno—-parentale?
. o

Al

(314) Cf. LACAN, J., Position de 1l'inconscient, Ecrits,
Editions du Seuil, 1966, p. 834.

{315) -, Le Séminaire, livre XI, Les quatre concepts
. fondamentaux de la psychanalyse, Paris, Editions du
) Seuil, 1973, p. 129.
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L'&tude par les - historiens des proc@s de
" sorcellerie au d&but’ du' XVII® sigcle ne conduit
pas 3 voir dans le sorcier l'autre assimilable
de cette soci&t& 3 cette &poque précise. Le
sorcier n'est pas autre, il est le double, le
méme invers& (316).

Deux donné&es importantes retiennent qotre
attention dans le procds de sorcellerie. La prémiére
concerne la position du sorcier nomm& par rapport aisa
victime et 3 sa soci&t&; tandis que 'la deuxidme donnge a
tra}t au sens du langage magique utilis& dans lé
dénonciation de 1l'envoltement. L'analyse de ces deux

glsments nous donnera l'occasion d'expliciter le vrai

probldme ou la trag&die du sujet dénongant un sorcier.

—

Quelle est la situation du sorcier par rapport
3 sa victime et 3 sa soci&té. . Dans les cures de

désenvoltement présent&es dans cette Etude, le sorcier

—_
nommd est 3 la fois l'autre et le double du sujet
T~ 3y
envolté. On peut affirmer qu'il est le méme inversé.

Devant son double, 1l'envo{ité se retrouve en face de
lui-mé&me et prend conscience de sa dette et de la
puissance du systd@me des relations qui l'a introduit dans

la communaut® humaine et a d&fini son .identité&.

(316) DESCOMBES, V., op. cit., p. 42. (Note 13).



La figure du sorcier rappelle au sujet envolts
ie sacrifice qui lui a &t& imposé par une interdiction,
une loi, une alliance, une régle ethno-parentale incarn&e
par‘i'image du pére, de l'oncle paternel ou maternel. Ce
que le sujet &nonciateur semble oublier c‘estllé fait que
le sorcier et l'anﬁi—sorcier sont aussi soumis 3 la méﬁe

loi sacr&e et & l'interdit parental.

! *C'est 3 travers le langage de l'interdit que le
discours de/sur la sorcellerie parvient %é exprimer
symboliguement l'antagonisme gqui existe entre le sorcier
et sa victime. Comme. le signale E. Ortigues dans Le

- \
discours et le symbole:

L'interdit est (...} la premi&re forme de
rupture inaugurale par queci s'instaure et se
réva@le comme tel un systéme de rapports
symboliques. Oor l'interdit est un discours,
une parole (317). :

Le "discours" de 1'interdit rend’ audible .

l'inconscient qui se ditudans le syﬁbolisme magigue. En
dénongant les actions secr@tes du sorcier, l'anti-sorcier
#voque inconsciemment l'inéerdiction qui frappe son
patient. La d&signation du sorcier r&véle le systéme des

rapports symboligues qui permet‘au sujet &nonciateur de

(317) ORTIGUESp E-’ OQ- Cit-, p- 212- . ®
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. - t
reconnaitre son identit& par rapport & ses géniteurs et &

ses ancdtres. "Seule cette structure symboiique permet 3
chacun de savoir "quilit est (318)". |
@

ﬁe sens du langage magique dans la dénonciation
de la sorcellerie est & chercher dans le systéme de
rapports symgoliques qui rappglle au sujet &nonciateur
son identit& clanique et sa dette-a l'&gard de ses géni-
teurs qui l'ont introdui; dans la socigtd humaine en le

nommant et en l'initiant 3 un langage particulier.

L'8tude psychanalytigue de la causalitéd inter-
prétée dans la cure de désenvolitement nous a révéla la
vErit& qui se dit et se cache dans le symbolisme tradi-

tionnel. Le dé&voilement de cette vérité s'est effectuéd 3

travers le renversement du langage magique en langage de

l'inconscient.

La vérité qui s'@nonce dans la dénonciation de

. la sorcellerie concerne 1l'identit& personnelle du sujet

-

envolité, Cette identité s'exprime 3 Rértir de la struc-

ture anthropologique minimale en degd de laquelle 1l'indi-

.vidu perd son humanité& et devient incapable de s?héfinir

par rapport aux autres.

(318) Ibid., p. 194.



506

"Le symbolisme de Kindoki (sorcellerie} fourrnit
un contexte dans lequel 1'individu se d&couvre et
s'actualise (319)".- A ‘travdrs 1la dénonciation de 1la
sbrcellefie, le -sujet &nonciateur prend conscienée de sa
situation tragiqué dan; un syst&me soqial ou ethnique 'qui
l'a d&fini sans 1l'avoir consult&. Il se rend compte
qu'il n'est 13 que pour les autres qui l'ont nomm& par
rapport 3 ses anc8tres et ont fix& sa position au sein du
systéme cianique dont la structure de base est la paren-
t&. Ce premier pas vers la d8couverte de éoi est le
point de dé€part d'une remise en question des valeurs
traditionnelles et de l'autorité parentale. éétte
* contestation aboutit souvent & la n&gation de 1'identitd
iﬁposée par le monde exté&rieur.

ot

Dans le cas de Makenga wa Nzambi, la remise en
guestion de 1l'identit& clanigue se éait par la suppres-
sion du nom gu'elle a recgu de son pére e£ 1'adoption d'un
nouveau nom qui -l1'identifie & Dieu. éette op&ration de
nomination constitue une illustration du retournement du
mythe en fantasme dans la d&nonciation dg la sorcellerie.
Nous l'avons observ&e dans plusieurs cas d‘envoﬁtementr

Les individus rejetaient souvent leurs.noms claniques

pour Echapper au pouvoir mal&fique des sorciers.

(319) MASAMBA, M., La lib&ration des envofit8s, Editions
Clé, 1976, p. 9. :




507

A travers 1la remise en gquestion du nom que

1'individu a hé&rité de ses ancétres nous assisﬁons au
renversement du mythe élaniqué en fantasmes individuels.
En ce qul concerne Makenga, ce r;nversement lui permet de
passer de la causalit& culturelle magico-religieuse A _la
causalitd interpr&tée, et d'introduire dans sa d&noncia-
tion le nom de l'agresseur.

Le premier nom de l'anti-sorci&re, "Nzeba",
appartient au 'régistre symbolique du systéﬁe ethno-
parental et claniqﬁe luba. Dans ce syétéme, 1'individu
est considéré comme une force vitale clanique. Son nom

personnel 1'introduit dans 1la hi&rarchie des forces

claniques.

Car qu'est-ce que le clan? C'est l'ensemble
des individus sp@cifiés -qui le constituent;
c'est l'ensemble des noms int&rieurs, commenc#
par les fondateurs du clan. | Tout nouveau-n@
est donc nomm& d'un nom int&rieur choisi parmi
les noms, c'est~3-dire parmi les individuali-
sations constitutives du clan (320)".

f

'D8s sa naissance Nzeba a regu un nom mythique
de la part de son pére. ‘C'est par ce nom gu'elle a &té@

introduite dans le systéme clanique et dé&finie par

3

rapport 3 ses ancétres et 3 ses alnés. En npiant son nom

(320) TEMPéLS, p,, La philosophie bantoue, Pré&sence
Africaine, 1949, p. 74. .
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de fille, Makenga efface toute l'hisﬁoire qui "1'unissait
d sa tradition. Elle proclame ouvertemeﬁt sa rupture
avec la loi sacde et l'alliance patriarcale. Elle
abolit ainsi son identification aux parents idgalis&s
(repfésentants humains du pouvoir des ancétres et de 1la
loi sacré&e) et Eranégresse symboliquement 1l'interdit qui

la d&finissait comme fille du pare.

La. rupture de ses relations symboliques avec le

¢clan paternel entraine ‘ipso facto le renversement de la
.

"fille mythique" du pére-en "femme fantasmatique", dou&e
d'une inﬁelligence suéranormale et d'un pouvoir surnatu-
rel. Makenga wa Nzambi est la r&alisation symbolique de
1'id&al de Nzeba. Et cet id&al du mei est "3 la fois
héritier du complexe d'Oedipe et expression des téndances
libidinales et narcissiques du ¢a (321)". L'analyse de

la nomination nous ré&vale ainsi 15 présence des d&sirs

fantasmatiques derridre la d&nonciation de la sorcellerie

S

¢ ) P

formulé&e par Makenga.

'Comme 1'a démontré Valabrega (322), la nomina-

tion intervient au carrefour du mythe et du £fantasme.

(321) CHARRON, G., Freud et le problame de la culpabili-
té, Ottawa, Editions de 1l'Universit& d'Ottawa,
1972, p. 67.

(322) VALABREGA, J.~P., Le probl@me anthropologique du
phantasme dans Le désir et 1la perversion, pp..

»

[iaa
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A

Cela est vrai tant pour celui qui nomme que pour celui
qui se nomme. Par exemple chez Makenga, le ph&nomé&ne de-

chahgement de nom nous met en face d'un sujet divisé

[

entre son identit& culturelle, ou c¢lanique et son moj,

c'est-3-dire 1'image qu'elle d'elle-méme en tant que

. . ’ F
"pauvre souffrante de Dieu".

L]

|

Cette image. que l'individu a de lui-mé&me s'est
constituBe par les sé&dimentations successives
ré&sultant des introjections des images exté-
rieures, c'est-a-dire par l'op&ration de
l'identification. C'est le moi mé&taphorique
qui est 1'objet de la libido narcissique. Il
est le produit d'une série d'identifications
dont la plus primitive est l'identification &
un autre corps (323).

Lorsqu'on observe l'image du moi de Makenga, on
constate que sa toile de fond est constitu&e d'une image
abstraite qu'elle nomme Nzambi. Nzambi ou.dieu est le
représentant d'un autre dans son abstraction. Il n'est
pas -l'image d'un individu bien d&terminée ou d'une
personne concréte, mais "d'un autre corps appréhendé
comme totalit&, un corps .ne se dé&finissant que par
l'existence d'une envelopbe délimitant un "dedans" d'avec

un "dehors (324)".

L]

(323) CHARRON, G., op. cit., p. 71.\
I3

(324) LAPLANCHE, J., D&rivation des entit&s psychanalyti-
ques, dans Hommage., d Jean Hypolite, Paris, P.U.F.,
1971, (pp. 207-212), p. 209.
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Derriére,})image de Dieu protecﬁeur de"ie\fgfce
vitale de Makengd, nous retrouvons une femme qui aAces;&
de vivre dans un monde mythique et s'est construit un
monde imaginaife'et fantastique. 'Mais ce monde de W.
Disney n'est pas tota;emEQF s8par® de celui qui lui a 8t8&
propos& par son pére. P'é&éstence de l'imaginaire d&pend
largement des rapports qde ce lsdjet entretient 'avei

1’univers symbolique traditionnel.

!

Le changement de nom signifie @tre autre, tout

en restant la méme; c'est comme autre que l'anti-sorcisre

sera d&sormais l'objet dy dé€sir de son pére.‘ La liquida-

-

*

tion de son identit& clanique entralne ainsi la manifes-
tation des fantasmes¥et jgs désirs inconscients.
/—_J/ )

La tragédiefduﬂsujet dé&nongant la sorcellerie
consiste & parler de lui-m8me alors qu'il croit parler
d'un autre. Vivant dans ‘la peur d'éfré envoilt&, il se
perd dans 1'imag;naire et &nonce inconsciem@éht sa propre
vérité. Mais la référence 3 L'autre qu'il considére
comme son agresseur, lui rév@le symboliquement les traces
de‘son inconscient et l'image de sa personne.

v
L'autre, le coupable ou le bourreau guyil faut

'3 tout prix &viter, ne' parle pas dans le procds de

sorcellerie. La position qu'il occupe dans le combat



ne lui permet pas d;adresser un mbt'a sa victime ou 3
l'anti~sorcier. En éyéquant son nom dans la d&nonciation
de la sorcellerie, le sﬁjet &nonciateur s'adfesse au
véritable repré&sentant de la barole,- a l'Autre.- La
réponse symbolique de 1 Autre fait surg;r le sujet dans
son 1dent1té, en le nommant et. en renversant som symbo-~
lisme maglque en langage de l‘inconsc1ent. : -

-

Si c'est la parcle de 1l'Autre qu1 falt sur-
glr le sujet dans son identit&, en le nommant,
c'est elle encore qui pourra le bouleverser en
1'invoguant autrement. Cet Autre est celui
dont le sujet se r&clamera chaque fois qu il se
nommera lu1-meme {(...) (325:

<

{325) DESCOMBES, V., op. cit., pp. 47-48.
Y
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LA CAUSALITE CULTURELLE DES BANTU ET L'INCONSCIENT»-;/’
DANS ‘LA DENONCIATION DE LA SORCELLERIE

Approche ps?chanalytique et r&flexive de l'envolitement
R&sumé

Ce travail.est une interpré&tation bsychanaly-
tique eE philosophique du symbolisme magique de la
sorcellerie tel qu'il apgarait dans la cure tradition-
nelle de désenvoilitement pratiqu&e par les beuples bantu.
Sa principale visg&e est de parvenir 3 la compr&hension
des causes psychiques inconscientes et de la significa-
tion humaine et personnelle du combat sorcellaire.

\

.Dans les diverses ethnies bantu, le procés de
sorcellerie s'exprime dans un langage magique. Ce
langage &sot&rique ne peut/ €tre interpr&t& que par un
anti-sorcier dou& d'une intelligence supranormale. Ce
personnage est spécialisé dans la dgzection‘des actions
secrétes du sorcier et la d&fense du domaine vital de
l'envolt&. C'est lui qui informe l'envoltd sur le sort

qui lui a 8t& réservé par son agresseur.

e S



Le symbolisme magique mwanipuld par 1l'anti-
sorcier dans lalcure.de déSenvoﬁtement expriﬁé dans un
langage voil& les conflits inconscieqtﬁ et les intentions
personnelles de son patient. La mobilisation de ces
€léments inconscients du combat meurtrie;'-s'effectue 3
travers les processus transf&rentiels et contre-
transférentiels qui ont lieu dans le %}scours de/sur la
sorcellerie. La fonction du symbolisme magique est de
voiler et de d&former 1a vérité' qui s'énénce dans ce

discours.

L'approche psychanalytique et réflexive suivie
dans la présente ;echerche, nou; a rév8lE& ce quli se cache
derriére 1l'interpré&tation de 1'anti-sorcier et les
Vaccusations de 1l'envoiité. Ce dévoilement du contenu
iatent du langage symbolique de la sorcellerie n'a 8te
réalisé qu'aprd&s avoir Stabli une distinction entre la
causalit® culturelle magique et la causalit® interpré&tée
dans le discours thérapeutique de l'anti-sorcier.

*

La causalité démontrée . des peuples bantu

comprend l'ensemble des croyances magico-religieuse%
communes aux membres de chaque ethnie. Le sorcier,
l'ensorcel&, 1l'anti-sorcier et 1l'annonciateur adh8rent

tous & ces croyances. Ils sont tous pris dans un m8me



=

éngrenage culturel et ont coﬁstruit la“méme vision du

monde. C'est & travers cette vision qu'ils pergoivent
leurs relations ethno-parentales (interpersonnelles}‘et
interpr2tent tout ce gqui se produit dans leurs domaines

vitaux.

La premiéfe ééape de ce travail a consisté 3 la
reconstruction de la vision bantu du monde (Weltan-
schauung} sous-jacente & la croyance en la sorcellerie et
aux pratiques religieuses traditionnelles. & travers la
structure fondamentale de cette vision du monde, le
ph&nomé&ne de la sprcellerie nous est apparu comme un
combat entre les forces maléfiques et les forces b&néfi-
ques.: Nous avons retrouvé cette définition dans 1la
plupart des recherches consacrées 3 l'exploration de
l'&nigme de la sorcellerie chez les Bantu. Parmi ces
recherches, nous en avons éxamin& gquatre dans la deuxi&me
partie de cette thése avant d'aller montrer le caractére

symbolique du langage magique et ses relations profondes

avec l'inconscient du sujet paflant de la sorcellerie.

L'introduction du double principe de causalit@
dans la troisi@me partie de notre analyse nous a fait

passer de la causalit@® culturelle magique 3@ la causalité@&

interprétée dans le procé&s de sorcellerie. Ce passage

~
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a provogué le renversement du symbolisme de la sorcelle-

-

rie en langage de 1'inconscient du-suigg €nonciateur,

. L'intérprétation du langage magique & travers
ses principales expressions symboliques, telles que les
fantasmes de 'dévoration, les réves ,.d'énvoﬁtement,
l'&coute des voix mystérieuses, le changement wgp nom,
nous a conduit & la découverte du contenu inconscient de

la dénonciation de la sorcellerie.

LY

Le sujet Sgi_dénonce un sorcier Qarle incon-
sciemment de lui-mé&me, c'est-3-dire de ses désirs et de
son ideﬁtité. Tout en &voquant le nom de l'autre qui lui
rappelle la tradition de ses anc8tres, la loi sacrée, la
dette, lfinterditz il exprime  symboliquement  ses
fantasmes et ses intentions personnelles. La dé&noncia-
tion de la sorcéllerie 1lui sert d'instrument de
contestation officielle de l'identit® qui 1lui a &té&
impos&e par ceux gui 1'ont introduit dans la hi&rarchie
des forces vitales en le nommant. Le meurtre du sorcier

est une version magique du meurtre des -images parentales

introjectées dans l'enfance.

. . +
La présence du moi inconscient dans le procés
o
de sorcellerie ruine 1l'identité ethnique et contribue




!
4 la position de l'existence des forces individuelles et

3 1l'&mergence d'un sujet capable de se d&finir soi-méme

en déclinant sa propre identitd.





