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Résumé

Les ceuvres orientales parmi les sources

d’inspiration de la littérature orale ouest-africaine :

un « roman de chevalerie » arabe en traduction bambara

L’examen de la littérature orale africaine, et particulierement des épopées, 1égendes,
contes et généalogies, révéle que plusieurs personnages, séquences narratives

et jusqu’a certaines figures de style s’inspirent de la littérature arabe. Parmi les
ceuvres arabes dont I’influence a été la plus marquante, on peut citer : le Coran ;

les recueils de hadith ainsi que d’autres ceuvres traitant des actes et paroles du Pro-
phéte Muhammad ; les gisas al-anbiya’ — récits portant sur les prophétes d’avant
I’islam (prophétes hébraiques ou de la péninsule arabique) ; les contes du Kalila
wa-Dimna et du cycle d’Alexandre ainsi que des Mille et une nuits ; les « romans »
ou « épopées » populaires arabes (sira) ; et la poésie préislamique. Nous avangons
I’hypothése que la plupart de ces ceuvres, qui s inspirent trés souvent elles-mémes
des littératures plus anciennes (Egypte antique, Mésopotamie, Perse, Inde...), sont
parvenues en Afrique occidentale sous forme écrite, puis traduites et transmises ora-
lement dans les langues locales. Enfin, un passage du roman de Sayf b. Dhi Yazan,
tel qu’il a été traduit oralement par un lettré de Ségou pour le cercle de ses amis, est
présenté en transcription bambara et traduction francaise.

Mots-clés : mandingue, bambara, Mali, Ségou, islam, oralité, oralité seconde, bilin-
guisme, genre littéraire, roman médiéval arabe, magie, sira, Sayf b. Dhi Yazan

Abstract

Oriental Sources in West African Oral Literature:

A Medieval Arabic Romance in Bamana Translation

Analysis of West African oral lore, including epics, historical legends, folktales, and
genealogies, shows that many personages, narrative sequences, and even stylistic
devices are drawn from Arabic literature. The most influential Arabic works include:
the Koran; hadith collections and other works pertaining to the words and deeds of
the Prophet Muhammad; the gisas al-anbiya’ — tales pertaining to the pre-Islamic
(Israelite and early Arabian) prophets; tales from the Kalila wa-Dimna, the Alexan-
der cycle, and the Thousand and One Nights; the « folk romances » or « folk epics »
(sira); and pre-Islamic poetry. It is hypothesised that most of these texts, many of
which themselves draw on older literatures (Ancient Egyptian, Mesopotamian,
Persian, Indian...), entered West Africa in written form, then were orally translated
into and transmitted in the local languages. The study concludes with a passage (in
Bamana transcription and French translation) from the romance of Sayf b. Dhi Yazan
as it was orally translated by a scholar from Segu, Mali, for a circle of his friends.
Keywords : Manding, Bamana, Mali, Segu, Islam, orality, secondary orality, bilin-
gualism, literary genre, medieval Arabic romance, magic, sira, Sayf b. Dh1 Yazan



LES (EUVRES ORIENTALES

PARMI LES SOURCES D’INSPIRATION DE LA
LITTERATURE ORALE

OUEST-AFRICAINE : UN « ROMAN

DE CHEVALERIE » ARABE EN

TRADUCTION BAMBARA!

TAL TAMARI
INSTITUT DES MONDES AFRICAINS (CNRS-PARIS),
UNIVERSITE LIBRE DE BRUXELLES

A la mémoire de Denis Nidzgorski (1934-2009),
chercheur en arts du spectacle et photographe de |’ Afrique.

De tous temps, les Africains ont montré une grande réceptivité aux ceuvres lit-
téraires créées a I’extérieur du continent. Alors que la plupart de ces ceuvres
ont suivi des circuits de diffusion essentiellement oraux, ou plus récemment,
des circuits essentiellement écrits, dans certains cas il s’agit d’ceuvres diffu-
sées essentiellement par écrit, oralisées ou réoralisées sur le continent. Ainsi,
les continuités entre les contes de I’ Afrique subsaharienne et ceux des autres
régions de I’Ancien Monde s’expliqueraient principalement — mais, comme
on le suggérera, peut-étre pas exclusivement — par des processus de diffusion
orale (processus séculaires, voire millénaires, et multidirectionnels). Depuis un
siécle, mais surtout au cours des derniéres décennies, de nombreuses ceuvres
emblématiques de 1’Occident ont été adaptées par des auteurs africains pour
des publics africains, et parfois dans les langues africaines, passant quelque-
fois d’une forme d’expression ou de transmission écrite a une forme orale®.

1. Une version préliminaire a fait I’objet d’'une communication aux « Journées » de 1’ Association
pour I’étude des littératures africaines (APELA), le 23 sept. 2010, CNRS, Villejuif.

2. Nous pensons notamment aux traductions et adaptations, dans différentes langues africaines, des
picces de Shakespeare et de Moliére réalisées depuis les années 1950 ; aux adaptations de I’écrivain
malien Gaoussou Diawara, en frangais populaire et en bambara, d’Une Maison de poupée d’Ibsen ;
a I’adaptation en bambara, depuis 1996, des romans frangais du XIX° siécle par une radio rurale
malienne ; et a la traduction de 1’/liade en langue et écriture vai (Libéria et Sierra Leone) par un
prince vai éduqué aux Etats-Unis et revenu au pays. Cf. notamment : Decker in Jones 1957, Decker
1988, Caulker 2009, Mazrui 1975, Johnson 1998 ; Olenka Darkowska-Nidzgorski, communication
personnelle, concernant la représentation en haoussa a Zinder (Niger) des pi¢ces de Moliére par une
troupe venue de Kano (Nigéria anglophone) : scénographie originale et gestuelle d’inspiration af-
ricaine ; Tamari 2010. La tournée de Pierre Ringel et de sa troupe, dans toute 1’ Afrique francophone,
a la fin des années 1940, aurait pu étre un des facteurs inspirant certaines adaptations de Moliére ;
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Néanmoins, I’impact des ceuvres européennes adaptées sur la littérature orale
africaine reste — pour le moment — relativement marginal et circonscrit.

En revanche, I’empreinte des écrits arabes sur les littératures et les tradi-
tions orales de I’ Afrique de I’Ouest, dans une vaste zone s’étendant du Sahara
a la forét, apparait ancienne et profonde. Il s’agit précisément de textes dif-
fusés par écrit, traduits dans les langues locales et introduits dans des circuits
de transmission orale. Bien qu’il soit généralement reconnu que dans cette
zone les traditions orales sont « contaminées » par des références a 1’islam,
nous pensons que I’ampleur du phénoméne a été sous-estimée. A la lumiére
des données qui seront examinées ici, il apparaitra que des pans entiers de la
littérature orale et des traditions historiques orales des peuples de I’ Afrique de
I’Ouest ont été remodelés en fonction des informations et des récits contenus
dans des livres arabes, voire nés de la rencontre avec des écrits arabes tant
profanes que religieux. Sans que I’on puisse dater de maniére exacte ce proces-
sus — la présence de I’islam dans cette zone étant presque aussi ancienne que
cette religion elle-méme — il semblerait qu’il se soit accéléré au cours des deux
derniers siecles, période pendant laquelle I’islam, longtemps minoritaire, est
devenu la religion d’une large majorité.

le récit de voyage de Ringel analyse les réactions du public africain face a différentes pieces du
répertoire frangais. Aprés avoir expérimenté, dés le début du XX¢ siécle, la plupart des genres lit-
téraires occidentaux (d’abord principalement dans les langues européennes, puis plus timidement
dans les langues propres au continent — cf. Garnier et Ricard, éd., 2006), les Africains créent depuis
quelques années pour 1’opéra : Impempe Yomlingo, 2007, adaptation en xhosa et anglais populaire
de La Fliite enchantée de Mozart ; Bintou Weéré, 2007, chanté en plusieurs langues africaines et en
frangais ; Leena, 2010, livret en wolof et en frangais du romancier sénégalais Boubacar Boris Diop
(cf. les brochures du Théatre du Chatelet, ainsi que les dépliants distribué¢s a Bamako (Ministére de
la Culture) et a Bordeaux (Migrations culturelles).

L’étude sur les Vai de Momolu Massaquoi (1911), auteur de la traduction de I’/liade, mérite
d’étre mieux connue. Rédigé dans un beau style anglais, son article présente une définition de la lit-
térature qui ’identifie presque a la remémoration de I’histoire, et défend sans ambages les cultures
africaines, deux décennies seulement aprés la suppression de ’esclavage aux Amériques. « But
they have a history, both oral traditional and written, and therefore a basis for literature. » « All
tribes and all languages should be allowed and encouraged to live until the world has heard what is
buried in their bosom, until their special mission has been fulfilled among the great agencies shap-
ing the destiny of mankind, until they have exchanged thoughts with the West which may be of mu-
tual advantage. [...] The Vais may have a song to sing, a parable to utter, a prayer to offer or a law to
interpret — all of which may be necessary elements in the progress and enlightenment of mankind. »
Son article fait implicitement ressortir les ressemblances entre 1’ //iade et les fasa (épopées et chants
de louange) des Mandingues, dont les Vai sont une branche : « in whose legends there are recorded
songs of heroes who fell in battle, and who consider it as much an honour to die as to live for a good
and great cause. » De maniére prémonitoire sans doute (on pense aux conflits civils surgis aprés les
indépendances), la grande tolérance culturelle de Momolu Massaquoi ne s’étend pas aux Peuls ni
aux peuples pécheurs de la cote, voisins et parfois rivaux des Mandingues ; aux modes de vie des
premiers, il oppose les qualités morales et guerriéres des seconds (« sterling character and warlike
qualities »). Concernant la vie de cet auteur, voir Smyke 1972, 2004.
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Sur la base de notre expérience de terrain, nous postulons que cette influ-
ence culturelle s’est exercée principalement au moyen des traductions orales
des textes arabes dans les langues régionales, donnant lieu dans certains cas a
la création de nouveaux circuits de transmission, oraux ou associant écriture et
oralité. Bien que les textes en question soient toujours rédigés en langue arabe,
ils véhiculent un héritage culturel beaucoup plus ancien et diversifié, reprenant
de nombreux récits, mythes et sophies de 1’ancien Proche-Orient, de la zone
méditerranéenne d’époque hellénistique, de I’Inde, de I’Iran, plus rarement de
la Chine... C’est pourquoi nous parlons de I’inspiration apportée par des ceuvres
orientales, et non seulement arabes, a la littérature orale africaine.

Apres avoir évoqué les correspondances les plus significatives entre les
traditions orales ouest-africaines et les textes arabes, nous décrirons les pro-
cessus de traduction de I’arabe vers les langues parlées caractéristiques des
sociétés méme partiellement islamisées de la région. Puis, nous analyserons
la traduction orale bambara récemment effectuée par un marabout malien
d’un « roman de chevalerie » arabe. L’extrait présenté permet non seulement
d’illustrer la grande fréquence et la diversité des processus de traduction
interlinguistique et interculturelle dans la société malienne contemporaine,
mais de prendre concrétement connaissance, dans un cas précis, des procé-
dés morphologiques et syntaxiques employés, des glissements sémantiques et
réinterprétations, de quelques-uns des facteurs de 1’attrait exercé par le récit
exogene, ainsi que d’un registre encore inexploré de la langue bambara.

COMPARAISON DES TEXTES ARABES ET DES (EUVRES

ORALES OUEST-AFRICAINES : CORRESPONDANCES RECONNUES
Des textes arabes, tant religieux que profanes, ont exercé une influence profonde
sur les traditions orales ouest-africaines. C’est en recensant les cas d’influence
reconnus — ou aisément repérables — que 1’on peut prendre conscience de
I’étendue du phénomeéne. Dans tous les cas évoqués ci-dessous, les ressem-
blances avec des textes arabes sont trop grandes pour relever de la simple coin-
cidence ou convergence.

Ainsi, les traditions dynastiques du Kanem-Bornou, ainsi que des royau-
mes haoussa, font référence a des personnages des sira. Le terme arabe sira
(littéralement : « biographie ») désigne, selon le contexte, des données rela-
tives a la vie du Prophéte et de ses compagnons (nous parlerons de Vies) ou des
cycles de récits d’aventures, généralement qualifiés par la critique occidentale
de « romans de chevalerie » ou d’« épopées populaires » ou encore de « romans
populaires ». Ces derniers portent les noms des héros dont 1’existence histo-
rique est, dans certains cas, attestée ; cependant, la plupart des exploits qui
leur sont attribués sont fictifs.

Les anciens souverains du Kanem et du Bornou (Tchad ; Niger ; nord-
Nigeria), qui ont régné du XI¢ siecle environ jusqu’au début du XIX¢ siecle,
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se disent les descendants de Sayf ibn Dhi Yazan, roi himyarite (yéménite)
qui vécut au VI© siecle. Les exploits de ce dernier ont été progressivement
magnifiés et déplacés dans 1’espace, si bien qu’il devint, aux XIV® et XVI¢
siécles, héros de la sira qui porte son nom. C’est d’ailleurs cette filiation qui
expliquerait la désignation Sefuwa (descendants de Sayf) a laquelle répondent
les membres du lignage royal®. Quant aux dynasties haoussa, elles prétendent
descendre du héros conquérant Bayajida, qui n’est autre qu’Abu Zayd, héros
éponyme d’une autre sira arabe, qui aurait conduit les tribus dites Bant Hilal
dans leur migration de 1’Arabie en Afrique du Nord (X° siécle)*. Quelques
autres populations du Sahel central prétendent également descendre soit de
Sayf, soit d’Aba Zayd®.

Mervyn Hiskett (1967) note de nombreuses ressemblances entre les
contes d’animaux du milieu haoussa du nord Nigéria, d’une part, et ceux des
milieux méditerranéens et orientaux, d’autre part. Il hésite entre plusieurs
interprétations, mais soutient que dans au moins un cas, celui du liévre et
du lion, les ressemblances avec un conte du Kalila wa-Dimna sont si
parfaites qu’un emprunt direct a cette source écrite en est la seule explication
envisageable. Ce recueil, considéré comme la premiere ceuvre littéraire arabe
en prose, est I’adaptation par °Abd Allah ibn al-Mugqaffa® (ca 720-756), rejeton
d’une noble lignée perse, de contes en langue pehlevi eux-mémes traduits du
sanskrit®. Le méme auteur envisage ¢galement I’emprunt par un conte peul au
Kitab al-Aghant, recueil de poésies, biographies et anecdotes compilé par Abu
1-Faraj al-Isfahani a Bagdad au X° siécle’.

Plusieurs versions de I’épopée de Soundiata, qui relate la fondation de
I’empire du Mali, comportent un prologue qui puise dans des récits islamiques
concernant la création (qui se référent, a leur tour, aux récits bibliques, qui
s’inspirent partiellement des récits mésopotamiens antérieurs)®. De nombreuses

3. Concernant I’évolution et la datation de cette sira, voir notamment Norris 1989, Lyons 1995, Gar-
cin 2004. Helen Blatherwick (2002) préte une attention particuliére aux éléments provenant des croy-
ances et mythologies de I’Egypte antique. Concernant les réappropriations et réinterprétations des
Iégendes relatives a Sayf en Afrique subsaharienne, voir notamment : Lange 1977, 1978, A. Smith
1983, Mahamane 1999.

4. Concernant cette sira, voir par exemple Galley 1983, Saada 1985 et les résumés in Lyons 1995.
Sayf figure également dans certaines recensions des Mille et une nuits, voir Bremond 1991 : 193-
233. Concernant son interprétation dans le contexte haoussa, voir notamment Hallam 1966 et
M.G. Smith 1978 : 52-57. Pour des résumés de plusieurs sira et de leurs contextes de lecture et
d’énonciation dans le Caire des années 1820 et 1830, voir Lane 1860, chapitres 21-23 (rééditions).
5. Carbou 1912, Konrad 1955, et les commentaires de Seidensticker-Brikay (2006 ; accompagnant
sa traduction de Paret).

6. Pour une traduction frangaise de ce recueil, voir Miquel 1980 [1%¢ éd. : 1957].

7. Traduction francaise partielle par Jacques Berque, 1995.

8. Par exemple, les versions publiées par J.W. Johnson (2003, 1° éd. 1986) et Solange de Ganay
(1995). Jeftery 1938, réédité en 2007, est encore le travail le plus complet concernant les sources
antiques des concepts coraniques.
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versions de cette épopée indiquent que les souverains Keita du Mali descendent
de Bilal, un Abyssin affranchi par le Prophéte qui devint le premier muezzin —
personnage dont il est longuement question dans les Vies du Prophéte et de ses
compagnons, ainsi que dans les hadith (recueils des dits et faits du Propheéte)’.
Certaines versions de I’épopée rattachent en outre les trois fils de Bilal, qui
seraient venus en Afrique occidentale, a la tribu sud-arabique des Kalb'. Les
mémes et d’autres comparent Soundiata, principal héros de cette épopée, a
Alexandre le Grand, qui figure sous le nom de Dhi 1-Qarnayn dans le Coran (S.
18, v. 83-98) et ses commentaires ainsi que dans des chroniques historiques et
plusieurs cycles de récits et Iégendes répandus dans le monde arabe'.

Selon certaines 1égendes, caractéristiques peut-étre surtout des milieux
maraboutiques, les Peuls et les Soninké descendraient des tribus d’Israél :
dans leur fuite devant Pharaon, certains de leurs membres seraient partis a
I’ouest plutot qu’a 1’est’?. Des versions de la légende soninké de Wagadou,
qui raconte la formation ainsi que la fin de cet empire (généralement appelé
« Ghana » dans les textes arabes médiévaux et par conséquent, aussi dans la
plupart des écrits occidentaux modernes) font référence a une rivalité entre
deux freres, dont les traits physiques et psychologiques rappellent ceux de
Jacob et Esaii®’.

Selon des légendes tout aussi répandues, les Peuls descendraient de ‘Ugba
b. Nafi®, qui conquit une grande partie de 1’Afrique du Nord au nom de
I’islam. Selon les lIégendes de certains royaumes de 1’ Afrique de 1’Ouest, leur
lignage royal descendrait de « Kisra », c’est-a-dire de Chosroes, prénom porté
par différents souverains perses (principalement a I’époque sassanide). Ces
légendes et généalogies ouest-africaines s’enracinent vraisemblablement dans
la littérature historique et géographique arabe, parfois aussi dans la littérature
merveilleuse. Chosroes aurait été choisi comme ancétre principalement par
des dynasties qui se sont opposées a I’islam'*.

9. Par exemple, Niane 1960, Johnson ibid.

10. Par exemple, Niane 1960 : 14-15. En se donnant des origines sud-arabiques, ces Mandingues
suivent I’exemple des Berbéres (voir notamment Norris 1972, 1982).

11. Concernant le cycle d’Alexandre dans la littérature arabe, voir notamment Norris 1972 et
les sources qui y sont citées. Quelques rares commentateurs, médiévaux et modernes, contestent
I’identification de Dhu 1-Qarnayn a Alexandre. La légende de Dhui 1-Qarnayn était connue a Tom-
bouctou : voir Bohas et al. 2012. Concernant ce personnage dans les traditions orales des Mand-
ingues de Sierra Leone, voir Jackson 2013 [1987].

12. Voir par exemple : Bello (1781-1837), éd. 1951 ; Kaba Diakité, éd. Delafosse, 1913 ; Delafosse
1912.

13. Voir C. Monteil 1953 : 376-377.

14. Voir note 10, supra, ainsi que (par exemple) McCall 1968, Stevens 1975, Kuba 1996, Dobron-
ravin 2005, et les remarques de A. Smith (1983 : 42). Law (2009) propose une analyse d’ensemble
des légendes relatives aux origines orientales des populations ouest-africaines, répandues chez ces
derniéres.
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Les légendes concernant 1’origine de différentes « castes » (groupes
d’artisans et musiciens endogames) sont souvent é¢galement tributaires des
sources religieuses islamiques. Ainsi, comme Hugo Zemp (1966) 1’a si bien
montré, les 1égendes d’origine de certains griots font référence aux données,
rapportées dans les Vies et certains hadith, concernant Suraqa ibn Malik ibn
Ju®shum, un guerrier qui aurait combattu le Prophete avant de se repentir
et de se convertir’®. Les légendes selon lesquelles David (Dawuda) serait
I’ancétre des forgerons s’inspirent des passages du Coran (principalement
S. 34, v. 10-13), amplifiés dans les Qisas al-anbiya’ ou « Récits des prophétes
[ayant vécu avant Muhammad] », qui lui attribuent ce métier'¢. Les récits con-
cernant les griots, en particulier, pourraient remplacer ou compléter des récits
sans doute plus anciens, ayant deux fréres pour protagonistes'’.

Un récit de tradition orale mandingue (Sunba), raconté en milieu malinké
du Mali et de la Guinée, comporte des motifs extrémement rares, attestés par
ailleurs principalement dans les récits médiévaux arabes et les récits qui ont
des liens démontrables avec ceux-ci (Tamari 2005b).

Dominique Casajus (2002) a montré de manicre trés convaincante que
deux des figures du folklore touareg, Emrewelqis et Ghantarata, sont inspirées
par deux poctes de 1’Arabie préislamique : “Antara et Imru® I-Qays. Les res-
semblances ne se limitent pas a leurs seuls noms, car Dominique Casajus
a pu établir des liens précis entre les faits attribués a ces deux person-
nages dans les contes et récits touaregs et ceux relatés dans les écrits arabes
médiévaux (remarques biographiques dans les recueils de poémes, et pour

15. Etudes complémentaires par Conrad (1985, 1986). Cependant, il est probable que les références a
Surakata aient leur source dans la Shifa’ du Qadi ‘Iyad (composée au début du XII° siécle, au Maroc)
plutot que dans la Sira d’Ibn Ishaq et d’Tbn Hisham (composée au Proche-Orient a la fin du VIII® et
au début du X siecle), citée par Zemp et Conrad. Bien que les deux biographies soient connues en
Afrique occidentale, la Shifa’ est tenue en plus grande estime, et elle est souvent cérémoniellement
lue en public. Suraga est également mentionné dans le Tanbih al-ghafilin (composé par Nasr as-
Samarqandi au X° siécle), ouvrage qui fait également 1’objet de lectures cérémonielles, notamment
pendant le Ramadan a Djenné (observations sur le terrain, aotit 2011). Concernant ces lectures, voir
aussi infra, pp. 8-9. Les prénoms Suraqa et Surakata sont en fait identiques : en Afrique occidentale, la
ta’ marbiita (derniére lettre de ce prénom) est presque toujours prononcée, alors qu’en arabe classique
tel qu’il est lu dans les pays arabes, elle est prononcée dans certains contextes syntaxiques seulement.
16. Les recueils les plus connus en Afrique occidentale sont ceux d’ath-Tha‘labi (XI¢ siécle) et
d’al-Kisa’i. L’histoire universelle d’at-Tabari (839-923) est également une importante source
d’informations et de narrations relatives aux personnalités de la Bible, de 1’ Arabie préislamique, et
de I’ Antiquité de maniére générale. At-Tabari consacre une notice substantielle a Suraga. De méme,
Angelika Neuwirth, Wim Raven et Sebastian Giinther nous rappellent que le Coran et les hadith sont
de riches sources de thémes narratifs (respectivement : « Qur’anic literary structure revisited : Siirat
al-Rahman between mythic account and decodation of myth », « The biography of the Prophet and
its scriptural basis », et « Fictional narration and imagination within an authoritative framework.
Towards a new understanding of Hadith », pp. 388-420, 421-432 et 433-471 in Leder 1998.

17. Voir notamment N’Diaye 1970, Camara 1976.
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¢ Antara, aussi un « roman de chevalerie », la Sira’ “Antara). En outre, Casajus
montre que la poésie orale des Touaregs du Niger présente plusieurs affini-
tés avec celle de la poésie arabe préislamique : structure tripartite comportant
un prologue amoureux (débutant, le plus souvent, par une lamentation autour
des traces d’un campement abandonné) ; un voyage, avec évocation de la
guerre ou de la chasse ; les louanges de la tribu. Dans ces cas, la forme, aussi
bien que la thématique, des poemes arabes a été¢ adoptée. Cette poésie préis-
lamique, essentiellement de facture orale, est transmise par écrit depuis le II°
siecle de I’islam (VIII® siécle du calendrier occidental).

Plusieurs auteurs, a commencer par Maurice Delafosse, ont souligné les
ressemblances entre les contes merveilleux ouest-africains et ceux des Mille
et une nuits'®. Au Mali, au moins un récit d’un griot bien connu, Daouda
Dembélé, correspond presque textuellement a un conte des Mille et une
nuits". Les griots Jeli Baba Sissoko (m. 2001) puis son fils Souleymane, qui
animent depuis prés d’un demi-siécle un programme de Radio Mali, puisent
¢galement dans ce répertoire®.

Enfin, les mythes et liturgies de I’Afrique de I’Ouest (particuliérement
soninké?!, malinké, bambara et dogon??) révelent de trés nombreuses affini-
tés avec ceux introduits ou véhiculés par 1’islam. On est trés souvent en
mesure d’établir des liens précis non seulement avec les priéres, mais aussi
avec des ¢léments de la théologie scolastique et de la mystique musulmanes,
d’inspiration néoplatonicienne ; les chants initiatiques des Mandenka non
musulmans (sud-est Sénégal) rapportés par Sory Camara (1994) fournissent
des exemples particulierement frappants.

PROCESSUS DE TRANSMISSION

L’ensemble des textes identifiés ci-dessus comme sources de certaines ceuvres
orales ouest-africaines — les contes de Kalila wa-Dimna, le Kitab al-Aghani,
les Mille et une nuits, les « romans de chevalerie », et a plus forte raison le
Coran et ses commentaires, les Vies du Prophéte et de ses compagnons ainsi
que les Récits concernant les prophétes préislamiques — sont bien représentés

18. Delafosse 1922 : 12-13. Voir également : Hiskett 1967 ; Denise Paulme, « Introduction » : 15-
16, et les essais « Le garcon travesti ou Joseph en Afrique », « Deux thémes d’origine de la mort »,
et « L’épreuve du nom inconnu » in Paulme 1976.

19. Cassette Mansa Haruna. Nuits 1-2, et les récits qui y sont enchassés. Analysé in Tamari 2005b : 248.
20. Magasa (2007) apporte des informations biographiques concernant Jeli Baba. Au cours des
quelques derniéres années, Jeli Souleymane a consacré plusieurs séances au cycle des contes rela-
tifs aux Waqwaq (anciens Indonésiens et Malgaches).

21. Inférence a partir des cours donnés par Youssouf Cissé a I’Ecole Pratique des Hautes Etudes,
Ve Section : Sciences Religieuses, 1989-1991.

22. Cf. Tamari 2001.
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parmi les manuscrits répertoriés en Afrique occidentale, confirmant la proba-
bilité d’une transmission®.

Heinrich Barth avait rencontré, en 1852 au Baguirmi, un lettré peul qui
avait étudié a I’al-Azhar au Caire, et « connaissait toutes les branches de la lit-
térature arabe » ainsi que les adaptations arabes de Platon et d’Aristote (1857,
vol. 3 : 331; [1857-1859] 1965, vol. 2 : 506-507). Paul Marty (1920, t. 2 : 95)
indique que les Mille et une nuits étaient étudiées a la médersa (école franco-
arabe) de Tombouctou — cours donnés par deux professeurs natifs de la ville.
Mervyn Hiskett (1975 : 140) témoigne de I’engouement des lettrés haoussa
pour cette collection ainsi que pour le « roman », la Sira’ al-Malik Sayf ibn Dhi
Yazan, sur lequel nous nous pencherons plus loin. Nikolay Dobronravin (2000,
2004) analyse les traductions haoussa des ceuvres arabes, souvent organisées
par les administrateurs britanniques aupres des lettrés qui les connaissaient a
fond ; parmi elles, une traduction partielle des Mille et une nuits (Edgar 1924).

De tels témoignages, de méme que nos observations personnelles sur le ter-
rain, aident a comprendre comment des éléments provenant de textes rédigés
en arabe sont intégrés a des récits transmis oralement, ou bien contribuent a
la création de nouveaux récits. Comme nous avons pu le constater de maniére
répétée, les textes arabes sont régulierement et fréquemment traduits, orale-
ment, dans les différentes langues régionales, donnant lieu, dans certains cas,
a des circuits de transmission secondaires. Ces traductions orales ont lieu dans
trois contextes principaux.

Premicrement, 1’enseignement islamique avancé (tout I’enseignement
au-dela de la simple lecture, récitation et copie du Coran) est fondé sur la
traduction orale de textes écrits en arabe dans la langue locale. Le maitre
ou bien 1’¢leve lit le texte arabe a haute voix, puis le maitre le traduit, syn-
tagme par syntagme, dans 1’'une des langues du pays. Toutes les disciplines
du cursus islamique traditionnel — le droit, la théologie, I’exégése du Coran,
la langue et la littérature arabes, quelquefois aussi la logique, I’arithmétique
ou la médecine — sont représentées. Le programme littéraire arabe comprend
plusieurs poemes mystiques ainsi qu’en fin de cursus, la prose rimée et la
poésie arabe préislamique®*. De cette fagon, des informations concernant ces
textes, voire des traductions complétes, peuvent étre transmises de proche en
proche, des plus grands lettrés a des lettrés de niveau plus modeste, ainsi qu’a
des non lettrés, voire a des non-musulmans.

23. Voir notamment le catalogue de la bibliothéque du sultan Ahmad b. al-Hajj “Umar Tal, dernier
roi de Ségou (Ghali, Mahibou, Brenner 1985) ; les catalogues (en cours de préparation ou de publi-
cation) des bibliothéques Ahmed Baba et Mamma Haidara de Tombouctou (Ould Eli ef al., Haidara
et al.) ; ainsi que les répertoires par pays, trés lacunaires mais néanmoins utiles, publiés par le
World Survey of Islamic Manuscripts (Londres, Al-Furqan Foundation).

24. Cf. Tamari 2002, 2008, sous presse (mise a jour sur la base de recherches de terrain élargies)
et les travaux qui y sont cités.
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C’est ce type de processus qui explique vraisemblablement la réplication
des structures de la poésie arabe préislamique dans la poésie orale touarégue,
notée par Dominique Casajus (2002). Des lettrés qui avaient étudié la poésie
arabe auraient dans certains cas cherché a composer des poémes sur le méme
modele dans leur langue maternelle, pour étre imités par la suite par leurs
contribules méme non lettrés.

Deuxiémement, au mois de Ramadan, plusieurs textes arabes sont traduits
et commentés oralement pour un grand public, dans les mosquées comme
dans les maisons des savants. Il s’agit surtout du Coran et de ses commen-
taires, mais dans certaines localités, la Shifa’ (I’'une des Vies du Prophéte),
le Tanbih al-ghdfilin (ouvrage d’exhortation morale, fondé sur le hadith) et
les recueils de hadith sont également traduits®. Or, tous ces textes compor-
tent des passages narratifs, susceptibles de fournir les noyaux de nouveaux
récits. Ils sont également une riche source de noms propres et de profils psy-
chologiques, susceptibles d’étre intégrés a des récits déja existants ou de don-
ner lieu a de nouvelles synthéses.

Enfin, des lettrés peuvent, a différents moments, voire a longueur d’année,
traduire et expliquer des textes arabes, littéraires ou religieux, pour des publics
divers. Ainsi, a Tombouctou, les hadith et Vies du Prophéte de méme que les
ouvrages de droit sont traduits dans des cercles d’hommes qui se rencontrent
réguliérement, voire quotidiennement. Un lettré de Tombouctou, récemment
décédé, traduisait en songhay, chaque aprés-midi depuis plusieurs décen-
nies, les Mille et une nuits a partir d’un exemplaire ouvert devant lui, pour
un public important. Toutes les personnes intéressées — hommes, femmes et
enfants — étaient admis a I’écouter. (Lecture faisant suite a 1’enseignement
de la médersa, ou circuit de transmission distinct ? Recherches sur le ter-
rain, Tombouctou, 2006.) Un marabout de Ségou, qui traduit le plus souvent
des textes manifestement dévotionnels pour un cercle de ses voisins et amis,
a traduit plusieurs mois de suite un long roman de chevalerie (observations
sur le terrain, Ségou, 2003-2010). A Ségou, les lettrés traditionnels et leurs
¢tudiants manifestent un engouement marqué pour les Mille et une nuits.
Ils apprécient également le recueil de contes Kalila wa-Dimna, et au moins
quelques uns (en plus du marabout mentionné ci-dessus) ont lu des « romans
de chevalerie ».

Des processus de transmission secondaires sont également attestés. Dans
certains milieux bambara, la place occupée par Les Mille et une nuits dans

25. Plus précisément : la Shifa’ est lue a Dia (informations recueillies sur le terrain, 2008) ainsi que
dans les milieux maures de Mauritanie (Mohammed Ould Hamady, communication personnelle) et
a Tombouctou ; le Tanbih al-ghafilin est lu a Djenné (observations sur le terrain, 2011). Hunwick
(1985 : 118 n. 2) remarque que la lecture a haute voix de la Shifa’, pendant le mois de Ramadan, est
attestée a Tombouctou dés le XVIe siccle, et a été observée par I’explorateur écossais Mungo Park,
dans un petit village malinké, a la fin du XVIII® siécle.
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I’imaginaire est telle que les contes reconnus comme provenant directement ou
indirectement de cette collection sont désignés par un terme spécifique : mansa
Haruna nsiirin, « Contes duroi Harouna », ¢’est-a-dire du calife abbasside Hartin
ar-Rashid, qui figure comme personnage dans beaucoup d’entre eux. Plus d’une
fois, enmilieu tant peul que bambara, nous avons entendu des lettrés évoquer avec
émotion les poémes préislamiques qu’ils avaient étudiés (particulicrement les
thémesamoureux)enprésenced’autres lettrés maisausside personnesnonlettrées.

En outre, un individu qui a entendu des récits dans une langue peut les trans-
mettre dans une autre. Par exemple, I’une de nos jeunes amies de Bamako, qui
a entendu des contes des Mille et une nuits de sa mére en songhay, les raconte
en bambara. Ni I’une ni I’autre n’a eu acces aux récits dans le texte.

Nous émettons ainsi I’hypothése que des traductions orales des textes arabes,
réalisées dans un cadre tant public que privé, sont a 1’origine des circuits de
transmission le plus souvent informels. Ces circuits expliqueraient I’intégration
des éléments des hadith, Vies du Prophéte, récits concernant les prophétes anté-
islamiques et certains contes dans les traditions orales, historiques et littéraires,
de I’Afrique de I’Ouest.

Toutefois, en ce qui concerne les légendes et généalogies royales du
Kanem-Bornou et du pays haoussa, un remodelage délibéré par des lettrés
de cour, puisant directement dans les ouvrages arabes, parait plus probable.
Un remodelage délibéré est également plausible dans le cas de 1’épopée de
Soundiata, particuliérement le prologue. Cette épopée, connue de toutes les
populations malinké, est plus spécialement I’apanage des griots attachés aux
différents lignages issus des souverains Keita de I’empire médiéval du Mali.

Le fait que plusieurs documents, parvenus en Afrique occidentale par écrit,
représentent la transcription, ou encore la refonte, des discours initialement
composés ou transmis de maniére orale — qu’il s’agisse de la poésie préis-
lamique, de certains contes ou récits inclus dans les sira ou Les Mille et une
nuits, des Vies du Prophete ou des hadith — aurait sans doute facilité leur
réoralisation. Le Kalila wa-Dimna et les Récits des prophéetes représentent
la traduction ou I’adaptation en arabe des textes écrits, qui reprennent déja
d’autres €crits, mais qui remontent trés souvent, a 1’origine, a des récits oraux.

Alors que I’on ne peut que supposer que la plupart des continuités entre les
contes de 1I’Europe, du Proche-Orient, de 1’ Afrique du Nord et de I’ Afrique
subsaharienne s’expliquent par des processus de diffusion orale, il est pos-
sible que certains de ceux-ci aient également bénéficié d’une diffusion écrite.
Ainsi, May Klipple a démontré, en 1938 déja, que de trés nombreux contes
africains correspondent parfois jusque dans les moindres détails a des types
¢galement représentés en Europe. Or, il est curieux que ces contes soient
répartis principalement dans les zones proches de la cote swahili (Afrique de
I’Est), et, avec une plus grande densité encore, en Afrique occidentale sou-
danienne — précisément les zones les plus en contact avec la culture et les
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€crits arabes ; mais il pourrait s’agir d’un artefact, dii aux sources, encore peu
nombreuses, disponibles a I’époque de 1’étude?.

Il y a lieu de penser que dans certains cas, 1’influence des écrits de langue
arabe a abouti a la (ré)arabisation ou (ré)islamisation de traditions plus anci-
ennes. A titre d’illustration, les ouvrages d’histoire et de géographie compo-
sés en Afrique du Nord ou au Proche-Orient par des auteurs de langue arabe
contemporains de I’empire du Mali ne suggerent aucunement une origine
arabe, proche-orientale ou abyssine au sujet de la dynastie régnante”’. Les
récits relatifs aux origines des griots et forgerons mandingues, qui attribuent
des ancétres arabes ou israélites a ceux-ci, remplacent ou amplifient des
récits probablement plus anciens qui mettent en scéne d’autres séries de
personnages®.

Cependant, nous n’estimons nullement que toutes les généalogies qui
attribuent des ancétres extérieurs a la région a des lignages ou familles ouest-
africains soient fictives. Bien au contraire, certaines généalogies sont étayées
par tout un faisceau d’indices. Ainsi, les Kuti de la région de Tombouctou
auraient une origine andalouse ; les Jabarteh, dits parfois Diabaté, de Djenné
— qui ne sont pas des griots — seraient une branche des Jabarti de I’Egypte
et du Soudan ; les Dravé et les Touré¢ de Bamako seraient respectivement
originaires du Draa (ou éventuellement de 1’ Adrar) et du Touat (Sud marocain
et algérien) ; de maniére générale, les Touré seraient les descendants des
« Blancs » parvenus en Afrique occidentale a différentes époques ; certaines
familles Samaké seraient les descendantes des renégats espagnols venus avec
les troupes conquérantes marocaines.

26. Ce sont aussi les régions les plus anciennement en contact avec des Européens (initialement,
avec les Portugais). Cependant, nous avons quelque mal a croire que des marins, militaires ou
commergants en court séjour auraient passé beaucoup de temps a dire des contes aux personnes
rencontrées sur place, ni méme a leurs enfants métis. Derive 1976 et Calame-Griaule 1981 sont des
études approfondies de quelques contes types représentés tant en Europe qu’en Afrique.

27. Par exemple, Ibn Khaldtn écrit, vers 1375-1382, dans son Kitab al-“Ibar : « Le plus puissant
de leurs rois, celui qui vainquit les STst, conquit leur pays et leur arracha des mains le pouvoir
s’appelait Mari Djata. Mari chez eux signifie émir qui est de la descendance du sultan ; Djata veut
dire lion et Takan petit-fils. Nous ignorons la généalogie de ce roi, qui régna 25 ans, a ce qu’on rap-
porte. » (Traduit in Cuoq 1975 : 344.)

28. Concernant les griots, voir les notes 15 a 17, supra. Concernant les forgerons, voir par exemple
Dieterlen 1988 [1951], N’Diaye 1995 [1970].

29. Cf. notamment Hofheinz 2004, ainsi que nos propres recherches dans la Région de Tombouc-
tou (2006) ; recherches a Djenné, 2007, 2011 ; Meillassoux 1964 : 198-203, et les informations
écrites associées a I’exposition permanente du Musée de Bamako (visite en décembre 2010) ; Ibn
Battiita (voyage en 1352-53), trad. annotée in Cuoq 1975 : 299, Abitbol 1979 ; Pageard 1962.
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UN « ROMAN DE CHEVALERIE » ARABE

EN TRADUCTION BAMBARA

Afin de mieux illustrer les processus par lesquels des textes écrits sont orali-
sés pour former éventuellement les points de départ de nouveaux circuits de
transmission orale, nous étudions, dans cette derniére section, un extrait d’un
« roman de chevalerie » arabe, tel qu’il fut traduit en bambara par un marabout
de Ségou, ville historique du Mali, pour un cercle de ses amis. Il s’agit préci-
sément d’un extrait de la Sira’ Sayf ibn Dhi Yazan, le « roman de chevalerie »
centré sur I’ancétre éponyme des souverains du Kanem-Bornou. Les passages
choisis permettent de mieux comprendre la sensibilité religieuse de ce milieu,
tout en explorant un registre encore inconnu de la langue bambara.

Le narrateur est un marabout respecté de Ségou, formé aupres des savants
tant somono que toucouleur de la ville*. Depuis plusieurs années, il réunit,
presque tous les aprés-midis, un groupe d’hommes autour de lui, pour leur
lire et expliquer des livres arabes. Quand nous avons assisté¢ a ce groupe de
lecture pour la premiére fois, en 2003, nous I’avons trouvé en train de traduire
la S. Sayf b. Dhi Yazan (exemplaire imprimé au Caire en 1877, hérité de I’'un
de ses maitres)*!. Depuis, il a traduit, dans le cadre de ce séminaire, plusieurs
ouvrages de piété (Vies du Prophéte et de ses compagnons, recommandations
éthiques, peines de I’enfer et récompenses du paradis...).

Nous lui avons demandé, en novembre 2010, de nous traduire un extrait de
son choix de la S. Sayf b. Dhi Yazan afin que nous la présentions a un public
plus large. Il nous a ainsi traduit, en novembre 2010 puis en janvier 2011, les
premiers chapitres du deuxieme volume de cet ouvrage, relatant comment
I’un des fils du héros obtint un collier magique (dix heures d’enregistrement
au total ; pp. 786-888 de I’ouvrage imprimé¢). Bien que faite spécialement a
notre intention, cette traduction a réuni — a I’horaire et au lieu ordinaires (le
domicile du marabout, en deuxiéme partie de 1’aprés-midi — entre la priére de
I’ “asr [vers 16h] et celle du maghrib [crépuscule]) — les membres habituels
du groupe, auxquels sont venus s’adjoindre plusieurs étudiants du marabout,
ainsi que des enfants attirés par ce récit fabuleux, venus s’agglutiner tout
autour de nous.

30. C. Monteil (1924) demeure, aujourd’hui encore, la meilleure étude générale de la ville et de sa
région. Pour un tableau général de I’islam a Ségou, voir Marty 1920, t. 4. Concernant le jihad et la
domination toucouleurs, voir Robinson 1985. Tauxier 1942 et Djata 1997 sont d’autres ouvrages
importants concernant 1’histoire de Ségou. Les Somono sont une population de pécheurs et bateliers
de langue mandingue qui compte plusieurs anciennes familles de lettrés.

31. Cette édition est encore considérée comme la plus slire ; il n’y a pas d’édition scientifique.
Yagqtin (1994) présente des extraits en ajoutant une ponctuation. La Sira a fait I’objet de résumés en
allemand (Paret 1924 ; traduit en anglais en 2006) et directement en anglais (Lyons 1995, t. 2 : 239-
272,t.3:586-641). Il y a également une traduction partielle en anglais (Jayyusi 1996) et une adap-
tation abrégée libre en frangais (Ali Bey, 1847). Quelques ¢léments du passage que nous présentons
plus loin figurent dans la version d’Ali Bey (pp. 335-338) a I’exclusion de celle de Jayyusi.
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Alors que d’un point de vue extérieur, la S. Sayf'b. Dhi Yazan peut paraitre
comme une fiction profane, il n’est guére douteux que pour le marabout et ses
auditeurs, il s’agit d’un récit édifiant. Le marabout a récité la Fatiha (premicre
sourate du Coran), puis une pri¢re de la confrérie Tijaniyya, avant d’entamer
sa traduction, qu’il a introduite par les paroles anw balimaw isilameéw, « nos
amis musulmans?®? » (répétées au début de la plupart des séances suivantes).
Chaque séance était cloturée, comme il est habituel dans ce groupe, par la
récitation des litanies et des bénédictions. Le narrateur et ses auditeurs expli-
quaient que la S. Sayf b. Dhi Yazan est un tariku, terme qui désigne, dans la
langue bambara de Ségou, une chronique historique véridique (ou largement
véridique)®. Tous les autres ouvrages lus dans le cadre du cercle présentent
un caractére manifestement dévotionnel. En dépit du combat mené par les
docteurs de la loi (fugaha’) contre la littérature merveilleuse et les sira en
particulier, tout suggere que pour les rédacteurs et compilateurs arabes de
I’ouvrage aussi, celui-ci exprimat une identité religieuse™.

Aspects linguistiques

La prestation du marabout nous parait relever d’un niveau encore non décrit
de la langue bambara. Intermédiaire entre le langage ordinaire et le langage
savant, il nous semble cependant beaucoup plus proche de ce dernier®.
Caractérisé par un lexique recherché, souvent précieux, il n’emploie toute-
fois pas de constructions syntaxiques spécifiques au discours des marabouts,
permettant ainsi a des auditeurs méme non lettrés une bonne compréhension
générale (mais non totale) du récit.

A ladifférence de la pratique habituelle des marabouts lorsqu’ils traduisent et
commentent des textes arabes pour un public instruit ou dans un contexte céré-
moniel (par exemple, pendant le Ramadan), dans ses prestations a I’intention
du groupe d’hommes d’age mir, notre marabout ne cite pas le texte arabe. Son
discours est donc entiérement en bambara, alors que dans des prestations d’un
type plus convenu —y compris les siennes, lorsqu’il traduit pour ses étudiants®,
des bréves séquences de mots arabes alternent avec des séquences, de signi-
fication équivalente, dans la langue locale. Il s’agit certainement d’un choix
délibéré de sa part. Le marabout a justifié son choix par le désir de progresser

32. On pourrait également traduire : « nos parents musulmans ».

33. Ce mot provient de ’arabe ta’rikh, « chronique ». Dans le bambara de Ségou, le mot fariku est
opposé a maana, terme qui s’applique a des narrations tant fictives qu’historiques. Cependant, dans
le maninka de Guinée, ou une telle opposition n’existe pas, le terme fariku englobe tant des fictions
que des récits fondés sur des faits réels.

34. Joseph Chelhod (1967) a étudié I’idéologie religieuse implicite et souvent explicite dans cette
sira ; son analyse mérite d’étre prolongée a la lumiére de recherches récentes.

35. Pour des exemples du registre savant, voir : Eguchi 1975 (qui porte sur le peul du Nord-Cameroun)
et Tamari 2005a, 2013 (qui portent sur le bambara du Mali).

36. En début d’apreés-midi, avant le séminaire pour les hommes.
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le plus rapidement possible dans chacun des ouvrages étudiés, c’est-a-dire de
transmettre au plus tot la connaissance de leur contenu. Sans doute estimait-il
aussi que le niveau d’instruction de certains membres du groupe rendait inutile
la reproduction, a haute voix, du texte arabe.

La traduction du marabout reste généralement trés proche du texte, découpant
implicitement le texte arabe (qui ne comporte aucune marque de ponctuation)?’
en phrases courtes. Cependant, il omet ou résume certains passages qu’il juge
moins intéressants, et abrége ou résume les poésies qui émaillent le texte arabe
(et qui, autrefois dans les pays arabes, €taient chantés par les artistes profes-
sionnels qui interprétaient 1’ouvrage, alors que les passages en prose €taient
simplement déclamés). En revanche, il ajoute des précisions qui ne sont pas
données dans le texte (ou qui sont données a d’autres endroits). A 1’exception
d’un petit nombre d’énoncés incomplets (conservés tels dans notre traduction),
ses phrases sont presque toujours d’une facture simple et claire.

Dans ce milieu urbain ou la plupart des personnes comprennent quelque
chose au frangais, le marabout recourt a I’emploi stratégique de mots tant
francais qu’arabes, ainsi qu’au suremploi des mots d’étymologie arabe. Parmi
ces derniers, il convient de distinguer ceux qui relévent du discours ordinaire,
et ceux pergus comme caractéristiques du langage des marabouts — et qui, sou-
vent, ne sont pas compris par des locuteurs ordinaires. Cependant, les seconds
aussi sont pour la plupart accessibles a ses auditeurs habituels, qui fréquentent
depuis longtemps les préches et les cercles de lecture. Le marabout préfére
systématiquement des mots d’étymologie arabe a d’autres, de signification
équivalente, d’étymologie bambara.

L’on dénombre ainsi, dans ce texte de 2440 mots, 14 lexémes d’étymologie
francaise (43 occurrences), au moins 1 mot et 3 syntagmes arabes (4+3 occur-
rences), au moins 6 mots d’étymologie arabe appartenant au vocabulaire
spécifique aux marabouts (15 occurrences), au moins 1 mot répertorié dans le
vocabulaire ordinaire mais employ¢ ici avec une signification distincte, non
répertoriée dans les dictionnaires (1 occurrence), et au moins 38 autres mots
d’étymologie arabe appartenant au registre courant (90 occurrences)*®. Dans

37. A I’exception d’une division en chapitres plutot brefs, correspondant vraisemblablement a des
unités appropriées pour la lecture orale, numérotés mais sans titres.

38. Lattitude de ce marabout a 1’égard des mots francais différe de celle de certains autres mar-
abouts, qui les emploient seulement lorsqu’il n’existe aucun mot bambara de signification équiva-
lente (cf. Tamari 2005a, 2013). A notre avis, environ vingt pour cent (au lieu des dix pour cent
généralement indiqués) des lexémes mandingues sont d’étymologie arabe. Dans 1’ordre de leur
premiére apparition dans le texte, les termes d’étymologie francaise sont : bon, « bon », jaman
« diamant », sheeni « chaine », kéri « ceeur », fasi « face », dirapo « drapeau », réyon « rayon »,
poto « poteau » (ici, au sens de « colonne »), foto « photo », eésheéli « échelle », eskaliye « escalier »,
dali « dalle », piye « pied », buji « bougie ». Les citations arabes sont : Allah subhanahu ta‘ala
et Allahu subhanahu ta‘ala (Dieu Trés-Haut) ; qubba « coupole, dome » ; sayyidina Muhammad
« notre seigneur Muhammad ». Termes d’étymologie arabe caractéristiques du discours du mar-
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quelques cas, il est difficile de savoir si I’on doit considérer certains mots et
expressions comme des citations arabes ou comme des ¢léments caractéris-
tiques du bambara spécifique aux lettrés®*. D’une maniére qui nous semble
assez rare chez les locuteurs bambara, le marabout n’hésite pas a employer,
en outre, des mots reconnus comme provenant des langues des populations
voisines (2 occurrences)*.

La surarabisation de la langue souligne implicitement le caractere islamique
de ce récit, alors que le double emploi des mots tant frangais qu’arabes insiste
peut-&tre sur son cadre exotique et sa dimension merveilleuse, tout en permet-
tant au marabout de disposer d’un nombre important de synonymes. Il est
a noter que le vocabulaire d’étymologie frangaise concerne presque exclu-
sivement la technologie. Dans la mesure ou des synonymes d’étymologie

about : jamana, au sens de « temps, époque », de 1’arabe zaman ; jawhara, « bijou », de I’arabe
Jjawhara ; jaati, « essence ; réel », de 1’arabe dhat « en soi ; essence » ; yafaraha , « se réjouir », de la
racine verbale frh (a partir de la forme de la troisiéme personne du masculin inaccompli) ; yunaniya,
« les Grees » — un pseudo-collectif (cette forme collective est peu ou pas usitée, avec cette racine et
cette signification, dans la langue arabe classique), formé a partir du pluriel arabe yinan ; kadimu,
« djinn serviteur », de 1’arabe khadim « serviteur ». Au sens de « marche d’escalier », le mot daraja
(de I’arabe daraja, « marche, degré ») est rarement connu des locuteurs ordinaires. Bien qu’ils ne
soient pas donnés dans les dictionnaires, suriya, « image, forme » (de ’arabe siira), soli, « bénir,
bénédiction » (de I’a. sala) et rasulu, « prophéte, envoyé de Dieu » (de 1’a. rasiil) sont des mots cou-
rants. Le mot nooro (de I’arabe niir), au sens de « lumiére », n’apparait pas dans les dictionnaires ;
cependant, il nous semble que cette signification, aussi, est généralement comprise a Ségou. Les
38 mots d’étymologie arabe (ou quelquefois, pour les mots composés, d’étymologie partiellement
arabe), relevant du vocabulaire courant, que nous avons repérés dans les passages présentés sont :
kibaru, nabi, diine, lahaala, sababu, sabu, Ala, kaafiri, karamoko, jine, sarati, tuma, kabila, hali,
kiiti (parfois prononcé kiri, de I’a. gist, «justice »), tereke, jama, faamu, yamaru (« ordonner » aussi
bien qu’ « autoriser »), kalan, morikodonnaw, luulu, hadamaden, hiné, fujuni (souvent prononcé
Sfujunu ; « tristesse, amertume » aussi bien que « colére », de ’arabe huzn, « tristesse »), hali, jiidi
(de la racine arabe zyd, « ajouter, augmenter », plutdt que de jahada, « s’efforcer »), hami, halaki,
sira, degun (de I’arabe diq, « difficulté », « condition étroite »), dugawu (variante dubawu), jaabi,
lajabi (souvent prononcé lajaba ; de I’arabe al-‘adhab, « la tourmente »), nafa. Les étymologies des
autres mots sont données dans Bailleul 2007.

39. En particulier, on peut hésiter concernant le statut du vocatif ya (6 occurrences). Cependant, le fait
que ce terme est assez souvent employé par les lettrés dans leurs commentaires et traductions, méme
lorsqu’il ne figure pas dans le texte arabe étudié, suggere qu’il s’agit plutét d’un élément du lexique
spécialisé des lettrés. On peut également hésiter concernant le statut de fa‘ala (dans Allah [ou Ala]
ta‘ala) : cette prononciation est réservée aux lettrés, les locuteurs ordinaires prononcent faala (pas de
‘ayn, voyelle longue). (2 occurrences de ta “ala en plus des citations mentionnées a la note précédente.)
40. Ainsi, le mot caka, usité en peul et en songhay mais rarement en bambara, serait d’origine
songhay ; il désigne un certain type de bracelet. Korobocelu, dont les traits phoniques et syllabiques
sont caractéristiques du bambara (sauf pour ce qui concerne le nombre des syllabes [cing] — excep-
tionnel mis a part dans les mots composés ou redoublés), mais qui est connu de trés peu de locu-
teurs, s’inspire sans doute du peul sorborey, qui désigne une pierre rouge, travaillée en bijouterie.
Les horborey que nous avons vus sont des agates ; cependant, le terme est également employé pour
traduire I’a. marjan, « corail ». Les deux derniers éléments de korobocelu seraient-ils le mot bam-
bara ce, « aspect », et le suffixe maninka du pluriel —/u ?
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bambara existent et que ceux-ci sont couramment employés par le marabout
dans sa conversation quotidienne, on peut supposer que I’emploi des mots
d’étymologie frangaise pour décrire le bijou et I’édifice magiques vise un effet
stylistique ; des locuteurs bambara qui ont écouté ces enregistrements nous
ont confirmé que les mots frangais « faisaient joli » dans le récit (u ce ka nyi).
Dans un vrai tour de force, le marabout traduit plusieurs figures rhétoriques de
I’arabe, en employant uniquement des expressions et constructions syntaxiques
idiomatiques en bambara*'.

Il est généralement reconnu que 1’arabe a exercé une influence sur la pho-
nologie de plusieurs langues de I’Afrique de 1’Ouest, résultant notamment
dans I’introduction du phonéme /h/ en soninké et dans la plupart des parlers
mandingues (dont le bambara). Le discours de certains marabouts, et singu-
licrement de celui dont la narration est analysée ici, conserve plusieurs traits
phoniques de I’arabe. Ainsi, dans 1’extrait présenté, on constate la rétention
des consonnes ‘ayn, hamza et gaf tant dans les mots d’étymologie arabe que
dans les citations, de méme que la gémination de consonnes (dans une cita-
tion : qubba). Un mot bambara des plus fréquents, silameéw « les musulmans »,
est prononcé de maniere (isilamew) a le rapprocher de I’étymon arabe (islam).
Ce qui suggere qu’avec I’islamisation croissante de la société et s’il n’était la
concurrence du frangais, plusieurs phonémes arabes auraient ét¢, a la longue,
intégrés au bambara et a d’autres langues ouest-africaines.

Aspects culturels
L’analyse des passages présentés en annexe permet de mieux cerner I’intérét du
récit pour le marabout et ses auditeurs tout en éclairant leur sensibilité religieuse.

Ce récit leur fournit un cadre légitime pour réfléchir sur des pratiques
reprouvées ou interdites par 1’islam — et pourtant trés présentes a Ségou et
dans ses environs jusqu’a ces dernieéres décennies — tout en les confortant
dans leur propre pratique religieuse. Ainsi, la plus grande partie de la sira est
consacrée a la quéte d’objets magiques, et les passages reproduits en annexe
sont centrés sur une idole (a. sanam, traduit en bambara par boli, « fétiche »
ou « support de puissance »). En méme temps, I’évocation des religions qui
paraissent manifestement absurdes (la ville ou I’on adore des autruches ; celle
ou I’on adore les poules et leurs poussins) ne peut que renforcer la conviction
du lecteur et de ses auditeurs quant a la supériorité de la leur.

L’extrait présenté nous permet de mieux comprendre comment, dans
ce milieu, des musulmans s’expliquent 1’efficacité apparente des procédés

41. p. 791 : khalqun min jumlati khalgihi : b. Ala ka dafénw ce la ; p. 807 : farahan shadidan : b.
yafaraha min ka gélen. Dans ce deuxiéme cas, le sémantisme des expressions arabe et bambara
correspond presque exactement : coincidence ou influence ? (a. shadid, « fort, violent » ; b. gélen,
« dur, difficile » mais aussi « a un degré extréme ; trés »). Il est probable que des tournures de
I’arabe littéraire ont été quelquefois intégrées dans 1’usage courant des langues africaines.



231 . TALTAMARI
LES (EUVRES ORIENTALES PARMI LES SOURCES D’INSPIRATION DE LA LITTERATURE ORALE
OUEST-AFRICAINE : UN « ROMAN DE CHEVALERIE » ARABE EN TRADUCTION BAMBARA

occultes des non-musulmans. Ainsi, il ressort de ces passages que I’ « idole »
ou « fétiche » est en fait animé par des djinns — entités parfaitement reconnues
par I’islam. En outre, le texte insiste lourdement sur le fait que les sorciers et
magiciens ne sont que quelques-uns parmi les étres de la Création, si immense
et diverse, voulue par Dieu — créés par Lui et donc, subordonnés a Lui et voués
a la mort. Comme la plupart des polémiques musulmanes contre des reli-
gions percues comme polythéistes, le récit insiste sur le fait que les « idoles »
ne sont, au fond, que de simples produits d’artisanat, fabriqués par des étres
humains eux-mémes créés par Dieu, dont ils dépendent entierement.

Le récit permet également de comprendre comment un élément de
I’expérience quotidienne peut valider la croyance en un Dieu transcendant. En
déclarant a plusieurs reprises que « Dieu fit paraitre I’aube », le récit rappelle
aux lecteurs et auditeurs que cela aussi est une manifestation de la puissance
et de la miséricorde divines. Les nombreuses épithétes laudatives de Dieu qui
émaillent le récit (correspondant a quelques uns de Ses « plus beaux noms* »)
ne peuvent que plaire a des lecteurs et auditeurs pieux, qui les psalmodient
dans leur adoration, et les persuader que cette sira est essentiellement une
ceuvre dévotionnelle.

On a souvent remarqué que toute description d’une autre culture a pour effet
de projeter sur elle, du fait méme des mots employés, les catégories culturelles
de I’observateur. Le discours de notre marabout ne fait pas exception. C’est
ainsi que les termes somaw, domaw et subaa, qui renvoient aux pratiques reli-
gieuses traditionnelles des Bambara, sont employé€s pour désigner les savants
et devins de la Grece antique (désignés, dans le texte arabe, par les mots hakim,
kahin [devin] et sihr [sorcellerie])®. Le lieu de culte de Kash b. Kanan est
qualifié¢ de ceso, « case d’homme » — terme qui désigne la case personnelle
d’un homme adulte, dans laquelle il entreposait, autrefois, ses fétiches*. Le
terme morikodonnaw, un nom compos¢ dont les éléments signifient littérale-
ment « ceux qui connaissent les choses de 1’islam* », qui ici traduit I’expression
arabe ‘ulama’ al-aglam (littéralement : « les savants aux calames »), désigne
— usage que nous avons également constaté dans d’autres contextes — tous
ceux qui savent manipuler les potentialités surnaturelles des écritures et des
signes, quelle que soit leur religion. La traduction du marabout établit ainsi des

42. Les « plus beaux noms » (al-asma’ al-husna) expriment quelques-unes des activités ou qualités
de Dieu (correspondant dans certains cas a Ses attributs au sens de la théologie scolastique).

43. Le terme hakim comporte des significations trés diverses. Dans le contexte de la sirq, il signifie
« sage » (traduction retenue par Lyons, 1995, dans son résumé) et plus précisément, savant en sciences
ésotériques.

44. 11 est peut-étre significatif que dans le texte arabe, ce lieu de culte soit désigné uniquement par
référence a sa forme (qubba, « dome ») ou ses autres fonctions (kanz, dhakhira, « trésor »).

45. Ou peut-étre plus exactement : « ceux qui connaissent les choses des marabouts ». Les élé-
ments qui composent ce substantif sont : mori, « marabout » ou « musulman » ; ko, « fait, chose »,
don, « savoir », -na, suffixe de dérivation, indiquant un agent ; -w, la marque du pluriel.
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continuités implicites entre les pratiques « fétichistes » des anciens Bambara et
les savoirs de la Gréce ancienne, plus rarement ceux de 1’islam.

On a souvent affirmé qu’en Afrique, la distinction entre les pratiques cul-
tuelles des musulmans et non musulmans est parfois ténue* — point de vue
que ce récit semble, a premicre vue, justifier. Ainsi, mécréants et musulmans
recourent a des procédés ésotériques analogues, en particulier a la géomancie,
et cherchent a s’attacher le service des djinns. Méme un mécréant peut « tra-
vailler » avec le nom de Dieu (cf. la traduction infra, p. 241). Cependant, du
point de vue des musulmans, la différence est toujours nette : conformément
au sens étymologique du terme (muslim) et comme il ressort des passages
reproduits, seul un musulman se remet et se soumet a Dieu, reconnaissant que
tout autre pouvoir n’est qu’apparent.

Comme il ressort également de ce récit, et conformément a la position doc-
trinale la plus courante en islam, méme ceux qui ont vécu avant le Prophéte
Muhammad peuvent, en ce sens, étre qualifiés de musulmans. Etant donné
que I’islam reconnait de nombreux prophétes avant Muhammad, il admet
aussi qu’ils aient fondé¢ des religions valables en leur temps. C’est ainsi que
le roi Sayf et son fils Misr qui, d’apres les affirmations de la sira, auraient
vécu a I’époque du roi Salomon, se déclarent « musulmans », car ils suivent
la voie du Prophéte Ibrahim (I’ Abraham biblique). En outre, conformément a
une position doctrinale également trés courante en islam, le récit arabe et sa
traduction affirment que certains parmi les premiers prophetes avaient déja
annoncé la venue de Muhammad (cf. la traduction, p. 244).

D’autres aspects de ce récit renforcent encore son intérét et ajoutent a son
agrément pour un public ségouvien (ou, plus généralement, ouest-africain).
Il permet d’acquérir des notions concernant les contrées lointaines et la plu-
part des civilisations du passé. Il comporte les descriptions de mets rares et
délicieux?’, de richesses de toutes sortes, d’objets fabriqués avec minutie... Il
présente un caractere onirique — par exemple, la porte mystérieuse qui ouvre
sur un escalier, et les passages abrupts d’un espace-temps a un autre (d’une
« brousse » a une autre). Les djinns et les personnes qui se transforment ou se
déguisent en animaux, afin de mieux accomplir telle ou telle action, suscitaient
un engouement particulier chez le marabout et ses auditeurs, qui semblaient
bien admettre leur réalité*.

Si, du point de vue de ce que I’on pourrait appeler son décor, le récit leur
offre un certain dépaysement, cependant sur le plan psychologique, les auditeurs

46. Voir particuliérement Amselle 1990, qui insiste sur la double « intrication » étroite de I’islam
et du « paganisme » et leur influence mutuelle.

47. Non présentées ici, faute de place.

48. Passages non présentés, faute de place. Méme un marabout bamakois, de tendance wahhabite, qui
s’est réveélé particulierement sceptique quant au bien-fondé de ce récit, admettait la réalité¢ des métamor-
phoses ; il a cité les noms de villages dont les habitants pouvaient se transformer en tel ou tel animal.
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demeurent en territoire familier*. Par exemple, Misr, adolescent qui s’est déja
distingué¢ comme chef des armées, met sa main dans celle de Bahram, sorcier
d’age mur, qu’il appelle « mon pére ». La vieille femme djinn qui, a la fin de la
sélection présentée, indique a Misr le procédé a suivre par rapport au fétiche,
animé par son mari, fait preuve d’une bienveillance maternelle a 1’égard de
ce jeune homme plein de qualités, mais aussi a I’égard des sept serviteurs du
collier magique, qui ne sont autres que ses sept fils, asservis par des sorciers
mécréants, et qu’elle souhaite voir désormais servir un musulman... Ces sept
fils, dont chacun est roi d’une tribu, se conforment en toute chose a la volonté de
leur mére. Ces conduites idéalisées entre ainés et cadets, parents et enfants, mises
en scéne dans le texte arabe, correspondent également a 1’idéal mandingue.

On peut déceler certaines affinités (dues plus probablement a des con-
vergences qu’a une relation d’influence) entre les différents genres littérai-
res mandingues et I’ceuvre arabe. Ainsi, les métamorphoses qui tiennent une
si grande place dans 1’ceuvre arabe, les animaux et autres €tres mystérieux
rencontrés lors de parties de chasse, rappellent immanquablement ceux des
« récits de chasseurs » mandingues (donsomaana), a un moindre degré cer-
taines fasa (chants de louange et épopées). Certains animaux qui jouent un
role important dans 1’ceuvre arabe — dans les passages choisis, la gazelle, le
scorpion et la fourmi — ont une grande valeur symbolique dans la culture man-
dingue, comme le révelent les mythes et les dictons (nsana, sanda).

De son statut (supposé) d’ceuvre reconnue par les savants arabo-musulmans,
des apercus qu’il offre d’un monde interdit (dans un cadre qui rend le regard
licite), de I’imbrication de I’exotique, du merveilleux et du familier, découle
probablement I’attrait du récit pour le public ségouvien.

Notons que les bijoux magiques sont 1égion dans le folklore universel®.
La quéte du collier magique par Misr, dans la S. Sayf b. Dhi Yazan, rappelle
immanquablement au lecteur contemporain le cycle des Nibelungen, ainsi que
la trilogie de J.R.R. Tolkien, Le Seigneur des anneaux.

Représentations ethniques et raciales

En commentant I’impact de S. al-Malik Sayf b. Dht Yazan en Afrique sub-
saharienne, plusieurs auteurs ont noté que la plupart des héros positifs, dont
Sayf et son fils Misr, sont « Blancs », alors que plusieurs personnages malfai-
sants sont « Noirs ». Bahram est explicitement qualifi¢ de « Noir » (siidani),

49. On peut établir un paralléle avec les auditeurs d’une radio rurale malienne. Pour eux aussi, la
conjonction d’un cadre exotique, des ¢éléments surnaturels (ou pergus comme tels) et des person-
nalités ou des comportements en partie familiers sont des facteurs importants dans la réception des
récits (cf. Tamari 2010, a propos de 1’accueil fait au Comte de Monte-Cristo d’ Alexandre Dumas).
50. Concernant les motifs du folklore arabe, voir El-Shamy 1995, 2004, 2006 ainsi que Lyons 1995.
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alors que les noms du sorcier Kash b. Kan®an indiquent implicitement cette
méme appartenance’’.

Force est de constater que ces faits n’ont pas empéché les lecteurs et auditeurs
ségouviens de savourer le récit ; peut-&tre parce qu’ils sont trop sophistiqués ou
trop magnanimes pour s’arréter sur de telles questions, peut-étre aussi parce
qu’ils sont trop familiers de catégorisations semblables pour leur préter beaucoup
d’attention. Mais il est également remarquable que cet ouvrage, souvent présenté
comme le récit des processus par lesquels les Blancs ont établi leur domination
sur les Noirs (et il n’est sirement pas anodin que Misr, prénom rare ou non
usité, soit la désignation arabe de I’Egypte)*?, porte précisément sur des Blancs
installés dans les Pays des Noirs, et soit aussi le récit d’un vaste métissage. Le
prince arabe Sayf, abandonné par sa mere (une captive, elle-méme noire ?), a
été recueilli et élevé par un roi noir. Son fils Misr est de mére indonésienne ; le
demi-frére ainé de celui-ci, Damar, est né d’une Ethiopienne noire — ce qui ne
I’empéche pas de courtiser la blanche princesse de Damas.

En dépit de quelques travaux importants®, la complexité des représenta-
tions raciales, dans les sociétés anciennes et/ou non occidentales, mériterait
d’étre creusée davantage. Ainsi, le roman de langue grecque Les Ethiopiques,
qui aurait ét¢ composé en Syrie au [V* siécle, a pour héroine une princesse
¢thiopienne d’apparence blanche (éloignée pour cette raison par sa mere, qui
redoutait une accusation d’adultére), qui épouse un Grec et revient avec lui
dans son pays. La sira d’Abu Zayd, qui aurait ét¢ un Arabe d’ascendance
noble mais d’apparence noire, est centrale quant a 1’identité des tribus ara-
bophones Banii Hilal (Afrique du Nord, principalement Tunisie), qui se con-
sidérent comme Blancs™. Le fait que le poete préislamique °Antara (pére
arabe noble, meére captive noire) soit « noir » n’a pas empéché les Touaregs du
Niger d’en faire 1’'un des héros de leur folklore (cf. Casajus 2002, cité supra).
Pour certains Anciens beaucoup plus que pour les Modernes, le phénotype
n’était-il qu’un trait superficiel ?

51. Le prénom « Kiish » désigne I’ancétre des Couchites, qui sont généralement considérés comme
des Noirs. Kan‘an (parfois prononcé Kin‘an), correspondant au frangais « Canaan », était le fils de
Cham. D’aprés certaines traditions courantes dans le monde musulman, la malédiction de Noé a
I’égard de Cham et de son fils Canaan aurait rendu leurs descendants noirs.

52. Du point de vue des rédacteurs égyptiens, ce récit exprime certainement aussi un sentiment
national. Il a été démontré, de manicre convaincante, que la sira fait référence aux conflits qui
ont opposé, principalement au XIV* siécle, le pouvoir musulman en Egypte au royaume chrétien
d’Ethiopie. Voir notamment Norris 1989, Lyons 1995, Garcin 2004.

53. Dont Snowden 1970, Vercoutter et al. 1976, Devisse et al. 1979. Concernant le domaine mu-
sulman, voir par exemple Miquel 1975 : 127-202.

54. La reine d’Ethiopie aurait contemplé I’image d’une héroine de 1’ Antiquité (Andromede) a la
veille de la conception de sa fille. De maniére analogue, la mére d’Abu Zayd aurait observé, peu
avant sa conception, un grand oiseau noir dominateur.
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Le récit souleve aussi une question historiographique plus pointue. Bahram,
le magicien malfaisant qui fait découvrir I’idole a Misr, porte un nom persan
et est décrit comme un mage (majiisi) adorateur du feu, c’est-a-dire comme un
Zoroastrien (ou tenant d’une religion proche). Or, certains géographes arabes
du Moyen Age décrivent également les habitants non musulmans de I’ Afrique
de I’Ouest comme des « mages », et le terme réapparait dans les écrits du
califat de Sokoto (nord-Nigéria, XIX¢ siecle) pour désigner les populations
locales non converties a I’islam®. Le terme majiist se serait-il imposé depuis
une haute époque pour désigner les Africains pratiquant leurs religions tradi-
tionnelles ? Les premiers auteurs percevaient-ils des affinités spécifiques entre
les religions iraniennes et celles de I’ Afrique subsaharienne ? S’agissait-il, au
contraire, simplement d’un terme péjoratif, voire d’un terme générique pour
désigner des populations dont les pratiques religieuses étaient peu connues® ?
Ou bien, étant donné que le Zoroastrianisme est souvent compté parmi les
«religions du livre », s’agissait-il — comme on en a fait I’hypothése par rapport
au califat de Sokoto — d’un moyen d’accorder un degré de tolérance sociale
et politique a des populations avec lesquelles on souhaitait entretenir des rela-
tions paisibles ?

Résumé du récit. Conventions de transcription et de traduction

Afin de faciliter la compréhension des extraits présentés, nous résumons les
passages pertinents du récit (éd. 1877, t. 3, pp. 788-807). Misr, qui dort habi-
tuellement auprés de sa meére, est projeté une nuit dans la brousse profonde,
ou il est recueilli par un roi qui lui offre la main de sa fille et en fait son pre-
mier ministre ; puis, il succede au roi, qui meurt peu apres ces événements. En
chassant une gazelle mystérieuse, Misr s’¢loigne de ses gens et de son armée,
et se retrouve soudain dans une autre brousse, ou il rencontre le sorcier malé-
fique Bahram. Celui-ci souhaite, cotite que cotite, récupérer le collier magique
détenu, dans un lointain passé, par des sorciers grecs, puis par le roi mécréant
Kish ibn Kan®an. Ayant découvert, grace a la divination ainsi qu’a ses djinns,
que Misr en sera le prochain détenteur, Bahram 1’entraine dans un voyage de
plusieurs mois. Parvenu enfin a la maison sacrée (qui est aussi le trésor) de
Kish b. Kanan, Bahram oblige Misr a y séjourner, afin de surveiller 1’idole

55. Parmi les sources primaires, voir par exemple al-Bakri (1068), az-Zuhri (vers 1133) et Ibn
Khaldtn (vers 1375-1382), trad. in Cuoq 1975 : 99-101, 119-121, 332, 335, 340, ainsi que I’Infaq
de Muhammad Bello (1781-1837, second calife de Sokoto) et 1’ethnographie de Guy Nicolas
(1980, particulierement : 502-504, 568). Parmi les sources secondaires, voir notamment Hunwick
1985, particuliérement : 118-126, et Last 1993. Norris 1980 comporte des réflexions intéressantes
a propos des représentations relatives aux Noirs et a leurs religions (dont une analyse de 1’emploi
du terme majiis, « mage »).

56. Comme le suggere le fait qu’aux IX¢ et X° siécles en Andalousie, ce terme fut employé pour
désigner différents peuples de 1I’Europe du nord (dont les Vikings) ; cf. Melvinger 1986.
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qui s’y trouve et de conquérir le collier. Puis, Bahram déclare a Misr que si,
au bout du troisiéme mois passé dans la maison sacrée, le fétiche ne bougeait
pas, lui, Misr, sera sacrifi¢ aux djinns de Kuish b. Kanan.

Le texte arabe ne comportant aucune ponctuation, celle de la transcrip-
tion se fonde exclusivement sur le débit du narrateur. Le découpage en para-
graphes, dans la transcription et la traduction, vise simplement a faciliter
la lecture. Alors que dans cette partie introductive nous avons conservé les
formes arabes des noms de personnes, nous donnons la forme bambara dans
notre traduction.

Afin d’aider la lecture également, dans cette traduction que nous avons
voulue trés proche du texte bambara, nous avons eu recours aux conventions
graphiques suivantes :

* les mots qui se référent au contexte de 1’énonciation (les interjec-
tions du narrateur, les apostrophes aux auditeurs, les références au tome
traduit) sont placés entre crochets : ces mots pourraient étre omis dans
une traduction littéraire ;

* les significations implicites, claires pour tout auditeur bambara, sont
placées entre crochets carrés (les significations non obvies étant expli-
quées dans les notes).

Conclusion

En conclusion, il apparait que tout en contribuant a 1I’épanouissement culturel
des autres continents, I’Afrique a également su accueillir certaines de leurs
créations. Dans plusieurs cas, cela a impliqué la réinterprétation, puis la trans-
mission orale, des ceuvres initialement connues grace a 1’écrit. Une fraction
importante des traditions orales historiques et littéraires de I’ Afrique occiden-
tale sahélo-soudanienne porte la marque des documents rédigés en arabe, qui
eux-mémes reprennent souvent des données culturelles beaucoup plus anci-
ennes. Un extrait d’un « roman de chevalerie » arabe, traduit oralement en
bambara, illustre concrétement le role culturel fondamental des processus de
traduction dans les sociétés ouest-africaines.
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EXTRAITS DU ROMAN DE SAYF B. DHI YAZAN
EN TRADUCTION ORALE BAMBARA

TRANSCRIPTION

anw balimaw isilameéw, nin ye a’ balimake ani a” denké¢ mankan ye, n bé na
kuma do fo aw ye Maliku Sayifi ani a denw ka kibaruya kan jamanaw folofolow
la. isilameéw, anw bé na kuma e ye Maliku Sayifi ka kibaruya kan, ani a denw.
Maliku Sayifi tun ye masake de ye, kabii nabi Sulayman ka diiné tile mogo do
don. kabakow caman de kéra a ka jamana na. anw b¢ na kuma ta a cémance
la, a ye dennu minnu soro ani a yere ka lahaala, ko anw bé na doonin f0 a la.
Maliku Sayifi denw, u bee delila ka tunun su kelen na, maaw ma u tununcogo
don. o tuma, sababu min be Maliku Sayifi denw dogoliko la, a bée tununa su
kelen de la. k’a don, Allah subhanahu ta‘ala, Ala ye dali ke, a ma fén kelen da.
somake do tun be, Ala ka dafénw cé la. soma de ye maa min b’a la, ni anw b’a
fo domaw don, u be¢ kolonninw don, u bé suuya baaraw ke, o somake tun be
Ala ta‘ala ka dafénw ce¢ la, kaanagélénba kaafiri belebele tun don, a kaana ka
gelén. a be koroti donni don, a bé kolonw don, a bé somaya don, a beé bele don,
a be cen don, a be féenw bee lajelen si don. o ka jamana na, o don tile la, ale
nyogonna si tun te. [...] ale tun ye maa ye, a tun bé Ala togo dayelen. ni a tun
be buguri da, a ka buguriden, a tun bé kuma a fé da ani da, i n’a fo maa sigilen
be¢ ka kuma.

[.]

somakeba do tun be, ko karamokoba koro tun don, ko Gawusu bun Kana’an.
o ka jamandingg, fén maralen tun beé. me fén yere dilalen be, a sheenilama de
tun don. bon, sheeni, kéri b’a la. kéri min bé sheeni na, nyéda wolonfila de
tun b’o la. a nyéda kelen o kelen, i bé taa soro kadimu jinéw min b’o baara
ke, o togd sebennenw be o fasi kelen kan. a ko nin caka nin, n’o ye sheeni
ye, yoloko min tun b’a la, n’o ye sanubilen ye. karamogo ka baara kelen tun
don, ani yunaniya, o soma korow, olu ka baara kelen tun don. nka sarati min
b’a la, maa o maa ni i tun ye sheeni soro, ka a tigiya ke, kadimu de b’i labato,
o tuma, jinéw sigilen bé yoro o yoro, jinemasake bé yoro o yoro, somaw be
yoro o yoro, a bee lajélen be tugun i la diyagoya la. o tora sa, somaw be fén
ta nyoonw ko fé, u b’a ta nyoonw ko fe, dow bé sa, dow b’a ta ko fe, dow be
sa, dow b’a ta ko fe, fo a nana se nin jamandinge de la, ni o ye Gawusu bun
Kana’an, o ka jamandinge ye.

[.]

a ko, togow minnu b’a la, n’o de sigilen bé kéri nununw kan, n’o bé sheeni
nye¢da nununw ye, a togo kelen ko Shaiqu, filanan ye Shaibi ye, sabanan ye
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Asiyi ye, naaninan ye Bariki ye, Baldatu b’a la, ani Barkatu, ani Asifu, a ko,
o tuma, nin masake wolonfila denw, minnu ye kadimu wolonfila, bé mununw
bolo, minnu b¢ kadimuya boli, jinékabila wolonfila wolonfila b’o kono, nin
bee lajelen maralen don Gawusu bun Kana®ana, a ka jamandingg na, hali u ka
cekoroba ye, ale de ka kiiti de be boli nin bee lajelenw kan.

o tuma, fén yere fana, a dilalen be, yoloko de dun b’a la, n’o sheeni min be a
keri na, o ye sanuyoloko de ye, a dulonnen de don nin yoro nin na ten. o tuma,
ni o fén o fén be, togow nununw na, ni i y’o tereke, o kadimuw b¢ na. o bé na
ni jamakuluba ye. y’a faamu ? ni o nana ni jamakuluba ye, dununw b’o bolo,
ngoni b’o bolo. o tuma, kadimuw b’o0 bolo, olu b¢ na, i b¢ na yamaru min k¢, u
b’o baara ké. a ko, masaké wolonfila min b’a la, o masaké wolonfila, dununw
wolonfila b’u fe, dirapoba wolonfila b’u fe. a ko, ni a masake kelen, n’o bé
taama fan min fé, dununw be¢ taa o ko, ani ngoniw, ani dirapo kelen. nununw
masake wolonfila, ni u bé taa fan fé, dununw wolonfila bé taa yen, dirapo
wolonfila bé taa yen.

[.]

u yelénna u ka sofali nununw bala, u ye kungokolon ming. kungo min b’a Ia,
ni i y’a ye, foyi t’a la kungokolon yér¢ ko. u taamana, fo Allahu subhanahu
ta“ala nana n’a ka sogomada ye, fonisiremasa ye diyen jé ni a ka nooro ye, a
ye a ka nooro bange. o kélen, Misira ye fileli ké. a ye fén do ye yoro jan fe.
a ye fen do ye yoro jan fe, fén be je, a bé mana, a be yelenkuyelenku tile nye
koro. Misira y’i yeléme, a y’a kofile, a nye be tile jaati la. ani tile, o réyon
jigijigito, a nye b’o la. a ko Bahramu ma, a ko, n fa, a ko, yala, o tuma na, tile
fila bé nin dugukolo nin na wa ? n bé fén do ye yoro jan fe, o bolen be tile fe,
n nye be tile yeére jaati fana ma, o tuma tile fila de bé nin dugukolo nin na wa ?
farafinké ko a ma, a ko tile fila t¢ de. a ko min be ko f¢, o de ye tile ye. min filé
ny¢ fe, min i nye¢ b’o la, o ye tile jéya de ye. a ko, ni i ny¢ b’o min na, n’o b¢ i
n’a fo tilé ye 1 nye koro, a ko, o de ye Gawusu bun Kana’an masake ka qubba
yen, a ka céso min ni anw be a ka yoro nyini, a ko o de ye o ye.

[.]

a ko Misira ma, a ko wuli, anw ka taa lasagofén min be yen, n y’a f’i ye a bila-
len don e de koson yan, maa si t¢ se ka maga a la ni e te, da, a t¢ yelén maa si
ye ni e t&, o tuma, wuli, anw ka taa a no fe, f’i k’a don, o tuma, k’a fo n ye fén
min {0 1 ye tiyén don. o kélen, Misira wulila, a ye a bolo don Bahramu tége. u
taamana fo u taara se potow nununw ma, minnu bé qubba koro, nin so jolen
poto minnuw kan. Bahramu nana poto kelen na potow nununw ce la, a y’o
file min ke, a y’a soro fén min suriya, foto b’o la, féen min jab’o la, obéin’a
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fo buntenin de don. o tuma, so nin jolen tun don kulu do de san feé. Bahramu
korotala ka taa kulu min na, o tuma, a suulila ka na dugu ma. o kélen, Bahramu,
u y’u jo kulu san fé. Bahramu taara se buntenin nin ma. o tuma, a labanna sa,
a be kilisi fo a da jukoro, a bé a ka donnikumaw, kalan minnu b’ala, ab’o fo a
da jukoro. o la, buntenin min n’o suriya be yen, o nana munumunu siny¢ saba.
0 munumununa siny¢ saba min ke, o bora ka bin dugu ma. o bora ka bin dugu
ma min ke, o tuma da mankanin do de yélénna ka bo o koro. o da mankanin,
yelényelénnasen do de b’o kono, n’o ye esheli ye, o yélényelénnasen min be,
o tigetigelen don fara la, ka fara tigetige k’a ke eskaliye ye ka y¢elén ka taa fo
sanfela la. o kelen, Bahramu donna, a ka teli ka témen sanyegeru kan. a ye
koriyali k¢ Misira ma o yoronin bee, a ko Misira ma, 1 ka teliya i ka yeleén ne
fe. 1 ka fileli ke, o tuma, qubba nin, so min be¢ lahaala min na, i ka na i nye¢ da
a kan, ani kabakow minnu b’a kono, ani morikodonnaw ye baaraw min ke k’o
bila a kono kabini jamana folofolow la, ani Gawusu bun Kana’ani ka baara,
ni o ye masakeba ye, a ye baara min ke yen, i ka na i ny¢ da a kan. o kélen,
Misira donna da nin fe. a yélénna ka fara Bahramu kan. a ko, o tuma na, eska-
liye yere, a daraja i n’a fo sendayoro bi wooro de tun don. a yelela a bala fo ka
taa se a laban na. u taara dali do de soro yen, o tuma, eskaliyekun yan fan fe.
o dasogolen don. jaa, konnege b’a la yen. Bahramu sinna a ma, a y’a day¢len,
a donna a kono, Misira b’a no fé. bon, Misira ye filéli ké min ke, a y’a soro, a
balila, a bé bili san fé. o ! Bahramu, o ye filéli k¢ min ke, a ye boli do de ye, boli
min dilalen don sanu bilenman na, ka a soro ka luulu ni jawhara, olu taratara a
la, ani koroboceluw nugujimaw ani bilenmanw, min fo a be maa nyefileli mine.
o tuma, a jolen don sanu piye do san fe. o boli, a be i n’a fo hadamaden, sabu
a be hadamaden bo bony¢ na. boli fana, kiniyanfan fe, fénw wolonfila jolen
be, ni 0 ye maa wolonfila ye. a numanyanfan f¢, maa wolonfila were jolen be.

[.]

ni a kelen doron tora nin yoro la yan, o tuma na, a ye damakasi daming sa,
a hine ye a yére¢ mine, a ye makaritdo donkiliw da, a ye fujuni donkiliw da. o
tuma na, ni Misira tilala donkili da, a kasira, kasi géléman na, fo ka taa a kirin,
a nyena tigera. a taasira a somogow la, ani a ka faso. ani a tun bé bony¢ koro
min na, ani a tun bé béndiya min na, hali sa ni a labanna dogoya min kono, o
tuma, a nana taasi o la. o tuma na, ni a tilala ka donkili nin da la sa, o tuma na,
a bé kasi, a bé woronto.

o tuma, a sigira sa, a be boli nyénafil¢é kalo sabanan na. su, a b’a kolosi, tile,
a b’a kolosi, o a sera tile mugan ani kononton bo. a ko, a nyénaw nana jiid’a
kan, hamiw nana jiid’a kan, a y’a don, o tuma, a ko a to ye tile kelen ko. a
dapaniyara, o tuma, k’a fo ale koni halakira, k’a fo taasira bée koronna a la. a
tora sa, a b’a f0 a ye soli Taha rasulu kan, min ye sayyidina Muhammadu ye.
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o tuma, Misira tora nin cogo nin na, a be kasi, fo ka taa se dugujélen ma, ni o
ye tile bi sabanan dugujélen ye. o ! fonisireyamasa nana ni a ka jéya ni a ka
nooro ye sa, a labanna sa ka damakasi Ala ma, a ka gundow ani a ka bangew
bee lajelen la. a ko Ala ma, a ko, ya Maa, a ko, n b¢ e deli, i jaati, 0 nooro ko
fe, min ye jaati belebele ye, 1 ka nabi nyuman koson, n’o ye Kalilu Ibrahima
ye, ya e meénnimasa, ya € donnimasa, masa min be¢, ni ale bé ntiginye¢ lamaala-
maato don sudibi kono, ale bé e deli, ya e kanumasa, n be e deli, ya e foni-
sireyamasa, n b¢ e deli ni i ka masaya bony¢ ye, masaya bony¢ min, o tuma
na, ni masaw bee lajelen ka masaya dogoyara min koro, n b’a fé i ka boda din
ma, nin koron nin na, i ka hami degunw wuli ka bo n kan, ka hami wuli ka bo
n kan, sabu e Ala, e be se fénw béee la, ni e jora fén min keli kan, e Ala de ye
hinémasa ye, e de ye masa dugulen ye, foyi t¢ Masa min kénye.

tuma min, ni a tilala ka dugawu nin na, Ala ta“ala sonna ka dubawu jaabi. sabu
Ala ye munyumansa ye, a té teliya lajabili f¢, maa kan min y’a kota.

o tuma, o kélen, boli nana ka jingijanga sa, kini ni numan f&, boli nana munu-
munu. o tuma, fén minnuw, maaw nyénamaaw, ni o dulonnen be o boli la,
u bee lajelen nana munumunu boli kére fe. o kelen sa, u bee lajelen nana ka
u kun suuli dugu ma. o ! Misira nana ka fileli ké min ke, a y’a soro, o boli,
sébenni do de be, o sébénnen don boli nin farikolo la, o tuma, Misira ye buji
noro o sebénni san fe, k’i tintin a kan. a ye tint’a kan min ke, o tuma, buji, o
bora se¢benni wolonfila, o de yelemeéna buji la.

Misira, kumabaa do ko a ma, buji min b’i bolo, a da boli nyéda jukoro. Misira
gerénna, a ye buji, a y’a bila. boli ye a kun korota, a ye buji bila boli nyeda
jukoro. o kélen, boli, a y’a nye¢ dayelén. a y’a nye dayelén, o banna, a ye i nye
mada, a ye fileli ke buji la, k’a ké i n’a fo maa min be a kalan, i n’a fo sebénni
min b’a kan, ka o kalan. o tuma, a ye a ny¢ fila kamikami, min ka a da waa min
ke, sheeni, a bora ka bin ka bo a da kono. sheeni min be¢ na, nyéda wolonfila
de b’a la. o kelen, Misira, a ye sheeni ta. a siranna ka a ta, a y’a filé. a y’a soro,
a be¢ i n’a fo Bahramu y’a mankutu fo cogo min na, a y’a soro sheeni be¢ ten.
a yafarahala, yafaraha min b’a la, min ka gelén, fén t¢ se ka fara yafaraha min
kan. sanganin nyoon c¢, a b’o cogo la, fo a ye kumakan do men, o b’a 1o, ya
€ maa o maa min ni e ye nin sheeni soro ka a mara ka a tigiya ke, 1 kan’a di
maa ma de ! i kana a di maa si ma, ni o t¢, i bé nimisa. yoro min na, nimisa,
a t¢ nafa nye i ye. o kelen, Misira, a kono sirila. a kono sirila, a kéra a nyéna,
sabu a bé ka kumakan de mén, nka ny¢ t¢ kumafobaa la.
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TRADUCTION

A nos amis musulmans, ceci est la parole de votre ami et fils, je vais vous parler
un peu de ce qui advint a Maliku Saifi*’ et ses enfants dans les temps anciens.
Musulmans, nous allons vous parler des aventures de Maliku Saifi et de ses
enfants. Maliku Saifi était un roi de I’époque du prophéte Salomon. Beaucoup
de choses merveilleuses se sont produites en ce temps. Nous allons prendre
le récit en son milieu : nous allons parler un peu des enfants de Maliku Saifi,
ainsi que de sa propre situation. Tous les enfants de Maliku Saifi disparurent
en une seule nuit, sans que 1’on sache comment. La raison pour laquelle les
enfants de Maliku Saifi disparurent, tous la méme nuit ? Sache que Dieu, qu’ll
soit loué et exalté, que Dieu a créé : Il n’a pas créé qu’une seule chose. Parmi
les créatures de Dieu, il y avait un soma. Un soma ou doma est une personne
qui connait les cauris et qui fait des travaux de sorcellerie noire. Ce soma
était I'une parmi les créatures de Dieu — qu’ll soit exalté — ¢’était un mécréant
invétéré et obstiné™. Il connaissait les poisons lancés a distance, les cauris, la
sorcellerie, les cailloux et le sable®, il connaissait tous [les moyens d’action
magique]. En ce temps-1a, a son époque, il n’avait pas de pareil®. [...] Il tra-
vaillait avec le nom de Dieu. Lorsqu’il effectuait la divination par le sable,
il conversait avec les figures géomantiques, comme I’on converse avec une
personne assise a coté de soi®'.

Il y avait un grand sorcier, un grand savant des temps anciens, qui s’appelait
Gaoussou fils de Kanaan®. Il conservait un certain objet dans sa mine de dia-
mants : ¢’était un objet fabriqué, il avait la forme d’un collier. Ce collier était
compos¢ de plusieurs éléments ; les parties du collier comportaient sept faces.
Sur chaque face était inscrit le nom du djinn attaché a son service. Ce collier,

57. En arabe : al-Malik Sayf, littéralement : le roi Sayf. Sayf'signifie « épée ». Sayf ad-din, « I’épée
de la foi », est une épithéte souvent accordée aux rois musulmans.

58. Nous traduirons désormais les termes soma et doma par « sorcier ». « Sorcellerie noire »
rend ici le terme subaaya. On peut naitre ou bien devenir subaa ; la qualité de soma ou doma, en
revanche, exige toujours un long apprentissage. Voir aussi supra, p. 231.

59. Ce sont deux supports possibles de la géomancie (qui peut également étre pratiquée par tracé
sur papier), aux principes équivalents. Concernant les différentes formes de magie pratiquées par
les Arabes, voir Fahd 1966 ; concernant la diffusion de la géomancie en Afrique subsaharienne,
voir Jaulin 1966.

60. Ce paragraphe débute par un résumé assez général de la sira, et principalement du t. 3 : 788-
790 ; les derniéres phrases correspondent a la Sira, t. 3 : 791.

61. Suite de la p. 791.

62. En arabe : Kiish ibn Kan‘an (lecture du marabout). Ici, le prénom Gaoussou est donné comme
équivalent du prénom Kish, en raison de sa proximité phonique. De maniére plus générale, le
prénom bambara « Gaoussou » correspond au prénom arabe ‘Abd al-Qadir (« serviteur du Tout-
Puissant ») ; ghawth (dont la prononciation, adaptée, donne « Gaoussou ») signifie « secours » en
arabe — Dieu porte secours a Ses créatures, grace a Sa toute puissance. Voir aussi supra, p. 234, et
particuliérement la note 51.
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cette chainette, ces anneaux entrelacés, étaient en or rouge. C’était un travail de
savant, le travail des anciens sorciers grecs. La condition de la chainette était
celle-ci : toute personne qui la détenait était obéie par ses serviteurs djinns.
Quels que soient les lieux ou se trouvaient les djinns, les rois des djinns et les
sorciers [attachés a cette chainette], ils obéissaient nécessairement a son pro-
priétaire. Ainsi, les sorciers la transmettaient les uns aux autres, ils en héritaient
les uns des autres, lorsque les uns moururent, d’autres la recueillirent, lorsque
ceux-ci moururent, d’autres encore la recueillirent, jusqu’a ce qu’elle parvint
dans cette mine de diamants, la mine de diamants de Gaoussou fils de Kanaan.

[.]

{11 est dit® :} Voici les noms qui étaient inscrits sur les « cceurs », les faces
de la chainette. Le premier nom était Shaiqu, le second Shaibu, le troisiéme
Asiyi, le quatriéme Bariki. Il y avait également Baldatu, Barkatu et Asifu®.
Donc, quiconque commandait a ces serviteurs — ces sept fils du roi, qui étaient
les sept serviteurs — a chacun correspondait sept tribus de djinns ; tout ceci
¢tait conservé dans la mine de diamants de Gaoussou fils de Kanaan ; méme
le pouvoir de commander au pére des djinns, qui commandait a tous [ses fils].

Ainsi, cet objet fabriqué, ces anneaux, cette chainette aux multiples « cceurs »,
cette chaine en or, était suspendue en cet endroit. Donc, quel que soit le sou-
hait [de son propriétaire], s’il frottait les noms, les serviteurs venaient. Chacun
venait accompagné d’une grande troupe. { Vous avez compris ?} Chacun venait
avec une nombreuse troupe, des percussions et des instruments a cordes®.
Donc, les serviteurs se présentaient et exécutaient I’ordre. {Il est dit,} ces sept
rois, ces sept rois, avaient sept tambours et sept étendards. Lorsqu’un seul roi
se déplacait, il était accompagné par des tambours et des cordes, ainsi que par
un étendard. Lorsque les sept rois se déplacaient ensemble, sept tambours les
accompagnaient, ainsi que sept étendards.

[.]

Ils montérent leurs mules, et s’enfoncérent dans la brousse déserte, la brousse
profonde®®. Ils poursuivirent leur marche, jusqu’a ce que Dieu — qu’ll soit exalté

63. Sira, t. 3 : 800-801.

64. En arabe : ash-Shahiq, as-Sa‘iq, al-°Asi, al-Bariqi, Balda, Baraqa, et al-*Asif.

65. Plus précisément : des ngoni, instrument traditionnel a quatre cordes, parfois appelé « guitare
traditionnelle » dans le frangais parlé au Mali. Le terme bambara dunun désigne les tambours et
instruments a percussion de maniére générale.

66. Sira, t. 3 : 803.
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— fit apparaitre 1’aube, jusqu’a ce que le Trés-Généreux® éclairat le monde de
sa lumiére — fit apparaitre la lumiére. Misira® regarda autour de lui. Il vit une
chose au loin, il vit quelque chose au loin : cette chose était lumineuse, elle bril-
lait, elle scintillait sous le soleil. Misira se retourna, il regarda derriére lui : il
voyait le soleil véritable, ainsi que son reflet. Il s’adressa a Bahramu® : « Mon
pere, y a-t-il alors deux soleils dans ce pays ? Je vois quelque chose au loin qui
ressemble au soleil, je vois également le vrai soleil, y a-t-il donc deux soleils
dans ce pays ? » Le Noir lui répondit : « Ce ne sont pas deux soleils. Celui qui
est derriere toi, celui-1a est le soleil. Celui que tu vois devant toi est le reflet
du soleil. » Il ajouta : « Ce que tu vois et qui te parait ressembler au soleil,
c’est le dome de Gaoussou fils de Kanaan, ¢’est sa maison sacrée’ que nous
recherchons, c’est bien cela. »

[.]

Bahramu s’adressa a Misira : « Léve-toi, allons vers 1’objet que nous
recherchons. Je t’ai bien dit qu’il y est conservé pour toi, personne ne peut
le toucher si ce n’est toi, il ne s’ouvrira que pour toi. Léve-toi donc, allons
vers lui, tu sauras ainsi que je t’ai dit la vérité’'. » Misira se leva, il mit sa
main dans celle de Bahramu. IIs marcheérent jusqu’a ce qu’ils arrivent aux
colonnes qui se trouvaient en dessous de la maison — [car] elle était édifiée
sur des colonnes. Bahramu s’approcha de 1’'une de ces colonnes et I’observa :
cette chose, sa forme, son image, son apparence, ressemblait a un scorpion.
Cette maison était batie au sommet d’une colline. Bahramu grimpa sur la
colline, puis il redescendit. [Ensuite,] les deux se tinrent en haut de la col-
line. Bahramu s’approcha du scorpion. Puis, il récita des incantations pres
de sa bouche, il répéta des paroles savantes juste sous la bouche du scorpion.
L’objet qui ressemblait a un scorpion bougea trois fois ; a la troisiéme, il
tomba par terre. Au méme moment, une petite porte s’ouvrit derri¢re lui. Cette
petite porte donnait sur un escalier, sur des marches découpées dans la pierre
— la roche a été travaillée pour former des marches qui menaient jusqu’en
haut. Bahramu entra, plus rapide que ’éclair. Aussitot, il fit signe a Misira,
il lui dit : « Monte rapidement me rejoindre. Observe bien ce dome et les

67. Ici, fonisireyamasa (littéralement : « le Trés-Généreux » ou « le Roi Trés-Généreux ») traduit
I’arabe al-karim. Ce terme bambara (composé et dérivé) peut également traduire 1’un des autres
beaux noms de Dieu, al-ghanty.

68. En arabe : Misr. Tout comme 1’arabe Misr, le bambara Misira désigne I’Egypte.

69. Enarabe : Bahram al-Majist, ¢’ est-a-dire Bahram le Mage. La Sira indique que Bahram adorait
le feu (pratique souvent attribuée par des musulmans aux Zoroastriens). Voir aussi supra, p. 234-
235, particuliérement la note 55.

70. Ici, « maison sacrée » rend le terme bambara céso, « case d’homme ». Voir aussi supra, p. 231.
71. Sira,t. 3 : 804.



JOURNAL DES AFRICANISTES 83 (1) 2013 : 214-255 244

caractéristiques de cette maison, regarde bien aussi les merveilles qui y sont
entreposées — les travaux réalisés par les savants des temps anciens, ainsi que
les travaux réalisés par Gaoussou fils de Kanaan, ce grand roi — viens regarder
ses travaux. » Sans tarder, Misira entra pour rejoindre Bahramu. {II est dit,}
puis, cet escalier qui comportait soixante marches, il le grimpa et parvint a la
derniére marche. Il trouva comme un panneau dallé au sommet de ’escalier ;
il était fermé, mais la clef se trouvait a c6té. Bahramu s’approcha du panneau,
I’ouvrit et entra ; Misira le suivit de pres. Tout d’un coup, Misira s’apergut
qu’il se trouvait sur le toit ! {Oh !} Bahramu, qui observa attentivement les
lieux, vit un fétiche — un fétiche en or rouge, revétu des perles et des pierres
précieuses, des émeraudes et des rubis, éblouissant celui qui le contemplait.
Le fétiche était monté sur un piédestal en or. Par sa taille, il ressemblait a une
personne. A droite du fétiche, se trouvaient sept choses, qui ressemblaient
a autant de personnes. A sa gauche aussi, se trouvaient sept personnes’.

[.]

Lorsque Misira se retrouva seul, il se mit a se lamenter. Il s’apitoya sur lui-
méme, il chanta des chants pitoyables, pleins de tristesse’. Puis, lorsqu’il eut
fini de chanter, il pleura amérement. Puis, il s’évanouit, perdant connaissance.
Il pensa a sa famille, a sa patrie ; a la gloire qui fut la sienne, au bonheur qu’il
avait connu — pour se retrouver enfin dans cette situation avilissante. {Alors,}
lorsqu’il eut chanté, il pleura, il cria de détresse.

Puis, il se ressaisit, il se mit a observer le fétiche un troisiéme mois. I1le surveilla
jour et nuit, jusqu’au vingt-neuviéme jour. Ses soucis se firent plus lourds, ses
pensées tourbillonnérent ; il savait qu’il ne lui restait plus qu'un seul jour. Il
était convaincu qu’il serait supprimé, tous les chemins s’étaient resserrés sur
lui™. Puis, il prononga des bénédictions sur le prophéte Taha — c’est-a-dire
sur notre seigneur Muhammad”. Misira resta quelque temps ainsi : il pleura
jusqu’a I’aube, c’est-a-dire jusqu’a I’aube du trentieéme jour. {Oh !} Lorsque
le Trés-Généreux amena la clarté et la lumiére, il se mit enfin a implorer Dieu,
tous Ses secrets et tout ce qu’ll avait rendu manifeste. Il s’adressa a Dieu : « O
Seigneur, je T’en supplie, par Ton Essence qui est au-dela de la lumiére, Ton
Essence immense, au nom de Ton prophéte, Ton ami brahima’, 6 Toi I’Oyant,

72. Ces « fétiches » (bambara boli, arabe sanam « idole ») ressemblaient donc a des statues (motif
trés courant des contes orientaux). Voir aussi supra, p. 230.

73. Sira,t. 3 : 806-807.

74. On traduirait de maniére plus idiomatique en frangais : « Toutes les voies s’étaient refermées
sur lui. »

75. «Taha » est I’'un des multiples noms par lesquels peut étre désigné le prophéte Muhammad.
76. Ibrahim — personnage correspondant a 1’Abraham biblique — est reconnu par 1’islam comme
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6 Toi I’Omniscient, le Roi qui connait les mouvements de la fourmi noire dans
la nuit obscure”” » — il continua a supplier — « O Roi d’Amour, je t’implore, 6
Toi le Trés-Généreux, je t’implore au nom de Ta grandeur royale — une gran-
deur telle que tous les autres rois sont petits par comparaison — je veux que Tu
me donnes une issue, que Tu me fasses sortir de ces difficultés, que Tu enléves
ces soucis de moi, que Tu me fasses sortir de cette tourmente. Car Toi, Dieu,
Tu es omnipotent ; si Tu as décrété telle chose —, Tu es le Tres-Clément, Tu es
le Trés-Informé”™ — Tu es le Roi auquel rien ne peut s’opposer. »

Alors, dés que Misira eut fini de prononcer ces bénédictions, Dieu les exauga.
Car Dieu est le Tres-Patient” ; Il ne hate pas le chatiment de celui qui Lui a
désobéi.

A Dinstant, le fétiche se mit a se balancer, vers la droite et la gauche ; le fétiche
bougeait. Les objets, les statues qui étaient attachés au fétiche se mirent égale-
ment a bouger a ses cotés. Tout d’un coup, tous penchérent leurs tétes vers le
sol. Misira les observa : il apercut qu’il y avait une écriture, une écriture sur le
corps du fétiche. Alors, Misira placa sa bougie®, en appuyant fort. En appuy-
ant ainsi, les sept écritures furent transférées a la bougie.

Un locuteur dit a Misira : « La bougie que tu tiens, place-la sous le visage du
fétiche. » Misira se rapprocha [du fétiche], il plaga la bougie [tel que I’on lui
avait dit]. Le fétiche souleva la téte, [Misira] plaga la bougie sous le visage
du fétiche. A D’instant, le fétiche ouvrit les yeux. Puis, il fixa la bougie de
son regard, comme s’il lisait les écritures qui s’y trouvaient [les écritures qui
avaient été transférées a la bougie]. Puis, il clignota des yeux et écarta la
bouche : la chainette tomba de sa bouche. Cette chainette comportait sept
faces. Puis, Misira prit la chainette. [Ou plutot,] il avait peur de la prendre, il
la contempla. Il constata qu’elle était telle que Bahramu 1’avait décrite. Il se
réjouit, il se réjouit au plus haut point ; au point qu’on ne pouvait rien ajouter
a sa joie. Il demeura ainsi un court moment, jusqu’a ce qu’il entendit une voix
dire : « O toi qui as obtenu et qui détiens la chainette, ne la donne a personne !

I’un des principaux prophétes avant Muhammad. II est habituellement qualifié de khalil, « ami »,
de Dieu.

77. Plusieurs locuteurs bambara, auxquels nous avons fait écouter cet enregistrement, ont supposé
qu’il s’agissait d’une image ajoutée par le marabout, et ont longuement évoqué les différentes
especes de fourmis qui se trouvent dans la brousse. Cette image, manifestement si parlante pour
eux, est pourtant présente dans le texte arabe.

78. Les épithétes bambara ménnimasa, donnimasa, kanumasa, hinémasa et masa dugulen
correspondent aux beaux noms de Dieu suivants, dans le récit arabe : as-sami®, al-‘alim, al-hannan,
al-lattf, al-khabir.

79. Munyumasa, correspondant a I’arabe al-halim, est un autre des beaux noms de Dieu.

80. La bougie magique, en forme de personne, que Bahramu lui avait préparée.
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Surtout, ne la donne pas a qui que ce soit, sinon tu le regretteras — et a ce
moment, tes regrets seront vains. » Misira prit peur. Il eut peur, parce qu’il
entendit une voix, mais ne voyait personne.

skeskok
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