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RESUME

En Négro-culture, les animaux occupent une place importante dans presque tous les
domaines de la vie des humains ; individuellement ou collectivement. Le domaine judiciaire
n’échappe pas a cette réalité. Ici, les animaux sont couramment convoqués pour rendre justice chez
la plupart des peuples Négro-Africains. Les exemples ici sont ceux des anciens Egyptiens et les
Ngoh ni Nsongo du Cameroun. Cette étude a pour objectif principal de démontrer qu’il existe un
continuum culturel entre I’Egypte antique et les peuples au sud du Sahara a travers les pratiques
judiciaires a travers I’animal. Pour atteindre cet objectif, nous avons fait appel aux meéthodes
comparatives et analytiques qui nous ont inexorablement conduit aux sources primaires et
secondaires. De celles-ci nous avons exploité, les sources écrites, orales, papyrologiques,
ostracologiques, et numériques.

Ce choix méthodologique assez bien exploité via 1’analyse a la fois diachronique et
synchronique des données recueillies nous a permis d’atteindre les résultats structurés autour d’un
argumentaire conforté par ’hypothése selon laquelle, ’'usage prépondérant de 1’animal dans la
justice est la consequence de la vision du monde totalement tributaire des mythes cosmogoniques
et de la religion chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo du Cameroun. Tout de méme
I’hypothése « diopienne » d’un continuum culturel existentiel entre I’Egypte antique et les peuples
de I’Afrique au Sud du Sahara a été confortée au travers des similitudes évoquées tout au long de
notre travail.

Aux postulats des cadres théoriques, desquels le culturalisme et le fonctionnalisme afin
saisir le role et la place de I’animal dans son contexte culturel ; il ressort que 1’animal dans la justice
est symboliquement considéré comme le moyen de communication entre les acteurs du monde des
vivants et celui des divinités qui participent collégialement au maintien de 1’équilibre socio-
cosmique, mieux de la Maat ou bien la justice. Aussi I’animal apparait comme substrat de
vivification qui permet au défunt de participer au tribunal d’Osiris et de vivre éventuellement une
vie post-mortem dans ’au-dela.

L’on comprend aisément que chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo, les animaux
revétent non seulement une charge symbolique assez forte, mais ils jouent également un role
fondamental dans I’épanouissement de la vie des communautés villageoises a travers leur place
importante dans les verdicts oraculaires, ordaliques et leur réle de témoin dans les serments et les
alliances paix ou pactes de quiétude. Cette posture symbolique des animaux a souvent conduit a
leur sacralisation, gage de leur protection par le biais des tabous et interdits. Bien que les anciens
Egyptiens et les Ngoh ni nsongo soient deux peuples séparés dans le temps et 1’espace, il apparait
clairement, au regard des similitudes qui les lient, qu’il serait plus juste de parler d’une culture

Egypto-Ngoh ni Nsongo si besoin en était.
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ABSTRACT

In Black- African culture, animals hold an important place in almost all aspects of the
lives of human beings, individually or collectively. The justice is not an exception to this reality.
Here, animals are commonly summoned to do justice among most Black-African peoples. It is
an example for the ancient Egyptians and the Ngoh ni Nsongo people of Cameroon. The main
objective of this study is to demonstrate that there is a cultural continuum between ancient
Egypt and the peoples in the south of the Sahara through judicial practices concluded by
including animals. To achieve this objective, we have used comparative and analytical methods
which have inexorably led us to primary and secondary sources. From these we have exploited
written, oral, papyrological, ostracological and digital sources.

This methodological choice, fairly well exploited via both diachronic and synchronic
analysis of the data collected, enabled us to reach the results structured around an argument
reinforced by the hypothesis that the preponderant use of animals in justice is the consequence
of the vision of the world totally dependent on cosmogonic myths and religion among the
ancient Egyptians and the Ngoh ni Nsongo of Cameroon. All the same, the “Diopian”
hypothesis of an existential cultural continuum between ancient Egypt and the peoples of Africa
south of the Sahara has been confirmed through the similarities mentioned throughout our
work.

Through culturalism and functionalism theories in order to grasp the role and place of
the animal in its cultural context; it appears that the animal in justice is symbolically considered
as the means of communication between the actors of the world of the living and that of the
deities who participate collectively in maintaining the socio-cosmic balance, better of Maat or
justice. Also, the animal appears as a substrate of vivification which allows the deceased to
participate in the court of Osiris and possibly to live a post-mortem life in the afterlife.

It is easy to understand that among the ancient Egyptians and Ngoh ni Nsongo, animals
not only have a fairly strong symbolic charge, but they also play a fundamental role in the
development of the life of village communities through their important place in the oracular
and ordalic verdicts and their role as witnesses in oaths and covenants of peace or pacts of
tranquility. This symbolic posture of animals has often led to their sacralization, a guarantee
of their protection through taboos and prohibitions. Although the ancient Egyptians and the
Ngoh ni nsongo are two peoples separated in time and space, it clearly appears, in view of the
similarities that bind them, that it would be more accurate to speak of an Egyptian-Ngoh ni
culture. Nsongo if need be.



INTRODUCTION GENERALE

I- MOTIVATIONS DU CHOIX ET INTERET DU SUJET

Le choix de cette thématique intitulée : « L’animal dans la justice chez les anciens
Egyptiens (2780-1060 av. J-C) et les Ngoh ni Nsongo du Cameroun (1900-2017) » a été motive

par des préoccupations d’ordres idéologiques, personnels et épistémologiques.

a- Les raisons d’ordre idéologique

Le désir de consacrer une étude a la justice traditionnelle de I’ Afrique noire s’explique
par les conséquences de la rencontre entre les cultures juridiques occidentale et africaine. Cette
rencontre a donné naissance a un systéeme judiciaire de compromis et déséquilibré. La
coexistence de ces deux types de droit en Afrique contemporaine s’illustre malheureusement
par la primauté du droit occidental sur le droit africain. Dans les faits, cette prééminence du
droit occidental mécontente les Africains que 1’on pourrait qualifier de traditionnalistes. Ils
trouvent que I’implémentation de « la justice moderne » n’est pas en adéquation avec leur
culture juridique traditionnelle. Partant des constats selon lesquels le codt de justice moderne
est trés élevé, sa procédure lente, ses verdicts durs, ses institutions éloignées des villages, ses
principes étranges et peu connus, font revivifier de fagon informelle la culture juridique qui leur
est propre. Les Africains restent quasi-unanimes a 1’idée que la justice occidentale dite moderne
reste inadaptée aux décisions de rendu de justice en Afriquel. Cette idéologie est davantage
confortée par I’incrustation occasionnelle du droit dit coutumier au droit moderne pour trancher
les différends dont la prévoyance ne se trouve point dans les codes de décisions de justices
modernes en Afrique noire. Ce constat ne nous a non plus laissé indifferent dans la mesure ou
la justice moderne en Afrique essaye d’adapter les éléments de la culture juridique traditionnelle
pour normaliser les problémes juridiques qui dépassent souvent les structures du droit codifié
afin de trouver solutions aux contestations entre les personnes physiques et morales par des
procédés ou méthodes dites non-juridictionnelles. Nous avons en souvenir 1’érection et

intégration des tribunaux traditionnels dans la justice post-génocide au Rwanda (les Gacaca)

! R. Tabard, « Religions et cultures traditionnelles africaines : un défi a la formation théologique », Revue des
sciences religieuses, n° 84, vol 2, 2010, pp 191-205.



ou encore les tribunaux de conciliation en Coéte-d’Ivoire et République Centrafrique aprés les

troubles sociaux dans ces pays.

Le choix d’intégrer les éléments de la culture juridique traditionnelle africaine dans les
rendus de justice contemporaine prouve a merveille que la justice traditionnelle et ses méthodes
ont encore leurs places dans les systémes judiciaires, quels qu’ils soient en Afrique aujourd’hui.
Aussi, nous avons constaté que les formes de justice les plus rependues en Afrique traditionnelle
et qui sont encore convoquées de nos jours se révelent sous la forme des rituels aux fins de
rendre justice. Dans ces rituels de justice nous relevons généralement le choix des éléments
éloignés des Hommes dont les vellgités corrompent souvent les décisions en instance de justice
en Afrique. Pour éviter le type de « justice humaine », le choix de transférer la décision a une
entité ou instance suprahumaine a généralement conduit au choix des éléments de la nature
comme substituts des justiciers en négro-culture. Loin d’étre exhaustif nous pouvons relever
I’eau, I’herbe, la foudre, les animaux dont la prééminence dans le systéme judiciaire en Afrique
noire a suscité notre curiosité. D’ou la nécessité de mettre en exergue et connaitre I’intérét du
choix de I’animal dans la justice en Afrique noire a partir du peuple Ngoh ni Nsongo du
Cameroun a la lumiére de I’Egypte antique. Ceci est alors possible par 1’évidence théorique de

I’unicité culturelle en Afrique noire pour reprendre volontiers la vision de Cheikh Anta Diop?.

b- Le souhait de continuer I’ceuvre de Cheikh Anta Diop
Cheikh Anta Diop milite pour la restitution a 1’ Afrique, du bénéfice moral de certains
aspects de sa riche culture et civilisation susceptibles de contribuer a son épanouissement. Pour
ce fait, il suggere aux Africains de s’imprégner et s’approprier de leurs valeurs culturelles afin
d’y tirer les substances pouvant contribuer a 1I’éclosion de 1’ Afrique. Dans le méme ordre d’id¢e,
Diop propose le retour a la civilisation égyptienne pharaonique pour parvenir a la reconstitution
de I’identité africaine. Cette derniere qui a été dénaturée voir détruite par la traite négriere et la

colonisation.

Cette proposition de Diop nous a suggéré 1’étude de la place de 1’animal dans le systeme
judiciaire chez les Ngoh ni Nsongo a la lumiére des anciens Egyptiens dans le cadre de notre
Thése de Doctorat. Dans son livre Nations negres et culture, Cheikh Anta Diop met I’accent

sur un point essentiel : la connaissance du passe pour mieux structurer 1’avenir en ces termes.

Seule une véritable connaissance du passé peut entretenir dans la conscience, le sentiment d’une
continuité historique indispensable a la consolidation d’un Etat multinational [...] Il n’est pas indifférent

2 C.A. Diop, L 'unicité culturelle de I’ Afrique noire, Paris, Présence Africaine, 1982.



pour un peuple de se livrer a une telle investigation, a une pareille reconnaissance de soi, car, ce faisant,
le peuple en question s’apergoit de ce qui est solide et valable dans ses propres structures culturelles et
sociales. Dans sa pensee en général, il s’apergoit aussi de ce qu’il y a de faible dans celle-ci, et, qui par
conséquent n’a pas pu résister au temps. Il découvre I’ampleur réelle de ses emprunts, il peut maintenant
se définir de facon positive a partir de critéres indigénes non imagés, mais réels. 1l a une nouvelle
conscience de ses valeurs et peut définir maintenant sa mission culturelle, non passionnément, mais d’une
fagon objective, car il voit mieux les valeurs culturelles qu’il est plus apte, compte tenu de son état
d’évolution, a développer et a apporter aux autres peuples®.

Cette déclaration invite également tous les peuple a s’investir dans 1’appropriation des
¢léments de leur culture, de se référer au passé afin d’en faire une base de compréhension du
présent pour mieux appréhender 1’avenir. Aussi, avons-nous choisi un aspect sociétal du peuple
Ngoh ni Nsongo qui nous permettra de comprendre empiriquement les rapports humains a la
lumiére des anciens Egyptiens dans la perspective de la place de I’animal dans la justice. D’ou
notre thématique : « L’animal dans la justice chez les Ngoh ni Nsongo du Cameroun sous

I’éclairage des Egyptiens au Nouvel Empire ».

Le choix porté sur ’animal comme élément pour comprendre les faits et gestes négro-
culturels via I’Egypte antique dans le temps et I’espace est suscité par un examen minutieux de
son iconographie. Cette derniére accorde une place importante au régne animal, au regard des
themes animaliers qui illustrent la vie quotidienne des Egyptiens en compagnie des animaux,
les scenes de sacrifices animaliers mais aussi, les décors liés aux pratiques magico-religieuses
en lien avec les animaux. La prépondérance animaliére dans 1’iconographie des anciens
Egyptiens a enthousiasmé notre curiosité, puis, nous a motivé a examiner 1’animal en tant
qu’élément fondamental de la justice chez les Ngoh ni Nsongo du Cameroun comme ce fut le
cas en Egypte antique. Ainsi, nous avons modestement jugé que I’animal est ¢lément de la
nature par lequel nous pouvons passer et comprendre allégrement les faits et gestes négro-
culturels. D’ou le choix a nous intéresser a la place de 1’animal dans la justice en negro-culture
en general et chez les Ngoh ni Nsongo en particulier sous 1’éclairage de I’Egypte antique. Ce
choix méthodique pour notre travail se situe dans le cadrage épistémologique de la nouvelle
historiographie africaine qui ambitionne la réappropriation les valeurs ancestrales
exclusivement positives, afin de les accommoder a la satisfaction des institutions sociales et
I’épanouissement des Hommes en société. Il s’agit en perspective d’un projet d’érection d’une
société anthropocentrée qui sied aux besoins du moi-culturel africain. L’objectif recherché dans
cette logique est celui de la renaissance africaine aux travers de ses valeurs ancestrales qui nous
conduisent inexorablement vers I’Egypte antique dont la démarche épistémologique nous en

propose comme tremplin ou référent d’étude.

3 C.A. Diop, Nations negre et culture, tome 2, Présence Africaine, 1979, p 46.



c- Les raisons épistémologiques

Le centre de recherche doctoral en sciences humaines, sociales et éducatives CRD-SHE
qui héberge notre discipline, I’Histoire, a choisi une orientation pédagogique qui entre dans le
cadre épistémologique de la « renaissance africaine ». Afin de suivre 1’orientation de notre
école doctorale a travers son unité de recherche fondamentale intitulée : URF, SO 601 « La
renaissance africaine », nous avons choisi d’accommoder cette notion a nos objectifs d’étude.
11 s’agit de renouveler la réflexion sur les études menées sur le continent africain par le biais du
retour aux valeurs des civilisations de I’ Afrique d’hier. Ceci nous permettrait de revenir sur la
notion d’identité négro-africaine escamotée par I’identification a la culture « étrangere ». Pour
ce faire, la redéfinition de la notion « culture africaine » doit étre prise a bras-le-corps dans le
contexte contemporain ou I’on parle de plus en plus de mondialisation. Il s’agit pour chaque
peuple africain, de renforcer sa culture, solidifier son substrat identitaire afin de s’identifier par
rapport aux autres dans le village planétaire vers lequel nous nous acheminons aujourd’hui. Le
Ngoh ni Nsongo ne déroge pas a cette interpellation qui exhorte & un éveil de la conscience
culturelle devant faire de 1’Afrique, une entité accomplie au rendez-vous du donner et du
recevoir. A cet égard, Théophile Obenga résumait le bien-fondé de la sauvegarde des cultures

en ces termes interrogatifs :

Quel peuple, quelle nation néglige aujourd’hui son patrimoine culturel ? Son identité ? Est-ce par hasard si
I’Unesco considére la dimension culturelle du développement comme un fait majeur de I’époque actuelle ?
Est-ce pour rien que la communauté internationale est activement a la recherche d’une politique mondiale
culturelle plus harmonieuse ?*

De cette déclaration d’Obenga, transparait une idéologie qui n’est autre que la renaissance
africaine. Celle qui consiste a se servir de sa culture originelle pour s’épanouir allégrement dans
la mondialisation. Cela exige véhément a 1’ Africain de réintégrer les utopies® du passé glorieux
a sa culture afin de la ménager et préparer son rayonnement futur. Pour cela, nous avons trouvé
en I’Egypte pharaonique ce champs d’utopies pouvant recadrer et expliquer les faits et gestes
négro-africains dans le cadre de la présente étude. Cette démarche nous suggére de penser a
I’Europe du Moyen-age qui a su ressusciter une forme d’organisation de la société d’antan et
adaptée a son epoque : C’est la démocratie. Aussi, pour que I’ Afrique contemporaine se libére
du marasme historique dans lequel la traite négriére, puis la colonisation 1’ont plongé au cours
de son histoire ; il lui conviendrait de suivre I’exemple de I’Europe du Moyen-age. 11 s’agit pour

I’ Afrique noire en particulier de recourir a la civilisation de I’Egypte pharaonique au regard du

4T. Obenga, Les Bantu, Langues, Peuples, Civilisations, Présence Africaine, Paris, 1985, p. 7.

5 Professeur Nkolo Foé, Séminaire Doctoral animé le 15 mai 2018, de I’Unité doctorale fondamentale « SO 611
Renaissance africaine », du Centre de recherche et de formation doctorale en sciences humaines, sociales et
éducatives de I’Université de Yaoundé 1, p. 145.



développement dont il a fait montre®. C’est justement cette démarche que prone Cheikh Anta
Diop a travers son invitation faite aux chercheurs Africains & se tourner vers la civilisation
pharaonique pour comprendre 1’Afrique dans son authenticité. Aussi, avons-nous opté pour
cette démarche qui consiste a étre éclairé par I’Egypte antique dans le cadre de notre étude sur
la place de I’animal dans la justice en Afrique noire en général et les Ngoh ni Nsongo en

particulier. Pour y parvenir, il convient d’élaborer un cadre d’étude.

I1-CADRE D’ETUDE

- Le cadre spatial
Le cadre spatial de notre étude englobe deux territoires. Il s’agit d’une part de I’Egypte
pharaonique et d’autre part, de I’aire culturelle du peuple Ngoh ni Nsongo au Cameroun. D’un

point de vue culturel, ces deux contrées font partie de I’ Afrique noire.

Le territoire Ngoh ni Nsongo du Cameroun se chevauche dans trois régions du Cameroun
dont au Nord du Littoral, a I’extréme occident de la région de 1’Ouest et au Sud de la région du
Sud-Ouest. Le territoire occupé par les Ngoh ni Nsongo que nous qualifions sans risque de nous
répéter d’aire culturelle Ngoh ni nsongo qui s’¢étale au littoral dans le département du Moungo.
A I’Ouest dans la Menoua et le Haut-Nkam. Au Sud-Ouest dans le département du Koupé
Manengouba. L’aire culturelle Ngoh ni Nsongo s’étend sur une superficie d’environ 5879 km?.
Les différentes populations que nous y retrouvons se recensent parmi les Mbo, Bakossi, Elong,
Bakaka, Baréko, Manehas, Sanzo, Mboebo, Bonkeng. Les Ngoh ni Nsongo se reconnaissent a
I’appellation Mbo qui est une sorte d’identité¢ linguistique qui fédére les uns des autres
nonobstant quelques Iégeres différences dialectales ci et la dans les parlers de la langue Mbo
dans I’aire culturelle Ngoh ni nsongo. Cette disparité dialectale ne remet heureusement pas en
cause 1’¢lément de base de leur unité culturelle qui se résume autour du Mouakoum, Ahon et

Nkoum.

Les Ngoh ni Nsongo sont pour la plupart des montagnards comme le reconnait bel et bien
1’ Anthropologue et Historien Dika Akwa nya Bonembela cité par Penda Keba’. L’on peut les

retrouver sur les flancs des massifs du Manengouba, Koupé et Nlonako. Ces montagnards sont

6 A. Tague Kakeu, « Le sous-développement dans I’Afrique indépendante au regard du développement dans
’ancienne Egypte et le pays Bamiléké de la période précoloniale », Thése de Doctorat Ph. D en Histoire, université
de Yaoundé 1.

" R.P. Keba, « Problématique de I"identité culturelle Ngoh et Nsongo », http://www.peuple.com, consulté le 25
février 2014.
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encore appelés « Ban bi Ngoh ni Nsongo » littéralement la progéniture de Ngoe® et Nsongo®,qui
sont les ancétres éponymes. A en croire Idelette Dugast'?, le peuple Ngoe ni Nsongo fait partie
de la filiation Sawa et par ricochet du grand groupe Bantou!. Cependant, I’aire du groupe Ngoe
ni Nsongo, recouvre selon Vincent Ngoula, « le Moungo, le Koupé-Manengouba [...] et les
franges occidentales des arrondissements de Santchou [Menoua] et Kekem [Haut-Nkam]? ».

(Voir carte en Annexe)

Toutefois, I’intérét a étudier I’aire culturelle Ngoe ni Nsongo, réside dans 1’aspect assez
homogeéne des pratiques culturelles et cultuelles malgré son étendue. Cette homogénéité nous
donne fort heureusement, I’occasion d’envisager une étude circonscrite sur ce vaste territoire.
Cette possibilité nous permet alors de pénétrer la riche culture négro-africaine a partir de 1’étude
d’un aspect culturel lié a I’animal chez les Ngoh ni Nsongo. Par ailleurs, cet espace qui regorge
des richesses culturelles nous donne une fois encore la possibilité d’appréhender I’ensemble de
la vie quotidienne des Négro-Africains dans un espace restreint. Nous pouvons relever les lieux
de culte des ancétres, les cases traditionnelles, les foréts sacrees, véritables refuges des animaux
totems, autels de sacrifices, etc. Ces éléments qui témoignent du vécu de la tradition chez les
Ngoh ni Nsongo sont la preuve que nous pouvons mener une étude et voir comment les animaux

s’insérent au sein de la vie négro-culturelle au regard de leur sacralisation chez le peuple Ngoh

8 Ngoe est selon la mythologie Mbo, 1’ancétre éponyme Ngoe qui signifie en langue Mbo le léopard. Les données
recueillies auprés de Madame Ebéne née Jacqueline Yaka lors de nos investigations, apprennent que 1’ancétre du
peuple Ngoe auquel le peuple doit le nom, est originaire de la région des abords des lacs du Manengouba. Selon
cette derniere, Ngoe serait allé chasser en direction du lac « male ». Ce dernier lors de son périple de chasse,
rencontra une antilope qu’il poursuivi jusqu’au cratére du lac « méle ». A quelques encablures du cratére, I’antilope
freina brusquement sa course et Ngoe dans sa course effrénée pour capturer sa proie va d’un bon, plonger sur
I’animal. Les deux étres vont dégringoler de la gorge du cratére pour se retrouver dans les eaux profondes du Lac
« méle » du Manengouba. Dés qu’ils arrivérent au fond de I’eau ; Ngoe sera ipso-facto reconnu par ses aieux qui
habitérent le fond de 1’eau. Ces derniers lui proposérent de rester au fond de I’eau qui est de ce fait le pays de ses
ancétres, ceci en raison d’un déluge qui aura lieu dans la région du la Manengouba. Ayant passé trois jours au fond
de I’eau, lorsque Ngoe sorti de I’eau, il constatat qu’il y eu déluge parce que le lieu était désert. Ngoe deviendra a
partir de ce moment, un errant qui, a la recherche des moyens de survie, va faire la rencontre d’une femme au nom
de Sumediang qui errait également et probablement rescapée du déluge. Pour Simon Nnané, patriarche du village
Ekanang, Ngoe et Sumediang auraient eu dix enfants a savoir Asume-Ngoe, Ngube-Ngoe, Mukunda-Ngoe, Ehah-
Ngoe, Anon-Ngoe, Ngele-Ngoe, Elong-Ngoe, Mename-Ngoe, Alon-Ngoe et Mbo-Ngoe. Ceux-ci constituent les
parents des différents groupuscules et tribus qui forment le peuple Mbo » C.S. Mbah, Le sacrifice de I’animal dans
les sociétés africaines précoloniales : Le cas des Mbo a la lumiére des Egyptien Anciens, Mémoire de Master |1
en histoire, Université de Yaoundé I, 2017, pp 24-25.

% Nsongo serait d’aprés Vincent Ngoula, 1’ainé de Ngoe. Celui-ci eut cing enfants dont, Baka-Nsongo, Yon-
Nsongo, Nka-Nsongo, Pongo-Nsongo et Bong-Nsongo qui eux aussi constituent les ancétres des clans, Bareko,
Bayon, Bakaka, Pongo et des Babong. V. Ngoula, « L’origine des Peuple Ngoh et Nsongo », Actes du Koupé 98,
[Premier festival du peuple Ngoh ni Nsongo, Nkongsamba les 27,28 et 29 novembre 1998].

101, Dugast : Inventaire ethnique du Sud-Cameroun, Dakar, IFAN, 1949

11 R.P. Keba, « problématique de I"identité culturelle Ngoh et Nsongo », Actes du Koupé 98, [Premier festival du
peuple Ngoh ni Nsongo, Nkongsamba les 27,28 et 29 novembre 1998].

12/, Ngoula, « L origine des peuples Ngoh et Nsongo », Actes du KOUPE 98, Premier festival culturel et artistique
Ngoh et Nsongo, Nkongsamba le 27, 28 et 29 Novembre 1998, http://www.peuple.com , consulté le 16 décembre
2019.
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ni Nsongo. Aussi, le constat fait de la disparition de certaines espéces d’animaux chez les Ngoh
ni Nsongo peut expliquer I’altération ou la « mort » de certains rites, pratiques et les croyances
liées aux animaux en Afrique noire. Cet examen chez les Ngoh ni Nsongo pourrait également
concourir a la compréhension du choix des animaux dans les faits et gestes juridiques en négro-

culture au regard de I’Egypte antique. D’ou le bien fondé de présenter I’espace égyptien ancien.

Relativement a I’Egypte, reconnaissons d’abord que le pays Egyptien ancien était un
royaume conquérant. Ses frontieres allaient au-dela de ses limites traditionnelles. Dans cette
perspective, les territoires vassaux conquis lors les guerres faisaient partie intégrante de son
territoire. Cependant, les fronti¢res de I’Egypte antique ne sont pas restées statiques tout au long
de son histoire. Elles ont varié suivant les conquétes pharaoniques mais aussi au gré des
fluctuations liées aux péripéties que subissait chaque période ou bien Empire Egyptien. Dans
le cadre de la présente étude, nous allons uniqguement nous intéresser au cadre des limites
traditionnelles de I’Egypte antique. Il s’agit du territoire qui présente une unité géographique
que Nicolas Grimal qualifie de « longue bande de terres cultivables dont la largeur ne dépasse
guere 40 km, étirée sur plus de 1000 km depuis Assouan et la frontiére nubienne au Sud jusqu’a
la Méditerranée, entre le plateau libyque et la chaine arabique »'3. L’Egypte se situe entre le
31° et le 24° de latitude nord, limité au Sud par la premiére cataracte et au Nord par les eaux de
la méditerranée. A 1’Est par la mer rouge, le désert arabique, le Said et a I’Ouest par le désert

libyque!®. (Voir carte en annexe 1).

- Cadre temporel

La fourchette chronologique de notre étude va de 2780 a 1060 avant notre ere. Cet
intervalle de temps correspond a la période allant de la 3°™ & la 20°™® dynastie égyptienne. Elle
couvre 1I’Ancien, le Moyen et le Nouvel Empires. Le choix de cette période se justifie par
I’iconographie qui présente a profusion les interactions entre les Hommes et les animaux
comme c’est le cas de la palette de Namer. Aussi, les variations dans le choix des animaux pour
les rites magiques afin de rendre la justice tout au long de cette période traversée des tumultes
démontre a merveille que 1’animal était le substrat méme du tribunal pour reprendre Fréderic

Rouffet!®. Cependant, dans les procédures judiciaires, le recours a 1’oracle dont I’animal était

13 N. Grimal, Histoire de I’Egypte ancienne, Paris, Fayard, 1989, p.5.

14 . Baines et J. Malek, Atlas de I’Egypte ancienne, Paris, Nathan, 1991.

15 F. Rouffet, « le rituel magique Egyptien comme image du tribunal », Droit et cultures, n° 71, 2016, mise En
ligne le 14 avril 2016, URL : http://journals.openediton.org/droitculures/3817 , consulté le 20 mars 2019.
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porteur du message des dieux était de mise au Nouvel Empire comme nous 1’apprend Serges
Sauneron®®. Ainsi, le choix a s’intéresser au régne animal dans la justice égyptienne ancienne
est la conséquence de I’image que tenait le scarabée ou kheper dans les oracles, véritable
maillon de la chaine de justice « verticale » en Egypte antique. Nous avons choisi de fixer la
borne chronologique au Nouvel Empire afin de mieux observer les mutations et permanences
qu’auraient connu les pratiques liées aux animaux dans la justice en Egypte antique. Cette
époque était faite de « périodes d’hérésie que I’on attribue au régne d’Akhenaton »7.
Bouleversement de 1’ordre ancien par I’institution du culte au dieu unique (Aton) qui mettait
inéluctablement a I’écart toute autre forme de croyance et de pratique divinatoire pouvant faire
appel aux animaux dans un quelconque rituel. Nous notons aussi les soubresauts liés a la
conquéte Hittites qui ont parfois troublé et modifié les institutions de 1’état par I’imposition
d’une justice tributaire aux humeurs des conquérants. Nous pouvons de ce fait relever des
disparités dans la forme de justice avec la venue des nouveaux acteurs de la chaine de justice,
étant donné que la justice était ritualisée en Egypte’8. Ceci dit le systéme judiciaire et la forme
de justice en Egypte du Nouvel Empire ne sont pas restées en marge des mutations. Nonobstant
ces bouleversements, de nombreux de pans importants des pratiques cultuels liées aux animaux
sont restées perceptibles apres le déclin de cet empire. D’ou la motivation a étudier, dans le
cadre de cette étude, les mutations et permanences des animaux dans la justice traditionnelle

négro-africaine

La période étudiée chez les Ngoh ni Nsongo va de I’année 1900 a I’an 2017. Le choix de
cette époque nous permettra d’examiner la permanence du systeme judiciaire dit traditionnel,
nonobstant I’imposition du droit étranger par le colon chez les Ngoh ni Nsongo. L’étude de cette
période permet de cerner avec aisance, le compromis existentiel entre la justice dite moderne et
la justice traditionnelle. Elle permet également de constater que la justice traditionnelle reste un
levier a I’échec de la justice moderne lorsqu’on fait appels aux méthodes non juridictionnelles
en Afrique aujourd’hui. Aussi, cette époque qui croupit sous les affales et les avatars de la
« modernité » peut mieux se comprendre a travers un parallélisme avec I’Egypte pharaonique
de I’Ancien au Nouvel Empire. Notons que I’an 1900 correspond a 1’année du décret qui fixe
pour la premiere fois la mise sur pied d’une structure judicaire étrangére au Cameroun. Ce

décret emmenait tout simplement les chefs traditionnels a défendre les intéréts des colons en

16 Sauneron « Oracle », Dictionnaire de la ..., p ; 200.
7Y oyotte, « Akhnaton », Dictionnaire de la..., p.5
18 F. Rouffet, « Rituel magique égyptien comme image du tribunal », Droit et cultures, n° 71, 2016 pp. 163-178.



tant qu’assimilés et auxiliaires de I’administration coloniale. Dans cette perspective, ils devaient
agir selon le pouvoir qui leur ont été conférés dans tous les aspects de la vie administrative et
judiciaire. N’ayant pas de formation de droit « moderne » pour la plupart, la justice
traditionnelle était I’incontestable tremplin a 1’exercice de leur fonction de juge de
I’administration coloniale et souvent Prétre de la justice traditionnelle stricto sensu a travers les
rituels, les sacrifices les alliances etc. Nous nous intéressons particuliérement a cette période de
1900-2017, en raison de ce que les sources de la justice traditionnelle restent toujours d’actualité
jusque dans les instances des juridictions dites modernes sous les vocabulaires de jurisprudence,

droits coutumiers etc.

Aussi, le choix de cet intervalle périodique trouve son fondement au regard de ce que le
rendu de la justice communautaire chez les Ngoh ni Nsongo se projettent dans une sorte de
relation métissée avec la justice moderne aux références importées. Les séances de justices sont
souvent rendues en public, au sein des familles par convocation des méthodes variées dont
I’oracle, I’ordalie ou tout autre forme qui en appelle aux animaux pour les sentences. Le recours
a ces deux types de justices crée une relation certes dualiste mais non antagoniste au point de
la nécessité qui réside dans le besoin d’une justice-juste qui anime I’Homme au regard des
velléités humaines qui étranglent davantage les décisions de justice au profit des intéréts
personnels de nos jours. Ce métissage de la justice moderne et traditionnelle laisse transparaitre
la soif de justice souvent éloignée des hommes dont la source est dans les coutumes, la tradition
africaine en générale et Ngoh ni Nsongo en particulier. Le bouleversement du systeme judiciaire
négro-africain di a la fusion du droit endogeéne et exogéne n’est pas parvenu a dissimuler le
sens et la portée de la pratique de justice traditionnelle jusqu’a nos jours. Nonobstant ce
panachage juridique, les méthodes, procédure et acteurs de la justice traditionnelle restent
d’actualité. Cela démontre a merveille que le systéme judiciaire traditionnel africain a survécu
aux péripéties de la rencontre avec le droit 1’occidental. C’est ce qu’on traduit par choc de
civilisations pour reprendre Samuel Huntington®®. Ainsi une lecture prospective des procédures
et acteurs judiciaires de la justice traditionnelle nous conduit a ressortir la place qu’occupe
I’animal dont 1’usage est prépondérant dans le rendu de justice en procédure judiciaire en

Afrique noire d’hier et aujourd’hui

19 S, Huntington, Le choc des civilisations, Paris, Odile Jacob, 2000.
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I11-  OBJECTIF DE L’ETUDE

Le premier objectif de ce travail est d’étudier la place ou le rGle de I'animal dans la justice
négro-africaine a travers I'exemple des Ngoh ni Nsongo du Cameroun a la lumiére de I’Egypte
antique. Ainsi, nous allons préalablement rechercher les fondements du choix de 1’animal
comme élément essentiel pour rendre justice en Afrique traditionnelle. L’ambition de notre
travail vise a démontrer que les africains ont depuis toujours entretenu des rapports particuliers
avec le régne animal. Il s’agit dans cette perspective de démontrer que le choix de I’animal en
tant qu’acteur indispensable du systéme judiciaire en Afrique traditionnelle, consistait a
éloigner les verdicts de justice des velléités humaines susceptibles de corrompre ces derniers
au profit de I’équilibre socio-cosmique. En conséquence nous examinerons I’animal comme
substitut des dieux dans la justice ritualisée via les consultations oraculaires, les épreuves

ordaliques dont les ordonnances et les peines sont 1’apanage des entités transcendantes.

Nous allons étudier différents usages de 1’animal dans la procédure de recherche de
I’équilibre socio-cosmique chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Cela nous
conduira a appréhender et comprendre 1’animal comme 1’entité par laquelle I’Homme transite
afin de parvenir a une justice impartiale, équitable et juste en négro-culture. Cette symbolique
faite a I’animal dans la pensée juridique donne a étudier I’aspect communicationnel de
I’Homme et I’animal en temps rituel et réel. Il s’agit dans cette perspective de justifier que les
animaux étaient porteurs de messages lorsque les oracles étaient consultés. Cette vision laissera
apparaitre un type de corrélation dualiste qui d’un c6té, dévoile une relation de complémentarité
et de I’autre un rapport de symétrie dont il convient de révéler la prégnance dans le cadre de la
justice verticale (Hommes-dieux ou entités transcendants) et/ou horizontale (Homme-Hommes)
convoquées pour espérer un équilibre socio-cosmique en negro-culture. Il conviendra aussi
d’étudier I’animal comme sujet caractéristique de la justice ritualisée des échanges sociaux ou
religieuses comme les mariages, sacrifices, alliances, pactes, qui sont une forme de justice chez

les Ngoh ni Nsongo en particulier et les négro-africains en général.

Dans notre cheminement, nous nous intéresserons aux variations du choix des animaux
dans les formes de justice égyptiennes et négro-africaines. Cet aspect nous clarifiera a I’idée de
savoir si le rapport que le Ngoh ni Nsongo d’hier a eu avec 1’animal est resté le méme de nos
jours. Cette préoccupation est un des mobiles qui nous propulsent a rechercher les raisons
d’intégration des animaux jadis exclus pour rendre la justice en Afrique noire en géneral et chez

les Ngoh ni Nsongo en particulier. Ainsi, nous allons facilement cerner les mutations et
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permanences des animaux dans les pratiques judiciaires des négro-africains au travers du peuple

Ngoh ni Nsongo qui comme les anciens Egyptiens, ont subi des influences exogenes et internes.

Dans le souci de mieux investiguer sur le role de I’animal dans la justice sous les auspices
des croyances négro-africaines en général et Ngoh ni Nsongo en particulier, nous procéderons
a la filiation des pratiques judiciaires égyptiennes anciennes et Ngoh ni Nsongo. Cette démarche
permettra a I’issue des résultats, de consolider I’hypothése d’Anta Diop au sujet de la parenté

existentielle entre I’Egypte pharaonique et les peuples au sud du Sahara.

En choisissant cette thématique, notre souci est d’étudier la corrélation Homme-animal
chez les Ngoh ni Nsongo. Cette démarche nous suggére d’étudier les raisons et critéres du choix
des animaux pour rendre la justice, le traitement qui était réservé aux animaux et les interdits
ou tabous qui les protégeaient des tueries intempestives. Cette idée évoque 1’aspect écologique
que traite notre thématique a travers la protection et la pérennisation des espéces animales a
travers les interdits. Ainsi la connaissance et la transmission des pratiques coutumiéres en lien
avec les animaux devient une nécessité pour les négro-africains et les Ngoh ni Nsongo en
particulier afin d’y extirper les aspects qui en peuvent servir de modeles aujourd'hui. C’est a
juste titre ’'un des objectifs majeurs de la présente étude qui s’érige en un plaidoyer pour la

renaissance des rites et pratiques animalieres des négro-africains.

Nous entendons a travers cette étude, contribuer a I’historiographie de 1’ Afrique noire via
I’objet principal de notre étude qui est I’animal dans la justice. Il conviendra alors de faire
ressortir la symbolique et la fonction sociale de I’animal dans les croyances et pratiques
juridiques négro-africaines. Bref, a la comprehension du sens et de la portée de 1’animal pour
le bien-étre de I’'Homme négro-africain en général et Ngoh ni Nsongo en particulier. Afin
d’éviter tout malentendu pouvant cacher notre vision de recherche, nous nous devons
absolument de définir les concepts clés qui reviendront de fagon récurrente tout au long de notre

argumentaire

IV- CLARIFICATION DES CONCEPTS
Pour clarifier les concepts et mots clés dans le cadre de cette étude, nous avons recouru
aux dictionnaires, articles, encyclopédies, lexiques et bien d’autres documents thématiques pour
élucider le sens des termes, animal, justice, croyance et rituel qui reviendront sans cesse dans

I’argumentaire de ce travail.
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a- Animal

Dans son étymologie, animal vient du latin « anima », qui signifie &me. Ce terme est
utilisé pour désigner la part immatérielle dun individu, son principe spirituel de vie. Dés le 76m
siecle, va se construire le terme animal, pour indiquer les étres animés par le principe spirituel
qu’est I’ame. Toutefois le dictionnaire universel désigne I’ame comme le principe qui unit, au
corps donne la vie a I’étre physique. Pourtant, le méme dictionnaire universel désigne 1’animal
par un nom masculin qui renvoie aux étres vivants doués de sensibilité et de mouvement par
opposition aux végétaux. Des étres privés de langages et de la faculté de raisonner par
opposition a ’Homme?’. Or ’Homme est un étre animé, et il partage cette particularité lexicale
avec tous les animaux. De la définition élaborée par le dictionnaire universel, émerge une
juxtaposition qui emmene a appréhender la notion de 1’animal dans un cadre de comparaison

des étres vivants, les uns par rapport aux autres.

En revanche, si I’animal est de la sphere des étres animés, mais différent de I’Homme, la
biologie quant a elle, n’établit aucune dissemblance anatomique entre I’Homme et 1’animal??.
A en croire les biologistes, ’'Homme s’inclut lui-méme et pénétre la composition anatomique
de I’animal pour intégrer le vocable des « étres faits de chair et de sang »%2, pour reprendre
Edgar Morin?. Cette observation de 1’animal faite par les anatomistes donne a s’interroger sur
I’image naturaliste que 1’on pourrait avoir des étres faites de chairs et de sang (Hommes-
animaux). L’animalisation de I"'Homme par les biologistes sera interprétée autour d’une
classification comportementale et physiologique du vivant qui sépare ou bien unifie le vivant a
travers I’espece. Cette logique épouse celle de Pierre Grassé qui pense qu’« il parait impossible
d’assigner a ’homme une ascendance autre qu’animale. Nous sommes des produits de
I’évolution biologique. Notre origine, aux yeux du naturaliste n’a rien d’exceptionnel [sic] et
son processus est celui qui a présidé a la formation des autres espéces de Mammiféres »?4. L on
classifie des lors, les étres faits de chair et de sang en espece humaine ou animale. Cette
classification par catégorie d’espece, en appelle une fois de plus a la controverse. Ainsi, le
naturaliste suédois Carl Von Linné apporte des éclaircis a cette pensée lorsqu’il regroupe les
animaux en familles : la famille des hominidés, des felidés, des volailles, canidés etc. Cette

répartition permet de remarquer avec aisance que I’Homme est un animal biologique de la

20 Dictionnaire Universel, France, Hachette, Edicef, 2000, p. 58

21). Derrida, L animal que donc je suis, Paris, éd. Marie-Louise Mallet, 2006.

22 D. Morris, Le singe nu, Paris, Edition du livre de Poche, 1967

2 E. Morin, Le paradigme perdu, la nature humaine, Paris, Editions du Seuil, 1973.

24P, Grassé, « Comparaison des structures de comportements chez ’animal et chez I’homme », Modéles animaux
du comportement humain, Paris, Centre National de la Recherche Scientifique, n® 198, 1972, p. 347.
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famille des hominidés, de I’ordre des primates, de la classe des mammiféres et de 1’espece
homos sapiens®. Par-dela les différentes répartitions, il convient de comprendre le régne animal
comme ’ensemble des étres vivants fait de chair et de sang, dont les traits comportementaux
permettent de les observer et différencier d’une famille a une autre ou bien d’une espece a

[’autre.

Néanmoins, la conception biologique nous impose a observer les rapports de I’'Homme
avec ce qu’il qualifie d’animal au sein de son propre schéma conceptuel anthropocentrique et
des réseaux de relations structurelles qu’il a établi, afin de saisir davantage la complexité du
terme animal. La conception du naturaliste anglais Charles Darwin, n’est pas des moindres
lorsqu’elle renseigne sur I’échelonnage des étres vivants (Hommes et animaux) et reconnait que
les structures actuelles résulteraient d’une sélection naturelle au sein de leur milieu de vie?®. Ce
faisant, la sélection naturelle classe I’espéce humaine au sommet de I’échelle, suivie de I’espece
animale. Précisons que la matrice de cette classification reléve du degré sapiential ou de
connaissance qui fait de I’homme un étre doué de raison par opposition a I’animal®’. Par
ailleurs, Darwin cité par Alain Testart trouve trois stades d’évolution des étres vivants :
Sauvagerie, barbarie et civilisation?®. L’étape ultime étant celui qui donne a I’Homme la
capacité de mettre en place des axiologies qui vont le différencier de ce qu’il a appelé animal.
L’homme est I’espece qui aurait par ce fait traversé des étapes d’animalité tant il est vrai qu’au
sein de 1’espéce animal, I’on distingue les animaux sauvages des animaux domestiques. Ces
axiomes sont donc des représentations abstraites qui créent la différence entre 1’animal de
I’espéce humaine des autres especes. Ce serait par exemple des codes sociaux afin qu’il quitte
de I’état sauvage mentionné par Thomas Hobbes?® pour devenir animal politique d’Aristote®
ou bien un animal social pour épouser la théorie de Jean-Jacques Rousseau®. En conséquence,
I’on comprend que le concept d’animal renvoie a un état des étres vivants dans la nature. Cet

état peut étre sapiential ou sauvage.

% P, Picg, « L’humain a ’aube de ’humanité », in Y. Coppens (dir), Aux origines de I’humanité, vol2, Paris,
Fayard, 2001, p.59.

% C. Darwin, L origine des espéces, Paris, Librairie C. Reinwald Scheilcher fréres éditeurs, 1906, p.67.

27 P, Picq, Des origines de [’homme, Paris, Tallandier, 2002, p.10.

B A Testart, « La question de I’évolutionnisme dans 1’anthropologie sociale », Revue francaise de sociologie,
n°33, Vol 2, 1992, pp.155-187.

29T, Hobbes, Léviathan, Paris, Gallimard, 2000.

%0 Aristote, La politique, Paris, Vrin, 1995, (Livre I, Chapitre 11).

31 J. J. Rousseaux, Du contrat social, France, Hachette, 1996.
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Nonobstant 1’état de raison qui différencie I’Homme de ’animal®?, ce dernier prend part
en tant qu’opérateur symbolique des relations Hommes-Hommes ou Hommes-dieux lorsqu’on
traite des questions rituelles dans certaines aspects de la vie humaine. Pour cela, I’animal cesse
de devenir un étre vivant de 1’état sauvage sur 1’échelle de Charles Darwin pour devenir un
substitut des dieux ou de I’homme Ilui-méme au regard des attributs et configurations
symboliques qui lui sont accordées a partir des représentations culturelles. L’animal dans ce
z¢le symbolique devient subséquemment une divinité a laquelle I’on voue le culte. Ce fut le cas
des anciens Egyptiens qui élevaient les animaux qu’ils hissaient, suivant les convictions
magico-religieuses aux rangs des divinités. Cette logique est reprise par Serge Sauneron qui
précise qu’en Egypte pharaonique, « nous verrons se succeder des étres divins qui se réclament
successivement de la vache, du crocodile, du bélier, du chien sauvage, de la lionne, de 1’ibis,
du taureau du vautour et du faucon®® ». Cette reproduction de I’animal comme dieu est aussi
traduite par le totémisme, auquel 1’on transmet aux animaux tutélaires qui authentifient
objectivement la vie religieuse en négro-culture. De cette valeur portée a 1’animal, jaillit une
représentation qui place ’homme en dessous de 1’échelle de transcendance dans le cadre
religieux et culturel. Toutefois si I’animal ne représente pas dieu, il reste dans une moindre

mesure un élément de rapprochement de 1’homme avec les divinités via les rituels3*.

Dans les conceptions cosmogoniques de certains peuples négro-africains, les animaux
figurent trés souvent comme les génie-fondateurs de ces peuples. C’est le cas du peuple Ngoh
ni Nsongo qui reconnait mythologiquement le Iéopard comme animal fondateur®®. Cette
reconnaissance fonde I’essence méme du mot animal chez les Ngoe ni Nsongo a travers
I’appellation é-heu en langue Mbo, qui signifie littéralement le fondateur ou le créateur. Par
métonymie, 1’animal €-heu, est créateur du monde, par ricochet I’homme. Cette conception
cosmogonique crée une corrélation de consanguinité systématique entre I’Homme et 1’animal.
Il revient dans ce sillage que, la conciliation de I’animal a la vision anthropocentrique est la
base irrécusable de la complexité du concept «animal ». Ainsi, I’on peut a partir des
conceptions polysémiques de 1’animal, lui accorder des orientations diverses, ce, en fonction

des circonstances et les contextes dans lesquels 1’on s’inscrit. Malgré la complexité

32 Pruner-Bey, « L’homme et I’animal », Bulletins de la société d anthropologie de Paris, tome 6, 1865, pp. 522-
562.

33 Sauneron, « animaux sacré », in, G. Posener, Dictionnaire de la..., p, 15.

34 E. de Rosny, Les yeux de ma chévre, Paris, Seuil, 1996, p. 43.

3 Tel Ngoe « le léopard » chez les Mbo cité par C.S. Mbah, « Le sacrifice de [’animal dans les sociétés africaines
précoloniales : Le cas des Mbo a la lumiére des Egyptien Anciens », Mémoire de Master 11 en histoire, Université
de Yaoundé I, 2017, pp 24-25
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conceptuelle de I’animal, nous 1’avons choisi pour comprendre son utilité dans la justice négro-

africaine a la lumiére des anciens Egyptiens.

b- Justice

Etymologiquement, le terme justice vient du terme latin justitia. 1l désigne le nom féminin
provenant de justus qui signifie « conforme au droit ». Justus quant a lui ayant pour racine jus,
juris, évoque la permission au sens de la religion. Son étymon est parent avec le verbe jurare «
jurer » qui désigne une parole sacrée proclamée. Cette derniére nous suggere le mot « juge »
qui lui aussi renvoie au latin judex qui signifie celui qui montre prosaiquement le droit®. En la
matiére, justice signifie une régle conforme aux normes religieuses. Dans cette perspective, la
justice peut étre comprise comme un principe religieux fondé sur la reconnaissance d’une
conduite érigée en regle. Cette logique nous conduit inéluctablement a concevoir la notion de
justice en tant que droit au sens de la religion quand bien méme elle s’illustre comme une regle
qui régit le cadre religieux. Cette assertion du terme justice peut se projeter dans le sillage des

rapports sociaux et reconnaitre la justice comme un principe moral de vie sociale.

Toutefois, si la justice convoite 1’observation des régles établies, cela implique qu’elle
repose sur des principes qui lui attribuent un cadre de compréhension et conduite. Celui-ci peut
étre spatial, c’est-a-dire une contrée sociologique répondant & une orientation coutumiére qui
permette la reconnaissance des pratiques et croyances juridiques. Il peut également étre d’ordre
temporel, ce qui permet de juger raisonnablement la caractéristique historique qui ressort de
forme de justice jadis rendue. C’est dans cette logique que Robert Jacob propose de lire justice
dans un autre sens étymologique formé a partir du mot jus (la sauce en latin), lié alors a la
symbolique sacrificielle®”. De cette lecture proposée par Robert Jacob, la conceptualisation de
notion de justice doit prendre en compte sa vision culturelle et son cadre d’application qui varie
d’une société a I’autre suivant leurs coutumes, traditions, histoires, structures sociales et leurs

représentations collectives liées a leurs croyances.

Lorsque nous nous accordons au décryptage du mot justice, nous relevons qu’il vient de
I’adjectif juste. Ce dernier indique d’apres le dictionnaire universel, ce qui est conforme a la
vérité. Dans cette logique, la justice est un comportement alliant respect et équité a I'égard de

la morale supposée innée dans la conscience humaine. Néanmoins, nous ne saurions nous

3% 0. Bloch et W. V. Wartburg (dir.), « Justice », Dictionnaire étymologique de la langue frangaise, PUF, coll. «
Quadrige. Dicos poche », Paris, 2008

37 Robert Jacob, « Jus et le Code civil : Jus ou la cuisine romaine de la norme », Revue Droit et cultures, n° 48,
Nanterre, 2004, pp 22-34.
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limiter au seul aspect du caractére inn€ de justice chez ’homme. Si non, la morale serait elle-
méme a l'origine du sens dénué de la notion justice. Dans cette logique, la justice serait la valeur
universelle qui rendrait I'étre humain apte a évaluer et juger ses actions a lui-méme. Or le
concept de justice doit plutot se lire dans un autre sens lorsqu’on lui adjoint I’adjectif de morale.
Cette derniére doit plutdt aider la justice a avoir un sens et lui donner sa légalité. Ainsi, faire la
justice suivant la morale, c’est respecter le droit dans tous ses contours tant pour celui qui dit le
droit que pour celui pour qui le droit est dit. C’est accomplir tous les devoirs de la société. La
justice devient dans cette perspective, un sentiment individuel face a une situation ou a un choix,
soit en montrant les défauts (faire justice de quelque chose), soit en réfutant un propos ou une
idée, en réparant un tort, en se vengeant d'une action d'autrui (se faire justice). Aussi, le lexique
des termes juridiques garde cette conception de la justice, tout en y précisant que le terme justice
serait davantage saisi dans I’espéce concréte d’une action soumise au tribunal®. C’est-a-dire
quitter du cadre de légitimité pour se plonger dans un cadre de légalité ou les régles établis sont

la base.

Le dictionnaire universel quant a lui désigne la justice comme une vertu ou bien principe
morale qui réside dans la reconnaissance et le respect du droit qui peut étre naturel (équité) ou
positif (loi). Suivant la définition élaborée de la justice dans le dictionnaire, nous relevons les
termes qui nécessitent des précautions d’ordres terminologiques tels que la morale et vertu. Ces
derniers laissent transparaitre 1’idée selon laquelle, la justice (vérité, égalité, juste, droit) va de
la conduite personnelle de I’ Homme comme nous le précisions plus haut a travers le principe
de morale. Cette conduite se justifie ne pas étre un fait gratuit au fond a en croire a la conception
égyptienne de justice. Les agissements humains en particulier dans le rendu de la justice ou
observation des principes de Maat en Egypte antique étaient fortement influencés par la hantise

de I’existence d’une vie post-mortem qui, par ailleurs est éternelle®.

Le terme Maat résume la justice égyptienne dans toutes ses composantes et ses principes
de base. Il désigne d’aprés Serge Sauneron de « la vérité et égalité*® » ou encore « 1’ordre juste
du monde, I’harmonie cosmique, source de la justice universelle*! » pour reprendre Bernadette

Menu. Maéat jouait un réle important dans la psychostasie (pesée de I'ame) lors du jugement du

3R, Guillien et J. Vincent (dir.), « justice », Lexique des termes Juridiques, 14°™ édition, Toulouse, Dalloz, 2003,
p. 344

3 G. Medjom, « La place de I’au-dela dans la vie quotidienne des Bandjounais modernes au regard des anciens
égyptiens », mémoire de Master en Histoire, Université de Yaoundé 1, 2015.

40'S. Sauneron, « Maat », G. Posener, Dictionnaire de la civilisation Egyptienne, Paris, F. Hazan, p. 156.

41 B, Menu, « Maét, ordre social et inégalités dans 1’Egypte ancienne », Droit et cultures [En ligne], 69/ 2015-1,
mis en ligne le 20 avril 2015, consulté le 08 ao(it 2018.URL : http://journals.openedition.org/droitcultures/3510
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défunt devant le tribunal d'Osiris. Ainsi, ses principes devraient scrupuleusement étre observés
pour que ’Homme prétende a la vie éternelle aprés sa mort. Dans son expression simple, Maat
¢tait le contrepoids des velléités humaines, source d’injustice. Dans cette logique, Maat suppose
une transcendance de la mort. La preuve est que sur les tombes égyptiennes, 1’on pouvait ainsi
retrouver les inscriptions signalant si 1I’individu avait vécu selon Maat. Si ¢’était le cas, ’ame
du défunt avait la possibilité de transiter vers I’'immortalité. C’est d’apres ce principe général

ou Maat qui était la source de droit que les anciens Egyptiens définissaient la justice.

La conception égyptienne de la justice a travers le principe divin qu’est Maat s’¢éloigne
substantiellement du cadre humain pour se projeter dans le monde transcendant. Maét en tant
que divinité d’apres la conception cosmogonique d’Héliopolis était pourvoyeuse et garant de la
justice. Se référer a Maat en tant qu’entité transcendante revient a se soumettre a un droit divin
qui n’est pas humain. Cette forme de justice émanant dieux est celle qu’on observe en Afrique
noire et chez les Ngoh ni Nsongo en particulier. La forme de justice divine trouve son fondement
dans le réel souci d’¢loigner les situations conflictuelles aux jugements humains corruptibles
par le biais des velléités liées a la conscience intéressée de I’homme. Il s’agit aussi d’éviter des
imperfections en instance de justice comme le favoritisme, des jugements procédurales source
inéluctable de la justice inéquitable et inégale. La soumission des actions de justice aux entités
suprahumaines via les méthodes rituelles comme les ordalies et I’oracle sont généralement
qualifiées de méthodes non juridictionnelles en droit positif. Quoique juridictionnels ou non, la
justice doit reposer sur le principe de vérité et 1’équité qui ressort des ordres qui structurent une
société. C’est a dire I’ensemble de statuts (lois, coutumes, reglements, clauses, etc.) hiérarchisés
qui fixent les droits et les devoirs réciproques des acteurs dans leurs différents rapports*. Ces

derniers peuvent étre verticaux (Homme-Homme) ou encre horizontaux (Homme-dieux).

De cette analyse, il ressort que la recherche de la justice ne doit aucunement se limiter sur
le rapport entre les Hommes, elle doit se projeter dans un cadre arithmetique qui conduit a la
justice distributive lorsqu’elle vise a repartir les charges entre les personnes en fonction de leur
culpabilité ou non dans la société (gain de cause ou bien le tort). Cependant elle doit également
veiller au rapport d’équilibre des échanges entre les entités transcendantes et les hommes. |l
s’agit ici de la justice commutative. Ce type de justice peu présent dans le cadre institutionnel
trouve vigoureusement sa place dans le cadre de justice rituelle. Nous pouvons retenir de ce qui

précede que la justice est la quéte de 1’équilibre dans les rapports que ’homme entretient avec

42 R. Verdier, « Problématique des Droits de ’homme dans les Droits traditionnels d’Afrique noire », Droit et
Cultures, n° 5, p. 97.
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ses congéneres et les entités suprahumaines via 1’observation des régles suivant le cadre

sociologique et culturel qui lui donne sens.

C- Rite

Rite vient du latin ritus qui veut dire régle, recommandations, prescriptions, usage. Le
terme rite passe dans le langage courant pour désigner I’ensemble de pratiques dans un culte
religieux, funéraire. Il désigne aussi toute coutume fixée par une tradition*®. Cette acception est
reprise par le dictionnaire universel qui définit le rite comme I’ensemble des régles qui régissent
la pratique d’un culte particulier. Si le rite est une prescription de par son étymologie, cela veut
dire que les premiers rites ont été établis par des grands sages, a I’esprit suffisamment clair et
lumineux comparable au ciel diurne. Le terme diurne étant la racine du mot indo-européen dei
ou diew duquel est issu le mot dieu. Par conséquent, ces premiers hommes a 1’esprit éclairé
étaient des dieux. Le rite se comprend dans cette logique comme un ensemble de valeurs
reglementées, elaborées par les dieux, qui en appellent & la soumission humaine dans le but de
renforcer le lien transcendant et perpétuer la vie. Le rite étant 1’ordre prescrit des cérémonies,
laiques ou religieuses, il incarne d’aprés J-C. Riviére et G. Dumézil**, les célébrations des
mythes d’une communauté. Il établit un lien entre nature et culture, renforce les racines de
I’homme et sa dépendance aux dieux. Ainsi, lorsque les hommes restent fidéles a leurs valeurs,
a leur culture, c¢’est qu’ils manifestent leur dépendance aux dieux en répétant fidelement les
rites conformément a 1’esprit qui présida a leur élaboration. La sujétion aux dieux a travers
I’observation des prescriptions d’usages dans le culte religieux, funéraire ou laique emmene

Julien Ries a définir la notion du rite comme :

Un acte pensé par I’esprit, décidé par la volonté, exécuté par le corps au moyen de paroles et de gestes. 11
se place a I’intérieur d’un ensemble hiérophantique 1ié a I’expérience immédiate du surnaturel et cherche
a établir un lien avec une réalité qui dépasse ce monde. L’acte rituel est toujours lié a une structure
symbolique par laquelle I’homme opére le passage du signifiant au signifié, du signe a I’étre [...] lié aux
rythmes de la nature et de la vie, lié aussi a la culture et & la société, le rite est répétitif. Il est fondateur,
du fait qu’il établit une communion avec le divin sous ses divers visages et par la célébration des mythes,
il fait revivre un événement primordial. A I’intérieur de la société, il est principe de cohérence. Méme
accompli par I’homme solitaire, il fait référence a une communauté*.

Cette conception de Julien Ries accorde au rite, une dimension collective émanant des

processions communautaristes comme la cohésion sociale, ou encore tout autre idéal prénant

43 R. Jacob, « La coutume, les meeurs et le rite. Regards croisés sur les catégories occidentales de la norme non
écrite », Extréme-Orient, Extréme-Occident, n° 23, 2001, pp. 145-1686.

4 J.-C. Riviere et G. Dumézil : A la Découverte des Indo-Européens, Copernic 1979.

4 J. Ries, Les Religions, leurs Origines, Paris, Cerf, 2012,
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I’unité. A sa suite, Boris Cyrulnik, pense que la jonction du rite a la notion de la communion
demeure la conséquence de la hantise d’¢loigner les hommes des dissensions en société. Aussi
reconnait-il qu”un monde sans rite, « est un monde désagrégé ou les individus désolidarisés se
cognent, se rencontrent ou s’opposent au gré de leurs pulsions ou de leurs besoins. Alors qu’un
monde ritualisé lie et harmonise les individus entre eux pour en faire un corps social, un groupe
auquel ils appartiennent et qui les tranquillise®® ». Cela dit, la non observation d’un rite peut
provoquer le chaos, la destruction de 1’ordre du monde établit depuis sa création par les dieux.
C’est la raison pour laquelle les rites sont auréolés de tabous faites des interdits qui leur cédent
une connotation sacrée. D’ailleurs Jean Cazeneuve reconnait que le rite est différent des autres
coutumes par son caractére sacré. Toutefois, la sacralisation du rite semble étre pour Cyrulnik
et Cazeneuve le substrat principal de leur immortalité. Ainsi nous pouvons concevoir le rite
comme un ensemble de régles qui fixent la condition humaine dans un systéeme stable fait de
recommandations et d’interdits suivant la différenciation entre le sacré et le profane. Dans ce
sillage, I’observation scrupuleuse des rites écarte I’humain de I’impureté qui lui céde un attribut
suprahumain. Le rite ainsi pensé, crée un cadre spatio-temporel de rencontre entre I’homme et
dieu par le biais des pratiques rituelles. La dimension collective et spatio-temporelle du rite est
une matrice de la vie sociale car il précise un certain lieu et un moment qui instaure une coupure
entre temps quotidien et temps du rituel. Ce temps du rituel est celui ou s’exécute des pratiques
en corrélation avec les dieux que R. Otto qualifie de rituels mieux, de rituels sacres. Ces derniers
peuvent se produire dans un domaine de la vie a forte charge symbolique comme les périodes
agraires, lors d’un culte religieux, pendant la conjuration d’une épidémie ou bien les cérémonies
funéraires. Les rituels sont dans cette perspective, des moments d’expression et de justification
des hommes aupres des dieux via les offrandes et sacrifices. C’est dans cette optique que nous
pouvons scinder les rites a partir de 1’objet du rituel en deux catégories qui sont : les rites
propitiatoires et expiatoires. Ainsi, nous pouvons admettre que les actions liées rituelles ne sont
pas de nature spontanée. Au contraire, elles sont réglées, fixées, codifiées par les dieux via les
rites dont le respect garantit 1’efficience et I’efficacité des pratiques appelées rituels. Les rituels
par le biais des rites restent et demeurent le véritable creuset d’échange et de réciprocité,
favorisant la solidité du lien social, le contact de I’homme avec les dieux mais aussi le

prolongement de la vie dans son sens le plus large.

46 B, Cyrulnik, Les Nourritures affectives, Paris, Odile Jacob, 1993.
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d- Croyance

Etymologiquement, le terme croyance vient du latin classique credere, qui veut dire
tenir pour vrai quelque chose, croire. De son origine, la croyance est le fait d'étre persuadé ou
intimement convaincu qu’une chose est vraie ou qu'elle existe. Selon Aubin Roussalka, la
croyance est un terme qui se traduit de plusieurs fagcons. Pour lui, « la croyance découle des
connaissances que 1’homme acquiert au cours de sa vie*’ ». Dans cette logique, 1’expérience
liée au parcours de vie accorde éventuellement a chaque Homme, la possibilité de se faire ses
propres opinions sur les événements, des idées, sentiments, assentiments et cela crée des
croyances. Par conséquent, c’est par la croyance que I’Homme se donne une vision du monde
a travers ses opinions. Cette opinion qu’il se fait, se trouve étre une croyance, sinon I’Homme

n'aurait pas d'opinion tout simplement, donc il ne croirait en rien.

La croyance est d’autant une opinion en ce sens que I’Homme a toujours la liberté d'y
croire ou non. Dans cette perspective, croire est une chose, intrinséque et intérieure a 1’humain
et personne, méme s’il se fait torturer pour avouer le contraire de ce qu'il croit, ne changera pas
dans le fond de lui-méme sa croyance et l'intérét qu'il lui attache. Pour cela, I’on croit aux choses
élémentaires, celles qu'on peut voir. Par exemple, le commun des mortels croit que sur la Terre,
il y a de I'eau et des herbes. Puis on croit pareillement en des choses qu'on ne peut pas voir, qui
ne sont pas nécessairement physique mais auxquelles on y croit, comme en I'amour par
exemple. Dans son étymologie, le terme croyance peut subséquemment se comprendre comme
toute opinion qui a la forme de conviction intime, de certitude excluant le doute, et, par laquelle

I'esprit humain considére quelque chose comme vraie ou réelle.

Toutefois, la notion d’opinion nous suggere une sorte de relativité allant d’un systéme de
pensée a un autre. C’est pour cela que Anne-Sophie Lamine reconnait que «la croyance peut
étre liée a un contenu de connaissance ou de représentation, auquel on accorde un assentiment,
jugement ou un degré de certitude ». Cette pensée de Roussalka et Lamine, embarque la notion
de croyance sous un angle purement philosophique qui met 1’accent sur une démarche
rationnelle pour la conceptualiser a partir des expériences vécues par I’humain ou des
justifications objectives pour élaborer un type de doctrine qu’on pourrait qualifier de « systeme
de croyance ». Ainsi, les croyances peuvent s’¢laborer dans divers champs de réflexion, tout
comme croire désigner une attitude qui n’est pas comme 1I’opinion, proportionnée a 1’existence

de certaines données mais qui va au-dela de ce que ces donnees ou garanties permettent

47 A, Roussalka, « Qu’est-ce que la croyance ? », [en ligne], URL : http://www.cvm.qc.ca/encephi/contenu/ , 1997,
consulté le 24 janvier 2019.
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d’affirmer. C’est en ce sens que I’on parle de la croyance en quelqu’un ou en quelque chose
pour désigner une forme de confiance ou de foi. C’est tout aussi dans ce sillage que P. Engel
nous invite a constater avec lui que « la notion de croyance est ambigué, désignant tantot 1’ état

mental du sujet qui croit (le croire), tantot le contenu ou 1’objet de la croyance (le cru)* ».

Cependant, un questionnement anthropologique élaboré par Jean Pouillon sur le verbe
croire, souligne I’aspect paradoxal de ce terme qui exprime aussi bien le doute que I’assurance
dans son sens large. Il en distingue les diverses constructions du verbe : « Croire a... », c’est
affirmer une existence ; «croire en... », ¢’est avoir confiance ; « croire que... », c’est se
représenter une chose d’une certaine fagon®® ». Toutefois, si I’on s’intéresse aux processus de
symbolisation, s’appuyant sur les travaux d’Alfred Schutz, complétés par ceux de Thomas
Luckmann®, I’on aura un panorama qui appelle & la transcendance pour comprendre la notion
de croyance a partir des représentations. Pour ce fait, appréhender de la notion de croyance a
partir du cadre de représentation ou de symbolisation apporte un éclairage sur le rapport des
faits et gestes du quotidien humain via les systémes de croyances bien élaborés. Sous 1’angle
de I’opération de symbolisation ici €laboré, la croyance est une objectivation sociale de ce qui
est expérimenté subjectivement, et, par conséquent, dans ce que I’individu approuve comme
dépassant le monde de sa vie. C’est dans cette logique qu’on assiste aux terminologies telles :
croyances juridiques, croyances funéraires, croyances médicinales, croyances scientifiques,

croyances aux fantdmes etc ; selon I’adjectif que 1’on aura rattaché au concept de croyance.

De cette conceptualisation de Thomas Luckmann et Alfred Schutz, la croyance peut
s’entendre comme un ensemble de représentations ou d'idées auxquelles un sujet donne son
adhésion parce qu'il les tient pour vraies, c'est a dire conforme. Ainsi, la notion de croyance se
scinde en deux volets qui sont : le contenu de la croyance et I'adhésion du sujet ou la foi. C’est
I’exemple de la croyance a I’existence de Dieu ou des dieux dans le cadre religieux ou encore
a la croyance en I’efficacité de la justice traditionnelle. Cette conception subjective de la notion
de croyance, admet a penser et affirmer, sans esprit critique, des vérités, I'existence de choses
ou d'étres sans en avoir a fournir la preuve et indépendamment des faits pouvant infirmer cette
croyance. Elle s'oppose au savoir rationnel et a la certitude objective. Par ailleurs, si I'objet de

la croyance n'est pas accessible a I'expérience scientifique (par exemple I'existence de Dieu ou

48 P, Engel, « Les croyances », in D. Kambouchner (dir), Les notions de philosophie, tome 2, Folio, 1995, p.14.
49 J. Pouillon, « Remarques sur le verbe “croire” », in M. Izard et P. Smith (dir), La fonction symbolique. Essais
d’anthropologie, Paris, Gallimard, p. 43.

%0 A, Schutz et T. Luckmann , « The Boundaries of Experience and the Boundaries Crossings : Communication in
the Life-World », The Structures of the Life World, vol 2, Evanston, Northwestern University Press, 1989, pp 99-
157.
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de l'au-deld), il n'est non pas possible de prouver que la croyance est fausse. On parle alors
de « croyances non réfutables » pour pénétrer dans la logique de Serges Goldman®?. Ainsi, I’on
peut comprendre que la croyance s’apparente a une propension de 1’action humaine, c’est-a-
dire une attitude qui se vit et se voit dans le comportement quotidien de I’homme a partir de ses
actes a manifester ses opinions, renforcer ses certitudes et élaborer ses représentions. Cela
signifie que la croyance est I’un des « moteurs » de 1’action humaine en justice traditionnelle a
travers les rituels multiformes qui relévent des coutumes, et donc, de la vie de ’Homme. Cette
acception remet au gott du jour, I’essence méme de la justice traditionnelle qui s’exprime par
le biais des entités transcendants en négro-culture. Par métonymie, la croyance est 1’élément
par lequel la justice peut s’élaborer dans un contexte bien établi. Pour ce fait, il convient
d’¢élaborer une revue de littérature susceptible de nous orienter a rechercher les raisons du choix
de I’animal dans la justice des peuples du monde en général et en particulier chez les anciens

Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo du Cameroun.

V- REVUE DE LA LITTERATURE

Le monde animal a fait I’objet de multiples recherches ; de riches bibliographies ont été
¢laborées sur les différents types d’animaux, leur origine et leur domestication. Par ailleurs, bon
nombre d’auteurs se sont intéressés a la relation Homme-animal. Allant des sociétés anciennes
aux présentes, il convient de ressortir quelques études portant sur les rapports que I’homme
entretient avec les animaux. Ceci nous permettra de juger 1’apport de notre travail sur la place
de I’animal dans les relations anthropozoologiques au regarde des travaux qui nous ont précédé.
Pour ce fait nous avons délibérément choisi de présenter les études en fonction de leurs zones
géographiques afin de comprendre les dynamiques culturelles qui les surplombent. Ainsi, nous

avons la zone Eurasienne, 1’ Afrique subsaharienne et I’Egypte antique.

a- En Zone Eurasienne
C’est a partir d’un article publi¢ en 1962 par A.G. Handricourt que les historiens
commencent a porter un intérét aux études des relations Homme-animal. Dans cet article,
I’auteur décrypte les relations que I’Homme noue avec son environnement, afin de comprendre
les relations liant ’Homme a 1’animal. De ces rapports, il analyse la place de I’animal sous le

prisme économiqgue via la prédation, la domestication, la production liée a la consommation,

51 S, Goldman, « Croyances : aux confins mystérieux de la cognition », Cahiers de psychologie clinique, n°25,
2005, pp. 87-109.
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mais aussi dans un cadre privé en tant que compagnon affectif et supplétif du quotidien humain.
Haudricourt apporte la lumiére sur les rapports de I’Homme et I’environnement mais n’aborde
malheureusement pas d’aspects juridique et spirituels (rituels, magie, religion) dans les rapports
qui unissent I’homme a I’environnement et par ricochet a I’animal. Cet article nous aura car-

méme permis de ressortir I’importance économique et sociale de I’animal auprés de I’homme.

A la suite de Haudricourt, J. M. Toynbee réalise en 1973%, une étude dont 1’objet
fondamental était 1’animal dans la société Romaine. Grace a I’art, I’auteur propose de saisir la
place des animaux dans la vie des Romains avec celle qu’il occupe dans leurs mentalités. Par-
dela I’iconographie riche de scénes de boucherie et des sacrifices, son ouvrage témoigne de la
volonté d’intégrer les apports de diverses sources pour éclairer la perception de 1’animal. 1l en
est de méme pour Robert Delort>®, qui en 1984, dresse comme son prédécesseur, un inventaire
des sources pour produire une histoire des animaux a travers des exemples variés. Celui-cCi
aborde 1’idée d’une représentation des rapports qui se nouent entre les Hommes et la faune.
Dans ses travaux, il replace chaque animal qu’il évoque dans un contexte particulier des sociétés
qu’il étudie a travers la chasse, ’alimentation etc. Ces travaux illustrent les rapports Homme-
animal dans un contexte d’assujettissement de 1’animal par 1’homme or il existe le rapport de
symétrie ou I’animal reste quelquefois transcendant dans les faits et gestes de ’humain. C’est

justement ce que traite notre étude dans le cadre de la place de I’animal dans la justice.

En 1990 Jean-Pierre Digard publiait un ouvrage® dont I’intérét porte sur les animaux
domestiques. Dans cet ouvrage, I’auteur fait ressortir les raisons ayant emmené I’homme a la
domestication des animaux. Au-dela des raisons d’alimentation, il présente d’autres raisons
parmi lesquelles, les leitmotivs d’ordre rituel dont, il ne mentionne nullement pas les types de
rites qui font appel a I’animal. Cet ouvrage a retenu notre attention parce que 1’orientation de
notre étude entre dans le méme cadre conceptuel de 1’étude de Jean-Pierre Digard. En Afrique
noire, le rendu de justice a travers 1’animal requiert parfois un aspect rituel pour éloigner la

sentence des consciences des Hommes corruptibles.

Dans son article intitulé « Des chevaux qui accompagnent les morts en Asie intérieure »,
Carole Ferret nous présente les résultats d’une étude anthropologique menée en Asie centrale.

De ses travaux, 1I’on apprend que chez les peuples altaiques en Sibérie, I’on utilise les chevaux

2 J.M.C. Toynbee., Animals in Roman Life and Art, Barnsley, Pen & Sword Book Ltd, 2013, [1973 premiére
édition]

3R. Delort, Les animaux ont une histoire, Paris, Seuil, 1984.

% J-P Digard, L ’homme et les animaux domestiques. Anthropologie d 'une passion, Paris, Fayard, 1990.
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de diverses maniéres dans les pratiques funéraires. Ces derniers sont dans quelques rares cas,
entierement enterrés ou déposés avec les défunts. Cependant leurs dépouilles sont de temps en
temps suspendues a proximité de la tombe des défunts. Dans cette société, les manifestations
funébres s’accompagnent de courses hippiques et la viande équine figure obligatoirement au
menu du festin funéraire. Carole Ferret pense que ces usages témoignent de I’importance et de
la polyvalence du role du cheval, chez les vivants comme chez les morts. Dans cette perspective
le cheval dans 1’au-dela sert a la fois comme monture psychopompe, nourriture et bien-
compagnon du défunt dans 1’au-dela. Cette acception de Carole Ferret est importante d’autant
plus qu’elle nous présente un nouveau role de I’animal dans la vie post-mortem a travers les
croyances funéraires a forte charge culturelle. Cette étude est pour nous salutaire car, le cheval
du rituel d’altérité animaliére dans le devenir du défunt chez les altaiques, nous permet tout de

méme d’aborder la question de 1’altérité de I’animal dans le systéme judiciaire en négro-culture.

b- En Egypte antique

En 1997, P. F. Houlien effectuait une étude similaire et intéressante sur les animaux en
Egypte antique. Dans The animal world of pharaohs®®, ’auteur remarque que les animaux de
toute sorte étaient importants dans la vie quotidienne, le travail, les loisirs, les pratiques rituelles
religieuses et funéraires des anciens Egyptiens. Dans cet ouvrage, il analyse les animaux comme
source de nourriture, compagnon de maison, mais aussi comme liens vitaux entre les hommes
et les dieux du panthéon Egyptien. Tout comme Toynbee, I’auteur examine les aspects de la
relation Homme-animal, les animaux et I’art ou encore avec les hiéroglyphes. Il s’appuie non
seulement sur les archives picturales extrémement riches, mais aussi, sur des références
textuelles des animaux momifiés et des offrandes de nourriture déposées dans des sepultures.
Ces auteurs abordent les animaux dans un contexte qui nous propose d'examiner 1’animal dans
le cadre des rites pratiques, sous le prisme des représentations symboliques et des pratiques
adressées aux morts et aux dieux (offrandes). Ils représentent la fonction des animaux comme
des faits sociaux dont le champ d'étude est I'anthropologie religieuse, I’histoire des mentalités
mais jamais de la justice. Bien que Houlien ait présenté 1’utilité des animaux dans la société
égyptienne ancienne, il passe néanmoins sous silence ’aspect judiciaire qui entre bel et bien
dans le contexte symbolique et rituel lorsqu’il s’agit d’étudier le rapport Homme-Homme et

Homme-Dieu en Egypte antique.

5 P, F. Houlien, The animal World of pharaohs, London, Thames & Hudson, 1997.



25

En 1998, Karine Bouvier-Closse publiait un article intitulé, « Les anes dans I’Egypte
ancienne® ». Dans Cette étude, elle y examine différentes fonctions de 1’ane dans la société
¢gyptienne, allant de I’époque prédynastique jusqu’a la période Ramesside. Elle constate ce
faisant que les anes, d’une époque a une autre, évoluent de fagon inclusive dans les pratiques
rituelles et thérapeutiques. Allant des recettes du Papyrus Ebers, I’auteure fait ressortir quelques
posologies qui font usage de tout ou les parties de 1’ane pour guérir les maladies. Cependant
Nadine Guilhou et Janice Peyré admettent dans une étude sur I’Egypte Antique®’, que, dés le
Nouvel Empire, les animaux domestiques jadis écartés des rituels dans 1’Ancien Empire,
s’introduisent a partir du Nouvel Empire dans les rituels sacrificiels pour les raisons qu’elles ne
mentionnent guére. Cette observation sera tout aussi nécessaire dans le cadre de notre étude sur
la place de 1’animal dans la justice chez les Ngoh ni Nsongo. Elle nous permettra d’¢laborer un
cadre de dynamique sociale qui admettra d’observer le choix des nouveaux animaux dans le
systeme judiciaire traditionnel Ngoh ni Nsongo comme un fait ne pouvant pas altérer le substrat

culturel de ce peuple et par ricochet les orientations de notre étude.

Jean-Claude Goyon dans son ouvrage publié en 1972%, étudie des rituels funéraires en
Egypte. Il y présente, un bon nombre des rituels funéraires égyptiens dont le plus marquant est
celui du sacrifice d’un veau. Il remarque a partir de I’iconographie des tombes que la cuisse
dudit veau était avancée vers le visage du défunt dans le but de lui ouvrir la bouche et les yeux.
Cette cuisse que l'on a tranchée au veau, est celle posée sur la table que I'on apercoit sur la
vignette du papyrus d'Hunefer. L’ouvrage de Jean-Claude Goyon a le mérite de nous informer
sur les croyances égyptiennes qui augurent que I’Homme peut revivre dans 1’au-dela a travers
I’animal de sacrifice. A la suite de Jean-Claude Goyon, Louis Lortet, aprés une étude des
momies animales de 1’Egypte ancienne, émet dans un article®® que la présence d’animaux dans
les tombes humaines est la conséquence de la manifestation des croyances égyptiennes
anciennes a la métempsycose mieux au transfert de I’ame humaine dans le corps animal apres
les rituels funeraires. Il soutient son idée en précisant que certains chapitres du Livre des Morts
sont consacrés a la mutation de ’Homme en épervier, vanneau, hirondelle, serpent, crocodile,
lotus, etc. L’auteur mentionne que les €lus a I’issue du jugement d’Osiris avaient la faculté de
prendre toutes les formes qu’ils désiraient et de revenir ainsi sur la terre. Lortet s’appuie sur le

témoignage d’Hérodote trés explicite a cet égard :

5% K B-Closse, « Les 4nes dans I’Egypte ancienne », Anthropozoologica, n° 27, 1998, pp. 27-41.

5 N. Guilhou et J. Peyré La mythologie égyptienne, Marabout, Hachette, 2006.

%8 J-C Goyon, les rituels funéraires de I’ancienne Egypte, Paris, CERF, 1972.

591, Lortet, « Les momies animales de ’ancienne Egypte », Revue des Deux Mondes, 5° période, tome 27, 1905,
pp. 368-390.
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Les Egyptiens, [dit-il], sont les premiers qui aient parlé de cette doctrine selon laquelle I’4me humaine est
immortelle et, aprés la destruction du corps, entre toujours en un autre étre naissant. Lorsqu’elle a
parcouru tous les animaux de la terre, de la mer, et tous les oiseaux, elle rentre dans un corps humain ; le
circuit complet dure trois mille ans®.

L’affirmation formelle d’Hérodote ne peut laisser aucun doute sur les considérations des
croyances générales des Egyptiens a la métempsycose qui se traduit dans les rituels magico-
religieux qui convoque I’animal en lien avec la justice chez les Ngoh ni Nsongo.

Pascal Vernus et Jean Yoyotte®! mentionnent les oiseaux hat et djeret qui ont pour role
de revivifier le défunt apres les lamentations décrites dans 1’ouvrage de Jean-Claude Goyon.
Jan Assmann® nous revigore davantage lorsqu’il reconnait que les oiseaux dont parle Pascal
symbolisent Isis et Nephtys dans les lamentations : « Les oiselles-pleureuses peuvent pleurer
de fagon a réveiller un mort® ». Mohammadou Nissire Sarr illustre la symbolique de Nephtys
et Isis ou des oiselles-pleureuses comme intercesseurs auprés d’Osiris®®. Il faut remarquer a
travers cette étude que la convocation des animaux dans les rituels funéraires dans la présente

étude sera une sorte de plaidoyer (justice) pour la survie du défunt aupres de dieu (Osiris).

Stéphanie Porcier et publiait en 2012, « L animal sacré en Egypte ancienne, medium entre
les vivants et les morts : Un témoignage du Nouvel Empire® ». Dans cet article, aprés une étude
archéologique des nécropoles animaliers de I’Egypte antique, les auteurs remarquent que les
nécropoles animales de I’ancienne Egypte livrent des momies et stéles votives tout en ressortant
le rdle que des animaux sacrés jouaient en tant que medium entre les humains ici-bas et la
divinité qu’ils incarnaient. Cette perception de 1’animal est celle qui nous intéresse dans les
processus ordaliques et oraculaires dans la justice traditionnelle. L’animal pourrait étre
appréhendé comme 1’étre transitant entre le monde des hommes et celui des dieux pour rendre
la sentence via les oracles. Par ailleurs, 1’article ne mentionne malheureusement pas le type de
rituel qui conduirait a une telle conception. Encore moins, il ne nous situe ni dans le temps ni
dans I’espace de conception des animaux comme tel en Egypte antique. Nous n’y avons

distingué, aucun indice de la période a laquelle se rapporte cette conception funéraire ; quand

80 Hérodote, L Enquéte, (Livre III), traduit du grec ancien par A. Barguet, Paris, Folio, 1985.

1P, Vernus, Le bestiaire des pharaons, Librairie Académique Perrin, 2005.

62 J. Assmann, Mort et au-dela en Egypte antique, Paris, Editions du Rocher, 2003.

6383 |bid. p 485.

8 M. N. Saar, « La représentation du deuil dans les tombes de I’ Ancien Empire Egyptien », Revue ANKH, n° 8/9,
1999-2000, p. 80.

65 S. Porcier et S. Pasquali, « L’animal sacré en Egypte ancienne, medium entre les vivants et les morts : Un
témoignage du Nouvel Empire », in |. Bede et M. Detante (dir), Rencontre autour de I’animal en contexte
funéraire, Actes de la rencontre de Saint-Germain-en-Laye, des 30 et 31 mars 2012, pp. 97-101.



27

bien méme, on sait que 1’élaboration de 1’au-dela a évolué d’une période a une autre, mais aussi

d’un nome a un autre qui disposait chacun sa conception funéraire a lui singulicre.

Hilaire Claude Essoh Ngomé décrypte avec minutie le mythe cosmogonique d’Osiris et
d’Isis pour essayer d’apporter un éclaircissement aux sacrifices funéraires en Egypte antique et
dans I’univers négro-africain et Mbo en particulier. Dans son ouvrage Essoh Ngomé® nous
apprend que 1’animal immolé et dépecé en quatorze morceaux chez les Mbo s’intégre dans un
long rituel funéraire qui consiste a renouveler 1’équilibre cosmique jadis détruit par Seth. Ainsi,
précise-t-il, « dépecer I’animal du sacrifice en 14 morceaux revenait & commémorer Osiris qui
périt suite & la méchanceté de Seth son frére®” ». Cet équilibre cosmique via I’animal méne a
reconnaitre 1’animal comme 1’étre divin dans le cadre de notre étude. Dans cet ouvrage 1’auteur
ne présente aucun rituel a cet effet. Aussi il n’apporte pas des précisions sur les consommateurs
de la chair de I’animal dépecé rituellement. Est-ce les sacrifiant, les sacrificateurs ou bien la

communauté ?

Dans leur ouvrage®® publié en 2001 Philippe Germond et Jacques Livet, reconnaissent
gue certains animaux étaient établis comme des hypostases des dieux sur terre, un équivalent
des statues de culte, réceptacles terriens de la divinité. Aussi, ils précisent qu’aprés la mort
naturelle de ces animaux, ces derniers étaient momifiés et inhumés avec tous les honneurs puis
on recherchait les successeurs. L'animal choisi pour la succession devait répondre a des criteres
physiologiques précis (couleur du pelage, certaines taches précisément disposées sur le
corps...). Le nouvel « élu » allait alors passer sa vie au sein du temple, dans un enclos luxueux.
D’apreés les auteurs, I'animal réceptacle du dieu le plus célébre est sans nul doute le taureau Apis
de Memphis. Son culte a demeuré de I'ére Thinite jusqu'a I'époque Ptolémaique tel décrit dans
son Enquéte®par Hérodote. Aussi, il existe d'autres comme les taureaux Mnévis, Boukhis ou
encore le bélier d'Eléphantine etc. Cet ouvrage nous édifie sur le pan totémique de la société

qui est également une constance negro-africaine en générale et Ngoe ni Nsongo en particulier.

Mohammadou Nissire Sarr publiait en 2018, un captivant article’ dans lequel, il fait

ressortir les différents sacrifices animaliers dans les tombes de I’Ancien Empire. A travers les

% H.C. Essoh, Origine et civilisation du peuple Ngoe, source égypto-Nubienne des acquis ésotériques, tome I,
inédit 1999, p.33.

7 Ibid. p. 34.

8 p, Germond et J. Livet, Bestiaire égyptien, Paris, Citadelle & Mazenod, 2001.

8 Hérodote, L 'Enquéte, (Livre | a 1V), traduit du grec ancien par A. Barguet, Paris, Folio, 1985.

"0 M. N. Sarr, « Notes sur les rites sacrificiels des animaux dans les tombeaux de I’Egypte de 1’Ancien Empire »,
in, V. Wanyaka, et al, Le Cameroun, [’Afrique et le Monde (XX°-XXI¢ siecles) : Des historiens racontent, Mélanges
en hommage & M. le professeur D. Abwa, Presses de I’UL, 2018, pp 555-570.
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sources textuelles et iconographiques issues des tombes de 1’Ancien Empire, I’auteur nous
édifie sur le processus sacrificiel des animaux. Il y identifie les acteurs notamment les prétres,
tout en analysant leurs discours pour désigner 1’objet sacrificiel. Il interprete les différentes
¢étapes du sacrifice rituel des animaux de cette période. Mais, I’auteur s’arréte exclusivement
sur I’aspect d’offrande sacrificielle. Or la portée du sacrifice de I’animal va au-dela du don aux
divinités. Cependant, Sarr évoque le sacrifice des animaux domestiques. S’il est vrai qu’on
établit une différence entre les sacrifices des animaux sauvages et domestiques, cela suppose
que les sacrifices animaliers se font en fonction de 1’aspect et la gravité de I’événement qui en
appelle soit au sacrifice de I’animal domestique ou sauvage en contexte Egyptien de 1’ Ancien
Empire. Ceci dit, la finalité du sacrifice de I’animal peut se lire dans plusieurs autres contextes.
Autant 1’auteur n’évoque aucun autre réle de 1’animal si ce n’est 1’offrande sacrificielle.
Néanmoins, la présente étude ressortira un autre réle qui lie I’animal a la justice en contexte

négro-africain.

c- En Afrique subsaharienne

Dominique Zahan dans son ouvrage paru en 19707, s’intéresse au role des animaux dans
la culture négro-africaine. Dans son étude consacrée a la spiritualité qu’il considére comme
« I’ame méme de la religion », il fait transparaitre un type de dialogue de I’Homme et I’invisible
a travers I’animal. Dans un chapitre qu’il intitule « Les cathédrales élémentaires, les cultes et
les sacrifices », Zahan fait ressortir les raisons du choix des animaux qui, selon lui réside dans
le totémisme. 1l donne le sens et la valeur des animaux dans le cadre religieux. Cette étude de
Zahan nous permet de comprendre qu’en négro-culture, 1’animal prend part en tant qu’acteur
et operateur symbolique de la relation Homme-Dieux. Aussi, le parallélisme pourrait étre fait
dans le cadre de notre étude qui porte sur la place de 1’animal dans la justice en négro-culture

et chez les Ngoh ni Nsongo en particulier.

La parution en 1987 d’un ouvrage collectif’? fort révélateur sur 1’usage des animaux dans
les rites en négro-culture aprés une étude sommaire menéee par Raymond Verdier en 1981 chez
les peuple Kabiyé du Togo”, viendra nous revigorer a travers une riche littérature sous la
direction de I’anthropologue Michel Cartry. Chaque contributeur présente a travers son texte,

un pan caractéristique ou tout du moins, un angle de recherche particulier sur le sacrifice chez

"1 D. Zahan, Religion, Spiritualité et pensée africaine, Paris, Payot, 1970.

M. Cartry (dir.), Sous le masque de I’animal. Essais sur le sacrifice en Afrique noire, Paris, PUF, 1987.

BR. Verdier, « Malheurs de ’homme et mise a mort rituelle de 1’animal domestique dans la société Kabiyé »,
systemes de pensée en Afrique noire [en ligne], n°5, 1981, mise en ligne le 04 juin 2013, consulté le 29 janvier
2019, URL : http://journals.openedition.org/span/513 .
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plusieurs peuples en Afrique. En observant au plus prés et dans tous leurs détails la foisonnante
diversité des rites animaliers, I'on saisit en chaque société étudiée, la logique et les articulations
des faits et gestes liés a la culture. Dans cette étude, I’animal pendant les actes religieux comme
le présente Guy Le Moal chez les Bobo du Burkina-Faso ou encore pendant la dation des noms
aux nouveau-nés et nouveaux-initiés exposé par Philippe Jespers en pays Minyanka au Mali ;
analysent les rites animaliers comme des actes qui rassemblent autour d’eux, plusieurs acteurs
qui assument des roles précis dans un contexte culturel. Cette logique est intéressante car, elle
donne un sentier battu a notre étude. Toutefois, en négro-culture, le choix de 1’animal dans la
justice recherche tout de méme a entourer le processus de justice des Hommes et des entités
spirituelles qui constituent par le fait, témoins et acteurs indépendants éloignés des velléités
humaines pour une justice égale et équitable dans le cadre de cette étude.

Dominik Kohlhagen dans son mémoire de DEA’* reprend I’idée de convier les entités
spirituelles au processus juridique. Pour lui, considérer les droits africains comme totalement
autonomes vis-a-vis des croyances religieuses s'avere ainsi étre une approche inopérable. Ainsi,
en dehors des acteurs visibles, les ancétres occupent une place importante dans I'ordre juridique.
Il évoque dans son étude, le respect des forces ancestrales comme un phénomeéne social qui a
pendant longtemps été compris comme un trait caractéristique le plus marquant de vie juridique
des africains. L'appréhension des ancétres comme auteurs de justice divine reste un trait culturel
fortement marqué par la préoccupation d'élaborer une société stable et reglementée par les lois
transcendantes. Dans cette perspective, 1’ancétre percu chez Kohlhagen comme élément moteur
de la pensée juridique des sociétés du Golf du Benin, permet effectivement d'inscrire 1’animal
dans la logique socio-juridique pour le considérer comme une substance semblable a 1’ancétre

dans le cadre de la présente étude.

Thierno Bah, a travers un article paru en 19997°, étudie les mécanismes traditionnels de
prévention de la paix en Afrique. Ce qui est intéressant a la lecture de cet article, c’est le fait
que 1’auteur trouve les fondements de la paix durable dans la tradition. Aussi reconnait-il aux
sociétés secretes les moyens coercitifs de paix, mais également dissuasives a la guerre. Il précise

qu’a travers rites, ces derniers possédent des techniques de normalisation dont 1’objectif est de

D. Kohlhagen « Les ancétres dans la pensée juridique africaine : étude appliquée aux sociétés du Golfe du
Bénin » Mémoire de DEA en études africaines 1’Université de Paris 1 Panthéon-Sorbonne, juin 2000.
S T. Bah, « Les mécanismes traditionnels de prévention et de résolution des conflits en Afrique noire », in Unesco
vers une culture de la paix, Les fondements endogénes d une culture de paix en Afrique : mécanismes traditionnels
de prévention et de résolution des conflits, Paris, Unesco, 1999, Chapitre 1. Voir sur internet :
www.unesco.org/cpp/publications/mecanismes/edbah.htm. Consulté le 26 février 2019 & 19h 24min.
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renfermer la violence et les conflits armés. Il s’agit pour lui des alliances de paix issues des
pratiques magico-religieuses dominantes a travers leur caractere inviolable au sein des sociétés
qui ont consenti au pacte. L’auteur y mentionne les pactes de sang pratiqués dans les sociétés
traditionnelles africaines. Cet article nous permet de saisir avec aisance, les aspects singuliers
relatifs a la justice traditionnelle en Afrique noire. Toutefois, le champ ésotérique du sang versé
attribue rituellement a 1’animal un statut sacré en négro-culture. Cependant, ce qui pourrait
importuner le lecteur mal avisé est I’idée qui, a la premiére lecture donnent a penser au sacrifice
humain. C’est I’exemple de ce corpus, ou Thierno Bah relate que, chez les peuples de 1’aire
culturelle Djukum, « [un pacte] fut scellé de la sorte : on égorgea un Vouté et un Tikar et on
mélangea leur sang ; en se prétant a ce sacrifice extréme, ces deux communautés auront enterré
a jamais la hache de guerre ®». Ainsi, le texte reste imprécis sur 1’aspect d’immolation et le
role de I’animal dans ces alliances, car il parle bel et bien du sacrifice des Hommes et animaux.
Si nous reconnaissons que prévenir la guerre est 1’un des objectifs de la justice traditionnelle en
Afrique, I’étude du réle de I’animal manqué dans 1’article de Thierno est un impératif qui doit

étre élucidé dans notre étude.

En 1998, un colloque fut organisé dans la région du Lac Tchad. Trés révélateur par son
intitulé « /’Homme et [’animal dans le bassin du Lac Tchad ». Sous la direction de Catherine
Barolin et Jean Boutrais, les actes du ce colloque brossent dans I’interdisciplinarité, les relations
Homme-animal. Les articles qui ont retenu notre curiosité dans les Actes de ce colloque publiés
en 1999, sont celles de S. Ruellant, F. Dumas-Champion et H. Tourneux. Ces auteurs
présentent chacun a sa maniere les représentations que les Massa, les Tupuri et les Peuls font
des animaux dans le contexte religieux et le leur quotidien. Ils représentent les animaux comme
supports des génies, étres du panthéon et examinent les cultes a eux voués par les Hommes.
Cependant, les difféerents contributeurs ne satisfont pas a nos attentes car ils se limitent sur le
caractére divin des animaux. Par ailleurs, ils les excluent 1’animal du cadre des rapports sociaux.
Or au-dela de la place des animaux dans les rapports de verticaux c’est-a-dire Homme-Dieu, il
convient pareillement de s’intéresser a la place de 1’animal dans les rapports horizontaux c’est-
a-dire Homme-Homme. Ce deuxiéme aspect qui passe sous silence au colloque de 1998, sera

I’un des objectifs de notre étude dans le domaine juridique.

6 Bah, « Les mécanismes traditionnels. .., Www.unesco.org/cpp/publications/mecanismes/edbah.htm. Consulté le
26 février 2019 a 19h 24min.
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Chamberlain Nenkam’’dans un article publié en 2018, étudie la corrélation Homme-
animal chez les Bamiléké. Il y démontre comment 1’animalité est imagée et imaginée dans les
chefferies bamiléké. 11 admet que 1’animal est la base du totémisme dans les chefferies
bamiléké. Selon Nenkam, le totémisme se manifeste par le choix d’un animal qui constitue le
double et incarne la personne du Roi : C’est le totem. Il nous apprend que dans les chefferies
bamilékés, le totem est chargé de symboles et joue un réle opératoire selon les conceptions,
spirituelles, religieuses et magiques qui trouvent leurs fondements dans la croyance. C’est
pourquoi selon lui, les attributs du pouvoir du roi ont habituellement des orientations et une
préférence pour le régne animal. Ainsi, I’on pourrait saisir la place importante de ’aniamal dans
la société négro-africaine. A I’issue de I’intronisation du Roi chez les bamilékés, les rituels
pratiqués pendant son initiation lui donnent obligatoirement le choix d’un animal auquel il
s’identifie afin qu’il « lui préte son ame et son intelligence [...] pour qu’il puisse échapper aux
pieges qui pourrait se révéler mortels pour les deux alliés’® ». Nenkam formule que 1’animal
auquel le roi emprunte les caractéristiques pour exercer son pouvoir traditionnel est la panthére.
Si le roi est en mesure d’emprunter de maniere rituelle les pouvoirs d’un animal, ce dernier peut
¢galement fait I’objet des rituels pour rendre justice en tant qu’étre qui intervertit ’homme dans

les rituels magico-religieux.

Face a une telle richesse de publication de tout ordre sur le theme de 1’animal, on ne peut
que regretter I'absence d'une étude de synthése qui permettrait de mettre en lumiére la
complexité et les différentes réalités de la justice traditionnelle par I’animal en négro-culture.
Par ailleurs I’on constate un manque d’étude qui ressorte la place de I’animal dans une
dimension comparative. Au regard de cette insuffisance, la présente étude s’att¢lera avec toute
la modestie relative a la valeur scientifique d'une simple These de Doctorat, de combler ce vide.
En s’appuyant sur les résultats de toutes ces études particuliéres nous nous proposons alors
d’élaborer une problématique. Celle-ci permettra de situer notre étude et d’orienter au mieux la
compréhension du choix d’usage et le role de I’animal dans la justice chez les anciens Egyptiens

et les Ngoh ni Nsongo.

77 C. Nenkam, « De la frontiére entre ’Homme et 1’animal dans les chefferies dites bamiléké de 1’Ouest-
Cameroun : images et imaginaire » in, V. Wanyaka, et al, Le Cameroun, I’ Afrique et le Monde (XX*-XXI€ siecles) :
Des historiens racontent, Mélanges en hommage & M. le professeur D. Abwa, Presses de I’'UL, 2018, pp507-528.
78 1bid, p.520.
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VI- PROBLEMATIQUE

En s’intéressant a la culture des anciens Egyptiens et des Négro-Africains en général et
plus particulierement & leurs procédures pour rendre justice, il est facile de constater que
I’homme a toujours fait recours a 1’animal. Ainsi, dans les rites, pratiques et croyances
religieuses des anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo I’animal a toujours été présent. Il n’est pas
exagéré de dire que 1’animal est un élément essentiel dans la pensée juridique des anciens
Egyptiens et Ngoh ni Nsongo. En I’absence de I’animal dans la procédure judiciaire, celle-ci est
habituellement taxée de manquer la crédibilité aux dits des parties en présence. Entre
controverses et fondements, la justice « éloignée des velléités humaines °» est habituellement
évoquee et préférentiellement convoquée. Ladite justice fait usuellement appel aux oracles et
ordalies qui incluent le plus souvent les animaux dans leurs procédures. De ce fait il transparait
qu’une procédure judiciaire sans animal en Afrique noire traditionnelle serait une justice
dépourvue de tout sens. Ce constat établit, loin de nous laisser indifférent, suscite plutét un
certain nombre d’interrogations. Qu’est-ce qui peut justifier la présence de ces animaux dans la
procédure judiciaire ? Quelle est la place de I’animal dans la régulation des relations Homme-
Homme ou rapports horizontaux ? Quelle symbolique lui est attribuée dans le rendue de la
justice dans I’univers Ngoh ni Nsongo et égyptien ancien ? Est-il protégé de par son role dans
les rapports humains ? En gardant en mémoire que de tout temps, I’Homme recherche a vivre
et survivre, ne pouvons-nous pas rechercher le role de 1’animal dans ses rapports avec le divin ?
Si c’est le cas, quels sont les animaux convoqués a cet effet? Au-dela de tout ce
guestionnement, ne pouvons-nous pas dire que les faits et gestes juridiques des Ngoh ni Nsongo
expliquent ceux de I’Egypte antique et vice-versa? A ce niveau de questionnement nous
pouvons avoir le sentiment d’avoir cerné les contours de cette étude qui n’a plus que besoin

d’un cadre théorique.

VIlI- CADRE THEORIQUE
L’¢tude de la place de I'animal dans les civilisations humaines a toujours été un terrain de
recherche fécond pour I’Histoire. Lorsqu’on y méle les apports des disciplines des sciences
humaines comme I’ Archéologie, I’Ethnologie ou I’ Anthropologie, les résultats des recherches
conduisent généralement a s’interroger sur 1’histoire des mentalités des populations ciblées.

Dans cette logique, les réflexions portant sur les animaux en relation avec les cultures se sont

72 Bah, « Les mécanismes traditionnels... », p. 18.
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illustrées dans bien de sociétés. De I’ Antiquité a I’époque contemporaine, de nombreux auteurs
ont abordé les études sur la relation Homme-animal ou I’anthropozoologie. Suivant ces auteurs,
moult théories ont été confortées. Aussi, les rites et croyances qui font appel aux animaux,
entrent dans la préoccupation de I'Histoire des mentalités. Toutefois, les rituels qui lient les
animaux aux pratiques magico-religieuses, se révelent étre le résultat des reproductions
culturelles. Ces derniers constituent par ricochet le socle méme des mentalités d’un peuple

donné.

Examinant les pratiques relatives aux rites animaliers chez les Ngoh ni Nsongo et les
anciens Egyptiens, nous observons 1’expression des croyances entrant dans I’univers catégoriel
de savoir transmis de générations en générations. Ces savoirs constituent d’ores et déja des
modeles qui caractérisent et catégorisent les individus puis les soumettent aux contraintes du
sacré dans le cadre rituel et religieux. L’individu ainsi représenté s’établit comme une marque

d'emprunt culturel, d’ou le nécessaire recours au culturalisme.

Le culturalisme est une théorie née aux Etats-Unis sous I’impulsion de Ruth Benedict et
Ralph Linton. Elle est une théorie globale qui vient de 1I’ethnologie. Elle a vu le jour lorsque le
gouvernement américain demandat aux scientifiques d’élaborer des concepts idéologiques afin
montrer que la culture parfaite est celle des Etats-Unis entre 1930-1950%. Cette théorie formule
que la culture est un ensemble de connaissances pratiques que I’homme acquiert au sein de son
lignage ou de sa communauté. L’un des théoriciens comme Abraham Cardine pense que la
culture est le produit de I’apprentissage dont la famille en est le garant incontestable. Cet
apprentissage passe par «les techniques d'initiation, [...] importants par leur fonction et
signification culturelle.®*». Cette idée est plus tard renchérie par R. Linton cité par Z. Guerraoui,
B. Troadec, lorsqu’il précise qu’« une culture est la configuration des comportements appris et
de leurs résultats, dont les éléments composants sont partages et transmis, par les membres

d’une société donnée 82».

Le culturalisme met en évidence I'influence prépondérante de la culture sur les individus
exprimés sous le sceau de la « personnalité modale » influencé par la notion du patterm of
culture®® de Ruth Benedict. L’école « culturaliste » cherche a interpréter les influences de la

culture sur le modelage des acteurs sociaux. La culture est dés lors appréhendée comme un

80 M, Géraud et al., Les notions clés de I’ethnologie, Paris, A. Colin, 2006, p. 142

8L L. V. Thomas, Cing essais sur la mort africaine, Faculté des lettres, Dakar, 1968, p. 97

82 Z. Guerraoui et B. Troadec, Psychologie interculturelle, Paris, A. Colin, 2000 p. 20

8 G. Vinsonneau, « Le développement des notions de culture et d’identité : un itinéraire ambigu », Carrefour de
I"éducation, n°14, 2002, pp 2-20.
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moule qui fagconne les conduites et les représentations. Franz Boas a été le premier a affirmer
que « chaque culture a un style®* ». Cette notion est une « configuration psychologique
particuliére et propre aux membres d'une société donnée et qui se manifeste par un style de vie

sur lequel les individus brodent les variantes singuliéres [de leur culture]®® ».

Lorsque nous nous intéressons aux approches culturelles telles que congues par les
théoriciens a I’instar du sociologue Pierre Bourdieu, toute culture est dynamique. C’est-a-dire
qu’elle se développe jour apres jour sous 1’influence des autres cultures au postulat qu’aucune
culture ne saurait rester autarcique. Seulement le dynamisme culturel en rappelle son caractére
de variabilité. Ce dernier considére la culture comme un élément social qui peut se développer
ou régresser en fonction de temps. Cette conception de la culture convoque la théorie socio-
dynamique développée par Georges Balandier en 1971. Le socio-dynamisme se propose de
considérer les phénomenes sociaux en situation de bouleversement, de mutation ou de
transformation comme des ajustements permanents qui peuvent étre internes ou externes. Cette
approche aura le mérite de contribuer a la compréhension de notre étude dans la mesure ou
I’intégration de nouveaux types d’animaux aux rituels des Mbo doit étre examinée comme la
conséquence de 1’ouverture des Ngoh ni Nsongo aux influences exogenes. Dans cette optique,
le changement observable n’est point une étape d’abandon du patrimoine ancestral. Il est plutot
une accommodation aux nouveaux apports qui permettraient de conserver le substrat culturel
de base nonobstant les variations dans les pratiques rituelles. Notre travail qui traite de la place
de I’animal dans les rites, pratiques et croyances religieuses nous suggere de degager la fonction
de I’animal dans les faits et gestes magico-juridiques des Ngoh ni Nsongo. D’ou le recours a la

théorie fonctionnaliste.

Le fonctionnalisme est une théorie qui propose une lecture du fonctionnement de la
société sur la base des éléments qui assurent sa stabilité. Initialement formulée par Bronislaw
Malinowski qui aprés des recherches de terrain sur les les de Trobriand du pacifique, conclut
gue chaque action sociale a deux fonctions principales qui sont : les fonctions vitales et
dérivées®®. A la suite de Bronislaw, d’autres théoriciens comme Alfred Radcliffe Brown et

Talco Parsons ont mieux structuré le fonctionnalisme en y relevant les buts ou fonctions des

8 Michel Espagne, « La question des imbrications culturelles chez Franz Boas », Revue germanique internationale
n® 17, 2002, [En ligne], URL : http://journals.openedition.org/rgi/892 . Consulté le 24 janvier 2020.

8A. Kardiner et al., L'individu dans sa société : essai d anthropologie psychanalytique, Paris, Gallimard 1969.

8 B. Malinowski, Les Argonautes du Pacifique Occidentale, Paris, Gallimard, 1989.
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contenus des actes culturels dans la société humaine. Ils reconnaissent et stipulent que les

pratiques dérivées des représentations culturelles assurent :

- une fonction de stabilité normative dont le sacré est 1’élément caractéristique dans le

cadre de notre étude.

- Une fonction d’observation des buts ou des rites qui relévent des pratiques ou meeurs

se transmettant de génération en génération

- Une fonction d’intégration et d’adaptation appuyée par la croyance disposant d’un
systeéme pour atteindre les objectifs de cohésion ou de I’intérét du groupe. Il s’agit des récits
mythiques qui accompagnent des prouesses des animaux tant dans le cadre rituel que juridique

dans la présente étude.

Ces théories cernent au mieux notre approche de la question animali¢re. D’une part, le
dynamisme édifie sur les mutations socioculturelles intervenues dans les rites et représentations
juridiques chez les Ngoh ni Nsongo. Le culturalisme quant a lui éclaircit sur la structure des
faits et gestes juridiques sous I’emprise culturelle consécutive aux connaissances et savoir-faire
transmis de génération en génération. Cependant, le fonctionnalisme nous renseigne sur le fait
que I’animal occupe une fonction, un statut capital et irremplagable dans certains rites, pratiques
et croyances négro-africaines en général et mbo en particulier. Ces théories scientifiques
permettront d'éclairer sur la nature et la fonction de 1’animal dans les faits et gestes juridiques
des anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Mais avant toute chose il conviendrait de faire

ressortir les hypothéses de notre étude.

VIIl- HYPOTHESES D’ETUDE
a- Hypothese principale

Face aux péripéties liées aux manquements quelquefois éthiques de la nature humaine, le
africains en général et les Ngoh ni Nsongo en particulier font trés souvent recours au modéle de
justice eloigné des Hommes afin de satisfaire les parties en instance de justice. Par la méme
occasion, ils se mettent a I’abris des conséquences liées a une justice mal rendue. Pour ce fait,
le choix est généralement porté aux procédeés rituels qui convoquent les animaux dans le rendu
de justice. Ainsi, le choix de I’animal comme ancre de justice chez les anciens Egyptiens et les
Ngoh ni Nsongo se justifie par les propensions a rechercher un type de justice impartiale,

détenue par les dieux et qui aiderait I’'Homme a s’¢loigner de isfet afin d’espérer la vie éternelle.
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Elle consiste alors a la pratique de Maét. Cette observation nous conforte dans 1’hypothése selon

laquelle, I’animal est I’¢lément indispensable dans tous les rapports que ’Homme entretient ;

aussi bien sur les plans horizontaux (Homme-Homme) que verticaux (Homme-Divinités).

b- Hypothéses spécifiques

L’animal est I’étre qui communique avec les dieux dans le cadre de la justice divine
usuellement fait d’oracles et ordalies.

Si la justice vise la stabilité dans les rapports humains chez les anciens Egyptiens et
les Ngoh ni Nsongo, 1’animal est I’étre qu’on donne en sacrifice dans les alliances et
pactes afin de les sceller de fagon durable, la cohésion socio-cosmique par le biais
des rituels magico-religieux.

L’animal est I’étre qui régularise les rapports d’entre les hommes envers les défunts
a travers les rituels funéraires qui les accompagnent par 1’entremise des animaux de
sacrifice.

Comme la justice vise la resocialisation du fautif ou un transgresseur d’un tabou,
I’animal est I’étre par lequel on passe a travers les rites de purification et expiatoires
pour restaurer du tabou et resocialiser I’individu déviant.

La forte charge symbolique que porte I’animal chez les Ngoh ni Nsongo et les
anciens Egyptiens contribue a la pérennité d’espéces animales qui sont rattachées a
la vie et a la survie de 1’étre humain. Cette représentation évoque I’hypothese d’un

pan écologique que traite la présente étude.

La vérification de ces hypotheses tout au long de notre argumentaire, nous permettra de

juger avec un point de vue méthodique et holistique, le rapport Homme-animal dans la société

égyptienne ancienne et Ngoh ni nsongo. Dans cette perspective, une méthodologie élaborée

aidera d’atteindre nos objectifs et conforter nos hypothéses d’étude.

IX-  APPROCHE METHODOLOGIQUE

Toute recherche scientifique requiert une méthode qui est la voie a suivre pour atteindre

le résultat escompté. Pour Madeleine Grawitz, c’est une exigence fondamentale pour toute

recherche car « le chercheur ne se contente pas d’indiquer les résultats obtenus, mais de rendre

compte de la démarche qui fut la sienne, de la fagon dont il a obtenu les données qu’il

fournit®”. ».

87 M. Grawitz, Lexique des sciences sociales, 7¢ édition, Paris, Dalloz, 1999, p. 86
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Pour atteindre nos objectifs et vérifier nos hypothéses, nous avons choisi d’effectuer une
étude analytique et comparative des rites Ngoh ni Nsongo et anciens égyptiens. Il ne s’agit pas
d’une comparaison simple qui recherche a ressortir des similitudes ou bien des dissemblances
entre deux analogies. Nous avons opté pour une démarche herméneutique tres recommandee
par lona Vultur®®n sciences sociales. Celle-ci voudrait que chacune des entités & comparer
s’expliquent mutuellement. Ceci dit, les usages de 1’animal en Afrique noire actuelle, peuvent
étre révélateurs et explicatifs des faits et gestes a usage des animaux d’autrefois. En revanche,
ceux dont I’explication échappe a I’Homme Noir Africain aujourd’hui peuvent trouver leurs
explications a I’intérieur des us et coutumes liés aux animaux en Egypte antique. Assurément
nous avons opté pour cette démarche afin de saisir la place de I’animal dans la justice chez les
Ngoh ni Nsongo et les anciens Egyptiens.

Précisons que I’approche de la présente étude est qualitative au regard de la méthode
d’assemblage des informations relatives a 1’'usage des animaux chez les Ngoh ni Nsongo, en
Egypte antique et ailleurs. Suivant notre chronogramme, deux plans ont été congus pour la
collecte des données. Le premier était celui des enquétes de terrain a travers les voyages dans
les villages jouxtant la contrée Ngoh ni Nsongo. La deuxieme activité quant a elle consistait a
réunir a travers les bibliothéques, les textes se rapportant a 1’animal dans le cadre de la justice

et I’animal dans son ensemble.

a- Données de terrain
Dans le but de réussir notre investigation, nous nous sommes servi du guide d’entretien
mais aussi, de I’observation directe quelquefois participative. Notre guide d’entretien répondait
au besoin de canaliser notre enquéte et orienter nos informateurs a répondre clairement aux

questions qui traitent de I’usage des animaux dans la justice chez les Ngoh ni Nsongo.

Le choix de nos informateurs s’est effectué sous le procédé d'échantillonnage par choix
raisonné. Cette derniere consistait a recueillir des informations relatives a 1’'usage de 1’animal
aupres des populations ciblées dans la communauté Ngoh ni Nsongo. Pour cela nous avons
choisi d’enquéter auprés des tradi-praticiens, des dépositaires de la tradition Ngoh ni Nsongo
dont les adhérents aux sociétés secretes de Mouankoum, Nkoum et Ahon. Au-dela des initiés
consultés, nous nous sommes rapproché des « profanes » constituées de jeunes mais aussi des

vieux pour nous dire comment ils vivent les coutumes, les pratiques rituelles, surtout celles qui

8|, Vultur, Comprendre. L’herméneutique et les sciences humaines, Paris, Gallimard, 2017
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sont encore en usage dans leurs villages. Ce choix nous a permis d’avoir des explications qui

fondent le choix des animaux dans les rites, pratiques et croyances des Ngoh ni Nsongo.

Bien que notre zone d’investigation soit étendue, les séjours (5 a 10 jours) fréquents dans
les villages des Ngoh ni Nsongo nous ont permis de toucher du doigt les réalités rituelles des
populations. Nous avons souvent été associe aux seances de divination, des rites sacrificiels,
funéraires, de mariage, thérapeutiques qui se réalisent avec les animaux. Le rapprochement avec
les membres des sociétés secretes et les devins nous a parfois pousse a les soumettre aux
questionnements, méme les plus ésotériques. Egalement, grace a eux, nous avons pu visiter les
sites sacrés et sacrificiels qui représentent des autels d’offrandes ou bien des espaces dédiés aux
rites expiatoires ou propitiatoires en liaison avec les animaux. Ce qui nous a conduit a juger le

sens et la portée de I’animal dans les rites, pratiques et croyances des Ngoh ni Nsongo.

b- Données documentaires

Pour ce qui est de la recherche documentaire, nous nous sommes prioritairement
intéressés aux travaux se rapportant a la relation Homme-animal. lls sont pour la plupart
constitués des ouvrages, articles, theses, mémoires etc. A cet effet, différentes bibliothéques ont
été visitées en occurrence la bibliothéque centrale et celle de la Faculté des Arts, Lettres et
Sciences Humaines de I’Université de Yaoundé I. Nous avons également consulté les
bibliotheques des centres de documentation du Ministére de la recherche scientifique et de
I’innovation (MINRESI), de I’ Institut Frangais du Cameroun (IFC)Yaoundé et de I’Université
Protestante de 1’Afrique centrale (UPAC) a Yaoundé. Nous n’avons pas manqué d’avoir
recours, quand 1’occasion nous en avait été¢ donné, aux dépots privés de nos enseignants et
encadreurs. C’est le cas pour les documents privés du Professeur Alexis Tague Kakeu et du
Docteur Chamberlain Nenkam. Au demeurant nous avons profit¢ de 1’émergence des
technologies de I’information et communication notamment internet pour accéder aux theéses,
mémoires et articles en ligne qui se rapportaient au domaine de I’animal dans la justice en
Egypte antique en particulier et en Afrique en général.

Nous avons tout de méme exploité I’iconographie particulierement riche et révélatrice en
themes animaliers. Ce sont les motifs de scenes de justice qui ornent les parois des pyramides,
les illustrations animaliéres qui ressortent des textes de sarcophages, pyramides et littéraires.
Ceux qui ont retenu notre attention sont, le papyrus d’Any de la XIX®™ dynastie, la stéle de
Minnakht XVI11°™ dynastie qui évoquent le caractére divin de I’animal et la place de ce dernier

dans I’au-dela. Le papyrus du jugement de 1’ame du mort ou la psychostasie au tribunal d’Osiris
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ont été de véritables tremplins susceptibles d’¢lucider sur la place et la symbolique de 1’animal

dans la justice des anciens Egyptiens.

X- DIFFICULTES RENCONTREES

Hormis le probléme lié aux moyens financiers, mener une telle étude nécessite la maitrise
des scansions linguistiques des différentes localités qui jouxtent 1’aire de recherche. Bien que
locuteur parfait du Mbo et circonstanciel d’Akoosé, le Nka’ah et bien d’autres dialectes Ngoh
ni Nsongo, nous nous sommes quelquefois buté aux problemes de la compréhension du
discours. La difficulté de restituer en francais certains mots, est souvent passée par une
interprétation qui, reconnaissons-le, trahit malheureusement l'authenticité du discours par trois
faits majeurs : Soit que la traduction prolongeait les mots, donc leur sens ; soit que le sens y est,
mais approximatif de par la profondeur des sens de mots ; soit enfin, il s'installe une espece de
mésentente parce que nos tentatives de traductions expliquaient plus qu'elles ne traduisaient le

contenu discursif.

Dans certaines bibliothéques visitées, les documents qui étaient mentionnés dans les
registres-fichiers, ne se retrouvaient étonnamment pas dans les rayons indiqués. Par ailleurs,
d’autres n’y existaient méme pas, probablement détériorés par 1’usure du temps ou par la
moisissure. De plus ceux qui étaient retrouvés lors de nos recherches étaient amputés de certains
pages. C’est le cas des bibliotheques du Ministere de la Recherche Scientifique et de
I’Innovation (BMINRESI) et de la Facult¢ des Arts, Lettres et Sciences Humaines de
I’Université de Yaoundé I (BFALSH).

Aussi, les difficultés portaient sur le comportement méfiant des informateurs, qui souvent
ne répondaient pas a toutes les questions. Pour quelques-uns, le métalangage est réservé aux
initiés et devrait point étre abordé avec légéreté. De ce fait, lors des enquétes sur le terrain, les
personnes interrogées doutaient de notre degré d’initiation. Ces personnes estimaient que les
réponses a nos questions seraient d’ordre a dévoiler les secrets du village. Par conséquent, nous
ne pouvons pas compter le nombre de journées stériles passées a Mbouroukou, Tombel et
Mouamenam, Santchou etc. dans I’attente des éventuels entretiens. Aussi, il faut noter que la
principale difficulté a laquelle nous nous sommes heurté était liée au contexte dans lequel nous
avons mené nos enquétes de terrain. Celui-ci est, jusqu’a nos jours, marqué par la psychose du
phénomene « ambazonien » relatif aux troubles dans la zone anglophone dont fait partie I’aire

Ngoh ni Nsongo. Cette situation explique la méfiance et la réticence de la plupart des personnes
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ressources sollicitées. Nonobstant ces obstacles, I’on est heureusement parvenu a la maturation

de cette theése qui obéit a une structuration bien élaborée.

XI-  STUCTURATION DU TRAVAIL
L’agencement de cette étude obéit a un plan tripartite. Chaque partie est constituée de

deux chapitres et d’ une conclusion, pour un total de six chapitres.

La premiére partie est intitulée « Les fondements du choix de I’animal dans les rites et
pratiques de justice chez les anciens Egyptiens et les ngoh ni nsongo. ». Le but recherché dans

cette partie qui se veut exclusivement conceptuelle, est d’éclairer sur la structure de la justice
et les fondements du choix de I’animal dans les registres judiciaires chez les anciens Egyptiens
et les Ngoh ni Nsongo. Pour ce faire, I’on examinera les conceptions religicuses et
mythologiques ava qui dévoileront avec aisance les raisons de ce choix a travers la symbolique
que I’animal tient dans 1’échiquier magico-religieux et mythico-historique chez ces deux
peuples négro-africains. Sous 1’éclairage des données culturelles, 1’on saisira I’animal comme
une entité partagéee par les Hommes et dieux, en tant que moteur de la dynamique cosmique et
sociale qui agit selon la fonction a lui concédée par les pratiques rituelles. Subséquemment on
pourra comprendre que 1’animal est représenté¢ comme réceptacle, un messager ou encore une
courroie entre Dieu et ’'Homme. Aussi, I’animal devient un bestiaire du panthéon chez les

anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo par le biais des rituels magico-religieux.

La deuxiéme partie est intitulée « les acteurs de justice et leurs procédés de recherche de
la vérité chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni nsongo. » s’articule autour de deux axes

majeurs. Le premier s’attellera a faire ressortir les acteurs de la justice. Pour ce faire, il mettra
au goit du jour, les acteurs de 1’ordre des divinités notamment Dieu, les dieux, les ancétres et
les esprits tutélaires au rang desquels les génies. Par la suite, il mentionnera les acteurs vivants
dont, les prétres, les totems qui entrent dans le processus de rendu de la justice par le biais des
procedés de recherche de la vérité. Ceux-ci sont des palabres au cours desquelles, I’on recourt
aux animaux pour satisfaire les justiciables a travers les rites divinatoires et ordaliques qui
mettent en communion 1’ici-bas des humains et 1’au-dela des dieux a travers les rituels y

afférents.

La troisieme et derniere partie intitulée « mutations, permanences et impacts de la justice
par ’animal chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. », aura pour objectif de montrer

la fonction de I’animal dans la restauration de la concorde et cohésion sociale a travers des rites
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d’alliances sacrificielles ou les pactes de paix. Elle s’attélera aussi de montrer comment les
influences exogeénes, mais aussi endogenes ont fait naitre de nouvelles formes de justice dans
I’univers égyptien ancien et Ngoh ni Nsongo. Il conviendra au demeurant de montrer que les
invasions asiatiques d’une part et la colonisation européenne d’autre part ont entrainé le
bouleversement de la structure traditionnelle au regard de la désorganisation juridico-
administrative chez les anciens Egyptiens et 1I’imposition du droit positif chez les Ngoh ni
Nsongo. Nonobstant ces épreuves de domination, cette partie ferra ressortir la permanence de
la justice par I’animal qui se dévoile pérenne dans les pratiques quotidiennes du rendu de la
justice chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Dans cette perspective, les anciens
Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo nous livrent un exemple de victoire culturelle par
I’hétérogénéité juridique qui sévit de nous jours nonobstant I’influence externe issue de
I’impérialisme. Cela dit, les Ngoh ni Nsongo ont conserveé, plus ou moins bien et a quelques
exceptions pres, le substrat juridique qui impligue les animaux dans les us et coutumes depuis

la période égyptienne ancienne jusqu’a nos jours.
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Site de localisation des descendants de Ngoh ni Nsongo du Cameroun
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Juin, 1997, p.10.
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LA PREMIERE PARTIE :

LES FONDEMENTS DU CHOIX DE L’ANIMAL DANS LES
RITES, ET PRATIQUES JUDICAIRES CHEZ LES ANCIENS
EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO.
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CHAPITRE | : FONDEMENTS RELIGIEUX DE LA PRESENCE DE L’ANIMAL
DANS LE SYSTEME JUDICIAIRE CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS ET NGOH NI
NSONGO

La place des animaux dans les civilisations a déja été bien étudiée de différents points
de vue. Le rapport de I'nomme a I'animal, tel qu'il apparait dans nos sociétés, va bien au-dela
de la simple domestication, 1’appropriation, la chasse ou la consommation. D’ailleurs toutes les
activités liées a ’humain en négro-culture sont religieux®. L’on connait surtout les faits et geste
au travers desquels I’animal joue un role de premier plan. Aussi I’on peut également remarquer
des manifestations cultuelles et de dévotions aux entités transcendantes comme véritable
marque de la religion par le biais des animaux. Au regard de diverses expressions religieuses
chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, I’on constate que I'Homme se lie a I'animal,
fat-il domestique ou sauvage. En effet I’image que 1’on a de I’animal chez les anciens Egyptiens
et les Ngoh ni Nsongo trouve absolument ses fondements dans la religion et la vision que les

Egyptiens et Ngoh ni Nsongo se faisaient du monde.

Cette vision Négro-Africaine fait du monde, un univers dualiste. D’un c6té le monde
visible constitué des étres vivants et des entités palpables pour le commun des mortels. De
’autre coté, le noir Africain mentionne 1’existence du monde invisible fait des entités invisibles
aux yeux du « profane ». Ledit monde invisible est pour 1’ Africain, le lieu de vie des dieux, des

ancétres et des génies?. Ces derniers sont de par leur caractére invisible désignés par le terme

[an)
esprits comme le précise Bernard Agbo Dadie®. L’on les désigne par:lo §> ngzrw (netjerou)
en langue égyptienne ancienne” et Ba-sé en langue Mbo des Ngoh ni Nsongo®. Dimiti Meek cité
par Jean Leclant précise que la démarcation entre les notions de dieu, démon, génie est

imprécise dans le panthéon de I’Egypte pharaonique. Leurs personnalités sont tellement variées

1 P. H. Gravrand, « Les religions africaines traditionnelles, source de civilisation spirituelle », Cahiers des
civilisations africaines, n° 8, vol. 4, 1970, pp.153-174.

2 J. Bonhomme, « Postface. Les morts ne sont pas morts », in, M. Cros et J. Bonhomme (éds.), Déjouer la mort
en Afrique, Paris, L’Harmattan, 2008.

3B. Agbo Dadie, « Penser Dieu autrement, de la métaphysique a I'anthropologie : les fondements d'une pensée
négro-africaine sur Dieu » These de science des religions, Université Paris 4, 2000.

4 J-P. Corteggiani, Les Dieux de I'Egypte, Flammarion, 2002.

5> H.C. Essoh, Origine et civilisation du peuple Ngoe, source égypto-Nubienne des acquis ésotériques, tome I,
inédit 1999, p.10.
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qu’un dieu peut étre appelé génie®. Un dieu peut étre considéré dans certains cas rituels comme
le démon, puis regagner son statut de dieu dans d’autres. C’est le cas le Seth dont la nature est
difficile a cerner. Ces esprits donnent-ils aussi 1’aspect d’étre séparés en deux catégories. D’une
part les esprits bienfaisants et d’autre, les esprits maléfiques’. Précisons par ailleurs que ces
esprits interviennent indirectement dans le monde des vivants a travers des manifestations qui
peuvent impacter de fagon relativement positive ou encore négative le quotidien des Hommes

dans une communauté donnée.

Au regard de I’intervention des « habitants du monde invisible » dans le vécu quotidien
des Hommes, il devint un impératif pour les humains de trouver les voies et moyens nécessaires
a I’accession dudit monde invisible afin de pouvoir interagir de facon cordiale et Oharmonieuse
avec les esprits. Dans cette perspective, I’Homme négro-africain en général, Egyptien ancien et
Ngoh ni nsongo en particulier, sachant qu’il existe un autre monde qui intervient plus ou moins
dans son vécu quotidien, adopte des postures les plus variées pour se propulser vers le monde
invisible ou des esprits. Il s’agit, loin d’étre exhaustif, des rites magico-religieux ; funéraires ;
sacrificiels ; de naissance ; de passage, etc. Ces derniers représentent les différentes facettes par
lesquelles les Hommes communiquent avec le monde invisible dans le seul souci de maintenir
de fagon harmonieuse, 1’équilibre via I’animal qui se montre comme le substrat fondamental.
Ainsi, tout au long de ce chapitre, il convient d’abord de cerner la place de I’animal dans les
représentations des dieux via les répliques imagées et imaginaires du monde invisible a travers
I’iconographie religieuse et ses symboles. Ensuite, ’on va faire ressortir des configurations
zoomorphes ou encore anthropo-zoomorphes des dieux chez les habitants de la vallée du Nil et
les Ngoh ni Nsongo. Enfin, il conviendra ensuite de faire ressortir I’animal comme le canal ou
substrat de communication entre les Hommes et le monde invisible fait des esprits tutélaires ;

les dieux ; les ancétres et les génies.

- L’ANIMAL, L’ETRE POUR IMAGINER ET IMAGER L’INCONNU
DIVIN CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS ET NGOH NI NSONGO

Il n’est pas superflu de repréciser que les dieux, ancétres et génies que traite cette partie
de notre travail, sont des entités invisibles que nous pouvons prosaiquement appeler puissances
suprasensibles. Etant du domaine de I’invisible et par ricochet soustrait de toute connaissance

vraisemblable, toute reproduction des dieux semble étre la conséquence des croyances

8. Leclant, « Génies, anges et démons.'Egypte. Babylone. Israél. Islam. Peuples altaiques. Inde. Birmanie. Asie
du Sud-Est. Tibet. Chine », Revue des Etudes Anciennes, n°1-4, Tome 74, 1972, pp. 232-234.
7 J-P Dozon, L'Afrique a Dieu et a Diable : Etats, ethnies et religions, Paris, Ellipses, 2008, p. 25.
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auxquelles les humains adherent. Pour arriver a une reproduction imagée plus ou moins claire
d’un quelconque dieu chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo, I’Homme négro-africain
en particulier passe usuellement par I’imagination au travers de I’octroi des formes et qualités
des entités issues de la nature. Celles-ci sont dans la plupart des cas, emprunté au regne animal
pour imager les divinités. Cette attitude humaine apparait comme 1’une des possibilités pour
connaitre 1’inconnu divin desquels les ancétres, génies et dieux chez les anciens Egyptiens et
Ngoh ni Nsongo®. Pour se faire 1’on va épiloguer sur le principe caché des dieux avant de
convoquer de I’animal comme substrat des représentations imaginaires et imagées chez les

kmtyw et les Ngoh ni Nsongo.

A- DU CARACTERE CACHE DES DIEUX A L’ASPECT DEVOILE PAR LE
BESTIAIRE CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS ET NGOH NI NSONGO

Les textes sacrés notamment les Textes de Pyramides, le Livre des Morts, les Hymnes
en passant par 1’iconographie et les discours mythologiques mieux les traditions orales chez les
anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, le caractére caché de dieu est évoque. Au-dela de son
aspect caché, les Négro-Africains en général, les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo en
particulier ont opté pour la « matérialisation » du monde invisible a travers la dation des formes

zoomorphes aux dieux qui y résident. Dans cette perspective, 1’on épiloguera sur le caractére

I
inconnu des dieux avant de s’appesantir sur la notion de métempsychose du :I@& B3 ner
(Ba netjer) Ba divin qui explique le choix des animaux comme bestiaire ou 1’entité réceptacle

des dieux®.

1- Le caractére inconnu du divin dans ’univers ancien égyptien et Ngoh ni

Nsongo

C1= % n ElG)
Le livie=> NN < I pr.tmhrw r) (Livre de sortir au jour) du Papyrus d’ Ani

des anciens Egyptiens renseigne que Dieu par essence est inconnaissable. Les divinités qui, au

sens étroit, sont des entités qui appartiennent au monde invisible le sont également. Pour étayer

8S. Cauville, L'offrande aux dieux dans le temple égyptien, Louvain, Peeters, 2011, p. 80.
® M. N. Saar, «ka et ba dans I’ontologie égypto-africaine », GNWT (Revue d’Egyptologie et d’Histoire des
civilisations de I’Afrique noire) vol. 1, Yaoundé, Premiéres lignes Editions, octobre 2020, pp. 77-100.
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[
cette élocution, il revient de convoquer le chapitre 17° ot Atoum ?’I%@ Tm(w) (Tumou)

dit Amon dit R4, affirme, par la bouche de ses grands prétres que :

=Rl S = RARTT Sh R AR

wnb  tm (w) ink tm (w) m  wn(y) wa=kwi hpr ni m

« Du maitre de I’'univers, a moi appartient (la totalité, I’univers) puisque j’étais seul (unique)

j’étais venu a I’existence »

=280 2l Nam N A%

nnw ink R& m hy f m  SAa HgA  pn

« Le Noun Jesuis Ré quand il apparait en commencant a gouverner »

Godt e >+ NS 2T IN0e Ja
iwi rh k(wi) wi dwAw pw tr in rf sw ir sf  wsir

« C’est moi, hier m’appartient (car) je connais demain, quant a hier c’est Osiris »

W21+ DI TS Z B To MR

pw ir dwAw Ra pw hrw pwy n(y) sHtm
« Quant a demain, c’est R¢&, ce jour de la destruction »

Pour revenir aux propos d’Atoum a travers le Papyrus d’Any, I’on constate qu’ Atoum,
atravers Any, prononce ceux-ci lors de la cosmogeéneése : « ...J ¢étais la totalité quand j’étais seul
dans le Noun et je suis Ré dans sa glorieuse apparition quand il commence a gouverner ce qu’il
a cree...Je suis le grand dieu qui est venu a I’existence de lui-méme...A moi appartient hier et je
connais demain... ». Au chapitre 42 du méme livre, Atoum ajoute ; « ...Je suis le maitre de
I’éternité...ma vraie forme est cachée en moi, car je suis I’inconnaissable... ». Dans le méme
ordre d’idées comme tous les autres étres du monde invisible (les dieux), ceux-ci ont été créés
par le démiurge qui est Atoum chez les anciens Egyptiens. Pour illustrer cela, Il convient de lire

un extrait du Papyrus Bremner Rhind qui illustre le monothéisme égyptien :

10p, Barguet, Le Livre des Morts des anciens Egyptiens, Paris, Cerf, 1967, chap. 17, p. 57
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... Quand je [Atoum] me suis manifesté a 1’existence, 1’existence exista. Je vins a I’existence
sous la forme de I’Existant, qui est venu a I’existence, en la Premi¢re Fois. Venu a 1’existence
sous le mode d’existence de 1’Existant, j’existai donc. Et ainsi I’existence vint a I’existence, car
j’étais antérieur aux Dieux Antérieurs que je fis, car j’avais ’antériorité sur ces Dieux Antérieurs,
car mon nom fut antérieur au leur, car je fis I’¢re antérieure ainsi que les Dieux Antérieurs. Je fis
tout ce que je désirais en ce monde et je me dilatai en lui. Je nouai ma propre main, tout seul,
avant qu’ils ne fussent nés, avant que je n’eusse craché Shou et expectoré Tefnout. Je me servis
de ma bouche et Magie fut mon nom. C’est moi qui suis venu a I’existence en (mon) mode
d’existence, quand je vins a I’existence sous le mode d’existence de I’Existant. Je vins (donc) a
I’existence dans 1’ére antérieure et une foule de modes d’existences vinrent a I’existence dés (ce)
début, (car auparavant) aucun mode d’existence n’était venu a ’existence en ce monde. Je fis
tout ce que je fis étant seul avant que personne d’autre (que moi) ne se fut manifesté a I’existence,
pour agir en ma compagnie en ces lieux. I’y fis les modes d’existence a partir de cette force (qui
est en moi). J’y créai dans le Noun étant (encore) somnolent et n’ayant encore trouvé aucun lieu
ou me dresser. (Puis) mon cceur se montra efficace, le plan de la création se présenta devant moi,
et je fis tout ce que je voulais faire, étant seul. Je congus des projets en mon ceeur, et je créai un
autre mode d’existence, et les modes d’existence dérivés de 1’Existant furent multitude!?.

A la lecture de cet extrait, Atoum est venu par lui-méme a I’existence, ce Dieu Antérieur
aux antérieurs est un « Dieu-Un, Unique-Engendreur des millions » et un créateur des dieux.

Ce n’est pas un étre dont la connaissance peut se trouver consacrée.

En outre, il convient d’évoquer 1’'un des passages des hymnes a Amon du Papyrus de

Leyde I-350 qui évoque I’autocréation d’Atoum en ces termes ;

)i o PSS SY o= R |} B -3

mss jwtj ms.tw=f  wa Hr Aw.f  sbb nHH Hrj WAWL

« Créateur qui n'a pas €été créé, le seul de son espéce, qui passe I'éternité, chef des

routes ».

Convoquons également une formule du chapitre 15 du Livre des Morts, pour évoquer

sa supériorité aux autres dieux en tant que créateur de [’univers.

. =,
%A_Q_ﬂvba__m&- Mmogoo
mniw kb wa ir(w) wnnt

« ...Le berger, maitre unique, il a fait(faisant) ce qui existe.

11 B. Ukwuije, Trinité et inculturation : Etude critique, Paris, éditions Desclée de Brouwer, 2008, p. 248.
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C’est la traduction donnée par René-Louis Etilé qui clarifie sur le caractere inconnu

d’Amon en ces termes.

Unique est Amon (Imn) qui se cache/ qui est inconnu ou inconnaissable (imn) d’eux ;
qui se dérobe aux dieux, sans que 1’on connaisse son aspect.

Il est plus éloigné que le ciel-lointain ; il est plus profond que la Douat.
Aucun dieu ne connait sa véritable nature.

Son image n’est pas étalée dans les écrits.

On n’a point sur lui de témoignage parfait.

Il est trop mystérieux pour que soit découverte sa prestigieuse majesteé.
Il est trop grand pour étre interrogé,

Trop puissant pour étre connu.

On tomberait a I’instant mort d’effroi si on pronongait son nom secret,
intentionnellement ou nom.

Aucun dieu ne sait I’appeler par ce nom.

Ba-caché (imn) est son nom, tant il est mystérieux*?

Le mystére autour de la connaissance de dieu a conduit les anciens Egyptiens a des
pratiques de types polythéistes dans une logique monothéiste. Pour preuve, lorsque I’hymne a
Amon I’invoque comme celui qui « se cache/ qui est inconnu ou inconnaissable [...] qui se
dérobe aux dieux, sans que 1’on connaisse son aspect'® » ; cela traduit son contenu dans tous les
dieux qui existent dans le panthéon égyptien. Dans cette perspective, le divin devient I’'unique
qui se manifeste dans tous les dieux. Dans I’Egypte antique, que le dieu appartienne a une cité

puissante ou debile, ledit dieu posséde ou le Ka divin qui fait de lui un netjer de méme nature

que les autres dieux. En chaque étre divin chez les anciens Egyptiens, réside le :@U (K3
ngr) Ka divin, mieux le Ka d’ Atoum. Cette logique du dieu qui influe dans les autres suggére la
notion de 1’unité des dieux développée par Etienne Drioton en Egypte antique®. Pour exprimer
cette unité des dieux en Atoum, Amon ou Ré, les exemples foisonnent dans les textes sacrés de
I’Egypte antique. René louis-Etilé indique entre autres les Textes des Pyramides (formule 456)
: « Salut a toi, 'unique » ; Textes des Sarcophages : « Atoum, son nom est I’Unique », « Dieu,
I’Unique » ; Le Livre des Morts, chap.15 : « Toi, le seigneur ! Toi, I’Unique » ; Hymne a Aton
: « O toi, le Dieu Unique, a part lequel il n’y en a pas d’autres !» ; hymne & Osiris ; hymnes et

priéres a Ra... "

12 R-L Etile, Afrique antique. Mythes et réalités, Paris, Menaibuc, 2005, p. 38-49.

13 E. Grébaut, « Hymne a Ammon-Ra : des papyrus égyptiens du musée de Boulaq », in Recueil des travaux
originaux ou traduits relatifs a la philosophie et a I’histoire littéraire, Nouvelle série, douzieme fascicule, Paris,
Librairie A. Franck, 1875

14 E. Drioton, « La religion égyptienne dans ses grandes lignes », Revue de I'histoire des religions, tome 131, n°1-
3, 1946, pp. 202-204

15 Etile, Afrique antique. Mythes...p. 46
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Dans 1’univers Ngoh ni Nsongo, les mythes ne renseignent pas assez sur la notion des
dieux mais beaucoup plus sur les ancétres. Le mythe cosmogonique le plus connu demeure le
mythe de Ngoh/Ngoe. Celui-ci est mieux élaboré par Samuel Edjedepang Koge qui dresse les
témoignages recueillis auprés des Ngoh ni Nsongo notamment ceux des cantons Mouamenam,
Elong, Mbo®. Ledit mythe met en exergue trois principaux acteurs (Ngoh, Sumediang et
Ngwaté-Kaah). Ces derniers vivaient dans un monde déja créé mais au sein duquel le mal était
le maitre-mot. Au souci du demiurge d’extirper le mal de son monde, celui-Ci procédat par le
déluge qui fut annonce a Sumediang et Ngoh par une mystérieuse femme au nom de Ngwaté-
Kaah. Enigmatiquement le couple Sumediang et Ngoh était relativement pieux au sein de ce
monde pétri dans le mal. Ils recurent au cours d’une nuit, la visite inopinée d’une femme
répugnante par sa maladie (gale). lls accueillirent chaleureusement ladite femme et
I’hébergerent le temps pour que le jour se 1éve. Mais la dame était porteuse d’un message. Elle
leur dit qu’au cours de la nuit, il se produira un déluge duquel, ils seront sauvés. Selon le mythe,
Ngwaté-Kaah avait disparu apres 1’annonce et ’averse se concrétisa. Allant de cette logique
mythologique, il ressort clairement que le monde chez les Ngoh ni Nsongo commence
effectivement avec Ngoh et Sumediang qui se présentent comme les primordiaux en I’existence.
Les ancétres des Ngoh ni Nsongo. Ceux que 1’on invoque en dernier ressort dans le culte des

ancétres.

En négro-culture en général et chez les Ngoh ni Nsongo en particulier, I’ancestralité est
I’'une des expressions la plus répandue de la religion. Sans offusquer la présence des dieux et
I’existence de Dieu supréme, I’ancestralité a travers le culte des ancétres reste la manifestation
la plus prégnante. L'ancestralisme est une religion fondée sur la croyance en l'existence des
ancétres®’. 1l est une religion organisée autour de la stratification de puissances spécialisées'®.
Il présente un systeme de relation et de correspondance qui va donner cohérence a ’univers
entier a travers une interaction ancétres-hommes et dieux. Une harmonie qui requiert la
participation de ces acteurs a la dynamique vitale du monde a travers ’énergie. Cette énergie,
cette puissance qui vient de Dieu unique. Celle-ci est distribuée selon un ordre descendant
d’abord aux dieux, ensuite aux ancétres et enfin aux vivants selon ’ordre de préséance établi.

Bref, c’est ce principe de participation qui est le fondement de la communion des étres.

16 S, Ejedepang Koge, The tradition of a Bakossi people, Sopecam, 1986, p.22.
17 C. Moukouri Dina Manga Bell , Méditations sur I'ancestralisme : essai, Nouvelles du Sud, 2018, p. 20
18 J. Mbiti, African religions and philosophy, Heinemann, London, 1969 p.49.
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Par ailleurs, chez les Ngoh ni Nsongo, le principe divin le plus haut est appelé Son-me-
Yemeubh littéralement « le pere des ancétres ». Cette appellation est la conséquence du culte des
ancétres pour attribuer la qualité de I’ancétre des ancétres a cet inconnu divin qu’est le Dieu
créateur. Chez les Ngoh ni Nsongo, aucune séparation n’est véritablement faite entre les dieux
et les ancétres. Les divinités sont appelées autant que les ancétres o-yemeuh'®. Aussi, une
expression des plus utilisées chez les Ngoh ni Nsongo pour désigner de deux individus ayant
des traits de ressemblances, 1’on dit : 0-bineuh yemeuh heum ho’oh «ils sont originaire d’un
méme endroit » yemeuh, ce lieu indéfini et inconnu est également transpose dans le domaine

religieux pour qualifier le Dieu Tout-Puissant, I’inconnu.

Au regard des exposes qui précédent chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo
il ressort bel et bien que les religions des deux peuples sont des monothéismes de fond et des
polythéismes de forme. Pour taire toute velléité¢ autour d’un polythéisme ou un monothéisme
de la religion égyptienne Roland Khater recommande que 1’on ne recherche « pas a y voir un
polythéisme compliqué ou un monothéisme forcé 2°». De toute évidence, les religions chez les
habitants des deux terres et les Ngoh ni Nsongo sont fondées sur la croyance en un seul Dieu.
Celui-ci est honoré a travers des cultes a plusieurs dieux secondaires. Chez les anciens
Egyptiens, ledit Dieu unique est Atoum 1’inconnu et Son-me-yemeuh, I'’Ancétre des ancétres, le
Proto-Ancétre et Source de toute vie chez les Ngoh ni Nsongo. L’humain chez les Ngoh ni
Nsongo recoit la vie de ses ancétres biologiques et ces derniers le marquent d'une empreinte
indélébile par la transmission de I'héritage génétique pour toute sa vie. C'est cet héritage qui
pousse I'Homme a rester lié Dieu via ses ancétres. C'est en suivant la voie de la transmission de
la vie qu'on arrive a Dieu, I'Ancétre des ancétres. Les ancétres deviennent ainsi des
intermédiaires entre les vivants et Dieu. Ce sont des canaux de transmission de la vie de Dieu,
source de toute vie, aux vivants. Les vivants lui rendent un culte a travers les ancétres. Comme
chaque famille a ses ancétres, le culte des ancétres est un culte familial célébré par le chef de
famille. Autant chez les anciens Egyptiens, le culte était régional. Chaque nome et dans une
moindre mesure chaque temple avait son dieu via lequel, les fidéles et prétres rendaient le culte
a Amon, Ré ou Atoum. Dans la pratique des cultes divins, I’on pouvait remarquer une relative
« animalisation » de dieu qui passait par 1’animal adoré par principe de métempsychose du Ba

et du Ka divin dans les animaux divinisés chez les Kmtyw et Ngoh ni nsongo.

19 Entretien avec Ehowé Ntéké 69 ans environ, membre du groupe de danse Ngamba, Mbouroukou, le 6 janvier
2020.
2 R. Khater Décryptage de la religion de I’Egypte Ancienne, www.rolandkhater.com, consulté le 20 mars 2021,
p. 18.
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|
2- L’animal comme réceptacle duj@& B3 ner et Clﬁu (K3 nzr) ou énergie

divine chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo

Dans la conception négro-africaine de 1’univers, tous les éléments de la nature peuvent
servir de réceptacle a I’énergie des dieux. Dans 1I’Egypte antique et chez les Ngoh ni Nsongo,
I’animal n’a pas que servi de symbole. Il a aussi servi d’expression du pouvoir divin dans le
cadre de la religion?!. Chez les Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, 1’on a observé des pratiques
de dévotion ou cultuelles en lien avec les animaux. Cette expression religieuse conduit a priori
a parler de zoolatrie. Bien d’auteurs se sont empressés de qualifier la religion égyptienne
ancienne de zoolatrie. C’est le cas de Juvénal qui s’en gausse lorsqu’il écrit dans 1'une de ses
satires en ces termes : « Tout le monde sait, 6 Volusius de Bithynie, que les dévots d’Egypte
sont des fous, adorateurs de monstres, [...] Une ville entiére vénére les chats, une autre un
poisson du Nil ou un chien, mais personne ne vénére Diane...?? ». Dans la religion égyptienne
ancienne, il faut remarquer que I’animal n’est pas adoré pour lui-méme. Il fait I’objet du culte
divin en tant que réceptacle du dieu qui se manifeste et s’incarne en lui. Il convient

symboliquement de I’observer comme 1’expression visible du pouvoir ou de 1’énergie mieux

du :I@U Ka du divin invisible qui lui est concédé?®. Dans cette perspective, bien d’animaux
faisaient 1’objet d’un réel respect de la part des anciens Egyptiens. La religion des anciens
Egyptiens obeissait a une certaine logique méme si elle échappait a Juvénal. Pour les habitants

[
de la vallée du Nil, la divinité qui a donné forme a I’univers est F&@ Tm(w) (Atoum) a
en croire la cosmogonie d’Héliopolis. Il s’est créé lui-méme. De ses larmes, de sa salive ou de
sa sueur sont nés tous les étres vivants, dont les animaux, qui sont donc susceptibles de détenir
une parcelle de la divinité créatrice?®. Leurs comportements et leurs aptitudes particuliéres sont
la manifestation visible de la personnalité des dieux®. En plus de cela, les créatures animales

jouent le role d’intermédiaire entre les Hommes et les divinités dans les cas des cultes. A travers

2L A, Adler, « Le totémisme en Afrique noire », Systémes de pensée en Afrique noire n°15, 1998, URL :
http://journals.openedition.org/span/1549 ; consulté le 15 mars 2021.

22« Juvénal 15°™ Satire, vers 1 a 10 », in, P. Labriolle et al. (dir), Satires, Paris, Les Belles Lettres, 2002, p. 12.
2 Germond et Livet, Le bestiaire..., 2001, p. 73.

2M-A. Calmettes, La création du monde dans I’Egypte ancienne, Paris, RMN, 2004

25 P Huet et M. Huet, L ’Animal dans I’Egypte ancienne, Paris, éd. Hesse, 2013, p. 87.
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ce panorama de la notion de I’animal dans le culte égyptien ancien, I’on constate que les

animaux n’étaient pas des dieux. Ils étaient des réceptacles des dieux qui furent sacralisés?.

Aussi bien que les animaux furent sacralisés chez les anciens Egyptiens tout comme
chez les Ngoh ni Nsongo, beaucoup d’autres eux n’avaient jamais atteint le rang de divinité.
C’est le cas de ’oryx et la chévre?’. Les représentations des animaux dans cet univers étaient
transposées en symboles divins. D’ailleurs Roland Khater reconnait « qu'il est beaucoup plus
facile d'etablir un contact avec un dieu visible et concevable qu'avec Dieu dont le visage et
I'identité sont secrets?® ». L animal était dans cette perspective une réponse égyptienne ancienne
et Ngoh ni Nsongo a la préoccupation de Khater. Subséquemment, chez ces deux peuples,
I’animal y était spiritualisé pour exprimer des concepts abstraits des dieux et rendre intelligible
leur systéme théologique assez compliqué?®. Vénérés de leur vivant, certaines espéces comme
le taureau, le bélier ou le crocodile bénéficiaient d’'une momification et d’une sépulture digne
d’un prince®. D’autres étaient mis & mort et momifiés pour servir d’offrandes des pélerins aux

dieux des temples®. C’est le cas des chats, poissons, serpents, musaraignes, ibis>2.

Nombreux parmi les animaux sacralisés ont été érigés au rang de véritables dieux a la
maniére de la déesse Hathor a téte de vache ou du dieu Thot a téte d’Ibis. En outre, la plupart
des divinités égyptiennes étaient représentées sous la forme d’Hommes a téte d’animal. Celles
a apparence entierement animale étant néanmoins rares. Chaque divinité pouvait avoir une ou
plusieurs représentations animales autant qu’un méme animal pouvait représenter plusieurs
divinités différentes®. Par exemple, le faucon représentait a la fois Horus, dieu du ciel, du soleil

et de la lune dans 1’ensemble de I’Egypte*. Le faucon représentait le dieu Montou ou dieu

% F. Dunand et R. Lichtenberg, « L’animal, image vivante du dieu », in, F. Dunand et al., Des animaux et des
hommes. Une symbiose égyptienne, Paris, Editions du Rocher, 2005, pp. 149-164.

27F. Dunand, «La figure animale des dieux en Egypte hellénistique et romaine ». In, Les grandes figures
religieuses : fonctionnement pratique et symbolique dans I'Antiquité. Actes du Colloque international (Besangon,
25-26 avril 1984) Besancgon, Université de Franche-Comté, 1986. pp. 59-84

8 R, Khater , » Décryptage de la religion de I’Egypte Ancienne », http://www.copyrightdepot.com, consulté le 25
mars 2021, p. 54.

24 Guichard (dir.), Le catalogue de I’exposition Des animaux et des pharaons. Le régne animal dans I’Egypte
ancienne, Louvre-Lens/Somogy éditions d’art, 2014, p. 15.

30, Heugel et V. Koenig, Un prince égyptien, Paris, éd. Thierry Magnier, 1980.

31 E. Bernand, « Pélerins dans I'Egypte grecque et romaine ». In, Collection de I'Institut des Sciences et Techniques
de I'Antiquité n° 367, Université de Franche-Comté, 1988. pp. 49-63.

32 M-A. Calmettes, « Les momies animales, une arnaque antique ? », Cahiers de Science et Vie, n° 156, octobre
2015,p. 7

3 S, Porcier, « L’animal sacré en Egypte ancienne, medium entre les vivants et les morts : un réle méconnu », in,
Rencontre autour de [’animal en contexte funéraire, (Saint-Germain-en-Laye, 30-31 mars 2012), GAAF, 2014,
pp. 97-101.

3 B. Mathieu, « Horus : polysémie et métamorphoses (Enquétes dans les Textes des Pyramides, 5) », ENiM n°6,
Montpellier, 2013, p. 1-26.



http://www.copyrightdepot.com/

55

principal & Thébes sous sa forme solaire®®, le dieu Khonsou & Karnak® sous sa forme lunaire et

le dieu Sokaris a Saqgarah oui il était un dieu funéraire®’.

Chez les Ngoh ni Nsongo, I'animal sacré était choisi pour exprimer certains caractéres
d'une puissance surnaturelle sous la logique du totémisme. L'animal totem quitte ainsi le cadre
ordinaire de représentation pour devenir I’animal sacré ou le bestiaire au regard de la puissance
divine manifestement reconnue en lui. Dans cette perspective les animaux « sacrés » devinrent
pour les Ngoh ni Nsongo, des entités de la nature capable de servir de réceptacle pour les dieux
et les ancétres®. L’on ne dit pas que 1’ancétre ou le dieu devient I’animal. Celui-Ci est convoqué
pour dévoiler les expressions qu'on pourrait deviner chez le dieu ou 1’ancétre en question. Chez
les Ngoh ni Nsongo, chaque village ou famille dispose d’un animal érigé en totem représentant
le messager des ancétres dans la logique ou la religion chez les Ngoh ni Nsongo est établi sous
I’ancestralité. Il représente dans certains cas I’animal de protection li¢ au fondateur du clan. Le
totem est l'ancétre du clan ou de I'individu des sa conception. « Le totémisme en soi désigne le
lien spirituel existant entre un environnement particulier, une plante, un animal ou un minéral,
et un enfant sur le point de naitre*. » Il s'agit d'une « relation de parenté entre les hommes et la
nature® ». Cette parenté opére non seulement dans le monde physique mais aussi dans la vie
spirituelle. Le totémisme, organisé par les ancétres, implique qu'il existe un lien trés fort entre
les dimensions humaine et surnaturelle. Pour cela 1’on se doit de traiter ledit animal réceptacle
avec beaucoup d’égards. Chez les Mboanké du village Mbouroukou, I’animal de présage est la
grenouille-Goliath*! ou Conraua goliath appelé en langue Mbo Edju 'ul. Chez les Mboabi du

méme village*?, I’animal choisi pour protéger symboliquement le clan est le buffle ou yéerh®,

L’on peut se poser la question de savoir si I’animal présenté comme totem chez les Ngoh
ni Nsongo entre dans le méme cadre conceptuel que I’animal exposé en tant que réceptacle d’un

ou plusieurs divinités chez les anciens Egyptiens. A cette interrogation 1’on peut dire que, le

%D, Valbelle, « Les métamorphoses d'une hypostase divine en Egypte », Revue de I'histoire des religions, tome
209, n°1,1992. pp. 3-21, URL, www.persee.fr/doc/rhr_0035-1423 1992 num_209 1 1625, consulté le 2 janvier
2020.

3% E. Drioton, « Les grands prétres d'’Amon de Karnak », Journal des savants, Juillet 1930. pp. 316-325, URL,
www.persee.fr/doc/jds_0021-8103 1930 num_7_1 2392

37 C. Gétaz, Le Sabéisme Ou La Religion Des Astres Tome XI : Un chapitre de la mythologie égyptienne : les
aventures d’Osiris, Californie, Createspace, 18 décembre 2015

38 Mbah, « Le sacrifice de... », 2017, p. 59.

39 C. Havecker, Le Temps du réve, Aix-en-Provence, Le Mail, 1992, p. 83

0 Ibid....

41 Entretien avec Ewané Victoire, 54 ans, Planteur, Tradi-praticien et chef de famille Mboanké, Mbouroukou le 21
Décembre 2019.

42 Entretien avec Manfred Essoh, 84 ans, planteur, patriarche du village Mboabi, Mboabi le 21 décembre 2019.

3 1bid.
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totémisme a travers les animaux sacrés chez les Ngoh ni Nsongo, est autant une survivance de
la dévotion que les Egyptiens anciens adressaient aux dieux incarnés dans les animaux et leur
ex-voto. La plupart des dieux revétaient l'apparence de certains animaux tels que les taureaux
(Apis), les vaches (Hathor), les beliers (Khnoum, Bouc de Mendeés), les crocodiles, le serpent
(Ouadjyt, Apophis), etc*. De toute évidence, 1’expression totem vient des indiens Ojibwa. Elle
était utilisée pour désigner un « animal sacré » soit, ou un « clan qui ’adorait » ainsi que «
chaque membre du clan »*. En d’autres termes, le totémisme désigne pour les anthropologues
« tout culte d’un objet déterminé, en général un animal [...] qui a, aux yeux du groupe, un
caractére sacré “®». En supposant que les religions tirent effectivement leur origine du
totémisme, le totem serait a la source des sacralisations animales dans les différentes religions
du monde. C’est d’ailleurs ce que soutient mordicus Sir James George Frazer*’ pour qui le
totem constitue fondamentalement « le premier lien et modele d’organisation des sociétés
primitives*y. C’est pour cette raison que les personnes qui vivent sous I’emprise du totémisme
s’emploient habituellement a attribuer a chaque animal prohibé une figure totémique

ancestrale®.

Pour mieux saisir la portée des représentations sacrées des animaux dans I’univers
Egyptien et Ngoh ni Nsongo ; il est indispensable que I’on s’attéle a comprendre les mobiles ou
fondements de la sacralisation des animaux. L’on peut convoquer le fonctionnement méme de
lareligion qui passe par la connaissance des mythologies, traditions ancestrales ou coutumiéres.
Les récits de la création qui racontent que le démiurge aurait créé les dieux, les Hommes et les
animaux sans hiérarchie, sans exprimer de différence fondamentale entre les étres vivants®
nous donne une €¢bauche d’origine de la sacralisation des animaux. Ainsi, tous les animaux sont
susceptibles de devenir des réceptacles du divin sur terre®l. Chez les Ngoh ni Nsongo ou le

mythe de Ngoh®qui attribue I’origine de I’humain au léopard Ngueh/ Ngoe ou Ngoh concéde

4 F. Hery et T. Enel, Animaux du Nil, animaux de Dieu, Aix en Provence, Edisud, 1993.

45p. Métais, « Essai sur la signification du terme « totem », Revue de I'histoire des religions, tome 140, n°1, 1951.
pp. 83-1109.

% 1. Marillier, « La place du totémisme dans I’évolution religieuse. A propos d’un livre récent [F.B. Jevons, An
Introduction to the History of Religion (London, 1896)] », Revue de [’histoire des religions, n°18, juillet-aoQt
1897, pp. 208-253.

47 J.Frazer, Totemism, 1887, cité par E. Désveaux, « Nouvelles considérations sur les Algonquins et le totémisme
», Journal de la Société des américanistes n°1, 2004, URL : http://journals.openedition.org/jsa/360, consulté le 27
aolt 2019.

“8 1bid.

49F. Mauzé, « Rivages totémiques », Systémes de pensée en Afrique noire, tome 15, 1998, pp. 127-168.

%0 Calmettes, La création du..., p. 23.

L A. Erman et H. Ranke, La Civilisation égyptienne, Payot, 2003, ( réed.), p. 354.

52 S.N Ejedepang Koge, The tradition of a Bakossi people, Yaoundé, Sopecam, 1986, p.22.
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non seulement des valeurs mythiques a 1’animal, mais aussi une considération religieuse chez

les Ngoh ni Nsongo.

Depuis 1I’Ancien Empire €gyptien, les animaux sont des incarnations et les images
vivantes des dieux auxquels ils se référent>. Si le culte des animaux est déja bien établi sous la
1% dynastie (3100-2890 BC%), il ne s’est véritablement mué en une véritable tradition qu’a
partir de la XV111°™ dynastie donc, au Nouvel Empire. Comment expliquer cette évolution ?
En effet, il convient de distinguer les animaux sacrés qui ont fait I’objet d’un véritable culte en
tant qu’hypostases divines et les animaux sacralises sans dévotion. Le chat de la famille des
félins chez les anciens Egyptiens tout comme le 1éopard chez les Ngoh ni Nsongo font partie de
cette catégorie pour laquelle les animaux représentent une valeur mythologique et religieuse.
En Egypte antique, de nombreux objets consacrés au culte du chat en tant qu’hypostase de la
déesse Bastet ont été retrouvés dans les temples a lui dédiés (photo n°1), mais aussi, dans les
cimetiéres de chats®®. En effet, la confiance qu’éprouvent les anciens Egyptiens envers la déesse

provoqua la fabrication d’innombrables objets votifs représentant des chats ou déesse Bastet®’,

Les anciens Egyptiens se mirent au Nouvel Empire a entretenir les chats, les adorer ou
implorer leur bonté comme ils I’auraient fait d’une divinité, afin d’obtenir les bienfaits de « la
Bonne Chatte », ou de « la Chatte apaisée » 8. De nombreuses images de chattes de I’époque
ramesside ont ainsi ét¢ découvertes dans les sanctuaires d’Hathor, implantés dans les sites

miniers de Serabit el-Khadim au Sinai, et de Timna sur le Golfe d’Akaba®®. Par exemple, il a

été découvert dans L_QJ%@ Pr.Mwt (Temple de Mout) a Karnak une grande figure de chat,
avec une inscription demandant a la déesse d’accorder au dédicant « une heureuse existence
dans Thebes® ». Un autre exemple est illustré sur une stéle de Deir el-Médineh ot figure un
chat male, « Faire une priére au grand chat, se prosterner devant Ré, le dieu grand...%!», (photo
n°2). Nous pouvons interpréter la présence simultanée de 1’exterminateur primordial, Ré, avec

sa fille par I’illustration de la faute suivie du repentir et du pardon éternel accordé par les dieux.

3 F. Dunand et R. Lichtenberg, Des animaux et des hommes, une symbiose égyptienne, Paris, Editions du Roche,
2005.

54 P, Nicholson et al., « The Catacombs of Anubis at North Saggara ». Antiquity, n° 89, 2015, pp. 45-66.

%5 Dunand, « La figure animale des ... », 1986, p. 75.

% P, Vernus et J. Yoyotte, Le Bestiaire des pharaons, Paris, Librairie Académique Perrin, 2005. p. 602.

57 Ibid, p. 603.

% R. Tabor, Chats : L'apogée du Chat, Londres, BBC Books, 1991, p. 42.

%9 J. Malek, Le chat dans I'Egypte ancienne, Paris, les Belles lettres, 2016, p. 12.

% Dunand et Lichtenberg, Des animaux et..., 2005, p. 45

b1 F. Servajean, « A propos d’une hirondelle et de quelques chats a Deir al-Médina », Bulletin de I’Institut Francais
d’Archéologie Orientale, n°102, 2002, pp. 353-370, p. 357, https://www.ifao.egnet.net, consulté le 25 avril 2020.
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Photo n° 1: Stéle de calcaire dédiee a Nebre (Deir-el-Medinah), avec la « grande
hirondelle » et le « bon chat »

Source : http://jfbradu.free.fr/eqypte/LES%20ANIMAU X/chat/chat.php3 , consulté le
25 Octobre 2020

Photo n° 2: Figurine ex-votive du chat associé a Bastet

Source : http://www.paperblog.fr/3719794/salle-5-vitrine-3-les-chats-iv-a-bastet-associes-premiere-partie,

consulté le 24 octobre 2020.

Le chat était un animal vénéré des anciens Egyptiens, représenté dans leur mythologie
par la déesse Bastet, qui portait une téte de chat sur un corps de femme. Il était connu et admiré
comme I’incarnation vivante de principe divin et fut associé aux temples des enclos sacrés en

rapport avec le dieu qui y était vénéré notamment Bastet vénéré a Bubastis ainsi qu'a Saqgara®?.

62 M. Malaise, « La perception du monde animal dans I’Egypte antique », Anthropozoologica, n°7, 1987, pp. 28-
48
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Apis, taureau sacré pour sa part était honoré a Memphis comme une incarnation du dieu Ptah®,
Toutefois, il y avait un fait assez particulier qui liait la déification de ces animaux et les Hommes
face a leur mort dont il convient de présenter I’action chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni

Nsongo.

3- La posture de ’'Homme face a la mort des animaux sacrés chez les anciens
Egyptiens et Ngoh ni Nsongo

Chez les Ngoh ni Nsongo lorsque I’animal de 1’espéce du totem mourrait, I’on observait
des cérémonies qui consistaient a rendre hommage a cet animal. Il s’agit d’un rituel de pose des
herbes, quelles qu’elles soient, sur la dépouille de I’animal retrouvé mort au passage. Tous les
membres de la communauté qui se reconnaissent en 1’animal mort se prétent a cet hommage®*.
Lorsque I’animal totem des Ngoh ni Nsongo, le Iéopard en particulier mourait (photo n°3), sa
peau était scrupuleusement retirée de son cadavre pour étre séchée et entretenue comme témoin
des soins apportés a ’espéce du totem apres sa mort. Cette peau €tait communément conservée
a la chefferie ou bien au domicile d’un membre de haut rang de la société secréte Mouankoum

ou Ahon ordinairement notable du village®® (photo n°4).

Photo n° 3:Léopard retrouvé mort dans la zone des Lacs du Manengouba en 1954

VST A

Source : Photo Messapé Epie, repris par Cédric Mbah, Ndibisi le 25 juin 2019.

83 M. Jones, « The temple of Apis in Memphis », Journal of Egyptian Archaeology, vol. 76, 1990 pp. 141-147.

84 Entretien avec Jeannette Etoh, 68 ans, Cultivatrice, Ekanang le 29 Décembre 2019.

8 Entretien avec Adjeba Antoine, 50 ans, Planteur, Dépositaire de la tradition du village Ekanang, Ekanang le 24
décembre 2019.
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Photo n° 4: Peau du léopard-totem conservé chez Sa’an N’honn Méssapé Epie au village
Ndibisi (Koupé Manengouba)

Source : Cliché Mbah Cédric, Ndibisi le 25 juin 2019

Les soins apportés a I’animal sacré aprées sa mort chez Ngoh ni Nsongo étaient les mémes
pour les animaux divinisés chez les anciens Egyptiens. A la mort de ces animaux, une série de
rituels funéraires s’en suivait dans le but de manifester la magnificence du dieu incarné dans
I’animal. Chez les Egyptiens, une place était réservée aux lamentations et aux pleurs de I’animal
sacré. Dans le cortége funéraire la marque d’affliction était ordinairement assumée par une
troupe de professionnelles des funérailles appelées « les pleureuses® ». Un dossier
archéologique cohérent révele des attitudes collectives de lamentations associées aux
funérailles du taureau Apis a Memphis. L’importance des cérémonies accompagnant les
funérailles dudit taureau n’avait aucunement échappé aux auteurs classiques. Ainsi, Diodore de

Sicile révele que.

Si une béte meurt, ils menent le deuil comme s’ils avaient perdu des enfants chéris et
I’ensevelissent non pas selon leurs moyens mais bien au-dela de la valeur de leur fortune. Ainsi,
aprés la mort d’Alexandre, quand Ptolémée fils de Lagos venait de prendre en mains 1’Egypte,
il se trouva qu’a Memphis I’ Apis mourut de vieillesse ; celui qui en avait la charge dépensa, pour

% M. N. Sarr, « Conceptions et rites funéraires », séminaire de Master 1, année 2009-2010, Université de Yaoundé
1
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I’ensemble des funérailles,®’[...] Une fois qu’on I’a trouvé (le veau qui succédera au taureau
défunt), les masses mettent un terme au deuil®®

Diodore a été frappé du fait que les Egyptiens semblaient vivre le deuil de I’animal sacré
comme s’il s’agissait de celui d’un étre cher & la communauté. A I’occasion des funérailles du
taureau Apis, le deuil est collectif : une foule de « deuillants » accompagne la dépouille du
taureau sacré vers la nécropole (les catacombes des taureaux du Sérapeum®®) qui domine la
plaine memphite™®. De ce complexe funéraire souterrain, I’on peut y lire quelques extraits
choisis au sein de la riche documentation tel « qu’il occupe sa tombe [littéralement sa place]
dans le bel occident "*». Ces documents révélent 1’existence d’un rite de deuil particulier au
cours duquel différentes expériences recouvrent un modéle commun aux humains pendant le
Nouvel Empire. De ce rite d’affliction accompli tout au long de la durée conventionnelle des
rites de momification de I’Apis (soixante-dix jours’?), I’on peut mentionner des privations
éphémeéres de nourriture aux membres du nome ou provenait I’animal divinisé. L’on remarquait
aussi le port de vétements spécifiques par ceux qui escortaient le cortege funéraire : bandelette
de deuil, vétements dits « de pauvre » qui, de plus étaient associés a une tenue dépourvue de

tout signe ostentatoire de richesse ou de luxe.

A sa mort, I'animal, reconnu pour étre la représentation vivante du dieu, était aussitot
remplacé par un autre. Celui-ci devait avoir tous les poils de la queue fourchus, et une bosse en
forme de scarabée sous la langue. Son pelage devrait étre noir et blanc sans aucun poil roux. Il
devait posséder des marques en forme de triangle sur le front etc. Une fois découvert, il était
mené au sanctuaire d'Apis, et y coulait une vie de taureau privilégié, en compagnie de sa mére’
il était momifié et ses visceres étaient conservés dans des vases canopes, tout comme pour des

humains. L'animal était placé dans un grand sarcophage’ de pierre situé dans une chambre

57 Diodore I. LXXIV, trad. M. Casevitz cité par Y. Volokhine, « Tristesse rituelle et lamentations funéraires en
Egypte ancienne », Revue de [’histoire des religions, n°2, 2008, mis en ligne le 01 avril 2011, [En ligne], URL :
http://journals.openedition.org/rhr/6043, consulté le 27 ao(t 2019

®81bid.

8 Ce complexe funéraire souterrain décrit par des voyageurs grecs et connu sous le nom de Sérapéum fut dégagé
par I'égyptologue francais Auguste Mariette a partir des années 1850. Il se situe dans la nécropole de Saqgara, non
loin de I'ancienne cité de Memphis, prés du Caire actuel. Si le culte du taureau Apis est connu depuis les débuts
de la civilisation égyptienne, les tombes les plus anciennes retrouvées datent du Nouvel Empire, sous le régne
d'Aménophis 11, vers 1390 av. J.-C.

0], Vandier, « La Découverte du Sérapéum et les funérailles de I'Apis d'aprés certaines stéles du Sérapéum »,
Journal des savants, 1964, n°2. pp. 128-135, www.persee.fr/doc/jds_0021-8103 1964 num_ 2 1 1073, consulté
le 15 Mai 2020.

], Vercoutter, Textes biographiques du Sérapeum de Memphis. Contribution a I'étude des steles votives du
Sérapéum, (texte E)., Paris, Bibliothéque de I'EPHE IVe section 316, 1962, p. 37-43.

2A. Mariette, Le Sérapéum de Memphis, Paris, Gide, 1857.

3 G. Andreu et al., L'Egypte au Louvre, Paris, Hachette, 1997, p. 200.

4 0. Weulersse, Les pilleurs de sarcophages, Paris, Le livre de poche, 1984, p. 26.
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souterraine, dans la nécropole des taureaux sacrés, a proximité des stéles votives, qui constituent

aujourd'hui une source de documentation précieuse.

Photo n° 5: Taureau Apis momifié

Source : http://histoire-et-civilisations-anciennes.com/2019/07/apis-divinite-eqgyptienne.html
consulté le 22 décembre 2020

Tout au long de cette partie dans laquelle nous avons présenté le caractére inconnu des
dieux a travers les textes sacrés (sarcophages, pyramides, livre des morts), les hymnes etc, il
ressort cependant que 1’inconnu qu’est Atoum réside en toute chose qu’il a créé ; disent les
textes sacrés. Ainsi, pour manifester les cultes a ce Dieu créateur et ses dieux secondaires, les
anciens Egyptiens ont opté pour les animaux qu’ils ont entretenu dans le cadre religieux comme
les réceptacles vivants des dieux invisibles. Dans le méme ordre d’idées, I’on a passé en revue
les mythes de création chez les Ngoh ni Nsongo pour expliquer le choix des animaux dans les
expressions religieuses. Il ressort que les Ngoh ni Nsongo reconnaissent que le monde a été
perpétuée par les ancétres aux noms de Ngueh/Ngoe/Ngoh et Nsongo. Etant donné que le mythe
de Ngoh est le plus développé et rependu, le choix du léopard comme animal réceptacle de ces
deux proto-ancétres est fait par métonymie a Ngoh qui signifie léopard chez les Ngoh ni Nsongo.
Au regard de ce que la religion des Ngoh ni Nsongo est I’ancestralité, Ngeuh et Nsongo
deviennent les ancétres auxquels il faut adresser le culte a travers leur réceptacle qui n’est autre

que le léopard. Cependant les différents clans et familles possédaient des animaux totems qu’ils


http://histoire-et-civilisations-anciennes.com/2019/07/apis-divinite-egyptienne.html
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attribuaient généralement aux ancétres. Pour ce fait les cultes pour honorer les ancétres étaient
dévolus a ces animaux-totems que 1’on traitait avec égards. Cette configuration était celle que
vivait les anciens Egyptiens qui vénéraient une multitude de dieux et déesses. Leur religion
« polythéiste » comptait des divinités cosmogoniques, locales et funéraires emprunts au
bestiaire des animaux vivants dans la plaine du Nil auquel les Egyptiens attribuaient le Ka ou
pouvoir divin. Ainsi, derriere un dieu, le plus souvent se cache un animal plus ou moins
polymorphes dont I’iconographie religieuse de I’Egypte et les représentations imaginaires des

Ngoh ni Nsongo en dévoilent le caractére.

B- L’ANIMAL DANS LES REPRESENTATIONS MORPHOLOGIQUES DES
DIEUX CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS ET NGOH NI NSONGO
Reprécisons que Dieu est dans I’univers égyptien et Ngoh ni Nsongo est une abstraction.
Il fait I’un et le multiple en méme temps’. Suivant la conception des kmtyw et les Ngoh ni
Nsongo, Dieu peut prendre forme a travers son réceptacle. De fagon plus ou moins objective,
le régne animal devient I’image compléte ou bien partielle de Dieu inconnu. C’est cette logique
qui préside quelques fois au représentations imagé et/ou imaginaire des dieux sous des formes
zoo-morphologiques ou encore anthropo-zoo-morphologiques chez les anciens Egyptiens et les

Ngoh ni Nsongo.

1- Représentations zoo-morphologiques des dieux sous I’iconographie et les

discours théologiques des anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo

Les questions peuvent tout de suite paraitre face a une iconographie des dieux chez les
anciens Egyptiens ou a 1’écoute d’un propos sur les ancétres chez les Ngoh ni nsongo. Pourquoi
la représentation des dieux et des déesses sous les formes d'animaux ? Est-ce pour le folklore
ou pour donner aux récits une allure de fable ou bien pour finir par élever les animaux au rang
des dieux et les adorer ? Bien au contraire, dans le souci de transposer le monde divin au régne
animal, les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo examinaient minutieusement le comportement
des animaux dont ils considéraient comme la manifestation de dieu auquel on I’attribuait. Les
différentes espéces €taient choisies suivant le code religieux de 1’espace (nome ou clan) ou cet
animal faisait 1’objet du culte. Ainsi, les caractéristiques animales que 1’on léguait aux dieux

étaient la conséquence de leurs images sous les formes animales dans I’iconographie religicuse

75 « Trois sont tous les dieux, Amon, R¢, Ptah qui n'ont pas de semblable... ». Son nom est caché en tant qu'Amon
; il est R€ par le visage ; son corps c'est Ptah... », révéle le chapitre 300 de 'Hymne a Amon du Papyrus de Leiden
I 350, XIXe dynastie. Cf. A. Barucq et F. Daumas, Hymnes et Priéres de I'Egypte antique, Paris, Le Cerf, 1980,
pp. 224-225.
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chez les anciens Egyptiens. C’était également la logique qui expliquait 1’idée de I’incarnation

des ancétres dans les animaux dits totems chez les Ngoh ni Nsongo.

L'iconographie divine de Egypte antique fut dés les temps protohistoriques placée sous
le caractere de la diversité. La plupart des divinités furent dotées de plusieurs modes et formes
de représentations. La configuration zoomorphique est sans doute la plus ancienne a en croire
Frangoise Dunand et Roger Lichtenberg ®. Ils expliquent que le choix des animaux bestiaires
de dieux était assujetti aux orientations culturelles et cultuelles de chaque nome égyptien ancien.
C’est la raison pour laquelle 1I’on a un foisonnement d’animaux dans la représentation religicuse
des étres divins chez les anciens Egyptiens. Ceux-ci peuvent se compter parmi les divinités
cosmogoniques, provinciales, locales, funéraires, des ancétres déifiés, démons, génies pouvant
différer d’un nome a un autre chez les Kmtyw. Subséquemment, si Horus, R4, Isis et d'autres
divinités ont des tétes d'animaux par exemple, ils gardent leurs caractéristiques divines. Le coté
animal ne sert qu'a souligner un caractére particulier qui permet de dévoiler la part importante
de la personnalité du dieu que I’on pourrait deviner chez 'animal choisi comme son réceptacle.
Ainsi Horus a une téte de faucon dans I’iconographie religieuse parce que son nom signifie
« celui qui est distant’’ ».

Le scarabée poussant sa boule d'excréments est devenu Khépri le dieu poussant le disque
solaire hors de la nuit (photo n°6). Le singe cynocéphale Thot (Photo n°7) a ainsi été figuré
comme un maitre sur une estrade dictant ses paroles a un scribe comme a un fils spirituel ou
encore le dieu Thot figuré a I'image d'un babouin, d'un ibis et le dieu Anubis sous I’image d’un
chacal (photo n° 8). Aussi Seth ressemble au porc qui ne recherche que ses intéréts et qui est
répugnant dans sa maniére de les manipuler’®. R4 est dessiné avec une téte de faucon parce qu’il
a les mémes caractéristiques qu'Horus mais en plus resplendissantes encore (photo n° 9). Isis
est représentée soit avec une téte de vache pour symboliser la générosité et I'assurance soit avec

des ailes d'oiseau pour symboliser sa capacité a voler tres haut dans la sphere mentale.

8 F. Dunand et R. Lichtenberg, Des animaux et des hommes : Une symbiose égyptienne, Monaco, Le Rocher,
2005, p. 144.

" B. Mathieu, « Horus : polysémie et métamorphoses (Enquétes dans les Textes des Pyramides, 5) », ENiM n°6,
Montpellier, 2013, p. 1-26

8 B. Mathieu, « Seth polymorphe : le rival, le vaincu, l'auxiliaire (Enquétes dans les Textes des Pyramides, 4) »,
ENiM n°4, Montpellier, 2011, p. 137-158.



Photo n° 7: Khépri le dieu
poussant le disque solaire hors
de la nuit

Source : http://neferhotep.over-
blog.com/article-kepri-
38088692.html, consulté le 12
mars 2021

Photo n° 6: Thot représenté
par un babouin

Source :
https://fr.wikipedia.org/wiki/Divinit
%C3%A9s %C3%A9qgyptiennes#Zo

omorphisme, consulté le 23 mai
2020.

Photo n° 8: Dieu Anubis sous la
forme du chacal

Source :
http://www.eqyptarchive.co.uk/ht

ml/cairo_museum_50.html ,
consulté le 25 mai 2020.

Photo n° 9: Ra ou Horus
représentés en faucon

Source :
https://fr.wikipedia.org/wiki/Divin

it% consulté le 15 février 2021

65


http://neferhotep.over-blog.com/article-kepri-38088692.html
http://neferhotep.over-blog.com/article-kepri-38088692.html
http://neferhotep.over-blog.com/article-kepri-38088692.html
https://fr.wikipedia.org/wiki/Divinit%C3%A9s_%C3%A9gyptiennes#Zoomorphisme
https://fr.wikipedia.org/wiki/Divinit%C3%A9s_%C3%A9gyptiennes#Zoomorphisme
https://fr.wikipedia.org/wiki/Divinit%C3%A9s_%C3%A9gyptiennes#Zoomorphisme
http://www.egyptarchive.co.uk/html/cairo_museum_50.html
http://www.egyptarchive.co.uk/html/cairo_museum_50.html
https://fr.wikipedia.org/wiki/Divinit%25
https://fr.wikipedia.org/wiki/Divinit%25

66

Dans les représentations des dieux en animaux, et dans cultes a eux dediés, les anciens
Egyptiens s’étaient intéressés aux caractéristiques animales et non aux animaux eux-mémes.
Le crocodile symbolisait de toute probabilité I'attente, la patiente pour atteindre un but fixé. Des
fois, il représentait le dieu Sobek et d'autres fois il était le symbole de certains démons’®. Il en
était de méme du serpent qui, en tant que cobra, constituait lI'uraeus de Ré et d'autres dieux et
en tant que trés grand serpent représentait le démon Apophis, ennemi de Ra. Cette utilisation
des caractéristiques animales se retrouve également dans la Bible. Le serpent y est considéeré
comme un animal mauvais et comme un animal prudent a la fois. Jésus a dit a ses disciples :
« Soyez donc prudents comme des serpents® » Et, dans un autre contexte, il a dit en parlant aux
pharisiens : « Serpents, race de vipéres, comment échapperez-vous au jugement de la géhenne

281 ». Plus loin, 1’animal est considéré dans la méme bible comme réceptacle de Dieu®.

Chez les Ngoh ni Nsongo, I’acte religieux le plus important est le culte aux ancétres.
Celui-ci se manifeste communément par 1’usage des animaux dans tous ses aspects. L’on peut
y retrouver les peaux, les masques aux effigies d’animaux généralement totémiques, les
sacrifices d’animaux etc. L’emprunt de ces derniers dans les rendus des cultes chez les Ngoh ni
Nsongo est inéluctablement la conséquence des mythes qui engagent communément les
animaux en tant qu’acteurs pour expliquer la geneése du monde. L’animal a travers les mythes
est I’étre qui serait plus proche des dieux ou encore du proto-ancétre chez les Ngoh ni Nsongo.
Ceux qui sont représentés comme tels sont des animaux qui, selon les mythes, auraient apporté
dans les temps lointains une aide providentielle a I’ancétre fondateur du lignage soumis a des
conditions difficiles d’existence. Pour comprendre la signification fondamentale de 1’animal
proche des dieux ou des ancétres dans les mythes, convoquons une version des mythes recueilli

par Cédric Mbah aupres de madame Yaka Jacqueline du village Ekanang :

Le peuple Ngoe ou Mbo, est selon la mythologie Mbo, la descendance de I’ancétre éponyme
NGOE qui signifie en langue Mbo le léopard. Cependant les données recueillies auprés de
Madame Ebené née Jacqueline Yaka lors de nos investigations®, apprennent que 1’ancétre du
peuple Ngoe auquel le peuple doit le nom, est originaire de la région des abords des lacs du
Manengouba. Selon cette derniere, Ngoe serait allé chasser en direction du lac « male ». Ce
dernier lors de son périple de chasse, rencontra une antilope qu’il poursuivi jusqu’au cratére du
lac « male ». A quelques encablures du cratére, ’antilope freina brusquement sa course et Ngoe
dans sa course effrénée pour capturer sa proie va d’un bon, plonger sur ’animal. Les deux étres
vont dégringoler de la gorge du cratére pour se retrouver dans les eaux profondes du Lac « male »
du Manengouba. Dés qu’ils arrivérent au fond de 1’eau ; Ngoe sera ipso-facto reconnu par ses
aieux qui habitérent le fond de 1’eau. Ces derniers lui proposérent de rester au fond de I’eau qui
est de ce fait le pays de ses ancétres, ceci en raison d’un déluge qui aura lieu dans la région du la

°'Y. Bonnefoy, Dictionnaire des mythologies vol. 2, Paris, Flammarion, 1999, p. 947.
8 Evangile selon St Matthieu 10.16

81 Evangile selon St Matthieu 23.33

82 Evangile selon St Matthieu 3. :13-17

8Jacqueline Yaka, 74 ans, cultivatrice au village Ekanang, 17 Aout, 2014.
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Manengouba. Ayant passé trois jours au fond de 1’eau, lorsque Ngoe sorti de ’eau, il constatat
qu’il y eu déluge parce que le lieu était désert. Ngoe deviendra a partir de ce moment, un errant
qui, & la recherche des moyens de survie, va faire la rencontre d’'une femme au nom de
Sumediang qui errait également et probablement rescapée du déluge®.

A la suite de ce récit, certains comme Abel Ngoupa précise que Dieu se serait incarné
dans I’antilope pour venir en aide a Ngoh I’ancétre créateur du peuple Ngoh®. Cette idée des
dieux qui s’incarnent dans les animaux explique le fondement du totémisme Ngoh ni Nsongo.
Elle préside également a 1’'usage des statues et masques zoomorphes comme réceptacles des
dieux et des ancétres. Chez les Mbo-Sanzo en 1’occurrence, les statues et masques a 1’effigie de
Nzo ou I’éléphant sont souvent utilisés dans des rites (photo n° 11 et n° 12). Pendant les danses
rituelles, les masques par exemple permettent a 1’officiant masqué sous 1’effigie de Nzo (photo
n°10) d’entrer en contact avec I’ancétre San-Nzo qui selon les mythes est fondateur du clan

éponyme®,

Photo n° 10: Un danseur masqué sous I’effigie de Nzo, I’éléphant

Source : Crédit photo L. Elad Ewonkeng, Santchou le 12 décembre 2019

84 C. S. Mbah, « Le sacrifice de I’animal dans les sociétés Africaines précoloniales : le cas des Mbo a la lumiére
des égyptiens anciens », Mémoire de Master en Histoire, université de Yaoundé 1, 2017, p. 45.

8 Entretien avec Abel Ngoupa, 89ans, Sage du village Mboanké, Mbouroukou, 22 Aout, 2020

8 Entretien avec Raphael Eweck, Ancien Préfet/ Notable Sanzo, Nkongsamba le 16 juillet 2020.
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Photo n° 11: Cérémonial autour du Photo n° 12: la statue réceptacle
réceptacle de I’ancétre Nzo chez les San- de ’ancétre Nzo chez les San-
nzo Nzo

R : =% = . |
Source : Crédit photo L. Elad Source : Crédit photo L. Elad
Ewonkeng, Santchou le 12 décembre Ewonkeng, Santchou le 12
2019 décembre 2019

Contrairement aux rituels funéraires qui
sont des manifestations publiques au cours desquelles les danseurs masqués se produisent avec
la participation du public, le culte de I’ancétre revét un caractere plus privé. Les membres de la
famille manifestent leur dévotion a de multiples statues de 1’ancétre conservées dans une cabane
spéciale. De nombreuses statues et masques zoomorphes sont connus pour leur utilisation dans
le culte aux ancétres. En tant que réincarnation de I’animal « totem », la statue et les masques
sont les supports des esprits des ancétres du clan®’. Ils permettent alors de communiquer
directement avec les esprits des ancétres. Le masque, la statue deviennent les autels ancestraux.
Les sacrifices, faits directement sur le masque par le chef de lignage assurent a toute la
communauté, protection contre les fléaux naturels®. Mais ils peuvent aussi servir de tremplin
pour solliciter ’aide des ancétres dans les affaires personnelles de chacun. Le patriarche Simon
Nnané du village Ekanang précise qu’il faut au préalable consulter le devin qui détermine quelle
statue sera bénéfique et quels sacrifices doivent étre effectués®. L iconographie est alors venue
du besoin de I’homme d’accéder a I’invisible a travers le visible intuitivement vu comme

€émanation du pouvoir invisible. C’est le cas des statues et masques sous les effigies animales

87 Entretien avec Jennifer Assoua, 42 ans, Enseignant/Membre du Mouankoum Sanzo, Mélong le 15 Ao(t 2020.
8 Entretien avec Isaac Ebongue, 51 ans, Planteur, Ekolkang le 28 décembre 2020.
8 Entretien avec Simon Nnané, 80 ans environ, Planteur, Ekanang le 27 décembre 2020.
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qui acquiérent une forme concrete des dieux invisible sous le postulat de réceptacle.
Subségquemment, les dieux sont personnifiés dans les statues et masques porteurs de réalités
spirituelles et religicuses. C’est cette réalité vécue chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni
Nsongo qui fait dire a Elsy Leuzinger que « L’art est, en Afrique, la maniére privilégi¢e de
rendre tangible le surnaturel et I’invisible® ». Le surnaturel divin est rendu tangible a travers
I’iconographie qui dresse les dieux invisibles sous des formes zoomorphes ou image animaux
entiers. Cependant, en dehors de ces reproductions entiérement zoomorphes, 1’on note aussi des

représentations des dieux qui combinent des traits humains et animaux en méme temps.

2- L’image des divinités sous les représentations anthropo-zoomorphiques en
Egypte antique et chez les Ngoh ni Nsongo

Les animaux, qu'ils soient domestiques ou sauvages ont de tout temps fait partie de la
vie humaine, a plusieurs niveaux : physiologique, fantasmatique, historique, archétypique etc.
IIs ne quittent pas ’Homme et lui renvoient souvent sa propre image. Ainsi, les Hommes et les
animaux partagent les mémes fondements. lls sont dans les mythes, issus des mémes souches
divines et circulent dans la méme « sympathie de toutes choses ». C'est ce qui explique chez les
anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo, les liens étroits qui existent entre les humains et animaux
depuis la cosmogeéneése ; dans les expériences religieuses, les contes etc. En considérant I'animal
comme image archétypique de I’humain, il présente d’aprés Carl Gustav Jung, deux poles. Il
évoque le pdle de I'ombre et la lumiére, I'instinct et I'esprit®®. Jung définit ces deux pdles comme
I’« ombre des dieux » et le « frére de I'nomme ». L’on pourrait dire aussi que 1’animal apparait
suivant les mythes comme lI'ombre de I'Homme et le frére des dieux. Cette double perspective,
de I'unité entre 'Homme et I'animal est celle qui tend a projeter I’humain sur le monde extérieur
ou invisible a travers I’animal associé de sa propre identité en religion. C’est cette logique qui
fonde 1’anthropo-zoomorphisme dans I’univers religieux égyptiens ancien et Ngoh ni Nsongo.
La relation de 'Homme a I'animal suit donc un double parcours : celui de la participation de
I'Homme dans une identité inconsciente et I'affrontement de I'animal qui permet a I'homme de

se dégager de sa fusion avec la mére-nature pour imaginer et imager le divin.

En Egypte antique, les dieux ont une représentation thériomorphe ou encore anthropo

zoomorphe. lls arborent communément un corps humain surmonté d'une téte animale®. A

% E. Leuzinger, Afiique. L art des peuples noirs, Paris, Albin Michel, 1961, p. 80.

% C.G. Jung, L'Homme a la découverte de son ame, Paris, Petite Bibliotheque Payot, 1963, p. 298

9 R. Schumann et S. Rossini, Dictionnaire illustré des dieux de I'Egypte, Monaco, Ed. du Rocher, coll. «
Champollion », 2003, p. 49
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travers une telle iconographie persistante, les Kmtyw réalisaient I'alliance magique et numineuse
entre la puissance de I'animal et la conscience humaine pour matérialiser Atoum (le caché).
Cette représentation exprimait le divin a travers les caractéristiques partagées entre ’humain et
le régne animal®3. Cette catégorie des dieux représenté trouve son fondement dans 1’imaginaire
et I’obsession de dévoiler la figure du dieu (cachée), mais aussi dans 1’avidité de matérialiser le
dieu esprit et fluide par un élément de la nature visible. Dés la fin de la lle dynastie (vers 2778
avant J.-C), il existe une vingtaine de dieux qui sont représentés sous forme animale, humaine
ou avec un corps humain et une téte d'animal®. Parmi les plus célébres figurent le chacal
Anubis, qui pese aprées la mort les mérites et les fautes du défunt et qui préside aux cérémonies

de I'embaumement.

Chez les Ngoh ni Nsongo c’est la transmission orale des mythes décrivant des étres
surnaturels en forme d’animaux et humain qui a fourni la base de I’anthropo-zoomorphisme des
dieux dans la pensée de la communauté Ngoh ni Nsongo. La configuration anthropo-zoomorphe
des dieux et ancétres évoque non pas seulement une apparence tangible, mais elle rappelle une
essence imperceptible. Les divinités dans cette perspective deviennent des étres capables de
puissances et caracteres inhérents a ’humain et a I’animal. En conséquence, I’image anthropo-
zoomorphique du divin se décline de ce fait sous les traits d’une réalité supra-sensorielle. C’est
le cas du « So ’or Mbeuh Mouankoum » souvent appelé Mouankoum ou So "or-Mbeuh tout court.
Dans 1’univers Ngoh ni Nsongo, Mouankoum est le « dieu » auquel les membres de la société
secréte éponyme vouent un culte. Il est souvent considéré comme 1’ancétre créateur du village.
Chaque village Ngoh ni Nsongo posséde son Mouankoum. Il est par essence invisible étant
donné qu’il s’adresse aux villageois uniquement pendant la nuit profonde®. Ses descriptions
laissent transparaitre 1’'une de ses multiples identités a travers la voix qui est humaine lorsqu’il
s’adresse a la communauté. Par ailleurs So ‘'or Mbeuh Mouankoum donne I’impression d’un
oiseau qui vole d’un lieu a ’autre. Cela traduit son omniprésence. Il laisse transparaitre par ses
propres dits, son caractere animal a queue. Lorsqu’il s’adresse ordinairement a un interlocuteur
récalcitrant au sein de la communauté, il dit lui-méme fréquemment « n shueti wouéh ni meem
n’keuenh ? » (Que je te frappe avec ma queue ?). Cette reproduction de sorbeuh ou

Mouankoum par lui-méme laisse une imagination d’un dieu mi-humain, mi-animal.

% F. Dunand et R. Lichtenberg, Des animaux et des hommes : Une symbiose égyptienne, Monaco, Le Rocher,
2005.

% F. Dunand et C. Zivie-Coche, Hommes et Dieux en Egypte : 3000 a.C.-395 p.C., Paris, Editions Cybéle, 2006.
% Entretien avec Eyini, 50ans Instituteur, Mbouroukou le 22 février 2021.



71

Téte humaine sur un corps animal ou téte animale posée sur un corps humain, I’Egypte
ose les dieux anthropo-zoomorphes dans son iconographie. Dans la vallée du Nil, tout autour
du fleuve sacré, animaux et figures zoomorphes s’invitent aux figures humaines pour donner
’image des divinités®®. Ces derniers s’inventent partout et sont essenticllement porteurs de
bienveillance dans différents nomes et temples qui leurs sont érigés. Dans les conceptions
funéraires égyptiennes anciennes, le défunt divinisé ou ancétre suivant la généalogie porte cette
identité a travers son entité ontologique du Ba qui, usuellement est composé d’un corps d’oiseau
assorti de la téte du défunt. Cette figure matérielle de dieu-défunt est la particularité de la hantise
qu’ont les kmtyw a communiquer de facon étroite avec le démiurge aprés la mort. Le défunt
dans cette logique ne perd pas son identité. Au moins il est représenté par la figure qui est sienne
depuis ici-bas. Par ailleurs, il acquiert le corps divin surmonté par sa téte reconnaissable afin de

s’accomplir comme dieu aprés les rites funéraires ®(Photo n°13).

Photo n° 13: Ba d’Inerkhaouy, TT: 359 & Deir El Medina.

Source : http://aimevouvant.over-blog.com/ consulté le 25 mai 2020

% E Hornung, Les Dieux de I'Egypte : Le un et le multiple, Monaco, Le Rocher, 1986, p.22
1. Franco, Nouveau dictionnaire de mythologie égyptienne, Paris, Pygmalion, 1999, p.133.


http://aimevouvant.over-blog.com/

72

Photo n° 14: L’assemblée des dieux anthropo-zoomorphe du panthéon égyptien ancien.
Les divinités Thot, Hathor, Sekhmet et Horus entourent le Pharaon

Source : https://www.tamera.fr/fr/blog/des-dieux-et-des-animaux consulté le 4 juin
2021

De ce qui précede, il convient de reconnaitre que I’Homme égypto-africain en général
et Ngoh ni Nsongo en particulier, épris de curiosité pour découvrir la figure ou 1’identité des
divinités invisibles, ont fait le choix de les matérialiser sous les traces des animaux. Ainsi, les
conceptions mythologiques, cosmogoniques et les croyances religieuses se sont dressées
comme les socles inaltérables de cette vision des divinités a I’image animale. Aussi avons-nous
figuré les divinités zoomorphes et anthropo-zoomorphes qui dans les deux cas évoquent I’image
des dieux emprunt au regne animal. Subséquemment, I’animal demeure dans la vision égypto-
Ngoh ni Nsongo 1’étre par lequel 1’on figure les entités transcendantes invisibles comme les
dieux, les ancétres et génies. Dans cette perspective qui invoque 1’animal comme réceptacles
des dieux sur terre, il ressort aisément que 1’animal peut étre I’entité par lequel I’Homme
égyptien ancien et Ngoh ni Nsongo peut communiquer avec le monde invisible dans son

ensemble a travers le culte des animaux qu’il revient de traiter dans la partie suivante.


https://www.tamera.fr/fr/blog/des-dieux-et-des-animaux
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- LA SYMBOLIQUE DE L’ANIMAL CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS
ET LES NGOH NI NSONGO
Le quotidien en Afrique noire en général, chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo
en particulier se nourrit traditionnellement de symboles dont le sens s’explique le plus souvent
dans contenu des croyances religieuses et coutumiéres. A cet effet R. Schwaller De Lubicz

précise que

La symbolique comprend I’écriture imagée, les gestes et couleurs ayant pour but de transcrire
fonctionnellement le sens ésotérique, ¢’est-a-dire interne, autrement inexprimable d’un enseignement [ ...]
La symbolique est un moyen d’évoquer ’intuition d’une fonction échappant au raisonnement ; elle ne
s’applique donc qu’al la théogamie, a la théologie, a la science sacrée, ¢’est-a-dire a la connaissance
révélée® »,

La symbolique de I’animal est tres prégnante dans la pensée égyptienne ancienne et Ngoh
ni Nsongo. Chez ces peuples les animaux sont généralement symboles dans 1’exercice d’une
fonction magico-rituelle et/ou religieuse. Ils tiennent en tant que symboles de protection aussitot
a la dation du nom qu’a I’exercice d’un pouvoir royal chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni

Nsongo.

A- L’ANIMAL COMME SYMBOLE DU POUVOIR CHEZ LES EGYPTIENS
ANCIENS ET LES NGOH NI NSONGO

Précisons avant toutes choses que, le pouvoir de majesté chez les anciens Egyptiens est
d’origine divine tandis que chez les Ngoh ni Nsongo, il est d’émanation ancestrale. Chez 1’un
comme chez ’autre de ces deux peuples, le pouvoir est transcendant. De ce fait, son exercice
est foncierement religieux. Cette observation conduit a reconnaitre que : tous les symboles qui
entourent une fonction royale en Egypte ou de chefferie chez les Ngoh ni Nsongo trouvent leurs
explications a travers la religion. L’exercice du pouvoir chez les anciens Egyptiens et les Ngoh
ni Nsongo était accompagné des images et objets animaliers dont la symbolique dévoile I’apport
ésotérique des animaux qui y sont rattachés en leur qualité de symbole®®. Cette hybridation du
pouvoir humain associé a celui de 1’animal était le moyen pour le souverain d’accéder a un
pouvoir plus puissant. Pour cela il empruntait symboliquement les entités reconnues chez
I’animal, ce, pour que son pouvoir soit reconnu par ses sujets. Les images des animaux

deviennent dés lors des symboles adjoints aux regalia et/ou pouvoir au travers du bestiaire.

% R. A. Schwallaer, Le roi de la théocratie pharaonique, Paris, Flammarion, 1961, p. 161
9 Q. Beigbeder, La symbolique, Paris, PUF, 1957, p.3.
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1- L’animal : un regalia du pouvoir chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo :
Le cas des diadémes de coiffes

Le regalia est un terme issu du latin pour traduire littéralement « les [choses] royales'® »,
Ce mot est utilisé pour désigner I’ensemble d'objets symboliques de la royauté!®t. En Afrique
noire en général, chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo en particulier, ces objets
sont indissociables du sacré. Les regalia sont des symboles pouvant étre un dessin, un mot ou
encore un objet qui représente et symbolise la majesté. Dans cette perspective, ils deviennent
des symboles importants car ils font référence au pouvoir sacré et dans une moindre mesure, au
pouvoir religieux. Lesdits symboles donnent des repéres et un sens aux attributs de celui qui les
arbore. En Egypte antique et chez les Ngoh ni Nsongo, les regalia font intégrer I’image du régne
animal dans leur représentation ésotérique au travers des couronnes, coiffes, sceptres, etc. Les
animaux utilisés en Egypte antique tout comme chez les Ngoh ni Nsongo évoquent le pouvoir
immanent du souverain. En quelque sorte, ces regalia figurés en animaux étaient
symboliquement les garants de 1’autorit¢ du pharaon ou du chef. Le port de ces symboles
animaliers justifiait par métonymie la possession (symbolique) par le souverain, des caracteres
inhérents aux animaux représentants les regalia comme c’est les cas sur les coiffes. En Egypte

antique, I’un des symboles fort de la royauté est I'uraeus. 1l est dérivé du grec ancien odpaiog /

ouraios, mais le nom égyptien est & Jj'r.t iaret, littéralement « le cobra dressé ». Il est le
symbole de la force royale®2. Il symbolise un cobra dressé prét a cracher du venin sur ses

ennemis. Il fait dans cette conception référence a la déessemqo& W3dyt, Ouadjet qui avait
pour role de protéger le souverain de ses ennemis en les consumant d'un seul regard'®. Il

apparaissait également comme 1'ceil du dieu soleil Ra. Sur les coiffes pharaoniques, Ouadjet

symbolisant le royaume du Nord, la Basse-Egypte. Toujours associée a la déesse ljg‘ﬁ
N/Zbt Nekhbet « déesse vautour du royaume du Sud et Ouadjet formaient ensemble le symbole
associant les deux terres (le nord et le sud) réunies au nom de pharaon*®. Elles étaient, toutes
deux, présentes sur le diadéme du roi (photo n° 15). Nekhbet était alors représentée sous la

forme d'une téte de vautour. Lorsqu’elle était représentée sur les parois des temples ou des

100 ¢ Gauvard et al., Dictionnaire du Moyen Age, Paris, PUF, 1999, cf. article « Regalia », p. 1189 et article «
insignes impériaux », p. 719.

101 H, Pinoteau, La symbolique royale frangaise, Ve-XVllle siécles, Paris, P.S.R. éditions, 2004

102 Anonyme, « Uraeus », sur www.egyptos.net , consulté le 5 février 2021

103 J, Vandier, Ouadjet et I'Horus léontocéphale de Bouto, Vendéme, Paris, Presses Universitaires de France 1967,
p. 75.

104 p, Clayton, Chronicle of the Pharaohs, Londres, Thames and Hudson, 1994, p. 25.
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tombeaux, la déesse Nekhbet apparaissait sous les traits d'une femme portant la couronne
blanche de Haute-Egypte. Elle paraissait également sous la forme d'un vautour étendant ses
ailes protectrices pour protéger le souverain des velléités maléfiques. On trouvait usuellement
Ouadjet et Nekhbet représentées et figurées en cobra et vautour sous forme d'un diademe qui
ceignait le front du pharaon ou alors, directement incrusté a la couronne de ce dernier. Le cobra
dressé « offenseur » et le vautour protecteur « défenseur » impliquent que Pharaon lui-méme
devait se faire cobra et vautour par une inversion des signes comportementaux et des forces afin
de deéfendre et protéger son peuple contre les ennemies de 1’Etat pharaonique, mais surtout

étendre le territoire de I’Egypte antique a travers les conquétes.

Photo n°® 15: Le pharaon Toutankhamon arborant ses attributs royaux desquelles
I’Uraeus

Source : https://studioaix.pagesperso-orange.fr/Eqypte/uraeus.htm, consulté le 25 Mars 2021

Les Ngoh ni Nsongo ne dérogent pas a cette régle de faire figurer les animaux sur les
coiffes des dépositaires du pouvoir politique ou du chef soit-il. Précisons que chez les Ngoh ni
Nsongo, le pouvoir politique est I’apanage des sociétés secrétes pour emprunter chez Laburthe-

Tolral®, Celles-ci, au rang desquelles, Mouakoum, Ahon et Nkoum, décident a priori des

195ph. Laburthe-Tolra, Initiations et Sociétés secrétes au Cameroun : Les Mystéres de la nuit, Paris, Karthala,
1992.
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orientations rituelles et cultuelles de la communauté'®, Le chef devient dans cette logique celui
qui veille a la bonne marche et le respect des instructions issues des concertations de ces sociétés
secrétes dont le terme générique pour les désigner en général est Ba’a mbo'oh ; littéralement

les gens de la communauté.

Les Membres de ces sociétés secrétes, beaucoup plus, ceux de la caste de Mouankoum
portent généralement sur leurs coiffes, des parties d’animaux symbolisant autant que chez les
anciens Egyptiens des regalia de pouvoir étant donné qu’ils sont investis du pouvoir politique.
L’on remarque habituellement la plume de volaille et 1’épine de porc-épic ou encore des cauris.

D’aprés notre informateur Etamé Major%’

, ces attributs faits de parties d’animaux sont fonction
du grade qu’aurait atteint celui qui ’arbore sur le chapeau appelé n’ntém. D’autres sont
specifiques aux différentes sociétés secrétes. Selon lui, la plume représentant 1’oiseau,
symbolise la puissance de la vie, 1’état supérieur de celui qui brandit sur son bonnet. Il confére
a celui-ci le pouvoir de communiquer avec les pouvoir supra sensorielles (photo n° 16).
L’oiseau est pour Eboulé Leobert!®® ’intermédiaire entre le ciel et la terre. D’un village a un
autre les plumes d’oiseaux utilisés a cet effet sont différents. Chez les Mbo de Mbouroukou
I’on utilise celle d’un oiseau appelé keuleuh et/ou Akouoh. A défaut de ceux-ci, I’on utilise la
plume d’un autre oiseau appelé meyeurh. Ce qui fait la particularité de ces oiseaux est qu’ils
sont rares. Il faut aller en forét profonde pour espérer les voir. Quant a keuleurh, il est un oiseau
dont I’on ne saurait déterminer sa véritable nature. 1l est un oiseau en méme temps nocturne et
diurne. L’on peut le rencontrer de jour comme de nuit. Meyeurh est connu par sa capacité de
voir au moindre détail, méme s’il peut étre silencieux, il possede la connaissance de
correspondance. Il « écrit » le plus souvent sur les feuilles des plantes. Par conséquent, seuls
les initiés sont habiletés a déchiffrer les le texte écrit par meyeurh. Dans cette perspective,
meyeurh symbolise 1’eeil des ancétres qui transcendent le commun des mortels.
Subséquemment, la plume de 1’oiseau symbolise la sagesse, la discrétion, I’autorité, le pouvoir

de la communication de celui qui en est dépositaire et arbore celal®.

196 Entretien avec Ehode Ntéké, 62 ans, Planteur, Ancien président de I’association de danse traditionnelle
N’kamba, Mbouroukou le 22 décembre, 2019.

107 Entretien avec Major Etamé, 65 ans, Planteur/ Notable de la chefferie supérieure du Canton Mbo, Mboabi le
28 décembre 2019.

108 Entretien avec Eboulé Leobert, 65 ans environ, Fonctionnaire de Police a la retraite/dépositaire de la tradition
au village Ekanang, Ekanang le 27 Décembre 2019.

109 Entretien avec un Moise Ngoh, 65ans environ, Banquier/ dépositaire de la tradition Canton Mbo, Nkongsamba
le 15 juillet 2020.
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Chez les Elong du village Ndokou, la plume est le symbole de la transition. Elle est la
preuve d’avoir passé les étapes des rituels initiatiques. Dans ce cas, la plume du coq qui a servi
au rituel est généralement utilisée!®. Aussi chez les Mouamenam, ceux des membres de la
société secréte qui sont charges de la divination utilisent les plumes du keuleurh dont la
symbolique reflete la capacité de voir de jour comme de nuit ; sous la lumiere comme dans
I’obscurité. Il suggeére aussi ceux qui ont le pouvoir de communiquer avec monde invisible des
ancétres!!'!. Ces plumes de volaille peuvent faire I’objet de changement de grades en mesure
que I’on évolue au sein de ces sociétés secretes, véritables détenteurs du pouvoir traditionnel
chez les Ngoh ni Nsongo. Les plumes d’oiseaux qu’arborent les membres des sociétés secrétes
ou Ba’a mbo’oh sont alors symboles du pouvoir de communiquer, de connaissance, de
discrétion mais surtout, celui de la veille de jour comme de nuit sur la communauté. Aussi,
d’autres éléments pour la protection du dépositaire du pouvoir immanent en lien avec le regne

animal, mentionne 1’épine du porc-épic chez les Ngoh ni Nsongo.

Le porc-épic est I’un des animaux, reconnu pacifique. Il attaque rarement ses ennemis.
Telle est la symbolique qui est faite du chef chez les Ngoh ni Nsongo (photo n°® 17). Toutefois,
lorsqu'un « indésirable » s'approche trop pres de lui, méme s'il s'agit d’une simple curiosité, cet
animal réagit vigoureusement en dressant ses pics et en fouettant de la queue contre 1’éventuel
ennemi afin de le dissuader. Aussi, lorsque le porc-épic se juge étre en danger, il se roule en
boule et hérisse ses piquants, 1’arme fatale par laquelle celui-ci regle ses comptes aux ennemis.
Dans cette perspective, le porc-épic est ésotériqguement des intouchables et inaccessibles
(mystiquement) chez les Ngoh ni Nsongo'!2. C’est également cette logique qui préside au choix

des animaux comme bestiaires du pouvoir chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo.

110 Entretien avec Emmanuel Ewané, 53 ans Commercant/ Traitant, Mélong le 21 Novembre 2019.
111 Entretien avec Serge Matou, 45 ans Planteur/Tradi-praticien, Mouamenam le 25 Mars 2018.
112 Entretien avec Jennifer Assoua, 42 ans, Enseignant/Membre du Mouankoum Sanzo, Mélong le 15 Aot 2020.
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Photo n° 16: Un membre de la société Photo n° 17: Chef traditionnel de
secréte Mouankoum qui requiert 3eme degré du village Baré Mbeng
I’anonymat

Source : Cliché Cédric Mbah

Mbouroukou le 25 janvier 2021 Source : Cliche Cedric Mbah
Nkongsamba le 16 juillet 2020

2- L’animal comme bestiaire du pouvoir chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni
Nsongo

On appelle bestiaire, la collection des animaux réels ou imaginaires dont le sens
symbolique et correspondances multiples permettent a I’Homme de situer son étre au travers
de la nature ou son environnement. En 1’occurrence, le pouvoir, la guerre, la chasse, la péche,
les récoltes, les plantations, etc'!3. Les animaux qui entrent dans la catégorie de bestiaire sont
ordinairement convoqués pour expliquer une réalité métaphysique parfois surhumain ou supra-
humain de sorte qu’il apparait toujours & la mesure du magico-religieux. L’énorme pouvoir
suggestif qu’on attribue aux Hommes d’une certaine catégorie sociale peut se dresser comme
un passage a dessein magique et ésotérique de ’humain vers la condition animale lorsqu’on

convoque le bestiaire. L’animalité devient ainsi, la mesure de toute élévation sociale, comme

113 M. Pastoureau, Bestiaires du Moyen-Age, Paris, Seuil, 2011.
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en rappelle Gilles Deleuze''*. D’aprés Bernadette Arnaud, en Egypte antique, « les tous
premiers rois étaient surnommés roi scorpion, roi gazelle, roi chacal, roi lion ou encore roi
faucon en raison des figures animales auxquelles ils se référaient et dont la nécropole royale

d'Abydos a accueilli les dépouilles entre 3700 et 2700 ans avant notre ére 1°

». En conséquence,
sur plusieurs palettes a fard commémoratives datées de la période prédynastique, le pharaon,
mieux le roi est figuré sous la forme animale!®. Ces représentations consistent a montrer que
le souverain Egyptien est tout imprégné des forces surnaturelles de la nature a travers 1’animal.
Sur la Palette au taureau®!’ (photo n° 18) et sur la Palette de Narmer (verso, registre inférieur)
le roi apparait tel un taureau furieux. 1l piétine ses ennemis vaincus figurés comme des hommes

en déroute, paniqués et aux corps démantibulés!té,

Photo n° 18: Palette au taureau

Source : https://commons.wikimedia.org/w/index.php?curid=79218761, consulté le 6
mars 2021.

114 G, Deleuze, Empirisme et subjectivité. Essai sur la nature humaine selon Hume, Paris, Presses Universitaires
de France, 1953, p. 48.

115 B, Arnaud «Des tombes de 5500 ans découvertes dans un cimetiére d'Abydos en Egypte », in Magazine Science
et avenir, https://www.sciencesetavenir.fr consulté le 28 mars 2020.

116 B, Midant-Reynes, Aux origines de I'Egypte : Du Néolithique & I'émergence de I'Etat, Paris, éditions Fayard,
2003.

117 R, Wilkinson, Reading Egyptian Art : A Hieroglyphic Guide to Ancient Egyptian Painting and Sculpture,
London, Thames & Hudson Ltd, 2005.

118 B Menu, « La mise en place des structures étatiques dans I’Egypte du IV® millénaire », Bulletin de I’institut
francais d’archéologie orientale, n°103, 2003, pp. 307-326.
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Chez les Ngoh ni Nsongo, le choix du léopard comme bestiaire du pouvoir est la figure la
plus répandue. Le léopard est un privilege royal dans cet univers, il est un prédateur intelligent
qui rode et grimpe aux arbres, il incarne le pouvoir. Selon Sa Majesté Charles Ngoh, ses taches
noires cernées de blanc évoquent 1’alternance entre le jour et la nuit. Ils suggerent ’agilité et la
souplesse lorsqu’il est examiné en tant que bestiaire du pouvoir'®®. Le souverain Ngoh ni
Nsongo qui s'approprie rituellement des apparences du léopard, entre en contact avec 1’ancétre
lointain connu sous le nom Ngoh. La mythologie nous fait savoir que son totem si ce n’était lui-
méme était le léopard'?°. Le choix de cet I’animal totémique en tant que bestiaire, créé une
connexion symbolique entre 1’exercice de commandement du chef et/ou des dépositaires du
pouvoir politique et les ancétres. Ainsi les ancétres peuvent se manifester a travers le chef du
village, mais aussi controler les actions de ceux qui sont investis du pouvoir ancestral chez les
Ngoh ni Nsongo. Dans cette vision, il se passe une sorte de phénoméne métaphysique que 1’on
peut qualifier de la métempsychose. Il consiste a mettre 1’accent sur la continuité entre 1’humain
et I’animal fut-il mythique. Ce concept développé par Jean-René Bourrel préfére qu’on utilise
le terme « I’humanimal » repris par Léopold Sédar Senghor et Abdoulaye Sadji pour élaborer
les théories des formes du vivant qui s’enchainent'?!. Cette conception de continuité dispose
qu’il n’y a pas de rupture entre I’Homme et I’animal car I’animalité n’est qu’un degré ou encore
un type de continuité de I’humain. Cette continuité est physique et psychique, humanité et
animalité qui sont des formes que peut revétir I’esprit. Ces états de 1’étre humain sont spéculés
en termes de degrés dans la pensée des confréries Ngoh ni Nsongo. Dans ces dernieres, chaque
degré de spiritualité correspond a une forme d’incarnation animale. Dans 1’Ahon seul les Sa ’an

n’hon sont habiletés a se vétir de la peau du léopard*??.

Le bestiaire du pouvoir du chef ou des membres des sociétés secretes, figure lumineuse
et bienfaisante qui régule la société est intimement associé au pouvoir dangereux du démiurge
qui est susceptible de se manifester a travers la nature la plus sauvage de 1’animal. C’est bien
la profondeur insondable de la symbolique du pouvoir emprunté au régne animal. C’est ce qui
explique le port des peaux de léopards chez les membres des sociétés secretes et les chefs les
Ngoh ni Nsongo (voir photos n® 19, 20 et 21). Toutefois, la tenue des triques faites de fourrures
d’animaux ou a-/o 'ohn lors des danses rituelles chez les membres d’Ahon se place dans la méme

perspective symbolique d’emprunt du pouvoir des animaux (photo n® 22 et 23). Le choix du

119 Entretien avec Charles Nsang Ngoh, Chef traditionnel de 3™ degré du village Mangamba, 47 ans, Mangamba
le 21 mai 2019.

120 Entretien avec Samson Ngoupa, 69 ans environ, Planteur, Mboanké le 29 décembre 2020.

121 . s. Senghor et A. Sadji, La Belle Histoire de Leuk-le-liévre, Paris, Librairie Hachette, 1953.

122 Entretien avec Essoh Ngomé, 62 ans, Enseignant des universités, Sa ’an ahon, Douala le 3 mars 2021.
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1éopard comme un bestiaire reflete les contradictions, les paradoxes, les ambiguités d’un « sacré
» qu’est Sorbeuh-Mouankoum, littéralement grand-pére Mouankoum qui est 1’authentique
réceptacle du pouvoir traditionnel. Celui-ci est par ricochet transféré aux différents chefs des
villages et clans qui eux-aussi en sont les principaux conservateurs chez les Ngoh ni Nsongo.
Ainsi, le léopard (bestiaire), devient I’attribut essentiel et le bestiaire par excellence du chef et
de Ba’a-Mboh. Cet animal symbolise I’autorité ambivalente du chef; bienfaisante et
dangereuse a la fois.

Photo n° 19: S. M. Mila Assouté, Chef supérieur de 2éme degré des Mbo Sanzo arborant
une peau et une toque faite de la queue de son bestiaire (le léopard).

Source : Archives de la chefferie supérieure des Mbo Sanzo a Ngwatta-Sanzo
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Photo n° 20: S.M Augustin Frédérique Pandong Mbappé, Chef supérieur de ler degré
du Canton Mbo, assis sur la peau de son bestiaire (Iéopard)

Source : Cliché Cédric Mbah, Sanzo (Santchou) le 15 décembre 2018 au festival Alanga Mbo

Sanzo

Photo n° 21: S.M Calvin Ehab, Chef traditionnel
de 3eme degré du village Mélong paré de la peau
de son bestiaire

Source : Cliché Cédric Mbah, Mélong le 29 Aodt 2020
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Photo n° 22: e-lo’ohn ou triques

. . . Photo n° 23: Dance rituelle d’Ahon avec a-
faites de fourrures d’animaux

lo’ohn ou les triques faites des fourrures

Source : Cliché Cedric Mbah Source : Cliché Cédric Mbah Mouamenam le 15
Mouamenam le 15 Avril 2020 Avril 2020

Aussi bien que I’animal soit I’élément pour symboliser la puissance et la majesté du
chef chez les Ngoh ni Nsongo, il est aussi convoqué comme protecteur du trésor spirituel qui
est ’apanage du chef ou du souverain. Chez les Ngoh ni Nsongo, le trésor sacré de chaque
famille ou bien clan se trouve tres souvent caché dans ebeum ou bosquet sacré savamment gardé
par un animal totem?2, Par ailleurs celui de la communauté se trouve a Koupé lieu mythique
ou est enterré Ngoh/ Ngoe I’ancétre des Ngoh ni Nsongo et dont seuls les initiés connaissant le
chemin qui y méne!?*. En ces lieux, le 1éopard est 1’animal gardien. Ekenglo Etienne!? précise
que I’autre trésor se retrouverait dans le lac male du Manengouba et que le serpent mbemeuh
(boa) est le protecteur de ce trésor. De ces versions quoique disparates, il ressort clairement que
I’animal reste 1’entité protectrice du trésor spirituel du peuple Ngoh ni Nsongo. Le réle de ces
animaux est de dissuader tous ceux qui auraient 1’idée de profaner, déposséder ou de spolier

mystiquement ces endroits sacrés usuellement congus comme le socle mystique de la quiétude

123 C. Mbah, « Ebeum ou bosquets sacrés chez les Mbo du Cameroun, une heuristique de sauvegarde des
écosystémes forestiers », JGHES (Journal Gabonais d’Histoire économique et sociale), n°7, Décembre 2020, pp.
275-292.

124 Entretien avec Adalbert Ekoul, 38 ans, Chef traditionnel de 3°™ degré du village Mboriko, Nkongsamba le 16
Juillet 2020

125 Entretien avec Ekenglo Etienne, 72 ans environ planteur/ Chef de famille Mboabi, Mboabi le 27 Décembre
2019.



84

communautaire ; lieu de meémoire qui répands les fondements de la vie harmonieuse chez les

Ngoh ni Nsongo.

En Egypte pharaonique, les l___lcl@i pr nzrw (per netjerou) ou temples étaient
magiquement sous la protection des animaux féroces dont les reproductions jonchaient les
allées d’entrées. L’un des plus connus est les temples de Karnak sur les berges du Nil. Ce dernier
était bordé de quarante (40) sphinx a corps de lion. Certains parmi eux portaient la téte de bélier
a cornes retournées, dits Criosphinxs ou Sphinx criocéphales et d'autres des tétes humaines
(Photo n° 24). Paralleles a la fagade du temple, ces sphinx forment une allée de gardiens ou
dromos*?®. A I’extérieur du temple, il (bélier) était a la fois 1’hypostase du dieu, le gardien
protecteur et le double sphinx gardien des templest?’. D’aprés Julie Misuriello le role de ce
dernier était de protéger le temple des souillures mystiques car pour I’Egyptien ancien, le temple

était congu comme la maison des dieux, un endroit adéquat pour les adorer*?®,

Aussi les sépultures égyptiennes étaient protégées par les sphinx auxquels 1’on attribuait
les caracteres animaliers. C’est le cas du sphinx de Gizeh qui est une statue monumentale taillée
dans un énorme bloc de calcaire, a I'intérieur de la carriere qui a servi a construire les pyramides
voisines. Il est constitué du visage humain d'un pharaon et du corps trés allongé d'un lion, qui
se dresse devant les pyramides du site de Gizeh (photo n° 25). Il symbolise ainsi la protection

des tombeaux qui se trouvent autour de lui?°.

Photo n° 24: Allée des sphinx protecteurs de I'entrée du temple de Karnak

Source : http://histoire-et-civilisations-anciennes.com , consulté le 15 juin 2020

126 £ Warmenbol (dir), Sphinx, les gardiens de I’Egypte, Bruxelles, Mercator, 2006, pp 13-25

127H, Sourouzian, « Les sphinx dans les allées processionnelles », in E. Warmenbol (dir), Sphinx, les gardiens de
I'Egypte, Bruxelles, ING Belgique et Fonds Mercator, 2006, pp. 98-12.

128 3, Misuriello, « La double perception du sable en Egypte ancienne », Techniques et Culture, n® 61, 2013, mis
en ligne le 15 décembre 2016, URL : http://journals.openedition.org/tc/7212, consulté le 28 ao(t 2019.

129T putter (de), « Fauves de roches. Matériaux minéraux des sphinx pharaoniques », in Warmenbol (dir), Sphinx,
les gardiens de I'Egypte, Bruxelles, ING Belgique et Fonds Mercator, 2006, pp. 80-97.
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Photo n° 25: Sphinx de Gizeh, protecteur des tombeaux

Source : https://www.vovyage.fr/en-immersion/lhistoire-du-sphinx-de-gizeh consulté le 25
juin 2020.

L’animal comme regalia et bestiaire du pouvoir en Egypte antique et les Ngoh ni Nsongo
établit que le choix de ces animaux y afférents releve d’une spécificité qui consiste chez
I’humain a rechercher le dépassement de sa condition a travers 1’animal qui lui préte
symboliquement ses caractéristiques. Chez les Ngoh ni Nsongo et les anciens Egyptiens, le
régne animal s’illustre indispensable pour la magnificence de la puissance et la majesté de
Pharaon et/ou du dépositaire du pouvoir traditionnel chez les Ngoh ni Nsongo. I est I’é1ément
de protection du souverain, des lieux sacrés tel les tombes ou les tombeaux, les temples et les
bosquets sacrés chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo. Chez ces derniers, 1’animal
demeure le symbole fort dans le choix des noms propres, majestueux, initiatiques etc dont il

convient de faire ressortir la symbolique.

B- LA SYMBOLIQUE DE L’ANIMAL DANS LA DATION DES NOMS CHEZ
LES ANCIENS EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO

Dans la revue frangaise d’Anthropologic Homme, Jacques Fédry publiait un article

intitulé « Le nom, ¢’est ’Homme!*

». Lorsque I’on marque un instant d’arrét pour appréhender
le fond de cet article, I’on comprend a priori que le nom est 1’élément qui constitue le socle

méme de I’image de ’Homme sur terre mais aussi, le gage de sa destinée. Ceci dit, le nom et

180 J. Fédry, « Le nom, c’est I’homme », L’Homme, n°191, 2009, mis en ligne le 01 janvier 2011, URL :
http://journals.openedition.org/lhomme/22195, consulté le 25 mai 2020.
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I’Homme forment une sorte de gémellité par laquelle I’on reconnait I’un par I’autre et vice-
versa. Dans la mesure de rechercher le double de I’'Homme dans la nature, le régne animal chez
les anciens Egyptiens et le Ngoh ni Nsongo se dresse ordinairement comme support d’emprunt
inexhaustible des choix nominatifs qui conférent symboliquement a 1’Homme, les
caractéristiques animales. C’est le cas des patronymes de naissances, des titres séculiers et
expressions hypocoristiques sur lesquels 1’on doit se pencher afin d’étayer la place que 1’animal

occupe au sein des appellations dans I’univers égyptien ancien et Ngoh ni Nsongo.

En Afrique noire en générale et chez les kmtyw et les Ngoh ni Nsongo en particulier, le
fait de nommer signifie donner vie. Chez ces peuples, le nom constitue et affirme la
personnalité. Il est méme protecteur & en croire Barnabé Bilongo®!. A la question de William
Shakespeare cité par Frangois-Victor Hugo, « qu’y a-t-il dans un nom ? %2, La réponse
égyptienne et Ngoh ni Nsongo ne saurait étre autre qu’il y a tout dans le nom. Dans ces sociétés,
’attribution du nom a un enfant y était un moment important réunissant les familles, humains,
ancétres et divinités. Au regard des cérémonies qui accompagnent les rites de dation des noms.
Ces derniers donnés a la naissance étaient protecteurs, encourageants et prédictifs. Tout comme
le nom, les rites de dation du nom, étaient haut de signification'*3. Nommer le nouveau-né en
Egypte antique et les Ngoh ni Nsongo constituait et affirmait la personnalité du bébé dans son

devenirt3*

. Aumoment du choix de nom, il se déroulait un rituel de socialisation et d’intégration
du nouveau venu au sein de la communauté®*®. Le nom devint dans cette logique ; un élément
essentiel de référence pour 1’étre-né. Chez les Kmtyw et les Ngoh ni Nsongo, le nom d’une
personne permettait de déduire ses caractéristiques socio-culturelles, son ethnicité, son sexe, sa
religion et ses divinités, etc'®. Le nom pouvait également exprimer les valeurs, les principes
éthiques et les croyances de 1’entourage. Le nom mute pour devenir I’opérateur de relation pour
I’individu en tant que terme d’adresse, mais également comme un véhicule porteur de message
car la personne nommée devient un message vivant des dieux*’. Par ailleurs le nom évoque le
double d’un ¢élément de la nature dont 1’animal en fait partie. La liste des noms d’animaux

attribués aux Hommes est loin d’étre exhaustive chez les Ngoh ni Nsongo. Aussi 1’on peut citer

les noms propres tel Kah ou I’antilope au village Ekanang et Mboango pour refléter la dextérité

131 B. Bilongo, La nomination Négro-africaine, sociologie et philosophie, Yaoundé, CEPER, 1980.

132\, Hugo, William Shakespeare, Paris, Flammarion, 2014 (reéd.), p. 302.

133 A, Tiérou, Le Nom africain ou langage des traditions, Paris, Maisonneuve, 1977.

134 C. Spieser, Etre un enfant en Egypte ancienne, Monaco, Editions du Rocher, 2014.

135 A, Rey, La terminologie, Noms et notions, Paris, PUF, 1992 (2°™ édition).

136 3. Kolle, Naissance et paradoxe du discours anthropologique en Afrique, Paris, L’Harmattan. 2007.

137 G. Posener, « Sur Dattribution du nom a un enfant », Revue d 'Egyptologie (RAE), n°22, 1970, pp 204-205.
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de celui qui porte ce nom. Mbeumeuh traduit par Mbomeé littéralement serpent boa qui, traduit

la persévérance que I’on reconnait au boa etc!3,

Dans I’univers égyptien ancien, et Ngoh ni Nsongo le regne animal demeure un réservoir
d’emprunt des noms attribués aux humains. Ces noms d’animaux attribués aux Hommes
peuvent avoir une fonction sociale et ontologique. Ils véhiculent une partie de I'information
ethnoculturelle de I’individu. Cependant, les noms principaux servent a informer sur les
ancétres, tel Ngueh ou Ngoh chez les Ngoh ni Nsongo. Ils informent aussi sur I'histoire du clan
méme, de la tribu et de 1'ethnie. C’est-a-dire sur la vie du monde extérieur de ceux qui les
portent. Les noms d’animaux attribués aux humains chez les Ngoh ni Nsongo sont usuellement
axés sur le caractére intérieur de l'individu lui-méme. Habituellement, ces noms reflétent les
traits de la personnalité qui ne sont finalement que les jugements sociaux portés sur 'Homme.
Chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, la fonction du nom consiste ordinairement
a réincarner 1'idée sociale a travers l'individu au sein d’une famille, un clan ou une ethnie.
Autrement dit, dans ces sociétés, le nom ne sert pas toujours a exprimer le jugement de la
personne, mais a matérialiser et reproduire de fagon continue les régles du code moral de la
société en question. Chez les Ngoh ni Nsongo, peuple & la base chasseur’®, les noms de
naissance se fient trés souvent aux séquences de chasses qui auraient marqué la communauté.
Ces procédés recherchent la mise en exergue de la valeur humaine au travers de sa capacité a
dominer et assujettir les animaux le plus féroces mais également sa propension a les dompter
afin de magnifier la supériorité de I’humain sur les animaux méme les plus insoupgonnés. Nous
avons Ewu-nzoh traduit par Ewoundjo littéralement le tueur de 1’éléphant, ou encore Ekan-

ngeuh traduit par Ekango littéralement celui qui ligote le léopard, etc.

Dans ’univers égypto-africain le nom d'une personne est comme son étre reel car parler
du nom c’est faire allusion a 1’essence. Le nom contient pour reprendre Gilbert Ngom « un
pouvoir magique et entretien un rapport intime avec 1’étre méme qui le porte »*°. Le nom est
dans cette logique, 1'un des éléments ontologiques qui fait de ’'Homme un tout et un étre
accompli dans la société. Par celui-ci, il reste connecté au monde invisible. Cédric Mbah précise
que le nom est I’entité par lequel 1’on invoque 1’ancétre ou la divinité lors des cérémonies
d’offrandes chez les Ngoh ni Nsongo et chez les anciens Egyptiens*!. Le nom est reconnu

d’importance immense. Il est chargé d’énergie qui connecte I’humain avec le monde

138 Entretien avec Ngando Daniel, 68 ans environ, Fonctionnaire de Police a la retraite, Douala le 2 fevrier 2021.
139 Mitambo, « De [’origine historigue... », 2006, p. 19.

140 G, Ngom « Le nom en Egypte ancienne », ANKH n°18/19/20, 2009-2010-2011, pp. 71-80.

141 Mbah, « Le sacrifice de... », 2017, p. 86.
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invisible!*?. C’est la raison pour laquelle il est recommandé dans 1’univers Ngoh ni Nsongo de
ne point répondre lorsqu’on s’entendrait étre appelé de nuit tant qu’on ne s’est pas rassuré de
la personne qui appelle. C’est par cet élément ontologique que les esprits maléfiques emportent

143 Cette idée est renforcée par Gilbert Ngom qui affirme que

avec eux I’ame de I’étre humain
le nom est 1i¢ 4 1’ame de 1’étre humain en Egypte antique'**. Cette idée selon laquelle le nom a
un caractere magique est assurément la logique qui préside aux choix des substantifs animaux
comme socle des noms séculiers chez les Kmtyw et les Ngoh ni Nsongo. C’est I’exemple de la

titulature royale ou noms dit sobriquets qui sont liés a certaines circonstances de la vie.

Il n’est pas étonnant que les animaux soient fréquemment convoqués dans le cadre d’un
office séculier chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Chez ceux-ci, porter le nom
de I’animal veuille que le porteur tienne symboliquement les caractéristiques qu’on reconnait a
I’animal auquel il doit son appellation. L’on a précisé plus haut que les souverains de 1I’Egypte
prédynastique étaient connus sous les zoo-anthroponymes tels : rois scorpion ; lion ; hirondelle,
etc pour magnifier leur hégémonie et puissance dans la société. Au-dela de cette magnificence,
le nom emprunté chez I’animal était connu chez les kmtyw comme un titre royal et honoraire
du pharaon. Le nom de la titulature d'Horus de Séthi II a la XIX¢éme dynastie s’écrivait ainsi

IR I=

= k3 nit mry r3 (ka nakht mery ra) littéralement « Taureau puissant, lI'aimé

de R& *». Mais bien avant la XVIIIéme dynastie, le nom d'Horus de ToutAnkhamon s’est écrit

(BITHRAT)

« Taureau Puissant, Celui dont les naissances sont complétes!#® ». Dans cette configuration

ainsi . Kz-nht-twt-mswt (Ka nakht tout mesout) littéralement

nominale dont +——0 k3 nht, la puissance du taureau qui est le radical de la titulature royale
chez Toutankhamon et Sethi II illustre a merveille I’emprunt des caractéristiques au reégne

animal pour s’affirmer majestueusement chez les anciens Egyptiens.

Dans les titulatures, I’image du taureau s'exprime par la puissance guerriere des

souverains surtout a partir du régne de Thoutmaésis 1¢, ou il est de tradition de faire débuter le

142 Entretien avec Nguesse Bebey, 52 ans, Planteur, Mouandja le 24 décembre 2020.

143 Entretien avec Daniel Ekoumelong, 58 ans, Tradipracticien/planteur, Mbouroukou le 3 mars 2020.

144 Ngom, « Le nom en... », p. 73.

145 Benjamin « La titulature : les noms du pharaon » https://www.egyptos.net , consulté 10 janvier 2020.

146 M. Dessoudeix, Chronique de I'Egypte ancienne : Les pharaons, leur régne, leurs contemporains, Arles, Actes
Sud, 2008, p. 260.
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NV el

Nom d'Horus par I'épithéte 0 k3 nht (Ka nakht) « Taureau puissant ». Cette expression
assimile le pharaon au taureau, un animal admiré des les temps prédynastiques pour sa force
physique. Sous la 1% dynastie, la Palette de Narmer montre ainsi le souverain sous I'apparence
d'un taureau furieux en train de bousculer un ennemi et de percer I'enceinte d'une cité rivale’.
Dans les titulatures, le prestige guerrier des pharaons s'exprime toutefois, au moyen de plusieurs
expressions stéreotypées sans cesse reprises. Ramses Il est ainsi, tout a la fois, « Celui qui
piétine chaque contrée étrangere sous ses sandales », « Celui dont la force est puissante », «
Celui dont la force est importante », « Celui qui combat au moyen de sa force », « Celui dont
les victoires sont importantes », « Celui dont les cornes sont pointues », « Celui qui a frappé
tous les pays », « Celui qui brise les Asiatiques » etc'*®, Pareillement chez les Ngoh ni Nsongo,
les expressions pour exprimer la majesté du chef foisonnent. Les formules de majesté telle ebod
ngeuh littéralement, « le digne du léopard » est souvent convoqué pour magnifier un chef ou
une autorité ou encore un homme de valeur chez les Ngoh ni Nsongo du canton Mbo de Mélong.

Dans cette optique, il devient loisible de constater que 1’animal était un €élément trés important

dans la nomination du souverain.

De ce qui précede, il ressort que 1’animal est tres regulier dans les représentations
imagées, imaginaires et les symboliques chez les Egyptiens anciens et les Ngoh ni Nsongo. Il
est bestiaire du pouvoir, hypostase des dieux sur terre, réceptacle de 1’énergie divine, totem
clanique et communautaire. Cependant, les animaux auxquels I’on reconnait la divinité sont
habituellement utilisés comme substrat de communication avec le monde invisible (dieux et

ancétres) en contexte funéraire et religieux.

I1I-  L’ANIMAL COMME SUBSTRAT DE COMMUNICATION ENTRE LE
MONDE VISIBLE ET INVISIBLE CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS

ET NGOH NI NSONGO
Les rites rythment la vie d'un grand nombre de sociétés humaines. lls se manifestent
notamment sous les formes variées de célébrations dont les spectacles, les folklores, les danses,
les initiations, les cultes etc. Le rite offre I'occasion d'un contact entre le monde visible et
invisible. Il convient alors de parler d’un acte de communication qui engage les émetteurs et les

récepteurs qui s'échangent « des informations » au moyen d'un canal qui, le plus souvent est

147 p, Clayton, Chronique des pharaons. L'histoire régne par régne des souverains et des dynasties de I'Egypte
ancienne, Paris, Casterman, 1995, p. 18
148 Dessoudeix, Chronique des pharaons..., 2008, p. 345-349
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I’animal. La communication n'est possible que lorsqu'il y a réaction (rétroaction ou feed-back)

du récepteur qui devient a son tour émetteur.

Selon Stevenson, communication vient du verbe « communiquer » qui signifie partager
ou échanger une information, transmettre une émotion ou un desir. Le mot communiquer vient
du latin « communicare*® » qui signifie partager ou rendre commun. Dans le souci de maintenir
de fagon collégiale 1’équilibre socio-cosmique, les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo
procédent aux rituels pour communiquer avec le monde des ancétres, des esprits et des dieux.
A travers la communication par des procédés rituels, ils peuvent demander conseil aux ancétres,
aux dieux et accéder a un certain savoir ou s'attirer les bonnes graces du monde invisible mieux
des divinités. Cependant, I’on ne devrait pas oublier que certaines divinités sont bienfaisantes
et d'autres au contraire, sont responsables de toutes sortes de calamité comme : les mauvaises
récoltes, maladies, stérilité...*>°. En conséquence, pour conjurer cet état de choses qui constitue
une brisure de 1’équilibre socio-cosmique, un ensemble de pratiques bien définies par les rites
adéquats sont engagés afin de revenir a 1’état du bien-&tre humain. Par ces rites, les officiants
entrent en communication avec le monde invisible soit pour repérer I'entité responsable du
malheur et tenter de trouver ’entente avec elle. L’acte de communication peut autant étre celui
par lequel on d’honore un dieu que celui de demander ses faveurs face a une situation de crise.
Ledit contact s’effectue usuellement en des lieux scrupuleusement érigés en sanctuaires et/ou
autels qui sont les endroits par excellence du contact entre les divinités, ancétres et les humains

chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo.

A- DYNAMIQUE DU CONTACT AVEC L’INVISIBLE CHEZ LES ANCIENS
EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO

Chague communauté humaine a une vision du monde qui semble toujours tributaire de
leurs traditions. Pour les Négro-Africains, la vision du monde est dyadique. Elle est faite des
entités visibles et invisibles'®!. Ce dualisme qui préside a la conception du monde négro-africain
est celui qui meuble les faits et gestes cultuels et rituels chez les anciens Egyptiens et les Ngoh

ni Nsongo qui ne déchoient pas a cette logique des deux mondes qui forment la vie. Toutefois,

149 A Stevenson, Little Oxford Dictionary of English Language, New York, Oxford University Press, 2002, p.
133.

150 G. Ngandjou, « La médecine traditionnelle dans les chefferies bamiléké de 1’Ouest-Cameroun du XVI1é au XXé
siécle : étude historique », These de Doctorat/Ph.D en Histoire, Université de Yaoundé I, 2016, p. 214.

151 B. Bujo, La vision africaine du monde : Pour un enseignement social de I'Eglise sans loi naturelle, Paris,
Editions Saint-Augustin, 2018, p. 5.
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les mythes de presque toutes les communautés négro-africaines dévoilent que le monde visible
et invisible se cotoient si bien qu’ils s’interpénétrent au quotidien'®. Dans cette perspective,
1’un des mondes ne saurait fonctionner sans ’autre’®®. Si non 1’on ne parlerait point de vie chez
les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Cette conception est une vérité au regard d’une
prépondérance des rites cultuels et sacrificiels qui rapprochent les deux mondes a travers le
substrat animal mais aussi bien d’autres. Néanmoins, avant de prévoir le contact avec le monde
invisible, quel qu’il soit, ’'Homme se doit de respecter au préalable certaines exigences et

dresser un cadre qui constitue la voie d’entrée vers le monde invisible.

1- Circonstances d’entrée en contact avec le monde invisible chez les anciens

Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo

L’idée du monde des dieux, est depuis les récits cosmogoniques intimement liée a deux

notions fondamentales qui caractérisent la pensée religieuse d’Heliopolis. D’une part, il y a le

)
sentiment que 1I’ordre du monde est créé par ?\EI%@ Atoum. D’autre part ils pensent que
I’équilibre du monde est précaire et vulnérable car elle est constamment menacée par les dieux
du mal*>*. Le Négro-Africain en général, I’Egyptien ancien et le Ngoh ni Nsongo en particulier
est dans cette perspective habité par la certitude que les puissances opposées s’affrontent dans
I’univers. D’une part, les anciens Egyptiens arguent qu’il existe des forces et puissances hostiles

a I’équilibre du monde. Ces dernieres représentent selon eux le désordre, le mal, le chaos traduit
q
en égyptien ancien par le terme I & 5= jsf.t (isfet) 1°°. D’autre part, ils arguent de I’existence

des puissances et forces favorables qui suscitent puis entretiennent la création. Elles sont celles
qui assurent I’ordre et I'immuabilité du monde. Ces entités aussi bien bienfaisantes qu’odieuses
se trouvent dans le panthéon des dieux égyptiens anciens. Ces derniers prennent usuellement
des formes diverses. Allant des représentations humaines, aux formes animales ou hybrides, ils
demeurent les entités qui cotoient les humains. Comme chez les étres humains, 1’on rencontre
des personnes méchantes, autant on les retrouve parmi les esprits du monde invisible®. Il
convient dans cette perspective de préciser que ; lorsque I’Homme va au contact du monde des

esprits, celui-ci passe par les rites de communication soit avec un esprit bienveillant ou encore

152 Entretien avec Ngoupa Ricardo, 43 ans environ, Planteur, Ahon, Mouandja le 25 Décembre 2020

158 M. Frizot (dir.), Arts d'Afrique, voir I'invisible, Paris, Hazan, 2011, p. 212.

154 M. Bassong, La théorie du droit en Afrique. Concept, objet, méthode et portée, Paris, MeduNeter, 2016.
155 B, Menu, Maat, I'ordre juste du monde, Paris, Michalon, 2005, p. 12

156 D, Dennett, La stratégie de 'interpréte. Le sens commun et | 'univers quotidien, Paris, Gallimard, 1990.
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avec un esprit malveillant. Au postulat de cette vision du monde des dieux opposables, la pensée
religieuse en négro-culture se préoccupe surtout d'organiser un systeme rituel qui explique les
origines des causes surnaturelles, des malheurs tels que les mauvaises récoltes, la maladie ou la

mort.

Chez les anciens Egyptiens en particulier, le mythe d'origine d’Héliopolis relate le début
de l'aventure des dieux par un épisode de guerre fratricide dont Osiris, Seth et Horus en sont

principaux acteurs®®’

. Au cours de cet affrontement, Osiris va perdre la vie sous 1’action
meurtriere de son frere Seth. Cependant, Horus, dans le but de conquérir le tréne de son pere
va considérer Seth comme un redoutable ennemi qui, deviendra plus tard 1’incarnation du mal,
dieu des malheurs et gouverneur du monde des méchants dans la pensée égyptienne!®®, Ce
monde des cruels est celui que les Ngoh ni Nsongo appellent prosaiquement le monde de « la
sorcellerie » « Alle’em » dans laquelle les sorciers sont disciples des génies du mal pour
emprunter chez C. Cohn™®®. Notons tout de méme qu’un dieu ou génie considéré bienveillant
par essence peut se détourner des humains tant que les soins qui lui reviennent par dévotion ne
sont pas respectés. Ainsi, il se sentirait tout simplement négligés. Pour ce fait, le dieu déchu de

son droit laisse alors, par vengeance, le malheur s’abattre sur les Hommes®®°.

Dans la société Ngoh ni Nsongo, égyptienne ancienne et bien d’autres'®! les sorciers

(o’leem) et les divinités du mal sont souvent considérés comme les responsables de beaucoup

157 N. Guilhou et J. Peyré, La mythologie égyptienne, Paris, Marabout, 2006.

158 H, Boussac, Seth Typhon : Génie des Ténébres, Marseille, Arga, 2006, p. 198.

159 C. Cohn, “’The myth of Satan and his human servant”’, in M. Douglas, Witchcraft Confessions and Accusations,
London/New York, Tavistock Publications, 1970.

160 B, Agbo Dadie, « Penser Dieu autrement, de la métaphysique a l'anthropologie : les fondements d'une pensée
négro-africaine sur Dieu », Thése de Doctorat de science des religions, Université Paris 4, 2000, p. 254.

161 1.’ anthropologue qui a sans doute le plus marqué 1’étude de la sorcellerie est Evans-Pritchard. Dans son ouvrage
classique consacré a la sorcellerie, aux oracles et a la magie chez les Azandé, il a établi une distinction importante
qui n’a pas véritablement d’équivalent en francais. Par « sorcery », il désigne la pratique consciente et volontaire
d’actes magiques, acquise lors d’un apprentissage, qui visent a nuire par 1’utilisation de substances et de formules.
Le terme de « witchcraft » renvoie par contre a une capacité innée de nuire, qui peut s’exercer a I’insu du « sorcier
» (Evans-Pritchard 1937). L’application trop rigide de cette distinction a fait ’objet d’une mise en garde importante
par Turner. Pour ce dernier, en effet, cette dichotomie, explicite chez les Azandé, est loin de se retrouver dans
toutes les sociétés. En revanche, Turner reconnait I’existence, auprés des sociétés constamment soumises a la mort
et a la maladie, d’un ensemble de croyances concernant les personnes susceptibles d’attaquer leurs congénéres par
des moyens « non empiriques » (Turner 1967). Il est important de souligner que ce type de croyance est loin de se
limiter & I’ Afrique noire. Forge souligne par exemple I’existence de systémes représentationnels et de pratiques
similaires en Nouvelle-Guinée (Forge 1970). Mais ¢’est sans doute 1’étude que Clyde Kluckhohn a consacrée a la
sorcellerie chez les Navajo qui apporte le plus d’éléments en faveur d’une répartition quasi universelle des idées
propres a la sorcellerie (Kluckhohn 1944). D’une part, Kluckhohn a mis en évidence 1’existence de toute une série
de techniques et de pratiques surnaturelles qui, selon les Navajo, permettent aux sorciers d’arriver a leurs fins
maléfiques. D’autre part, il a relevé que sorciers et sorciéres participent a des banquets nocturnes qui, par bien des
aspects, ressemblent aux sabbats qui ont si longtemps peuplé I’imaginaire européen. La croyance dans I’existence
de ces sociétés de sorciers a aussi été régulierement relevée en Afrique. De telles réunions nocturnes se
caractérisent par une forme d’inversion des normes éthiques : I’activité sexuelle y est exacerbée, généralement
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de calamites. Les Hommes attribuent généralement la responsabilité de malheurs inexpliqués
aux génies. Ceux-ci agissent usuellement sous la commande des rites a but maléfiques pratiqués
par des individus malintentionnés et munis de formules leur permettant de communiquer avec
les entités invisibles du mal'®2. Le terme de sorcellerie est communément utilisé pour désigner
I’ensemble des effets néfastes (accident, mort, infortunes diverses) résultant des agissements de
ces génies maléfiquesi®. Bien que les anthropologues et historiens des civilisations soient trés
prudents lorsqu’il s’agit de comparer les phénomenes appartenant a des cultures différentes, ils

admettent généralement avec plus ou moins de nuances, son caractére universel.

Il se dit chez les Ngoh ni Nsongo que nle’ém le sorcier a la capacité de se transformer la
nuit en chouette, en chat ou un autre animal pour se rendre au chevet de sa victime endormie et
lui inoculer une maladie mystique®®*. Ce propos est la preuve que 1’animal est I’élément par
lequel les humains peuvent transiter et communiquer avec les génies qui relévent du monde
invisible. Dans le cas échéant, ledit malade qui aurait acquis la maladie par voie de sorcellerie
ne peut étre véritablement soigné que par les méme voies'®. C’est dans cette perspective que
I’anthropologue Mbondi Edjenguelé fait le distinguo entre la sorcellerie dite maléfique et celle
dite bénéfique®®. L’on comprend ici que le sorcier ou I’esprit maléfique peut transiter dans

I’animal en tant que véhicule mystique pour arriver a sa besogne du mal.

La pluralité de dieux a montré en quoi le monde invisible constitue une voie par laquelle
les relations entre les Hommes et les événements malheureux peuvent s’expliquer lorsque leurs
connaissances factuelles peinent a rendre compte de leurs causes chez les anciens Egyptiens et
les Ngoh ni Nsongo. Pour ce fait ces derniers attribuent la raison de leurs infortunes a des agents
maléfiques du monde invisible en tant que systeme explicatif des phénomenes dépassant parfois
I’entendement humain. Face a une situation par exemple d’un homme qui succombe apres avoir
été écrasé par une voiture au passage, 1’explication rationnelle portera sur la coincidence entre

le passage de ’homme a I’endroit précis de I’accident et moment ou la voiture roulait a ce méme

sous la forme d’inceste, la nudité est de régle, et de nombreux tabous sont impunément violés : meurtre d’enfants,
cannibalisme etc. cf. J. Habyarimana, « Le dynamisme communicatif des sacrifices sanglants : perspective bantoue
avec référence a 1’épitre aux hébreux 9, 1-10,18 », Mémoire de Maitrise en théologie, Université de Montréal,
2018.

162 A. Mary, « Sorcellerie bocaine, sorcellerie africaine. Le social, le symbolique et I’imaginaire », Cahiers du
LASA (Laboratoire de sociologie et d’anthropologie de [ 'université de Caen), ler trimestre 1987, pp. 125-173.
163 p, Geschiere, Sorcellerie et politique en Afrique. La viande des autres, Paris, Karthala, 1995, p. 45.

164 R, Muchembled, La sorciére au village : XVe XVIlle siecle, Paris, Gallimard/Julliard, 1979.

185 F. Clements, « Primitive concepts of disease », in, University of California Publications in American
Archeology and Ethnology, n° 32 vol.2, 1932, pp. 185-252

186 Mbonji, Edjenguele, Santé, maladies et médecine africaine. Plaidoyer pour I’autre tradipratique, Yaoundé,
PUY, 2009.
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endroit sous 1’effet probable de I’imprudence du conducteur ou de défaillance d’un systeme
mécanique. Pour les Ngoh ni Nsongo, la cause de cette averse peut s’expliquer d’une autre fagon
a en croire Nsasso'®’. La sorcellerie (positive) peut alors expliquer le pourquoi d’un événement
aussi nocif touche un membre de la société a un moment donné. Ladite explication ne vise pas
forcement a relier les faits de maniére interne. Elle renvoie a une intention extérieure qui leur
donne sens. Ce trait important mis en évidence par les Ngoh ni Nsongo est bel et bien défendu
par Evans-Pritchard via la portée pragmatique de la sorcellerie chez les Azandél®®,
L’éclaircissement d’un malheur inexpliqué orchestre habituellement une réaction socialement
manifestée par la recherche des responsables dudit malheur. C’est ainsi que vont s’organiser,
des séances de divinations a travers la consultation des oracles afin de se rassurer si le
malheureux événement est d’origine maléfique ou non. Si cela se confirme, les Hommes
engagent alors des procédés de réparation par le biais des rites sacrificiels dans le souci de

négocier avec ’esprit ou le génie qui aurait causé le tort.

La conviction pour les anciens Egyptiens que le malheur pouvait venir des divinités ou
des esprits maléfiques était manifestement expliquée par la famine de Sept ans chez les anciens
Egyptiens'®. Aucune idée ne penchait sur un éventuel changement climatique quoi que les

géographes le disent. Toute explication était d’ordre religieux et poussait a penser que ce
= W

W, . ~ . . .

malheur était I’action du génie ou dieu A \\' Ixmww Fpj (Hapy), dieu des crues qui se serait

irrité par I’action manqué des kmtyw a son égard*’®. La stéle de famine attribuée également a
dieu Khnoum qui détient en son pouvoir le débit des sources du Nil & Eléphantine!’®. Ils pensent
que cette action de Hapy, Khnoum conjugué a celle de Seth, dieu des milieux arides ou du
désert aurait davantage aggravé la situation!’2, Chez les Ngoh ni Nsongo, un tel phénoméne
s’est manifesté en 2010 par une décomposition subite des feuillages dans les champs de taro.
Cette affection est restée jusqu’ici inexpliquée par les spécialistes du ministere de I’ Agriculture
et des foréts du Cameroun. Toutefois, il était clair que la situation qui touchait juste 1’aire Ngoh

ni Nsongo était I’ceuvre des génies (maléfiques) du Koupé, lieu sacré des Ngoh ni Nsongo®3.

167 Entretien avec Nsasso, 41 ans, Tradipraticien, Ekanang le 28 février 2021.

168 £, Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande, Oxford, The Clarendon Press, 1937.
169 3. Vandier, La famine dans I’Egypte ancienne, Caire, Imprimerie de I’Institut frangais d’archéologie orientale
du Caire, 1936, p. 80

170 M. Lichtheim, Ancient Egyptian Literature, vol 3, California, The University of California Press, 1980, p. 95
171 Y. Haiying, « The famine Stela: A source-critical approach and historical-comparative perspective », in,
Proceedings of the seventh international congress of Egyptologists, 3-9 September 1995, Leuven, Christopher
John Eyre, pp. 515-521.

172, Davidovits, « La stele de la famine : hiéroglyphe sur la construction des pyramide », institut Géopolymere,
2006, www.geopolymer.or , consulté le 24 mars 2021.

173 Entretien avec Richardo Ngoupa, 48 ans environ, Ahon/ Planteur, Mouandja le 24 décembre 2020.
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Dans cette perspective, il devient loisible de dire que les divinités qui interagissent avec les
Hommes sont par essence bons. En revanche, les humains, par leurs actions nocives les
poussent souvent a se détourner contre eux et devenir « mauvais ». C’est le cas des pratiques
de sorcelleries qui invitent les génies, a travers les rituels savamment orchestrés par les humains
« sorciers » afin de les accompagner dans leurs besognes pernicieuses. Ainsi, 1’on retient que
I’entrée en contact avec le monde invisible revient & communiquer avec 1’esprit bénéfique ou
encore maléfique a travers un canal dont I’animal est ordinairement le substrat sur un autel ou
dans un sanctuaire. En ces lieux, pour reprendre Marcel Griaule cité par Jean Rouch, « le
sacrifice est I’acte central de nombreux rites pratiqués dans le culte des morts ou dans le service
ordinaire des puissances, a des fins de purification, de consécration, de divination, de

propitiation entre autres'’ ».

2- Le sanctuaire comme lieu de d’entrée en contact avec le monde des divinités
chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo

Sanctuaire vient du latin sanctus qui signifie : sacré*”. En anthropologie religieuse, il est
généralement un édifice érigé en lieu de culte aux divinités ou entités transcendantes. 1l désigne
donc un site sacré!’®. En conséquence ce lieu est parfois interdit aux profanes, et accessible a
une catégorie de personnes spécifiques. Ces dernieres sont les ministres du culte ordinairement
appelés « prétres » qui demeurent, les seuls habiletés d’entrer au contact du monde invisible!”’.
La communication entre ici-bas et I’au-dela est essentielle a I’équilibre du monde. Pour se faire,
Les voies sont multiples. C’est le cas des pricres et offrandes qui peuvent €tre adressés aux
dieux (des temples) sur les autels qui se trouvent souvent dans les sanctuaires, afin de nourrir
les dieux'’®. Cependant, les doléances peuvent y étre adressées aux divinités a travers d’autres

rituels pratiqués par les prétres.

Dans les temples classiques ou endroits érigés en lieux sacrés destinés aux pélerins, les
sanctuaires y sont souvent associés. Néanmoins ils restent inaccessibles auxdits fidéles. Seuls
les prétes et/ou initiés ont le droit d’y accéder. Chez les Ngoh ni Nsongo, ces lieux sont appelés

ébeum/peeh ngweh/koupé selon le degré de filiation que 1’on évoque pour parler du lieu sacré

174 J. Rouch, « Sacrifice et transfert des ames chez les Songhays du Niger », Systémes de pensée en Afrique noire,
n® 2, 1976, URL : http://journals.openedition.org/span/298 ; consulté le 26 septembre 2020.

175 ], d'Arés, Les Sanctuaires grecs et leurs initiations, Paris, éd. Institut d'herméneutique, 1973.

176 M. Eliade, Le sacré et le profane, Paris, Gallimard, 1965, p. 45.

17 R, Wilkinson, The Complete Temples of Ancient Egypt, Londres, London, Thames and Hudson, 2000, p. 79.
178 Entretien avec Nsasso, 41 ans, Tradipraticien, Ekanang le 28 février 2021.
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(cellule familiale, clan, village ou aire culturelle). Ces lieux sont a ciel ouvert et généralement

entourés d’arbres au sein desquels, des cases sacrées se trouvent sous la canopée.

Au Nouvel Empire Egyptien, I’on a également eu droit a ce type de temple avec le culte
d’Aton sous le régne d’ Akhenaton. Ce fut le cas a la Véme dynastie égyptienne avec les temples
solaires dédiés au dieu soleil Ra. Qu’il soit a ciel ouvert ou dans un édifice chez les anciens
Egyptiens, le naos demeure 1’endroit considéré comme 1'habitat du divin. Usuellement, la statue

divine se trouve a l'intérieur dudit temple divin’®

. Il faut expliquer que ; contrairement aux
églises actuelles, les temples chez les anciens Egyptiens et les foréts sacrées des Ngoh ni
Nsongo, au sein desquels se trouve les sanctuaires, ne sont pas des lieux de culte ouvert. 1ls sont
« mystiquement » clos et réservés au clergé et a une frange d’initiés. Ces lieux sont de fagon
générale, ¢loigné des contrées. C’est le cas du Koupé qui se trouve en un lieu méconnu par le
profane et connu par les initiés. Néanmoins, il est interdit aux initiés d’indiquer la localisation
étant donné que c’est le lieu ou les Ngoh ni Nsongo gardent leur trésor spirituel'®. C’est le
méme cliché qui revient dans les temples chez les Kmtyw avec une imposante enceinte de
briques qui délimitent I’espace du temple et 1’isole de la ville. Chaque temple abrite un naos,

salle ultime de I'élément divin renfermant une statuette a I'image du dieu ou de la déesse (photo

n° 26). Chez les anciens Egyptiens, un seul prétre est habileté a accéder au naos. Il s’agit dans
aquede 1™ - \ \
cette logique de mwwn - hm-nzr tp(y) Jmn ou Premier « prophéte » d’Amon a Karnak.

Celui-ci a encore des épithétes comme « Celui qui ouvre les Deux Portes du Ciel ». A Héliopolis

il est qualifié de « Plus Grand des Voyants de Ré »8%,

179 ], Vandier, Manuel d'archéologie égyptienne, Tome Il, « Les grandes époques : L'architecture religieuse et
civile », Paris, Picard et Cie, 1955, pp. 582-594.

180 Entretien avec Simplice Massango, 36 ans, Commergant, Mo oh Mouankoum du village Abang, Yaoundé le 2
février 2021.

181 5 Sauneron, Les prétres de I'ancienne Egypte, Paris, Le Seuil, 1998, p. 46.
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Planche n° 1: Plan du temple d’Horus a Edfou
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Source : https://azimut-monde.com/2013/03/28/plan-
de-temple-eqyptien/, consulté le 25 avril 2020.

Photo n° 26: Le naos ou sanctuaire du dieu
Horus a Edfou

Source : www.pinterest.fr, consulté le 25 avril

2020.

Les temples chez les anciens Egyptiens sont les demeures des dieux qui les habitent sous

la forme d'une statue ou parfois d'un animal sacré. Leur plan comporte de nombreuses variantes.

Il suit un axe Est-Ouest qui correspond a la course du Soleil (ra) dans le ciel. Chez les Ngoh ni

Nsongo, a la place des temples comme chez les Kmtyw, I’on a généralement les bosquets sacrés

au sein de chaque village. On appelle Ebeum chez les Mbo. Au milieu de ceux-ci, il est y est

souvent construit une case ronde entourée de piliers en tiges de fougeres ou Osouh et d’un toit

sous la forme de cone sur lequel surplombe ordinairement un canari de terre cuite renversé lui

donnant I’aspect du soleil. C’est au sein de cette case fétichée'® que s’accomplit toutes les

pratiques liees au culte des ancétres chez les Ngoh ni Nsongo. Les portes de ces cases sont

toujours tournées du c6té Ouest ou Est respectivement en direction du coucher et/ou du lever

182 Entretien avec Jean Ngalla, 71 ans environ, Planteur/Ahon, Mouandja le 9 mars 2020.
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du soleil. Tous les sacrifices sanglants des animaux au sein de celles-ci doivent respecter la

logique de cette direction Ouest-Est!83,

Photo n° 27: Ejoum : exemple d’une case sacrée chez les Ngoh ni Nsongo

LU ;

Source : Crédit Photo Kingsley Metuge, Banguem le 12 octobre 2016.

Concernant la direction Ouest ou Est, Luc Gaboldé précise que les anciens Egyptiens

yA .
appelaient ces directions rituelles I’horizon-akhet ou hequet kS hqgt (Heqget) pour designer

tout point ou I’astre peu se lever ou se coucher. Aussi précise-t-il.

183 Entretien avec Simplice Massango, 36 ans, commercant, M’o Mouankoum du village Abang, Yaoundé le 2
février 2021.
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Pour I’Egyptien ancien, ’horizon-akhet désigne tout point de cette ligne ol un astre est
susceptible d’apparaitre a son lever ou de disparaitre a son coucher. D’un point de vue purement
statistique, le terme concerne avant tout le soleil, et désigne principalement le site du soleil
levant, le « point du jour ». Nombre d’hymnes a Amon ou a Ré comprennent ainsi des formules
glorifiant le soleil a son lever (puis, éventuellement, a son coucher) a ’horizon : « Amon-Ré,
maitre des trones du Double Pays, qui domine Karnak, 1’Héliopolitain qui domine son sanctuaire-
Opet (...), celui qui se léve dans I’horizon oriental et qui se couche, apaisé dans ’horizon
occidental 12. » On comprend du méme coup que le soleil rencontre deux akhet dans son périple
quotidien : un horizon-akhet oriental, d’ou il sort & son lever et un horizon-akhet occidental, ou
il se couche le soir. L horizon-akhet apparait des lors comme une sorte de « sas » ouvrant sur un
autre monde.84

Lorsqu’il revient de s’accorder avec la lecture de cet exposé¢ de Luc Gabolde, 1’on se
rend compte que 1’horizon-akhet chez les anciens Egyptiens se révele étre 1’un des points
contact entre le céleste et le terrestre. C’est donc pour les Kmtyw et Ngoh ni Nsongo, le lieu ou,
manifestement, le monde divin touche le monde humain, ou 1’ici-bas rencontre 1’au-dela. Le
sanctuaire tient en tant que lieu de relais et de transmission entre le visible et 1’invisible,
I’intérieur et I’extérieur a travers les rites pratiqués au sein des temples et cases qui respectent

la direction Ouest-Est.

De de ce qui préceéde, il ressort que la nature offrait une possibilité de communication
avec le monde des divinités ou invisible. Chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, la
communication avec les dieux était si essentielle que le principe de la religion y était fondé sur
ce concept d’échange, do ut des®®. Celui-ci pouvait étre entrepris dans le cadre du culte & un
dieu ou encore dans le but d’apaiser le courroux d’une divinité qui cause le malheur. Pour se
faire, les pratiques rituelles comme les offrandes, priéres, oblations, sacrifices etc, étaient des
procédés par excellence d’entrée en contact avec les divinités. Par ceux-ci, les kmtyw et Ngoh
ni Nsongo harmonisaient 1’équilibre entre 1’invisible et le visible, entre I’au-dela et 1’ici-bas, les

Hommes et les divinités mieux 1’équilibre socio-cosmique®®

. Mais cela n’était possible que par
le biais d’un initié¢ ou un prétre qui faisait le plus souvent usage des animaux comme substrat

ou clef de volte de communication rituelle chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo.

B- L’ANIMAL COMME SUBSTRAT DU CONTACT ENTRE LES MONDE DES
DIVINITES ET CELUI DES HOMMES CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS
ET LES NGOH NI NSONGO
Chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, I’entrée en relation avec le monde

des dieux requérait un personnel trés variable selon le type et I'importance des rites a accomplir

184 ., Gabolde. « L’univers, sanctuaire des dieux. Les portes du ciel » in, Catalogue de I’exposition du Louvre du
6 mars au 29 juin 2009, 2009, https://hal.archives-ouvertes.fr/hal-01895072 , consulté le 25 septembre 2020

185 M. Godelier, L énigme du don, Paris, Fayard, 1996, p. 61.

186 Mbah, Le sacrifice de..., p. 89.
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au sanctuaire. Chez les Ngoh ni Nsongo, lorsqu’il s’agissait d’un rite de niveau familial, les
services du chef de famille ou d’un devin étaient le plus souvent nécessaires'®’. En revanche,
lorsque le rituel concerne déja la communauté, il revenait aux prétres que les Ngoh ni Nsongo
appellent N’Koum, de les accomplir. N koum est un homme qui a franchi toutes les classes de
Mouankoum ou d’Ahon*®. Les Ngoh ni Nsongo préférent utiliser le terme générique Ba-
Mbooh*® pour désigner les prétres des rituels du culte des ancétres. Au demeurant, dans les
temples des Kmtyw, les fonctions diverses étaient remplies par le clergé nommé par Pharaon'®.
De toute évidence, lorsqu’on observe de prés les rituels divinatoires, 1’animal revient
perpétuellement au centre des faits et gestes rituels pour se dresser comme 1’¢lément essentiel
de la communication. Il s’illustre comme le véritable canal entre le monde des Hommes et
dieux. L’animal devient un étre par lequel I’humain transmute pour arriver a I’invisible a travers
le revétement des parties issues de son corps. Allant des parures de prétres au choix des
ingrédients utilisés pour les circonstances rituelles, les animaux se montrent inlassablement
réguliers. Pour cela, il serait judicieux d’épiloguer sur la symbolique de 1’animal en tant que
dynamique de communication chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo.

1- Les prétres hm-ntr et N’koum sous le couvert de I’animal au contact du

monde des divinités chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo

Nsasso, tradipraticien au village Ekanang du canton Mbo fait savoir lors des interviews
qu’il communique avec le soleil ou la lune selon le temps qu’il fait pour entrer en contact avec
I’invisible. Il renchérit en précisant que le soleil et la lune sont les astres qui communiquent et
surplombent le globe terrestre!®. C’est assurément la logique qui préside au souci de construire
les temples et sanctuaires de telle enseigne que, les rayons lumineux du soleil y pénétrent a son
coucher ou au lever chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Cependant, il reconnait
que le contact entre le monde invisible et visible est possible a I’autel d’un lieu sacré par le
truchement des rituels qui associent les éléments de la nature dont le choix est beaucoup plus
porté sur les animaux en raison de leur proximité biologique avec les Hommes (fait de chair et

de sang). Sans doute, cela explique le foisonnement d’usage des attributs zoologiques comme

187 1bid.

188 |_a société secréte Ahon chez les Ngoh ni Nsongo a trois classes, Osam, Epie'Nhon et Soh’Nhon. Lorsqu’un
membre atteint ces trois classes cela veut dire qu’il est choisi par les ancétres pour étre « voyant », celui-ci devient
immédiatement un N koum qui en principe est le prétre des rituels communautaires.

189 Entretien avec Manga Ndamé, infirmier a la retraite/ N hon, Mboanké le 21 Décembre 2020

190 K. A. Kitchen, Rammeside Inscriptions, Translated & Annotated, Translations, vol. Ill, London, Blackwell
Publishers, 1996, p. 12.

191 Entretien avec Nsasso, 41 ans, Tradipraticien, Ekanang le 28 février 2021.
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des cornes, plumes ou les peaux d’animaux lors des rituels de communication avec le monde

invisible.

L’anthropologue Viveiros de Castro quant a lui, exprime que, le choix des animaux ou
partie d’animaux est une sorte de « métamorphose » rituelle qui n’est point un remplacement
de I’identité humaine par une identité animale. Il s’agit tout simplement d’une maniére pour le
devin ou prétre qui pratique le rituel associant les animaux, de convoquer les caractéristiques
liees a ces animaux, tout en gardant son identité humaine. Si une immixtion avec le génie animal
est indiquée, le corps du préte incarne a tour de réle ’animal et sa propre personne. AUSSI
précise-t-il « to put on mask-clothing is not so much to conceal a human essence beneath an
animal appearance, but rather to activate the powers of a different body!®? ». Dans cette
perspective, arborer un vétement fait des parties animales pendant le rituel a pour but absolu de
s’approprier certaines des qualités liées a I’animal et son énergie afin de communiquer
commodément avec d’autres énergies issues du monde invisible!®®. L’usage de la peau des
animaux est souvent le plus récurrent. C’est I’exemple de la peau de 1éopard qu’arbore les
prétres Hem ka ou prétre funéraire chez les anciens Egyptiens et Sa’'an Ahon chez les Ngoh ni
Nsongo (photo n° 28 et 29).

La peau est un organe important chez les étres vivants. Qu'elle soit recouverte de poils,
de fourrures, d'écailles, de plumes, etc., elle constitue, ipso facto, une interface vivante avec le
monde extérieur et intérieur, par ricochet le monde invisible. La peau est alors symboliquement
convoquée dans les rituels pour devenir I’objet qui permette aux officiants d’entrer en contact
avec le monde invisible!®. L’identité animale n’est que 1’appropriation superficielle et

provisoire d’une norme comportementale définie de fagon relationnelle par le rituel®.

Suivant la conception de Viveiros, I’on emprunte a I’animal pour augmenter son énergie
afin d’atteindre I’au-dela et communiquer avec les divinités. Charles Stépanoff pense dans cette
perspective que 1’on peut méme « devenir animal pour rester humain!® » comme le font les
chamanes de I'Altai-Saran en Sibérie ou encore comme le pensent si bien les Ngoh ni Nsongo a
travers de nombreuses légendes liées au phénomene de sorcellerie. Ces derniers évoquent les

¢épisodes de transformation des Hommes en animaux lorsqu’on argue sur les phénoménes de

192 V. Castro (de), “Cosmological deixis and amerindian perspectivism ¢, The Journal of the Royal
Anthropological Institute, n°4, vol.3, 1998, p. 482.

198 T. Galoppin « Animaux et pouvoir rituel dans les pratiques « magiques » du monde romain », Thése de
doctorat/Ph. D en Histoire ancienne, EPHE, 2015. p.386

194 Entretien avec Lucas, 74 ans environ, tradipraticien, Passim le 3 février 2021.

195 Stépanoff, « Devenir-animal pour rester-humain », p. 6.

19 |bid, pp. 8-9
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sorcelleries dans cette communauté®®’. 11 s’agit d’un type de métamorphose qui implique une
perte plus ou moins compléte de 1’essence spécifique humaine pour devenir animal. Or dans le
rituel de communication 1i¢ au culte divin ou funéraire, il ne s’agit pas pour I’Homme des perdre

son identité mais emprunter a I’animal tout en restant humain.

L’idée d’emprunt d’énergie au régne animal pour accroitre celle ’'Homme est partagé
chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Pendant les rituels concernant le culte divin
ou des ancétres, le port des vétements fait a base des peaux d’animaux reste pour le moins plus
visible chez ces deux peuples (photo n® 28 et 29). Les peaux de léopards sont revétues par les

prétres qui font partie du clergé chez les anciens Egyptiens. Le clergé égyptien ancien constitué

|
descl%ﬂﬁl hm (w)-ntr (w)!° étaient organisés en quatre groupes (phylés) qui se relayaient
de mois en mois, au cours des trois saisons ou trimestres de I'année*®®. Chez les Ngoh ni Nsongo,
ce sont les membres d’Ahon au sein duquel est choisi un grand prétre N koum qui s’occupe des
fonctions rituelles. N’koum est choisi par ses paires pour étre consacré rituellement et devenir

200 N’koum et hm-ntr Dans

celui qui communique avec le monde des divinités ou des genies
leurs fonctions de prétrise respectives chez les Ngoh ni Nsongo et les anciens Egyptiens sont
astreint au port des ustensiles rituels issues des corps des animaux afin d’augmenter rituellement
leurs fonctions les cinq sens (toucher, ouie, vu, odorat, gouter) de ’Homme dans le monde

invisible des dieux.

197 Entretien avec Léopold Ngondi, 56 ans, Planteur, Ekanang le 26 Décembre 2020

198 pm-ner au pluriel hmw-ntrw littéralement personne du dieu, expression traduite par les Grecs : prophéte

19 Anonyme, « Prétre Sem, le léopard et les Origines negres des Egyptiens anciens », https:/africamaat.fr/
consulté le 20 février 2021.

200 Entretien avec Eboulé Leobert, 65 ans environ, Fonctionnaire de Police a la retraite/dépositaire de la tradition
au village Ekanang, Ekanang le 27 Décembre 2019.
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Photo n°® 29: Un Ahon ; Peter Ajang, alias Photo n° 28: Prétre-sem
Gallant, Sergeant ou Pa Station Tombel

Source : Photo Nzumé Pandong, Tombel le Source : https://www.aime-jeanclaude-
14 juillet 2019 free.com, consulté le 25 janvier 2021

Pour entrer en contact avec les entités invisibles, les prétres?®® surtout ceux du culte
divin étaient soumis a une hygiéne corporelle et une conduite remarquable avant, pendant et
apres le rituel. La prise de fonction au temple égyptien ou dans la case sacrée situé dans le
bosquet chez les Ngoh ni Nsongo est précédée d’une période de chasteté rituelle et de

purification?%2

. Une fois I’enceinte du sanctuaire franchie, un éventail d’interdit se présentait
aux prétres. Ces derniers étaient tributaires des orientations cultuelles de chaque nome.
Drailleurs Pierre Montet évoque la motivation des interdits en ces termes : « Le choix a presque
toujours été imposé par le culte pratiqué dans le nome, ou bien il est en rapport avec une légende
locale®® », Par ailleurs, lorsqu’on emprunte chez Emile Durkheim le propos selon

lequel «I’interdit religieux implique nécessairement la notion du sacré ; il vient du respect que

201 On a recensé plus de 125 fonctions différentes, du bas au haut clergé, selon S. Sauneron, dans Les prétres de
I'ancienne Egypte, p. 65.

202 Notre informateur Essoua Emile précise qu’une demi-journée de chasteté est suffisante pour se purifier.
Entretien le 25 février 2021 a Mboanké.

203 P, Montet, « Le fruit défendu », Kémi, n°11,1950, pp. 85-116.


https://www.aime-jeanclaude-free.com/
https://www.aime-jeanclaude-free.com/

104

’objet sacré inspire et il a pour but d’empécher qu’il soit manqué a ce respect’** »; ’on
comprend que le respect et I’observation de I’interdit religieux trouve son fondement dans les
croyances. C’est assurément pourquoi dans le culte divin chez les anciens Egyptiens et les Ngoh
ni Nsongo, il y a des actes ou des visions prohibées. Prenons par exemple ce passage du Papyrus
Jumilhac (XX, 20-21) & propos de la ville de Saka du XVIle nome de Haute-Egypte. 1l stipule
que: « Ce qu’il (quel que soit dieu) a en horreur, c’est qu’on fasse passer devant lui, un homme
qui, le jour méme, s’est uni a une femme?® ». Cette vision de chasteté temporaire chez les
kmtyw entre dans les interdits liés au culte chez les Ngoh ni Nsongo. Notre informateur nous

exprimait I’observation d’un jour de chasteté avant I’entrée au rituel?%.

De facon générale, il était interdit au prétre de porter des vétements de laine chez les
Kmtyw. Il devait étre circoncis et se raser entierement le corps et la téte. Il ne se laissait pousser
les cheveux qu’en signe de deuil. Il se lavait deux fois par jour et une fois au cours de la nuit,
dans une eau froide qui, en gage de pureté, a été auparavant bue par un ibis?®’. Il se nourrissait
d’oie et de beeuf, mais ne pouvait manger ni la téte, ni le cou, ni les pattes?®®. A sa table, ni
mouton, ni pélican, ni pigeon, ni porc ni poisson. La plupart des Iégumes étaient proscrits, en

particulier I’ail, 1’oignon et les féves?®®,

Il conviendrait au demeurant de dire que la relation des humains avec I’invisible chez
les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo avait une traduction morale et éthique dans la fruste
quotidienneté des prétres qui étaient habiletés a entrer en contact avec les divinités, génies et
ancétres. La conséquence éthique de la relation avec les divinités reposait sur un ensemble de
croyances dont I’efficacité était tributaire du rituel auréolé d’interdits et exigences. Ces derniers
étaient eux-mémes traduits en rites favorisant le contact avec les divinités. Il est une vérité et
I’on a mentionné plus haut que, le monde des divinités ou le monde invisible est un enseigne

de type bipolaire ou dyadique. D’un coté les dieux du pole négatif ou maléfiques et de 1’autre

204 E, Durckheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, Presses Universitaires de France, 5e édition, 2003,
Livre I1l, Chap I, 8§ | : Le systeme des interdits ; interdits magiques et religieux ; interdits entre choses sacrées
d'espéces différentes ; interdits entre sacré et profane.

205 3, Vandier, Le Papyrus Jumilhac, Paris : CNRS, 1961, p. 83.

208 Entretien avec Nnoko Zaché, 68 ans chef de famille Mien-Ngwedi d’Ekanang, Ekanang le 4 janvier 2021.

207 3, Quack, « Le Manuel du temple. Une nouvelle source sur la vie des prétres égyptiens », Afrique & Orient
n°29, 2003, pp. 11-18.

208 S H. Aufiére, « Recherches sur les interdits religieux des régions de I’Egypte ancienne d’aprés les encyclopédies
sacerdotales », Droit et cultures n® 71, 2016 http://journals.openedition.org/droitcultures/3695 , consulté le 28 mars
2021

209 D. Meeks, « Mythes et légendes du Delta d’aprés le papyrus Brooklyn 47.218.84», MIFAO n°125, Le Caire,
2006, p. 312.
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coté les dieux du pole positif ou bénéfiques?'. Les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo le
connaissant, convoquaient, les uns pour attirer leurs faveurs et les autres pour négocier avec

eux a travers le substrat animal.

2- Le regne animal a ’orée de I’au-dela et I’ici-bas chez les anciens Egyptiens et
les Ngoh ni Nsongo : Les Animaux et leurs dérivées

La vision dyade du monde chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo traduit la
confrontation entre les forces de I’ordre et celles du désordre ou encore des forces maléfiques
et bénéfiques. Cette logique influence singulierement le choix des animaux qui sont des
substrats de rencontre entre le monde des dieux et celui des Hommes. Chez les Ngoh ni Nsongo
en particulier, le choix des animaux des rites de communication est fonction de la représentation
comportementale que I’on fait de I’animal suivant qu’il est un animal nocturne ou diurne. Pour
le Ngoh ni Nsongo, la journée est dyadique au méme titre que la vision qu’on a du monde?!!,
Pendant la journée, les énergies positives se déploient allégrement tandis que la nuit est réservée
a la manifestation énergie négatives?!2. C’est indubitablement la raison pour laquelle la nuit est
auréolée de bien de restrictions et interdits. Chez les Ngoh ni Nsongo, il est interdit de siffloter
pendant la nuit, de peur d’attirer les génies du mal. Il est par ailleurs interdit & qui que ce soit,
de répondre a un appel pendant la nuit lorsqu’il se serait entendu appeler et qu’il n’avait pas au
préalable déterminé avec précision celui qui I’appelle, de peur que son 4me soit emportée par
les esprits maléfiques?'®. Ce n’est qu’au troisiéme essai qu’il peut répondre. Le Ngoh ni Nsongo
avait donc I’obligation de respecter ces restrictions. Emil Fackenheim, explique ce phénomene
de peur en précisant que « I'homme primitif avait peur de I’inconnu du monde invisible peuplé
de divinités colériques et irascibles 214 ». Pour éviter de courroucer les divinités et arriver aux
procédures d’apaisement, les primitifs trouvaient mieux d’observer les interdits pour ne pas

irriter les esprits invisibles.

Cette vision du jour complet chez les Ngoh ni Nsongo épouse sans nul doute, celle du
mythe relatif au cycle journalier du soleil Ré chez les anciens Egyptiens. Le mythe décrit le

combat que mene Ré chaque nuit contre les « forces du chaos » représenté par le serpent

210 M-C, Dupré (dir.), Familiarité avec les dieux. Transe et possession (Afrique Noire, Madagascar, La Réunion),
Clermont-Ferrand, Presses Universitaires Blaise Pascal, 2001, p. 5.

211 Entretien avec Thomas Ekougang Essoh, 43 ans environ, Menuisier, Ekanang le 26 février 2021.

212 | bid.

213 Entretien avec Caroline Njalla, 55 ans, Propharmacienne, Ekanang le 26 février 2021.

214 E, Fackenheim The Jewish Bible after the holocaust, New-Dehli, Indiana University Press, 1991, p. 87.
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Apophis afin de permettre la réapparition du soleil ou de la vie?*®

chaque matin. Le cycle
perpétuel du lever et du coucher du soleil est comparable chez les Kmtyw, au cycle de la vie et
de la mort. Ainsi, chaque matin le soleil nait a I'orient, croit jusqu'au zénith, puis vieillit jusqu'a
I'occident ou il disparait dans le royaume des morts. Au cours de ce périple, Ré traversait les
douze portes correspondant aux douze heures de la nuit (de 5 h du soir a 5 h du matin) dans le
monde souterrain, la douat, et devait déjouer les pieges des forces du chaos tentant de renverser
a tous moments la barque du dieu du soleil?*. 1l ressort de cette observation chez les Ngoh ni
Nsongo et les anciens Egyptiens que la nuit est un moment de la journée ou se manifeste le mal

ou encore le chaos trés redouté par les Hommes.

Dans les rituels de contact avec le monde invisible ou des divinités, le choix des animaux
répond a cette cohérente dialectique entre le diurne et le nocturne. Les animaux nocturnes sont
dans cette logique, ceux qui peuvent étre utilisés pour contacter facilement un génie maléfique
et les animaux diurnes comme ceux des dieux bénéfiques. Cependant le choix de I’animal était
soumis a la nature du génie ou du dieu a rencontrer. S’il s’agissait d’un génie des eaux, I’animal
sollicité n’était qu’un animal vivant dans 1’eau, subséquemment a son biotope (marais, haute-
mer, lac etc.). S’il s’agissait du culte rendu a I’ancétre Ngoh, 1’officiant recherchait la peau de
I’animal par lequel il se reconnait (photo 30). C’est I’animal totem du peuple, le 1€éopard, 1’on a
précisé plus haut. Dans cette perspective, le choix des animaux et du lieu de rencontre était
fonction du rituel et de la divinité a contacter. Le poéte senégalais Bigaro Diop énumére une
panoplie des lieux ou 1’on peut rencontrer les esprits invisibles comme les morts devenus
ancétres. Dans son poéme « Souffles?'” », Bigaro précise que les morts sont dans « le vent qui

souffle, dans I’eau, dans la forét, dans le morceau de bois etc?*® ».

215 S Sauneron et J. Yoyotte, « La naissance du monde selon I’Egypte ancienne », in La Naissance du monde,
tome1, Paris, Editions du Seuil, « Sources orientales », 1959, p. 17-91

216 Guilhou et Peyré, La Mythologie égyptienne...p. 29.

217 B. Diop « Souffles », Contes d’Amadou Koumba, Paris, Présence africaine, 1947, p. 108.

218 | bid.
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Photo n° 30: Un officiant entrain de rendre le culte des ancétres a travers la danse
rituelle

Source : Cliché Cédric Mbah, Mouamenam le 15 Avril 2020

Le pelage ou le plumage, mieux la robe est un facteur déterminant du choix des animaux

pour communiquer avec les dieux. L’on ne revient plus sur les caractéristiques du choix du

taureau Kﬁ%ﬁ Hp (Apis) a lamort de son prédécesseur pour étre le réceptacle de dieux sur
terre et I’animal par lequel les Egyptiens pouvaient communiquer avec le monde des dieux.
Suivant le rite a accomplir, une couleur précise peut étre exigée. En matiere de couleur chez les
Ngoh ni Nsongo, il y a, une tres forte valorisation du blanc et cela en raison notamment des

symboles qu’il véhicule comme la pureté, le lien au Dieu supréme, clarté, vertu, douceur,
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féminité, etc®®. La couleur rouge se classe parmi les symboles dotés des moindres mérites
comme la violence, dureté, sang verse, etc. Le noir, quant a lui, est celui qui échappe a la
connaissance. Les animaux de robes noires sont utilisés dans les rites de contact des divinités
maléfiques qui causent les malheurs cachés?®. Toutefois, un animal de robe multicolore peut
étre emprunté a double emploi. Dans un rituel, il peut en méme temps avoir une fonction
expiatoire et propitiatoire. C’est le cas de la poule tacheté que les Ngoh ni Nsongo appelle
Ko’ouh mbeh-mbi (photo n° 31). Celle-ci est généralement utilisée dans les rituels dit aja’an
mien yuuh, littéralement le « remede » de 1’orphelin pour demander au défunt parent de se
soustraire des pensées des siens restés orphelins en raison du chagrin permanant que cause sa
mémoire. Pour éviter aux orphelins de penser tout le temps aux défunts, le rituel de mien ayu 'uh

est convoqué et la poule bicolore (noir et blanc) est utilisé a cet effet.

Photo n° 31: Nkou meebi, « poule multicolore » du rituel miee ayuuh

Source : www.poulailler-driect.fr , consulté le 20 janvier 2021.

219 Entretien avec Essongue dit Zébazé, 63 ans, Notable du village Mouandja/ N’hon, Mbouroukou le 2 janvier
2021
220 Entretien avec Nsasso, 41 ans, Tradipraticien, Ekanang le 28 février 2021.
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En dehors de la peau, d’autres objets rituels dérivés des animaux se dressent comme de
véritables canaux entre le monde des divinités et des Hommes. Ce sont les excréments, les
cornes, le sang etc., qui entrent dans la composition des ingrédients de contact avec le monde
des dieux. D’ailleurs Thomas Galoppin dévoile un rituel égyptien ancien impliquant la plume
d’oiseau comme substrat déterminant pour communiquer avec les dieux en ces termes ; « une
plume d’ibis parfumée a I’huile de rose ou de lis et enroulée d’un tissu de lin doit étre tenue en

221

main pour acquerir une vision divine-* ». Pour éviter une généralisation, 1’on prendra le cas du

tambour fait a base des peaux d’animaux.

Le tambour est pour le Négro-Africain en générale le Ngoh ni Nsongo et I’Egyptien
ancien en particulier, un outil multifonctionnel®?2. 11 est un instrument de percussion pour la
musique destinée au divertissement mais aussi un outil de communication tant sur le plan social

que religieux. C'est ce qu'expligue Emmanuel Ngwainbi cité par Akin Fatoyinbo en ces termes

Les populations rurales qui constituent la majorité de la population du continent, utilisent des
moyens traditionnels de diffusion de I’information [...] un tambour communique la mort, une
invasion imminente, ou une épidémie qui se répand. Et les paroles de chansons chantées en
public sont 1a pour apaiser et encourager les travailleurs. Sans aucun doute, les systémes de
communication traditionnels sont riches en idées et en compétences??®.

Cette richesse d’idées et de compétences est celle qui permet de saisir la fonction des
instruments utilisés pour chaque type de musique et danse (profane ou religieuse) dans I’Egypte
antique®?*. Le tambour était particuliérement utilisé pour rythmer les danses funéraires. Lexova
et al., précisent que ladite danse rituelle impliquait des sauts ou sautillements qui étaient
accompagnées de priére chantée ou parlée au son des percussions?®. Dans cette perspective,
ces prieres étaient adressées aux dieux. C’est le cas la déesse Sekhmet qui est apaisée au son du
tambour lors des danses funéraires. Il en est aussi de méme avec les sons des instruments de

percussion au rang desquels les tambours qui appellent le défunt de se rajeunir??®.

De ce qui précede, il ressort clairement que ; pour qu’il y ait un contact entre le monde
des dieux et celui des Hommes, il faut au préalable des dispositions requis pour le faire. Séant

aux convictions ou croyances religieuses et mythologiques, le regne animal représente chez les

221 Galoppin « Animaux et pouvoir ... », 2015, p.386.

222 Anonyme « Les Tambours de Brazza : rites, langage et musique », https://www.ladepeche.fr, consulté le 12
février 2021.

223 Ngwainbi cité par Akin Fatoyinbo « Les médias en Afrique », Lettre d'information, vol.11, n°2, en ligne
http://www.adeanet.org , consulté le 19 février 2021.

224 C, Graves-Brown, Dancing for Hathor: Women in Ancient Egypt, London, Continuum, 2010

225 M. Lexova et al., Danseurs égyptiens antiques, Paris,Publications de Douvres, 2000, p.59.

226 T_Kinney et M. W. Kinney, La danse de I'Egypte ancienne et de la Gréce, Frederick A. Stokes Company.
1914, p. 1-8.
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anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, le véritable tremplin d’emprunt pour communiquer
avec le monde des divinités. Pour cela, ils utilisent I’animal entier ou encore les objets dérivés
des animaux. C’est le cas des peaux, plumes, cornes ou encore le sang issu des animaux pour
communiquer avec les dieux. Toutefois le choix des animaux pour les rituels de rencontre est
soumis aux contraintes liées aux croyances communautaires, claniques, familiales, etc, chez les
Ngoh ni Nsongo ou des nomes en Egypte antique. Au demeurant, le choix est tout de méme
assujetti aux types de couleurs de la robe, le pelage ou le plumage de I’animal mais aussi a son
age et son milieu de vie en fonction de la divinité qu’on souhaiterait rencontrer et suivant le

rituel que 1’on désire effectuer.

Au sortir de ce chapitre dans lequel 1’on examinait les logiques qui président au choix
et 'usage des animaux dans la justice chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo ; il
ressort que les fondements religieux et mythologiques les expliquent a travers les symboliques
et représentations qui sont faites des animaux chez les Egyptiens anciens et les Ngoh ni Nsongo.
Chez ces derniers, 1’animal demeure 1’étre par lequel I’humain exprime la plus-value de son
autorité¢ dans I’exercice des fonctions sacerdotales et de majesté. L’animal est par ailleurs se
dévoile comme le substrat par excellence de communication entre le monde visible et invisible.
C’est dans cette perspective qu’il est quelquefois convoqué dans les rendus de justice dont il
convient, dans le prochain chapitre, d’étudier les assises, la conception et 1’organisation chez

les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo en particulier.
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CHAPITRE Il : ASSISES, CONCEPTIONS ET STRUCTURATION DE LA JUSTICE
CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO

La Justice est I’acte quasi universel de faire respecter les régles de la vie en société. Ces
dernieres sont ce qu’on appelle Droit, compris comme I’ensemble des régles qui régissent une
communauté afin de permettent une vie d’ensemble. Elles sont créées par les 1égislations dans
les Etats africains postcoloniaux, mais d’émanation coutumiére dans les sociétés africaines dites
traditionnelles. La Justice permet aux Hommes de vivre harmonieusement. Elle permet de faire
la distinction entre le juste et I’injuste en se basant sur les lois et des grands principes de justice’.
Ceux-ci sont, dans certaines sociétés, consignés par écrits comme c’est le cas des sociétés
contemporaines. Pour les sociétés égyptiennes anciennes et Ngoh ni Nsongo du Cameroun, les
assises juridiques demeurent tributaires de 1’oralité. La justice dans cette logique a pour but de
sanctionner les actes et comportements interdits par la loi. Elle protege également les personnes
les plus fragiles dans une perspective de I’humanisme afin de garantir 1’équité. La justice milite

somme toute, pour la mise a 1’écart des conflits a travers le principe de réparation du préjudice.

Chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, la notion de justice est ordinairement
congue et appréhendée sous son angle de régulation sociale. Cette conception se justifie par la
prétention genéralisée des humains a se référer a un ordre juridique afin que leurs intéréts
susceptibles d’étre menacés puissent jouir de leurs pleins droits?. En conséquence, le cadre de
régulation par I’entremise des institutions, des personnes et/ou des procédés indépendants est
généralement fonction du contexte dans lequel 1’on se situe. Nonobstant I’aspect contextuel de
la notion de justice, celle-ci se démarque usuellement par son caractére de quéte de 1’équilibre
dont la démarche se veut contraignante et souveraine®. Communément, le rendu de la justice
requiert chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo, une certaine observation des principes
fondamentaux de la justice. Ce sont I’impartialité, "humanisme, 1’équilibre, la vérité, bref Maét

chez les anciens Egyptiens et Mbalé chez les Ngoh ni Nsongo.

Les grands principes de la justice chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo, tirent

leurs fondements des mythes cosmogoniques. Aussi, le cadre de référence desdits principes se

L N. Fricero, Les Institutions judiciaires : Les principes fondamentaux de la Justice, les organes de la Justice, les
acteurs de la Justice, Paris, Gualino, 2012, p. 80.

2 E. Levy, La vision socialiste du droit, Paris, Hachette, 2018, p. 28

3 S. Caudal (dir), Les principes en Droit, Paris, Economica, 2008, p. 42.
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manifeste via la religion. C’est ce qui explique de reconnaitre une justice d’émanation divine
chez ces deux peuples. Cette derniére est directement rendue par les divinités. Ceux-ci sont
assistés par les acteurs humains. Cette logique de justice rendue par les humains et les divinités
suggere de faire ressortir la structuration, les acteurs de la justice chez les Egyptiens et les Ngoh
ni Nsongo. Bien avant cela, il conviendrait dans ce chapitre, d’élaborer un cadre dans lequel la
notion de justice doit étre appréhendée en négro-culture notamment, chez les anciens Egyptiens
et Ngoh ni Nsongo. Pour ce faire, nous allons d’abord exposer sur les fondements de la justice
ou cadre de reférence de la pensée juridique dans les traditions orales. Par la suite, nous ferons
ressortir les conceptions de la justice comme une institution au service des dieux et Hommes
dans la pensée égyptienne ancienne et Ngoh ni Nsongo. Enfin nous examinerons 1’organisation
de la justice avec d’un c6té la justice par les Hommes, de 1’autre, la justice par les dieux dont
le dénouement est celui des pratiques ésotériques et magiques qui complétent les rendus de la

justice chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo.

I- LES TRADITIONS ORALES COMME ASSISES DE LA JUSTICE CHEZ
LES ANCIENS EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO

Des nombreuses définitions de la tradition orale, I’on peut retenir celle énoncée par
I’historien Diouldé Laya. Il reconnait que « la tradition orale est I'ensemble de tous les types de
témoignages transmis verbalement par un peuple sur son passé*». C'est dans ce contexte que
’usage du pluriel semble plus approprié aux énonceés pour exprimer les différentes composantes
des traditions orales. Allant des contes, aux mythes en passant par les proverbes et devinettes,
jusqu'aux récits épiques, I’oralité est le pilier de I’éducation dans les traditions africaines. Dans
cette oralité, il y a toujours un enseignement a tirer. Une valeur a inculquer aux destinataires
dans la société égyptienne ancienne et Ngoh ni Nsongo. Toutefois, les themes d'instruction dans
les traditions orales sont plus fournis pour les mythologies, les contes et proverbes chez les
Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Les préceptes qui y émanent sont la morale, 1’éthique, la
justice etc®. Les traditions orales sont chez ces deux peuples, les lieux importants de
I’enseignement a travers la parole vivifiante, visant surtout le triomphe du bien sur le mal. Les

lecons qui en ressortent visent essentiellement a renforcer la communauté autour des valeurs

4D. Laya, Latradition orale : problématique et méthodologie des sources de I'histoire africaine, Paris, UNESCO,
1972, p. 100

> M. Fourgnaud, Le Conte a visée morale et philosophique : De Fénelon a Voltaire, Paris, Editions Classiques
Garnier, 2016, p. 12.
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humaines®. Ils se dressent tout de méme en tant que socle sur lesquels se propulsent la notion
de justice chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo.

Pour comprendre la pensée juridique et son sens chez les Kmtyw et les Ngoh ni Nsongo,
il serait judicieux de s’intéresser aux origines de la notion de 1’ordre et du désordre ; de la justice
et de I’iniquité chez ces peuples. Partant des mythes cosmogoniques, légendes et contes chez
les habitants de la vallée du Nil et les Ngoh ni Nsongo, I’on peut facilement relever que les
causes de la quéte exorbitante de la justice dans la vie des anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo
résident dans le souci de ’humanisme. De ces traditions orales, transparaissent d’incontestables
lecons d’humanisme qui en principe, se dressent comme de véritables fondements de I’idée de
justice chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo. Pour ce faire, nous convoquerons les
mythes, contes et proverbes apparentés au Enseignements chez les anciens Egyptiens et Ngoh

ni Nsongo comme Véritables assises de la pensée juridique chez ces derniers.

A- LES MYTHES NGOH ET D’OSIRIS COMME CADRE D’ORIGINE DE LA
JUSTICE CHEZ LES ANCIENS EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO

Les mythes occupent une place fondamentale dans la pensée juridique des Egypt anciens
Egyptiens iens anciens et les Ngoh ni Nsongo. lIs exercent une influence dans le vécu quotidien
des Hommes de ces deux peuples en tant que mémoire commune des légendes transmis par la
tradition orale. Ils exposent a travers ’oralité, les exploits des dieux et fournissent une tentative
d’explication des phénomenes naturels et humains (naissance du monde, Hommes, institutions
etc.)’. lls apportent surtout la lumiére sur la naissance des phénomeénes juridiques depuis la
cosmogéneése. Ceci dit, dégager les fondements de la justice chez les anciens Egyptiens et les
Ngoh ni Nsongo, c’est évoquer inexorablement les mythes d’Osiris® et de Ngoh® bien élaborés

chez ces deux peuples.

Chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, les mythes sont trés importants. Ils
forment 1’ensemble de la croyance de ces deux peuples. Par ailleurs, ils exposent distinctement
les aventures des dieux et premiers Hommes. Celles-ci mettent aux prises les dieux primordiaux

a travers un combat cosmique des « dieux du bien » garants de 1’ordre contre ceux « du mal »

6 M. Hima, « L'éducation a travers le conte », Notre librairie n° 107, 1991, pp 38-40.

" Dictionnaire universel, Paris, 1999, p. 817

8 C. Jacq, La légende d’Isis et d’Osiris : ou la victoire de [’amour sur la mort, Paris, Maison De La Vie Editeur,
2010.

9 S. E. Koge, The tradition of a Bakossi people, Sopecam, 1986, p.22.
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e
fauteurs de troubles et du désordre, bref, ﬁmkt(Maét) contre qp o B, jsf.t (isefet)'.

Matériellement, les séquences de batailles mythiques présentent la victoire de 1’ordre sur le
chaos pendant la cosmogénése!’. La succession de cette victoire du bien contre le mal sera
entérinée par les premiers Hommes qui, eux-aussi, auraient vaincu le mal et la mort*2. Dans
cette perspective, dans la pensée egyptienne et Ngoh ni Nsongo, ces premiers Hommes ou
ancétres primordiaux deviennent des dieux de par leur victoire qui est semblable a celle des
dieux. Ce statut rapprochant les ancétres des dieux est ce qui explique leur implication dans la
justice chez les Kmtyw et les Ngoh ni Nsongo. Pour ce faire, un bref rappel de ces mythes chez
les anciens Egyptiens et Ngoh Ni Nsongo devient une nécessité afin de relever 1’éthique et
I’humanisme qui y transparaissent en tant que fondements de la justice inhérente a la tradition

orale.

1- L’humanisme dans les mythes d’Osiris et Ngoh comme référence de la justice

chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo

a- De la conception cosmogonique d’Héliopolis au mythe d’Osiris : Une victoire

de ’ordre sur le désordre
Le mythe cosmogonique de I’école d’Héliopolis relate qu’au début, il n’existait qu’une
étendue aqueuse et inerte appelée Noun, dont les énergies chaotiques contenaient les formes
potentielles de la vie de tous les étres vivants. L’événement qui marqua d’aprés les prétres
héliopolitains®® 1a naissance du monde fut ’apparition de la premiére terre qui émergea des

eaux du Noun. De cette butte primordiale naquit Atoum-R&, le premier dieu. Ce dernier jouissait
des pouvoirs divins comme la parole réalisatrice ou Chou & ﬂ conception intellectuelle

pqﬁ%%Sﬁ% (Sia) et la magie §U§ hk3(Héka). Grace a ces pouvoirs, Atoum-Ré

créa le monde et y institua I’ordre afin de pérenniser a jamais son ceuvre. Cet ordre était incarné

10 M-A Mombo, « Les victoires du divin selon I'Egypte ancienne : Une relecture des textes funéraires égyptiens
(2563-1085 av. J.-C.) », Revue du CAMES - Nouvelle Série B, Vol. 009 n° 2007, Université Marien Ngouabi
Brazzaville-Congo, pp 93-113.

11 U. Bianchi, « Seth, Osiris et I'ethnographie », Revue de I'histoire des religions, vol. 179, fasc. 2, avril-juin 1971,
Paris, Armand Colin, pp. 113-135

12 Mombo, « Les victoire du ... », p. 195

13 E. Junger, Héliopolis, vue d'une ville disparue, Paris, Bourgois, 1975
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e T o Oxf
par la déesse a m ¢t (Maat), fille de | e (R4, ou RE) (photo n° 32). C’estelle

qui devient symboliquement la garante de 1’ordre et du principe de ce méme ordre.

Photo n°® 32: La déesse Maéat

Source : https://fr.wikipedia.org/wiki/Ma%C3%A2t, consulté le 24 septembre 2020

Notons que dans la vision égyptienne ancienne, 1’ordre était constamment menacé par

les potentielles forces du mal contenues dans Noun. Dans le souci d’éviter un éventuel retour

o
au chaos primordial, 1’observation des principes édictés par?m%@ Tm(w) (Atoum) a

travers sa fille, la déesse Maat était importante,

Dans la constance de son ceuvre de création, Atoum-Ré, dieu primordial, décida de se

multiplier et donner corps aux premiers personnages humains. Les versions a cet effet ne sont

14 F, Schwarz, Maat- Egypte, miroir du ciel, Paris, Editions des 3 Monts, 2009, p. 45
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pas toutes les mémes. Pour certains comme Susanne Bickel®, Atoum-Ré se serait masturbé. De
ol T
sa semence androgyne, seraient nés &= o Tfnwt, Tefnout, la déesse de I’humidité et chou

:ﬁgkﬂ Sw Chou, dieu de I’air. Pour d’autres comme Christiane Zevie-Coche®®, Atoum-
Ré aurait procédé par I’éternuement. De celui-ci, sorti le crachat qui donnait corps a chou et
Tefnout. Une derniére version explique qu’il aurait pris sa semence dans la bouche. En la

recrachant, Chou et Tefnout seraient nés. Nous déduirons tout simplement qu’Atoum, ayant
émergé du Noun avec des pouvoirs magiques gU@Hkg, Héka et son intelligence

ssnk@ Sj3 (Sia) aurait utilisé les formules dont lui seul savait les procédés et personne
d’autre. Ceci en raison de ce qu’il est le tout premier dieu de la création qui n’a par ailleurs eu
aucun témoin pendant la cosmogeénese pour reprendre Bremner-Rhind, cité par S. Sauneron et
J. Yoyottel”. Un rituel magique, écrit sur un papyrus datant du I'\V¢ siécle avant notre ére, décline

une véritable litanie centrée autour de ce concept de I’inexistence de témoin en ces termes :

Quand je me fus manifesté a 1’existence, 1’existence exista. Je vins a ’existence sous la forme
de ’existant, qui est venu a I’existence lors de la Premiére Fois. Venu a I’existence sous le mode
d’existence de I’existence, j’existais donc et c’est ainsi que 1’existence exista, car j’étais antérieur
aux dieux antérieurs que je fis...1®

Chou et Tefnout explorérent le Noun. Atoum-Ré ne les voyant pas revenir, pensa qu’ils
¢taient perdus. Il envoya alors a leur recherche son ceil divin, une puissance briillante considérée
comme la fille du dieu Soleil. La déesse revint avec Chou et Tefnout, et les premiers étres
humains furent formés par les larmes « de joie » qu’ Atoum-Ré versa pour avoir retrouvé ses

enfants.
De I’union sexuelle de Chou et Tefnout naquirent gJ@Gb (Geb), le dieu de la

Terre, et %ant (Nout), la déesse du Ciel. Ces derniers étaient irrésistiblement attirés 1’un
vers I’autre si bien que Nout fut fécondée par Geb mais leurs enfants ne pouvaient pas naitre
par le fait que Nout et Geb était toujours entrelacés. Afin de donner naissance aux enfants pour
pérenniser la postérite, leur pere Chou décida de les séparer. 1l souleva la deesse du Ciel Nout

153, Bickel « Temps liminaires, temps meilleurs ? Qualifications de I’origine et de la fin du temps en Egypte
ancienne », in V. Pirenne et O. Tunca (éds), Représentations du temps dans les religions. Actes du colloque
organisé par le Centre d’histoire des religions de I’Université de Liége, Liége 2003, p. 43-53

16 C. Zivie-Coce « Conférence de Mme Christiane Zevie-Coche », Annuaire, Tome 104, Ecole Pratique des Hautes
Etudes, section des sciences religieuses, 1995, pp. 179-189.

17'S. Sauneron et J. Yoyotte, « La naissance du monde selon I'Egypte ancienne », in : La naissance du monde
(Sources Orientales, 1), Paris, 1959, p. 17-92.

18 Sauneron et Yoyotte, Naissance du monde..., pp. 49-50.
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au-dessus de la terre créant ainsi un espace ou les créatures pouvaient vivre et respirer (les

enfants ou la postérité), (photo n° 33).

Photo n°® 33: Papyrus daté du Xle-Xe siécle av. J-C représentant Nout étirant son corps
au-dessus de son frere Geb.

Source : Anonyme, « Histoire », Ca m 'intéresse, Hors-série n°1, juillet-aolt 2015, p.24

Une autre version explique que Chou ne voulait pas que ses enfants soient autant attirés
I’un vers I’autre. Il les sépare alors. Nout en résistant, se tend en arc de cercle en s’appuyant sur
son frere. Ce dernier tenta en vain de la rejoindre, et ses élans amoureux provoquent de violents

tremblements de terre, créant les montagnes et les plis de la crodte terrestre. Nout enfanta deux
o

IR Jou ﬂ
paires de jumeaux, 1 Wsjr (Osiris) et V) 3s.t (Aset ou Isis) puis I'==, Swt} (Seth)

11 e
et o IHL_J@ Nb.t-aw.t (Nephtys)*®. Par la suite, Osiris épouse sa sceur Isis?®. En cadeau de

mariage, il recoit I'Egypte fertile. Par ailleurs, Osiris étant I’ainé, il était celui qui était destiné
a régner sur I’Egypte. Son frere Seth qui recevait le désert en héritage de son pére en était

mécontent et trés jaloux contre Osiris qui regut la partie fertile?!. De cette jalousie, la famille

19 B. Mathieu, « Du conflit archaique au mythe osirien », Droit et cultures [En ligne], n°71, 2016, URL :
http://journals.openedition.org/droitcultures/3749 , consulté le 29 mai 2020.

20K, Kerillis, Mythologie et Histoires de toujours : Isis et Osiris, Paris, Hatier, 2018.

21 C. Lavaquerie-Klein et F. Grattery, La fabuleuse histoire de Seth et Osiris, Paris, Bayard jeunesse, 2017.
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divine va connaitre de nombreuses aventures ou séquences qui vont s’apparenter a une sorte de
retour vers le chaos. Nous évogquons notamment le célebre mythe d’Osiris dont la séquence du
non-respect des lois, regles ou consignes établies par le pere divin Geb aurait conduit & un
affrontement entre les premiers humains dont Osiris, Seth et Horus (fils d’Osiris et Isis). Ce
conflit qui met au prise les premiers hommes fait déja transparaitre deux éléments qui défendent
la pérennité de I’ceuvre et veeux d’Atoum-Ré a savoir la haine et le non-respect des assignations

divines.

Seth, jaloux du statut et des priviléges que les dieux accordaient a Osiris, voulut le tuer.

Il complota contre lui. Il organisa un banquet ou il avait placé un magnifique coffre qu’il avait
fait fabriquer par ruse a la mesure du corps d'Osiris. Seth déclara au banquet qu’il offrirait le
magnifique coffre a celui qui, en s'y couchant, le remplirait parfaitement. Lorsque Osiris s'y
étendit, Seth rabattit rapidement le couvercle, le cloua, et le jeta dans le Nil. Désespéreées, Isis
et Nephtys vont se mettre a la recherche du corps de leur époux et frere. Le corps est retrouvé
dans le fleuve Phénicie?. Elles le dissimulaient dans les papyrus du Delta du Nil. Seth découvrit
la cachette. Pour éviter qu'on puisse retrouver a nouveau la dépouille d’Osiris, Seth découpait
le corps de celui-ci en 14 morceaux qu'il disséminait dans tout le pays. A la suite de son forfait,
il usurpa le trone d’Osiris et devint dirigeant de I’Egypte. En revanche, Isis folle d'amour et de
douleur & la suite de la mort d’Osiris, veut retrouver les morceaux du corps de son époux. Dans
sa détermination, elle retrouvait les parties les unes apres les autres, les reconstituait peu a peu
et fabriquait ainsi la premiére momie?. Isis pleurait Osiris toujours en compagnie de Nephtys
sous les cheeurs des louanges en ces termes.

J'ai purifié ma bouche. J'ai maché du natron

Je me suis encensee avec de I'encens poseé sur la flamme

Je suis pure, lustrée et encensée,

Par le natron venu d'El Kab

Par I'encens venu de Pount

Par le parfum de I'ceil d'Horus.

Qu'elles sont pures les transfigurations d'Osiris !

Qu'elles sont belles les transfigurations d'Osiris !

Qu'elles sont magnifiques les transfigurations d'Osiris !

Isis : viens vers celle qui t'aime !

Viens vers ton eépouse.

Viens vers ta femme ! O toi qui es évanoui,

Viens vers la maitresse de ta maison.
Je suis ta sceur bien-aimée, ne t'éloigne pas de moi 1?4

22 D. Anne-Sophie « L'épisode giblite » chez Plutarque », A contrario, Vol.3, 2005, pp. 28 a 44.

23 C. Marie-Laure, « Guérir d'Osiris », Cahiers jungiens de psychanalyse n° 101, 2001 pp. 71-86

24 S, Schott, Chants d'amour de I'Egypte ancienne. Trad. de I'allemand par P. Krieger, Paris, A. Maisonneuve,
coll. « L'Orient Ancien illustré », 1956, p.162.
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De cette séquence du Mythe, 1’on peut faire ressortir I’'usurpation du trone d’Osiris par
Seth qui est un non-respect au « testament des parents » traduisant le désordre dont le seul fait
de justice puisse rétablir I’ordre. L’on peut aussi déduire I’injustice a partir du moment ou Seth
d’ote la vie a Osiris. Cette situation s’apparente a une injustice manifestée par la cessation de
I’ceuvre d’Atoum. Bref I’ordre des choses établi par Atoum. Toutes ces situations chaotiques

sont ce que I’on qualifie d’injustice.

Dans le but de redonner la vie a son mari, elle implorait la puissance du dieu Anubis.
Celui-ci, a travers un jeu de formules magiques conjugué a la puissance d’Isis redonneront vie

a Osiris®. Dans le souci d’ceuvrer pour le prolongement des veeux de Dieu, le démiurge Atoum-

Ré (pérenniser la vie), Isis et Osiris vont s’accoupler pour donner vie a XﬁHr (Horus), le
dieu a téte de faucon?®. Plus tard, ce dernier, le fils d'Osiris et d'Isis, vengea son pére. Il tua Seth
aprés plusieurs épisodes de combat et se vit reconnaitre le trone d'Egypte?’. Depuis ce jour-Ia,
Seth recut des dieux, la part sombre du monde ; celle du mal. Osiris quant a lui, hérita le regne
sur le royaume des morts?®. La quéte de la vie éternelle au royaume d’Osiris est la logique qui
motive les anciens Egyptiens a pratiquer la justice dans leurs faits et gestes sociaux. D’ou
I’humanisme, la vérité et I’obéissance bref Maét comme fondements de la justice dans 1’univers

égyptien ancien singuliérement repris dans le Mythe Ngoh chez les Ngoh ni Nsongo.

b- Mythe Ngoh chez les Ngoh ni Nsongo

Le mythe de Ngoh est connu dans les traditions orales des Ngoh ni Nsongo. Il est repris
par 1’ Anthropo-historien camerounais Edjedepang Koge dans son livre * 'The tradition of a
Bakossi people’’?®. Par ailleurs, I’administrateur colonial au nom de Conquéreau rapporte ce
mythe dans un rapport de sa tournée au village Nsoung a Mouamenam en 1943%. Le mythe
relate que, le peuple Ngoh ni Nsongo est la descendance des ancétres-freres éponymes NGOH
et NSONGO. Toutefois, ¢’est le mythe concernant NGOH qui semble plus intéressant en raison
de son élaboration relativement plus étayée. Outre les travaux de Samuel Edjedepang Koge, le
rapport de I’administrateur colonial, nous-nous sommes renseigné auprées des patriarches Ngoh

ni Nsongo qui nous ont davantage informé sur le mythe de Ngoh. Des données recues aupres

% Jacq, La légende d’Isis ... p. 24.

% C. Froidefond Isis et Osiris par Plutarque, Paris, Les Belles Lettres, 1988.

27 Source le combat entre seth et Horus

28 B, Mathieu "Quand Osiris régnait sur terre", Revue Egypte n°10, 1998

29 S.N Ejedepang Koge, The tradition of a Bakossi people, Sopecam, 1986

30 P, Keba, « Problématique de I"identité culturelle Ngoh et Nsongo », http://www.peuplesawa.com/fr/bnnews.php
, consulté le 14 décembre 2020
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du patriarche Abel Ngoupa®?, lors de nos investigations dans le cadre de la rédaction de notre
mémoire de Master en Histoire, nous semble plus édifiante. Selon le patriarche du village
Mboanké, Ngoh et Nsongo sont deux fréres. Ngoh serait 1’ainé qui, lors d’une partie de chasse
dans le territoire du Manengouba rencontra Sumediang qu’il prit pour épouse. Ces derniers
vivaient maritalement et en communaute de personnes dans la région du Manengouba. Pendant
qu’ils vivaient paisiblement leur vie dit le patriarche, ils regurent un jour, la visite d’une femme
au nom de Ngwaté-Kaah.

Le patriarche précise que cette dernicre était a la quéte d’hospitalité, car elle souffrait de
la dermatose ou la « gale » et personne n’osait lui accorder asile dans la région du Manengouba.
Néanmoins, Ngwaté-Kaah recue du couple Ngoh un accueil chaleureux suivi d’une hospitalité
inédite. La nuit tombée, cette derniere révéla aux « bons samaritains » qu’il surviendra dans la
région un déluge et qu’ils seront par conséquent les seuls survivants. Celle-ci leur précisait que
depuis qu’elle parcourt la région du Manengouba, elle est rejetée partout et par tous. Trés tard
dans la nuit, Ngwaté-Kaah demanda a faire ses besoins a éyou mieux au W.C32 situé derriére la
case a coucher du couple Ngoe. Ngwaté-Kaah étant allé derriere la maison, celle-ci ne reviendra
plus jamais : elle avait disparu. Subséquemment a son annonce prophétique, ’averse se
concrétisa et seul le couple échappat au déluge. Aprés le déluge, le couple Ngoh-Sumediang va
engendrer huit fils dont Asume-Ngoe, Ngube-Ngoe, Mukunda-Ngoe, Ehah-Ngoe, Anon-Ngoe,
Ngele-Ngoe, Ngem-Ngoe, Ekan-Ngoe.

De cette partie du mythe, nous pouvons mentionner que 1’acte d’amour pour le prochain
manqué des populations de la région du Mont Manengouba, était la cause de 1’averse qui leur
codta la vie et leur valut la mort. Il ressort que le couple mythique Ngoh et Sumediang
survécurent en raison de leur philanthropie qui fait transparaitre un certain humanisme résolu
par les dieux. Au demeurant, I’humanisme se dresse comme cadre de référence pour la conduite
quotidienne des Hommes en société chez les Négro-Africains en générale et les Ngoh ni Nsongo
en particulier.

Une autre version du mythe a nous relaté par madame Ebené née Yaka Jacqueline précise
que, I’ancétre Ngoh du peuple éponyme est originaire des abords des lac Manengouba. Suivant
notre informatrice®®, Ngoh serait allé chasser en direction du « lac male ». 1l avait laissé a la

maison sa femme Sumediang. Lors de son périple de chasse, Ngoh va rencontrer une antilope

SlEntretien avec Abel Ngoupa, 90 ans environ, Sage du village Mboanké, Mbouroukou, 22 Aout, 2014.

321 ieu d’aisance, latrines se dit Water-Closet en abréviation W.C et éyouh ou encore mbi ndeeh, derriére la maison
en langue Mbo.

33 Entretien avec Jacqueline Yaka 79 ans, cultivatrice, Ekanang le 25 aout 2019
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qu’il poursuivit jusqu’au crateére du lac. A fleur de ce cratere, I’antilope freina brusquement de
sa course. Aussitot, Ngoh dans sa course effrénée pour capturer sa proie, va d’un bon plonger
sur I’animal. Les deux étres vont dégringoler de la gorge du cratere et vont se retrouver dans
les eaux profondes du lac male. D’aprés 1’imagerie des Ngoh ni Nsongo, le lac est le biotope ou
se manifeste les formes de vie dualiste. D’un coté, les génies et dieux du bien. De 1’autre coté,
ceux du bien®. Notre informatrice continue en précisant qu’il leur a été rapporté par leurs
parents qu’au moment ot Ngoh atteignit le fond du lac, celui-ci sera immédiatement reconnu
par ses aieuls qui y habitaient. Ceux-ci lui dirent qu’ils ont envoyé sur terre ; un émissaire
(’antilope) ’appeler en raison de sa philanthropie vis-a-vis de Ngwatté Nkaah qui, elle-aussi
était une envoyée du monde des dieux. lls précisaient que le but de leur appel était de lui faire
échapper au déluge qui aura lieu sur terre. Pour cela, Ngoh y restait pendant trois jours. Au sorti
du lac male, Ngoh constata qu’il eut déluge sur terre car les lieux étaient déserts. Suite a ce
déluge, Ngoh devint un errant qui n’avait point de compagnon. Mais les dieux qui habitérent le
fond des eaux du Manengouba vont faire émerger la femme de Ngoh ; Sumediang, afin de
repeupler la région du Manengouba mieux la terre. Déambulant c¢a et la a la recherche des
moyens de survie dans la région du Manengouba (photos n°® 34, 35, 36 et 37), Ngoh va faire la
rencontre de son épouse au village Nsoung par Mouamenam suivant la version du mythe récit

rapporté par Conquéréau I’administrateur frangais en tournée a Mouamenam en 1943.

34 C. Mbah, « Sacrifice de ’animal dans les sociétés africaines précoloniales : Le cas du peuple Mbo a la lumiéere
des Egyptiens anciens », Mémoire de Master en Histoire, Université de Yaoundé 1, 2017, p. 35
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La région du Manengouba

Photo n° 35: Lac male du Manengouba Photo n° 34: Mont Manengouba

I i
e : e

Sources : Cliché Cédric Mbah, Sources : Cliché Cédric Mbah,
Manengouba le 15 Novembre 2020 Manengouba le 15 Novembre 2020
Photo n° 37: Lac femelle du Photo n° 36: La grande cour de la

Manengouba région du Manengouba

Sources : Cliché Cédric Mbah, Sources : Cliché Cédric Mbah,
Manengouba le 15 Novembre 2020 Manengouba le 15 Novembre 2020

Comme le mythe d’Osiris, celui de Ngoh présente des épisodes d’une justice divinement
rendue a 1’égard de la vision que Seth avait d’Osiris. Cette méme justice est celle que les dieux
du fond du lac ont rendue aux populations de la région du Manengouba suite au comportement
inhumain vis-a-vis de Ngwaté-Nkaah. Cette justice rendue par les dieux mythiques avait le réel
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souci d’humaniser le monde a travers une vision endrocentrée des faits et gestes des humains.

En somme, les mythes chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo, exposent bel et bien
ql‘l LS
que I’injustice, la haine contre le prochain sont source de désordre. Celui-ci appelé 1 o =

jsf.t (isfet) chez les anciens Egyptiens et mpoungou chez les Ngoh ni Nsongo est le tremplin de
I’arrét du projet de Dieu pour Hommes & savoir, I’harmonie, 1’ordre, la justice etc3®. Pour éviter
cela, les Hommes vont s’atteler a mettre en place un cadre contraignant pour maintenir 1’ordre.
C’est la justice a travers le droit coutumier chez les Ngoh ni Nsongo et la Maét chez les anciens
Egyptiens en référence aux mythes qui, dans cette perspective, se dressent comme de véritables
fondements de la notion de justice chez ces deux peuples Négro-Africains. D’autres traditions
orales vont mettre en exergue I’humanisme voulu par les dieux. C’est I’exemple des contes, les
proverbes et Enseignements qu’il convient d’étudier pour faire ressortir les principes moraux

et fondements de la justice chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo.

2- La pédagogie des contes, proverbes et Enseignements comme sources du droit
chez les anciens Egyptiens et Ngoh ni Nsongo

Rappelons que le conte, les proverbes qui s’apparentent aux Enseignements sont des genres
narratifs oraux qui exigent forcément la présence d'un orateur et d'un auditoire. Cette situation
oblige par moment I'orateur de transmettre un enseignement ou une éthique en fonction de la
situation et le récit convoqué. Celui-ci s’attelle tres souvent a la répétition des propos de forte
formulation afin que ceux des auditeurs qui étaient distraits puissent se rattraper et surtout de
permettre aux jeunes de retenir ou de mémoriser facilement les interdits saillants des contes et
proverbes. Grace au phénomeéne de transposition de I’histoire racontée dans le conte, de la vérité
qui transparait des proverbes, la morale pourrait étre saisie et comprise par 1’auditeur. Celui-Ci
va alors adhérer au message et aux valeurs portées par les récits qui lui sont professés. C’est
dans cette perspective que les contes, proverbes et Enseignements vont servir de cadres de

références de la notion de justice chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo.

a- L’éthique des contes comme assises de la notion de justice chez les anciens
Egyptiens et Ngoh ni Nsongo
Etymologiquement, le mot conte vient du verbe « conter » qui signifie « faire un récit.
»% Traditionnellement, un conte est un récit oral, une histoire que I’on raconte a voix haute et

qui se transmet de génération en génération. On le retrouve de tous temps chez les peuples

3 Guilhou et Peyré, La mythologie égyptienne..., pp. 36-37.
3% V. Propp, Morphologie du conte, Paris, Seuil, 1970, p.3
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négro-Africains notamment chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Le conte fait
partie du folklore collectif et un méme récit peut avoir plusieurs versions selon comment, ou et
quand il a été raconté®’. Il explore des theémes variés, le merveilleux, les histoires des animaux
personnifiés, les rendues de justices, les acteurs et formes de justice etc. A en croire la définition
de Jean Cauvin, le conte est la « manifestation de la société orale qui se présente sous la forme
d'un texte constitué d'une succession de phrases ayant une situation initiale, une situation finale
et entre les deux, une certaine évolution et des éléments divers 3» et « contenant un grain de

vérité*® » pour reprendre Mamby Sidibi cité par N. Bikoi.

Comme tout récit pédagogique, le conte a une morale cachée. Il s’attele spécifiquement
d’opposer le bien et le mal de fagon manichéenne afin d’exposer la victoire des forces du bien
comme la voie a suivre®®. Dans les contes, les bonnes valeurs triomphent toujours. Par contre,
les méchants sont vaincus ou perdent tout et finissent malheureux. Subséquemment, que
I’univers du conte soit enchanteur ou effrayant, les standards pédagogiques restent, presque, si
ce n’est toujours, les mémes*. Pour illustrer la victoire du bien sur le mal ou encore de la justice
sur I’injustice, nous convoquons le conte de I’Oasien chez les anciens Egyptiens et le conte de
la cuillére perdue. 1l est également connu sous le titre de « la cuillére casée » chez les Ngoh ni

Nsongo.

La cuilléere cassée

C'est I'histoire d'un petit gargon qui vivait chez son pére et sa maratre. Cette derniére avait une
fille, c'est a dire la demi-sceur du gargon. La mere du jeune gargon était morte et il vivait vraiment
malheureux bien qu'ayant encore son papa. En effet, la maratre faisait preuve d'une grande
méchanceté a I'égard du pauvre gargon. Un jour, sa maratre I'envoya a la riviére faire la vaisselle.
Et ce dernier eu la malchance de casser une cuillére sans le vouloir. Pris de frayeur, il se mit a
pleurer, car il savait ce qui devait I'attendre & son retour a la maison.

Une fois arrivé chez lui, il dit a sa maratre qu'une cuillére était cassée. Sa maratre, furieuse, le
chassa de la maison, et lui dit de ne revenir qu'avec une cuillére neuve.

Le garcon sortit de la maison, sans eau, sans nourriture, et sans savoir ou il devait aller. Il se
dirigea vers la forét, marcha des jours et des nuits, mangea ce qu'il trouvait. 1l ne dormait presque
pas. Un jour, en marchant, il vit une maison au loin dans la forét et décida de s'y rendre. Il y
entra, vit une vielle femme toute sale, la salua, et lui demanda s'il pouvait se reposer. La vieille
dame, toute éberluée et surprise, lui demanda ce qu'il faisait tout seul dans la forét. Tout en
pleurant, le garcon lui raconta son histoire. La femme le prit par la main et essaya de le calmer.
Elle lui donna ce qu'elle avait comme nourriture. Le garcon lui demanda par la suite s'il pouvait
aller lui chercher de I'eau a boire a lariviere. La vieille dame lui dit oui, il prit donc une calebasse

37 E. Cosquin, Contes populaires de Lorraine, comparés avec les contes des autres provinces de France et des
pays étrangers, Paris, Editions Philippe Picquier, 2003.

38 J. Cauvin, comprendre les Contes, Paris, les Classique africaines 1972, p.11

% F.N, Bikoi, Le francais en seconde, Paris, Edicef, 1999, p. 109

40 C. Bremond, « Les Bons récompensés et les Méchants punis », in C. Chabrol (éd.), Sémiotique narrative et
textuelle, Paris, Larousse, 1973, p. 96-121

4 M. Tessoh « Les contes égyptiens anciens et les contes de I'Afrique subsaharienne : essai d'une analyse
comparée », Master en littérature et civilisations africaines, Université Yaoundé 1, 2011
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et se rendit a la riviere. Il revint avec la calebasse pleine d'eau. Par la suite, il balaya la maison
de la femme, fit @ manger, lui lava les pieds, bref il essaya de mettre la maison de la vieille dame
en état.

Aprés s'étre assez reposé, vint le temps de partir, car il fallait bien trouver sa cuillére. Le
garcon se leva et dit au revoir a la vieille dame. Mais celle-ci le retint et lui donna certaines
consignes.

Tu vois mon petit, lui dit-elle, te voila qui part a la recherche de la cuillére. Ecoute bien ce que
je vais te dire. Lorsque tu marcheras, a un certain moment, tu verras six boules au sol, toutes
extrémement fragiles. 1l ne faudra pas que tu aies peur. Les trois premiéres te diront ; « prends-
nous, prends-nous », et les trois autres te diront : "'ne nous prend pas, ne nous prend pas”. Alors
ce que tu feras, c'est que tu prendras les trois derniéres, as-tu bien compris ?

L'orphelin lui répondit par un oui de la téte.

Il salua la dame, et lui dit au-revoir. Il sortit de la maison et se mit encore & marcher pendant des
heures, et puis subitement, il vit les boules. Il entendit alors leurs supplications et il se rappela
les recommandations de la vieille dame. Il prit alors celles qui lui disaient "ne nous prend pas".

Il marcha ensuite pendant des heures et jusqu'a ce qu'il casse la premiere boule. De celle-ci, sortit
des armes. Il ne comprit pas, mais les ramassa. Quelques heures plus tard, il cassa la deuxiéme
boule. Il en vit alors sortir des animaux sauvages de la forét préte a le dévorer. Sans réfléchir, il
les tua avec les armes de la préceédente boule. Il se décida alors a casser la derniére boule et
grande surprise, il vit surgir une grande et belle demeure, luxueuse, vraiment belle, avec une tres
belle cuisine et dans la cuisine, des cuilléres en or.

Le garcon prit donc une cuillére et alla la donner & sa marétre. Lorsque celle-ci le vit, toute
éberluée et désagréablement surprise, elle ne comprit rien, car elle le croyait mort. Elle devint
jalouse de cet exploit du gargon.

Elle appela sa propre fille, I'envoya a la riviére et lui recommanda de casser volontairement une
cuillére.

La petite alla a la riviére, fit exprés de casser la cuillére, rentra & la maison et dit & sa maman
qu'une cuillére était cassée. Sa maman la chassa alors de la maison en lui demandant de ne revenir
que lorsqu'elle aura trouvé une cuillére neuve.

Tout comme le gargon, la petite marcha dans la forét, pendant des heures et des nuits. Soudain,
elle apercut la maison que le garcon avait vu. Elle s'y rendit et vit la méme vieille dame. La petite
n'eut pas la méme attitude que le garcon, au contraire ! Elle ne daigna pas saluer la vieille dame
sous prétexte qu'elle était sale, et ne voulut pas s'asseoir, pour les mémes raisons. Elle finit par
demander a la dame pourquoi elle était si sale !

La dame ne répondit pas a la question, mais elle voulut lui offrir son hospitalité. La petite
refusa et décida de repartit aussitdt. La vieille dame lui donna malgré tous les mémes
recommandations qu'au garcon : elle lui parla des six boules qu'elle rencontrerait, et lui dit celles
qu'elle devrait prendre et celles qu'elle ne devrait pas prendre.

Mais la petite ne voulut rien savoir des recommandations de cette dame sale. Elle reprit donc sa
route et fit comme bon lui semblait. Lorsqu'elle tomba sur les six boules, elle prit justement les
boules qui disaient "prenez-nous".

Peu apres, elle cassa la premiére boule et tous les animaux de la forét se jetérent sur elle et la
mangerent.

La maman de cette fille attendit pendant les années et ne vit pas revenir sa fille. Elle comprit que
celle-ci ne reviendrait jamais et qu'elle était sGrement morte.

Prise de honte, elle se rendit chez le garcon et lui demanda comment il avait fait pour trouver sa
cuillere. Bien élevé comme il était et ne sachant pas que cette maratre avait aussi envoyé sa demi
-sceur a la recherche d'une cuillére, ce dernier lui raconta toute son histoire. La maratre se sentit
humiliée, malheureuse et pleura toute sa vie durant.
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Quant au garcon, il se maria, forma une trés grande famille et s'occupa malgré tout de son pére*

De ce conte a forte valeur pédagogique il ressort que, le non-respect des consignes et
principes de justice sont le contraire du plan divin. Il renseigne sur le fait que, méme si les
humains décident avec adversité sur le sort des plus vulnérables, la justice divine ou naturelle
se rendra tot ou tard d’elle-méme. C’est ce que fait ressortir le conte par la justice « naturelle »
qui est rendue par le divin en faveur de I’orphelin. Par contre, la maratre qui était injuste et
inhumain vis-a-vis de I’orphelin devint la victime de la colére des dicux en passant de vie a
trépas. Ainsi, pratiquer la justice chez les Ngoh ni Nsongo, c’est observer les lois et interdits
qui accomplissent I’ordre social, gage de la vie, suivant le plan divin depuis les origines du
monde. Au demeurant, I’humanisme synonyme de respect de la dignité humaine, de la
promotion de la vie vivement recherché par les dieux est tout de méme traité par ce conte. Dans
cette logique, les préceptes issus des contes chez les Ngoh ni Nsongo se dressent de ce fait
comme base de référence ou fondement de la notion de justice qui s’attele a I’encadrement et
la sanction des déviances sociales. Elle place ’'Homme au centre des actions et le consideére
comme finalité¢ dans le rendue de la justice équitable. C’est cette équité de la justice qui est
reprise dans le conte de 1’Oasien chez les anciens Egyptiens dont il convient de faire ressortir
la substance.

En raison de la longueur du conte de I’Oasien, nous préférons le placer en annexe. Par
contre, il est convenable de faire un bref résumé de ce conte afin d’en tirer les préceptes moraux
qui y sont contenus. Ce conte est connu sous divers noms : Histoire d’un Paysan®®, Les Plaintes
du Paysan (ou du fellah)*, Le Paysan Eloquent®®, Le conte du Fellah Plaideur, Les neuf
palabres du Paysan volé*’. En fait, rien ne prouve que cet oasien soit un paysan. Il peut tout
aussi bien étre un petit commercant. Le texte s’évertue juste de présenter un homme de basse
classe suivant la structure sociale de I’Egypte antique au Moyen Empire, période a laquelle on

attribue le conte.

“2Anonyme, « La cuillére cassée (Conte camerounais) », http://www.bonaberi.com/, consulté le 25 février 2018.
Ce conte est trés souvent raconté chez les Ngoh ni Nsongo en plusieurs versions. « L’orpheline », « la fourchette
perdue », « la vielle et la jeune fille » etc.

43 G. Maspero, Contes populaires de I’Egypte ancienne, Paris, E. Guilmoto (ed.), 1911, p. 12.

4 F. Vogelsang et H. Gardiner Die Klagen des Bauern Literarische Texte des Mittleren Reiches I, Leipzig, 1908.
4 P, Grandet, Contes de I’Egypte ancienne, Paris, Editions Khéops, 2005, p. 8

% E. Suys, Etude sur le Conte du felah plaideur : récit égyptien du Moyen Empire, Rome, Pontificio Istituto
Biblico, 1933, p. 25.

47 G. Lefebvre, Romans et contes égyptiens de lépoque pharaonique, Paris, Librairie d'’Amérique et d'Orient Adrien
Maisonneuve - Jean Maisonneuve successeur, 2003, p.45.
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Il s’agit d’un ensemble de quatre manuscrits plus ou moins fragmentaires, mais qui se

complétent heureusement ’un de ’autre*® et dont aucun n’est postérieur a la fin de la Xllle

"0 e\ Saemn ¥

dynastie?®. Ce conte relate I’histoire de 1 0 [y, Hw(w)~n-Jnpw
(Khouninpou), un habitant de I'Oasis du Sel du Ouadi Natroun qui, se rendant dans la vallée du
Nil pour troquer ses produits contre de nouvelles provisions est détroussé par un homme au

service du Grand Intendant de la région de Nennésou (Hérakléopolis, a 1’entrée de 1’Oasis du

Fayoum) capitale des souverains de la Xe dynastie. L’homme en question, appelé¢ o W %}ﬁ
Nmty-nit (Nemtynakht), lui cherche querelle, le bat et le dépouille de ses biens. Il abusait ainsi

du son pouvoir pour s’approprier les anes et la marchandise du Paysan qui décide alors de s’en
<>|'|
remettre au grand intendant, s l'\\ Rnsy (Rensy). Ce dernier, surpris par les talents
WA,

d’orateur du paysan, informe le roi @Q o \\F==V T fHnty. Khéty 1. Celui-ci demanda
de lui faire parvenir les propos de Khouninpou par écrit pour le distraire, tout en assurant
discrétement la subsistance du plaignant et de sa famille. De fait, le pauvre Paysan devra s’y
reprendre a neuf fois, en usant la rhétorique ou il fait valoir les droits du pauvre et exalte le r6le
divin du juge afin que la justice soit rendue de facon impartiale.

Si I’éloquence du Paysan sert de fil conducteur au récit, elle n’en constitue pourtant pas
le but. Les neuf palabres de Khouninpou, constituent toute la notion de justice sociale (la Maét)
qui est passée en revue dans ce conte. Pour Jan Assmann, ce texte constitue méme un véritable
« Traité sur la Maat®». En effet, cette fameuse Maat, que ’on a tant de mal a traduire ou a
rendre par un seul mot, est bien au ceeur du récit car, ce que demande avant tout le Paysan, c’est
que soit appliquée. La justice pour tous. Il exige qu’éclate la vérité, pour que cesse le mépris du
faible, qu’il n’y ait plus d’avidité mais au contraire de la solidarité, et que le bon droit de chacun
soit enfin reconnu. Cette belle idéologie de justice, inlassablement reprise dans le conte peut
constituer un véritable fondement de la pensée juridique en Egypte antique. C’est le cas de cet

extrait du paragraphe 337 traduit par Gustave Lefebvre qui insiste sur la justice.

-2 L || R ey £ Sy

48 Ces quatre manuscrits sont préservés en plusieurs fragments sur papyrus : 1.- Pap. Berlin 3023 (B1) ; 2.- Pap.
Berlin 3025 (B2) ; 3.- Pap. Amherst | = fragments de B1; 4.- Pap. Amherst 11 = fragments de B2 ; 5.- Pap. British
Museum 10274 (= Pap. Butler 527, abrégé en Bt); 6.- Pap. Berlin 10499 (= Pap. Ramesseum A, abrégé en R)

49 P, Guilloux (Le), « Le Conte du Paysan éloquent », Cahiers de I’Association D Egyptologie Isis n° 2, Angers,
2005, pp 5-17

503, Assmann, Maat, ’Egypte pharaonique et l'idée de justice sociale, Paris, 1989, p. 35-55.
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(nb m3'.t ntj wn mz‘.t nt mz*.t=f), (nfr nfrt nfr rf)

« Fais la justice pour le maitre de la justice dont la justice renferme la vraie justice, Quand ce qui est
bien est bien, alors c'est bien ».

La répétition des propos centraux de la thematique du conte nfr nfrt nfr rf nfr crée alors
un champ lexical de la justice qui a pour but d’attirer I’attention du destinataire qui doit en tirer
des lecons.

L’histoire relatée dans le conte de 1’Oasien se termine par la désapprobation du
comportement de Nemtynakht et la restitution au Paysan, de ses biens. Outre le principe de la
Maét et de son application (ou de sa non-application) par les juges que traite le conte, les themes
les plus fréqguemment abordés par le récit de Khouninpou au cours de ses neuf suppliques sont
centrés sur la justice. Sa rhétorique évoque la balance en tant que symbole de justice et

d’équilibre social.

%22 Kllo mARA  R_Zhodew lesld

Jw swt m3°t r nhh h33=S m-jrr sj r hrt-ngr jw krs.tw

La justice est pour toute I'éternité, elle descend dans la nécropole avec celui qui la pratique

B I PRN sl =0

fsm3t3 jm=f n sjn.tw

Il est mis au tombeau et la terre s'unit a lui

Tas lINEode 1209000158 |—m=Bde

rn=f tp t3 jw=f jw sa3.tw=f.hr bw-  nfr.tp-hsb pw n mdw-nzr jn jwsw

(mais) son nom n'est pas effacé ici-bas et on se souvient de lui a cause du bien (qu'il a fait)

Dans I’univers égyptien ancien et Ngoh ni Nsongo, les contes jouent un réle important
en tant que cadre de référence de bonne conduite sociale. Ils sont contés et racontés pour servir
de base pédagogique dans ces sociétés de traditions orales. lls sont les repéres sur lesquels se
propulsent I’idée d’une société harmonieuse, car les Hommes y tirent les préceptes vitaux pour
éviter certaines situations désastreuses qu’exposent trés souvent les contes. C’est le cas des
préceptes de justice qui émanent du conte de la cuillere perdue chez les Ngoh ni Nsongo et celui

de I’Oasien chez les anciens Egyptiens. Cependant, a coté de celui-ci, vient habituellement se



129

greffer un autre genre narratif qui constitue un autre pan de repére pédagogique dans les sociétés
de traditions orales. C’est le proverbe apparenté aux Enseignements chez les anciens Egyptiens.
Ces deux piliers parmi tant d’autres sur lesquels repose la tradition orale mérite une attention
en raison de son statut de référentiel qui fonde, tout comme le mythe et le conte, la justice chez

les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo.

b- Les Enseignements chez les anciens Egyptiens et les proverbes Ngoh ni
Nsongo : cadre de référence des pratiques de la justice

Chague communauté humaine, chaque langue, voire chaque région du monde a ses
proverbes. Ils sont souvent en rapport avec la maniére de vivre en société. Un proverbe est une
formule (une phrase), qui contient généralement une morale ou des conseils de bon sens®!. Chez
les Ngoh ni Nsongo, Ngué-hén est un court énoncé d'usage commun pour exprimer un conseil
populaire, une vérité de bon sens ou d'expérience atemporelle. Il est I’apanage des sages chez
les Ngoh ni Nsongo. Il est le creuset des recommandations sur lesquelles se fonde la notion de
justice chez ce peuple®. 11 s’apparente a quelque exception prés, aux Enseignements qui sont
chez les anciens Egyptiens, de véritables références en matiére d’humanisme et de 1’éthique

sociale mieux de la justice.

Bien de proverbes Ngoh ni Nsongo abordent les thémes qui confortent 1’idée du bien-
fondé de la justice en société. De ce fait, nous pouvons citer quelques proverbes sur lesquels la

justice se fonde chez les Ngoh ni Nsongo.

- Ni mbalé,okooh heum adi o nden heuh. Mbon ni njeu opeuh awon djeuh ndée

« Avec la verité (la justice), vous pouvez faire le tour du monde ; avec le mensonge
(I'injustice), vous ne pouvez franchir le seuil de votre maison. »

- Ebepi enonha keuh ndééh awou-néneuh adjeuba

« Celui qui seme l'injustice moissonne le malheur. »

- Anoohn apoumiéh heum adi atémpiéeuh etoh

L’oiseau vole en direction de sa poitrine. Comme pour dire que I’on ne trouvera la
paie que sur la voie qu’il a choisi.

- Mo awouh a bweh, achééh

Celui qui casse paye. Comme pour dire que Chacun assume les conseéquences de ses

propres actes

5L A, Streck Les proverbes et la vie, Paris, L'Harmattan, 2008, p. 5.
52 Entretien avec kouty Essoh, 62 ans, douanier retraité, Ekanang le 25 juillet 2020.
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- Edji ombeleu nkeeuh, ndusu wola
Quel que soit ce qui se passe de nuit, le lever du jour le rattrapera, comme pour dire

que, tout acte d’injustice est toujours rattrapé par la justice quel que soit la durée

L'égyptologue Desroches-Noblecourt décrit la civilisation égyptienne ancienne comme
« le premier humanisme au monde®® ». Cette affirmation est justifiée par les Enseignements ou
conseils oralement prodigués a la jeunesse en matiére d’humanisme et d’éthique en Egypte
antique®*. Ce sont des recueils de maximes et de préceptes éthiques qui abordent bien de thémes
a savoir : Comment se conduire en société ; I’importance de la famille, du culte funéraire ; du
culte divin ; comment traiter un vulnérable ou un Homme de basse classe sociale etc®®. Pour
comprendre les fondements de I’humanisme chez les Egyptiens, il est fondamentalement
indispensable de faire ressortir, la portée juridique résultant des textes qui abordent de facon
expresse la notion d’éthique, d’équité et de morale en Egypte antique. Nous pouvons dans cette

perspective évoquer les Enseignements, les livres initiatiques etc.

Le premier texte qu'il conviendrait d'interroger dans cette perspective des fondements
juridiques est I'Enseignement de Ptahhotep. L’on connait essentiellement cette ceuvre par le «
papyrus Prisse », du nom de l'orientaliste francais Emile Prisse d'Avesnes qui en aurait fait
l'acquisition & Thébes en 1843, et conservé depuis & la Bibliothéque nationale de France®. I

s'agirait de l'un des plus anciens manuscrits connus au monde®®. Les Egyptiens prétendaient

0§ ==
faire remonter cette sagesse a la Ve dynastie, puisqu'attribuée a oA o 0 pth.htp Ptahhotep

« Ptah est en paix », vizir du roi @ﬁUq__q Dd-kz-r* Jssj (Djedkaré Isési), comme en

atteste le prologue®

PN 507 < oney's B e =L L UG -5 1

53 Christiane Desroches-Noblecourt invitée de 1’émission radiophonique « For intérieur » de France Culture le
28/04/1996 & l'occasion de la sortie de son livre « Ramses 11, la véritable histoire ».

54 P. Vernus, Essai sur la conscience de I'histoire dans I'Egypte pharaonique, Paris, H. Champion, 1995

5 P, Vernus, Sagesses de I'Egypte pharaonique, Imprimerie Nationale Editions, Paris, 2001

% E. Devaud, Les Maximes de Ptahhotep d'aprés le papyrus Prisse, les papyrus 10371, 10435 et 10509 du British
Museum et la tablette Carnavon, Fribourg, 1916.

57 Enseignement de Ptahhotep, d'aprés le Papyrus Prisse, n°183 & 194, div. Orientale, sec. Egypte 186 du
département des Manuscrits de la BNF et les papyri du British Museum réf. 10371, 10435 et 10509.

58 7. Zaba, Les maximes de Ptahhotep, Prague, Editions de I'Académie tchécoslovaque des sciences, 1956

%9 C. Jacq, Les maximes de Ptah-Hotep, I'enseignement d'un sage au temps des pyramides. Présentation, texte
hiéroglyphique et traduction, 2004, p. 20
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Sb3yt nt jmj-rA njwt £3tj pth-htp Ar him n nsw-bjtj jssj ‘nh(.W) dt r nhh

(Instruction du chef de la ville et du vizir Ptahhotep sous la majesté du roi de Haute et Basse Egypte

Isesi puisse-t-il vivre éternellement jusqu'a I'éternité)

Elle fut certainement rédigée au cours de la XI® ou XII® dynastie®® et par la suite
antidatée pour lui préter le prestige de l'ancienneté®’. Cependant, quelle que soit I’époque
révélée, cette ceuvre de sagesse se décline en premier lieu a la formation intellectuelle et morale
de la caste des scribes, des fonctionnaires et des juristes. Elle se montre comme un recueil de
maximes et de préceptes éthiques dont la teneur exprime les préoccupations bien spécifiques a
ces fonctions. Le locuteur en est le vizir Ptahhotep lui-méme. Ce haut dignitaire, alors agé de
110 ans, un age dit de sagesse en négro-culture, aurait eu I'ambition, en écrivant cette ceuvre,
d'enseigner a son fils les arcanes du métier de juge et de lui délivrer a cette méme occasion des
régles de vie en société®?. Mais au-dela d'une simple collection de conseils pratiques, cette
ceuvre laisse transparaitre a 1'arriére-plan tout un systeme métaphysique solide et structure. Il
utilise un langage imagé avec en prime, une terminologie qui a tendance a mettre ’humain au
centre des préoccupations des maximes. Cet anthropocentrisme fait ressortir le sens de

I’humanisme qui en est attaché.

Cet enseignement interdit méme au juge d’écouter ses pulsions mais de se référer au
code éthique et moral pour rendre la justice selon Maét (divinité de 1’ordre, justice et vérité).
Elle recommande de faire de I’'Homme ; le centre des préoccupations de ceux qui ont la gestion
des affaires socio-politiques, économiques et religieuses. C’est I’exemple des maximes traduit

par Bernard Mathieu qui stipulent :

Maxime 13 :

Si tu es avec des gens,

Gagne les partisans d'un homme réfléchi, un homme réfléchi qui ne soit pas I'esclave de ce que
lui dictent ses pulsions.

On devient un dirigeant par soi-méme, le nanti se demandant :"Quel serait son avis ?"

Ton renom sera parfait, sans diffamation, ton corps bien nourri et ton attention tournée vers ton
entourage, et I'on vantera tes mérites a ton insu.

L'homme qui obéit & ses pulsions suscitera la contestation au lieu de I'affection, son esprit (Ib)
est stérile et son corps sec.

8 Sur les difficultés liées a la datation des Enseignements de Ptahhotep, voir notamment E. Eichler,
« ZeitschriftfurAgyptische Sprache und Altertumskunde (ZAS) », n°128, Leipzig, 2001, pp. 97-107.

61 Pour une meilleure compréhension de la perception particuliére que les Egyptiens pouvaient avoir de leur passé,
sur l'importance de la tradition et sur la relecture constante de cette « tradition » au bénéfice de réformes politiques,
morales et religieuses conjoncturelles, cf. P. Vernus, Essai sur la conscience de I'histoire dans I'Egypte
pharaonique, Paris, H. Champion, 1995.

62 G. Jéquier, Le papyrus Prisse et ses variantes, Paris, Paul Geuthner, 1911, p. 11.
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Considérable est la volonté de ceux que le dieu a dotés ; Celui qui obéit a ses pulsions, il
appartient a I'Adversaire®,

Maxime 16 :

Si tu es en position de dirigeant, montre-toi aimable quand tu auditionnes la déposition d'un
plaignant®,

L'ancienneté de I’Enseignement de Ptahhotep et les préceptes qu'il véhicule se montrent
comme cadre de référence qui fonde la notion de justice en Egypte antique au Moyen et Nouvel
Empire Egyptien. Au Nouvel Empire parce que bon nombre de documents mis au jour dans le
village des artisans de Deir al-Médina témoignent de ce que les Enseignements de Ptahhotep
étaient enseignés par les lettrés de I'époque ramesside, c'est-a-dire au Nouvel Empire, durant
les XIX® et XX dynasties®. Il est un registre de recommandations maéatiques au Vizir chargé
de la justice en Egypte antique. A la fin de cette période du Nouvel empire, les Enseignement
de Ptahhotep seront remplacés par I’Enseignement d’Ani a en croire 1'égyptologue allemand J.

Osing cité par Frédéric Mathieu ®®. L’enseignement d’Ani sera lui-méme appelé a étre remplacé

q&i%:
a la XXI° dynastie par I'Enseignement d’AmEnemopé 1 mwm (A Jmn-m-(2)pt (Aménemopé
ou Amonemopet). Ani et Aménémope auraient donc succede a Ptahhotep dans sa fonction

pédagogique et moralisatrice.

Concernant I’enseignement d’Ani, M. Lichtheim fait remonter la rédaction a la XVIII®
dynastie, c'est-a-dire dans la premiére moitié du Nouvel Empire (-1552 - -1292) ¢’. Dans ce
texte, les maximes et préceptes coincident tout a fait avec le contenu doctrinal de la sagesse de
Ptahhotep, quant aux themes abordés, ils demeurent ceux qui évoquent I’humanisme dans la
conduite quotidienne et le rendu de la justice en Egypte. De ce fait, nous allons exposer quelques
préceptes référentiels du papyrus Boulaq IV qui en est le principal manuscrit avant d’épiloguer
sur I”’Enseignement d '"Aménémopé.

VII, 9 : Le coeur de I'homme est large plus que le double grenier, et il est plein de réponse

de toutes sortes.
V, 6 : Garde- toi de pécher par injustice dans [tes] paroles. Fais attention a toi ;

6 B, Mathieu, « L'Enseignement de Ptahhotep » dans Vision d'Egypte. Emile Prisse d'Avénnes (1807 -- 1879)
Enseignements de Ptahhotep, maxime 13, trad, Paris, Bibliothéque Nationale de France, BX Livres, 2011.
%1bid., Enseignements de Ptahhotep, maxime 16.

8 P. Vernus., « L'intertextualité dans la culture pharaonique : I'Enseignement de Ptahhotep et le graffito d'Jmny
(Ouadi Hammamat, n°3042) », Gottinger Miszellen, n°147, 1995, pp. 103-109.

8 F. Mathieu, « Platon, I'Egypte et la question de I'a¢me, Master | de philosophie », Université Montpellier 111 -
Paul Valéry, 2013.

57 M. Lichtheim, « The New Kingdom », in Ancient Egyptian Literature, vol. Il, Berkeley, University of California
Press, 1976.
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Repousse I'injuste en ton ame passionnelle

L'Enseignement d 'Aménémope est un document qu'on attribue aujourd'hui a la fin de
1'époque ramesside. C’est a dire de la fin de la XX® dynastie ou au début de la XXI° dynastie
(vers -1100--1000)%8. 1l s'agit d'un Enseignement déployant trente chapitres de maximes et de
recommandations morales rédigées par le scribe Aménémopé a I'attention de son fils. L'ceuvre
moralise pour les qualités, attitudes et comportements intérieurs nécessaires a une vie heureuse
face a des circonstances sociales. L'auteur prend pour acquis les principes de la loi naturelle et
se concentre sur les questions plus profondes de conscience. 1l conseille que les classes les plus
faibles de la société soient défendues ; que I'on fasse preuve de respect envers les personnes
agées, les veuves et les pauvres, tout en condamnant tout abus de pouvoir ou d'autorité. L'auteur
¢tablit un contraste emphatique entre deux types d’Hommes : « I'Homme silencieux » qui vaque
a ses occupations sans se faire remarquer négativement, et « I'Homme passionné », qui fait du
mal a tout le monde. Celui qui se bat constamment avec les autres sur des questions sans réelle
importance et contradictoirement aux attentes du monde. Aménémopé assure a son fils que le
premier recevra finalement la bénédiction divine, tandis que le second ira inévitablement vers
la destruction. Amenemopé conseille la modestie, la maitrise de soi, la générosité et I'nonnéteté
scrupuleuse, tout en décourageant I'orgueil, I'impétuosité, I'avancement personnel et la fraude.
Non seulement il exige a son fils le respect de Maat, qui selon lui, est le principe cosmique du

bon ordre. C’est ce qui transparait des prohibitions qu’il fait a son fils au Chapitre X

Chapitre X :

Ne salue pas le bouillant que tu rencontres,

Ni ne fait violence a ton propre sentiment/raison.

Ne lui dit pas faussement : « soit loué ! »,

Alors qu'il y a du calcul au fond de [ton &me passionnelle] (khet).
Ne parle pas mensongerement avec un homme

C'est I'abomination du Dieu

Ne dissocie pas ton ceeur (ib) de ta langue [...]

Dieu déteste qu'on fausse une parole ...

Expression « bouillante » ou « homme-bouillant » est une locution usuelle dans les

textes sapientiaux égyptiens anciens pour désigner I'homme passionné et qui n'obéit qu'a la

partie irrationnelle de son ame. Autrement, celui chez qui le ﬁpl ib (cceur) est soumis au corps.

Chez I'nomme dont I'ame n'est pas en harmonie, ce principe passionnel peut fausser le jugement,

c'est-a-dire pervertir l'intelligence, submerger la raison qui siége dans le coeurﬁl (ib) principal

% Ibid., p. 143.
8Vernus, « L'intertextualité dans la ... », Chap. X (XIII, 1. 10 -- XIV, 1. 3), p. 316.
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responsable au tribunal d’Osiris. Cette responsabilité face au tribunal d’Osiris ou a la mort en

appelle a un autre texte riche d’enseignement. Il s’agit du dialogue du désespéré avec son&l
b3 ba, faisant ressortir les méditations sur le passé qui ne fournit pas les moyens de se rendre

compte des nouveautés. En voici la teneur tourmentée qui en ressort des propos de

@ WA
@H" J ﬁ H*-hpr-ri-snb(=w) Khakhéperréséneb, traduit par 1’égyptologue Claire
Lalouette,

La mort est aujourd'hui devant moi,
Comme la guérison devant un malade,
Comme la premiére sortie apres une maladie.

La mort est aujourd'hui devant moi,
Comme le parfum de la myrrhe,
Comme lorsqu'on est sous la voile, par grand vent.

La mort est aujourd’hui devant moi,
Comme le parfum du lotus,
Comme lorsqu'on se tient sur la rive de l'ivresse.

La mort est aujourd’hui devant moi,
Comme un chemin connu,
Comme lorsqu'un homme revient de guerre vers sa maison.

La mort est aujourd'hui devant moi,

Comme un ciel qui se dévoile,

Comme lorsqu'un homme découvre ce qu'il ignorait ...7°

L'ensemble de I'histoire sociale du Moyen et Nouvel Empire égyptien est marquée par

des conceptions morales et éthiques qui accompagnent quotidiennement Pharaon, les citoyens,
le Vizirs et les Prétres dans leurs fonctions. Force est de constater par-dela leur disparité d’une
époque a I’autre que, tous les préceptes évoqués recourent a un vocabulaire commun qui allegue
justice et humanisme. Bien qu'une grande partie de la littérature égyptienne ait péri, nous
recensons néanmoins des repéres d’Enseignements tributaires a la tradition orale. Ce sont,
I'Enseignement de Ptahhotep (XI®-XII¢ dynasties), I'Enseignement d'Ani (XIX® dynastie) et
I'Enseignement d’Aménémopé (XX®-XX1°¢ dynasties) qui étalent les conseils fait des restrictions
que I'on pourrait apparenter aux proverbes chez les Ngoh ni Nsongo en tant que fondement de
la justice. A n’en point douter, les préceptes des traditions orales étaient de valeurs maatiques,
au service de la société a travers la justice qui s’en référe chez les anciens Egyptiens et les Ngoh
ni Nsongo. Cette justice au service des Hommes chez ces deux peuples, revét une symbolique

particuliere dont il conviendrait d’examiner les conceptions dans la partie qui suit.

0 C. Lalouette, La littérature égyptienne, Paris, P.U.F., 1981, p. 89.
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- LES CONCEPTIONS DE LA JUSTICE CHEZ LES ANCIENS
EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO

Dans ’univers égyptien ancien et Ngoh ni Nsongo, toute pensée et action humaine est
influencée par 1’idée d’une vie post-mortem. Par conséquent, la justice telle que percue de par
les représentations culturelles et les attentes religieuses, devient une pratique qui conditionne
I’accession de ’Homme a I’au-dela. Elle demeure 1’un des principes fondamentaux de Maat
qui garantit I’équilibre cosmique et social’*. La justice devient dans cette perspective, un
régulateur basé sur des exigences sociales, religieuses, politiques, individuelles, collectives au
travers desquelles, I’Homme participe en synergie avec les dieux, au maintien de 1’ordre socio-

cosmique indispensable pour la continuité de 1I’ceuvre du demiurge.

A- LA JUSTICE OU SOCLE DE LA DYNAMIQUE SOCIALE CHEZ LES
ANCIENS EGYPTIENS ET LES NGOH NI NSONGO

D’apreés Pierre Legendre cité par Bernadette Menu, « toute société est amenée a construire
I’univers fictionnel de sa référence, sur laquelle puisse se fonder une indestructibilité, non pas
matérielle ni physique, mais symbolique, parce que toute société représente pour les sujets
humains sa mouvance, la figure de I’espéce [...]"? ». Les sociétés égyptiennes ancienne et Ngoh
ni Nsongo ne déchoient pas a cette regle. Ladite symbolique et référence sont matérialisées par
la notion de justice par laquelle 1’on congoit I’idée de régle ou de norme sociale et religieuse
chez les anciens Egyptiens et les Ngoh ni Nsongo. Ainsi, distinguée, la justice qui permet d'agir
selon la norme sociale ou bien I'ordre, exige dans cette logique, que les actes de chaque membre
de la société soient conformes aux exigences de la norme sociale. Ces dernicres sont de 1’ordre
de la vérité, I’équité, 1’égalité, I’'impartialité, la transparence etc. sur le plan individuel que des

institutions, afin d’aspirer & une société harmonieuse telle que voulue par le demiurge.

1- Institutions judiciaires pour I’équilibre sociale chez les anciens Egyptiens et Ngoh

ni Nsongo
Les institutions judiciaires sont un ensemble d’organes indépendants et impartiaux qui ont
pour mission de créer un cadre de vie d’égalité entre les Hommes en société. Ils doivent pour

ce fait étre au service de ’Homme et non un dispositif que les « dirigeants » doivent utiliser

L B. Menu, « Maét, ordre social et inégalités dans 1’Egypte ancienne », Droit et cultures n°69, 2015, pp. 51-73,
[en ligne] URL : http://journals.openedition.org/droitcultures/3510 , consulté le 24novembre 2020.

2 B. Menu, Recherches sur I’histoire juridique, économique et sociale de l’ancienne Egypte, Paris, Fayard, 2009
p. 85.
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pour asservir I’Homme. Par conséquent, il s’agit des institutions qui balisent les voies d’une
justice pour tous mais aussi, d’un cadre de référence des lois et sanctions qui en découlent
lorsque ces lois venaient a étre enfreintes. Ce sont les différentes juridictions et codes juridiques
sur lesquels reposent la stabilité sociale et 1’ordre au sein d’un groupe humain. Ces institutions
sont le conseil du clan, ensuite, le conseil du village pour statuer sur les affaires communautaires
chez les Ngoh ni Nsongo en se basant sur les régles énoncées par le Mouankoum™. Chez les

anciens Egyptiens il s’agit des tribunaux qui réglent les différends suivant les ordonnances

[d
iqq wdj (oudj) et sanctions qui découlent des [ Elhpw (Hépou) ou lois promulguées par

Pharaon’.

Les conseils de famille, clan ou du village sont ce que nous désignerons au méme titre que
les tribunaux égyptiens de cour de jugements. lls constituent une tribune i