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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.



-

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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' A
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.
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-

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

\ | i
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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



325

|

/

f

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.
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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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o

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
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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
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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
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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,




353

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.
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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.

/
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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

!
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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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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.



N .
‘ - 383

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.



) {" » -t ]

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?
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.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;



396

. 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

"
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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.
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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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N

{

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.



420

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.
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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
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.

- 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
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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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4)1""\ s
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.
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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. *
¥




460

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.

’
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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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(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:
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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.

~
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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.
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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 -



- -

——

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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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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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.
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"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. :
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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



— 509

-~

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

~




P

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.





