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Editors’ Introduction

With the publication of Leeuvre en kanouri dal-Hajj Musa ibn Hissein, un savant
du Borno (Niger-Nigéria) the series African Sources for African History assumes
anew direction in its offering of academic publications as historical sources in
their own right. We concur that certain texts should be re-published in such a
way as to reveal historic processes of marginalization and silencing of Africans’
own contributions to the production of scientific knowledge of Africa. In pub-
lishing such texts as historical sources we have therefore acknowledged their
debt to African scholarship, despite the fact that the texts themselves were
published as the work of scholars from outside Africa.

For a number of good reasons therefore, Rudolf Prietze’s work is exemplary
for such re-publication of academic endeavour as historical source. First of all
and most importantly, its re-publication in today’s new era allows justice to
be done to the co-author of what had previously been presented as wholly
Prietze’s work. That co-author was al-Hajj Musa, a scholar from Borno whose
authorial input Prietze mentioned only as informant in any of his publications.
Prietze had in fact met Al-Hajj Musa in 1904 certainly in Cairo and used his
knowledge freely, indeed in certain cases depending on it fully. It is true that
references to al-Hajj Musa are to be found scattered throughout various of
Prietze’s articles, but al-Hajj Musa’s work as collector, linguist and author had
never previously been identified before this re-publication in African Sources
for African History.

Second, the work presented here was originally published exclusively in the
form of German-language articles in academic journals, leaving it much less
known than other collections of a similar nature published in English or in
books. Finally, most of the work was published in the journal Mitteilungen des
Seminars fiir Orientalische Sprachen an der Koniglichen Friedrich-Wilhelms-Uni-
versitdt zu Berlin, which has been digitized only per volume, so that separate
articles are not listed individually in the repositories of academic journals. Pri-
etze’s work is therefore still hard to find, in spite of its having been digitized.

The two editors of this volume have put a great deal of effort in gathering
information and knowledge provided by al-Hajj Musa from Prietze’s numer-
ous publications. They put effort, too, into keeping the original linguistic and
anthropological critical apparatus of the texts ascribed to Prietze as author,
both in form and content, since that is the key to understanding the epistemol-
ogy and practical logic applied to the collection of African language material,
for it gives us a snapshot of German “Afrikanistik” at the turn of the nineteenth
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and the twentieth centuries, and provides insight into the epistemological pro-
cesses of that time.

In comparison with the texts published as solely Prietze’s scholarship,
today’s publication in African Sources for African History adds two more ele-
ments of great value. First, this volume is no mere re-publication of a set of
early twentieth century academic publications, but rather it offers also a new
transcription which meets today’s standards for Kanuri orthography. Second,
by presenting an introduction with translations in French, the joint efforts of
al-Hajj Musa and Rudolf Prietze have now become available to today’s inhab-
itants of the region to which the documents refer, for given that most of the
texts were produced in or near what is now the francophone country of Niger,
publication in French was not only logical but perhaps even de rigeur.

Finally this volume is, eo ipso, a study of scholarly worlds — one might even
say an example of “histoire des mentalités” — offers detailed insight into two
different, almost entirely separate cultural and intellectual contexts of knowl-
edge production at the turn of the nineteenth and twentieth centuries. Those
two contexts were on the one hand, Bornoan Islamic scholarship embedded
in large supra-regional educational and religious networks in northern Africa
and the Middle East, and on the other, German philological interest in African
languages which was embedded in a network of academic institutions within
Germany and was mediated through contact with colonial administrators and
tourism entrepreneurs.
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Guide de lecture du corpus d’al-Hajj Musa

Note sur la présentation et la traduction de I'ceuvre

L'ouvrage que vous allez lire, consacré a I'ceuvre en kanouri d’al-Hajj Musa ibn
Hissein, est issu de trois articles publiés par le linguiste Rudolf Prietze dans
les Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen en 1914 (Chansons du
Borno), 1915 (Proverbes du Borno) et 1930 (Textes du Borno). Ces trois articles
sont composés de textes en kanouri transmis oralement par al-Hajj Musa et
transcrits par Rudolf Prietze, d'une version en ajami kanouri de tous ces textes
écrits par al-Hajj Musa (dans les articles originaux certains manuscrits sont
reproduits en facsimilé! et d’autres typographiés), d’'une traduction en alle-
mand réalisée par Prietze, de trés nombreuses notes de bas de page majo-
ritairement consacrées a des enjeux linguistiques et, pour le dernier article,
d’une version transcrite des mémes textes en haoussa.

Au regard de la complexité de l'ensemble original, nous avons di faire
des choix pour construire cet ouvrage. Premierement, nous avons choisi de
ne traiter que les documents en kanouri; deuxiemement, nous avons ajouté
a la transcription originale de Prietze une transcription en kanouri moderne
pour les lecteurs contemporains; troisiemement, nous avons retraduit 'ensem-
ble des textes en francais depuis le kanouri. A cela, nous avons ajouté dans le
chapitre 1, une introduction générale, qui fait un point sur les connaissances
historiques et linguistiques actuelles, qui explicite nos choix méthodologiques
et qui analyse les liens entre version transcrite et version ajami, entre pratique
doralité et culture écrite.

Nous avons réalisé notre propre traduction du texte d’al-Hajj Musa a partir
du kanouri transcrit, sans tenir compte de celle en allemand de Prietze, et en
comparant réguliérement notre transcription avec le texte en ajami kanouri.
Pour élaborer cette traduction, nous avons procédé a une lecture a haute voix,
puis traduit le plus littéralement possible, mot a mot ou syntagme par syn-
tagme, avant d’établir ensemble une version francaise a la fois au plus pres du
texte et ou le sens ne se perdait pas. Nous avons respecté le temps des verbes
et suivi la structure des phrases, sauf quand le sens se perdait. Nous avons par-
fois modifié la ponctuation, quand celle ajoutée par Prietze ne semblait pas en
accord avec le sens et entravait la compréhension. Le francais de la traduction

1 Plusieurs folios du facsimilé du manuscrit en ajami écrit par al-Hajj Musa sont reproduits
dans ce volume, voir les figures 6, 8a, 8b, 9a, gb.
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est régulierement influencé par le francais du Niger. Tous nos ajouts ou nos
modifications insérées dans les traductions du kanouri ou de l'allemand sont
indiquées entre crochets.

Par souci de simplification, dans notre texte, les noms de lieux et de po-
pulations utilisent les formes francisées en usage pour les pays aujourd’hui
francophones et les formes anglicisées en usage pour les pays dont la langue
officielle est l'anglais, ce qui signifie que nous utilisons Borno plutdt que
Bornou ou Bornu, Bursari plutét que Borsari, Darfur et Sudan plutot que
Darfour et Soudan pour ce qui concerne aujourd’hui la Republic of the Sudan,
ce qui permet de le distinguer du Soudan central des auteurs du X1x¢ siecle et
de Prietze, c'est-a-dire le Sahara et le Sahel central. Lorthographe des sources
est systématiquement conservée dans les citations, y compris lorsquelle est
fautive, notamment parce que les noms de populations et de lieux ne sont pas
encore stabilisés au tournant du x1x¢ et du xxe¢ siecle.

Le corpus de sources publié dans cet ouvrage se trouve dans les chapitres 2,
3 et 4. Nous avons conservé la structure de chacun des articles dans son entier.
Pour chacun aprés notre introduction et celle de Prietze traduite, on trouvera
sur la page de gauche une reproduction de la transcription de Prietze, une nou-
velle transcription selon les normes du kanouri moderne et une traduction des
notes de bas de page en allemand qui contiennent de nombreuses informa-
tions sur la collecte et le travail avec al-Hajj Musa. La traduction de l'appa-
reil critique permet de révéler le role d’al-Hajj Musa non seulement comme
informateur, comme collecteur, mais aussi comme linguiste, notamment en
mettant au jour la place cruciale qu'il a joué dans la mise en ceuvre des ana-
lyses grammaticale et linguistique qui ont ensuite été attribuées a Prietze. Sur
la page de droite, nous proposons une traduction du texte original kanouri en
francais et nos notes de bas de page. Dans le cas de la publication de Prietze sur
les proverbes, nous avons aussi conservé, sur la page de gauche, la traduction et
le sens des proverbes proposés par al-Hajj Musa, tel que rapporté par Prietze,
en regard de notre propre traduction et analyse sur la page de droite.

A propos de I'orthographe des transcriptions

Dans les chapitres 2, 3 et 4, sur la page de gauche, les transcriptions de Pri-
etze utilisent principalement l'alphabet développé par I'égyptologue allemand
Karl Richard Lepsius au début des années 1850 pour transcrire les langues dites
alors “non encore écrites.” Tous les signes diacritiques ont été repris.
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La seconde transcription, indiquée en italique dans les chapitres 2 et 3 pour
les textes interlinéarisés ou, dans le chapitre 4, dans la colonne de droite pour
les textes en prose présentés en double colonne. Nous avons choisi 'orthog-
raphe fixée par le ministére nigérien de I'Education nationale de 1999 par
l'arrété 0213/MEN/spP-CNRE (République du Niger, 1999),% plutot que le sko
(Standard Kanuri Orthography),? qui est utilisé au Nigéria et qui est basé sur le
yerwa, c'est-a-dire le kanouri central parlé principalement autour de Maiduguri
au Nigéria. La langue d’al-Hajj Musa est en effet beaucoup plus proche de celle
parlée aujourd’hui au Niger, néanmoins toutes les caractéristiques de son parler
ont été conservées sans aucune modification, y compris lorsqu'il méle yerwa
et manga. Notre transcription applique strictement les regles orthographiques
définies par l'arrété: le ton n'est pas marqué, les mots composés sont écrits
toujours collés, tout comme les mots redoublés, les postpositions sont collées
au mot de base, les particules d'identification, de l'interrogatif, de I'additif, du
comparatif ne sont, en revanche, pas collées et s'écrivent isolement.

2 République du Niger, Arrété 213-99/MEN/spP-CNRE du 19 octobre 1999, Alphabet kanouri,
Niamey.
3 Cyffer et Hutchison 1978.
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CHAPITRE 1

La part africaine des collectes linguistiques
afropéennes

Introduction

Le Caire 1904, ou peut-étre 1903. Deux hommes d'une quarantaine d’années
se rencontrent: un lettré musulman kanouri, al-Hajj Musa ibn Hissein,! qui
s'est installé la afin de poursuivre des études de troisieme cycle a la mosquée
al-Azhar, et un linguiste amateur allemand, Rudolf Prietze, qui cherche a col-
lecter les matériaux nécessaires a la réalisation d'une thése de doctorat.? La
collaboration intellectuelle et amicale nouée par ces hommes dure une dizaine
d’années et donne lieu a une série de publications dans lesquelles Prietze est
indiqué comme auteur et al-Hajj Musa comme simple informateur. Pourtant,
c’est bien ce dernier qui a dicté et rédigé en ajami, c'est-a-dire en langue afri-
caine écrite avec des caracteres arabes, les textes haoussa et kanouri qui font
l'objet de ces articles: des lettres, des contes, des fables, des récits historiques,
des dizaines de chansons et des centaines de proverbes.3

Dans une forme de partage des tiches relativement ordinaire dans les pra-
tiquesscientifiques du début duxxesiecle, le role d’al-Hajj Musa a été minoré, et
ce, bien que Prietze ait constamment insisté, dans ses lettres, ses introductions

1 Afin dalléger la lecture, nous avons choisi d’écrire al-Hajj Musa ibn Hissein, une version
simplifiée de la translittération du nom par lequel il se présente lui-méme dans ses lettres
rédigées en ajami kanouri, et d’'utiliser systématiquement une version raccourcie de son
nom, al-Hajj Musa, pour nous référer a lui. En effet, Prietze, dans ses différentes publica-
tions, orthographie son nom quasiment a chaque fois de maniere différente et utilise parfois
dans la méme publication plusieurs orthographes, jusqu'a rendre complexe, pour certains
lecteurs, de savoir il s'agissait de la méme personne (Seidensticker-Brikay 2013, 2: 818-819).
Prietze écrit Haz Musa dans Prietze 1907: 917, Hadsch Musa et parfois Misa dans Prietze 1911:
867, 870 n. 4, Hazz Miisa Husein, puis Musa ou Msa dans Prietze 1914: 134, 140-141, 245, Mlsa
ibn Hisén, puis Msa dans Prietze 1915: 85, Miisa ben Hiséin dans Prietze 1916a: 2, Miissa ben
Hisséin dans Prietze 1917a: 1, Musa ibn Hiséin dans Prietze 1917b: 169, Mufa dans Prietze
1918a: 3, Mussa dans Prietze 1926b: 139, HAz M{isa bin Hiséin ou Miisa dans Prietze 1930: 82,
mais systématiquement Musa dans ses lettres a ses parents.

2 Comme Prietze le mentionne dans une lettre écrite a ses parents conservée a la Staatsbiblio-
thek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, lettre a ses parents,
Constantinople, 11 novembre 1903, f. 4. Toutes les traductions de l'allemand sont des auteurs
de cette ouvrage.

3 Voir la bibliographie d’al-Hajj Musa en annexe 1.
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2 CHAPITRE 1

et ses notes de bas de page, sur la valeur et le role central de son compagnon
dans sa production. Dans cette premiére moitié du xx¢ siecle, la mise en ordre
du matériau par 'Européen et son analyse sont seules considérées comme
relevant de la science, la production du matériau lui-méme et la participation
a son analyse sont, elles, réduites a de la simple information quelle que soit
leur importance dans les modalités concretes de fabrication. Plus largement,
le domaine de recherche qui s'est intéressé a ce que l'on désigne alors comme
le folklore s'appuie sur l'idée que celui-ci est formé d’un savoir anonyme qui ne
peut de ce fait étre attribué a un individu.#

Pour redonner sa juste place au savant al-Hajj Musa, ce livre réunit, traduit et
édite 'ensemble des documents en kanouri produits par lui et collectés aupres
delui,’ certains dont il est 'auteur, comme les récits historiques, et d’autres dont
il est simplement le passeur. En effet, plusieurs textes, chansons et proverbes
de ce volume appartiennent a des formes de culture populaire, entendue ici au
sens d’'une culture largement partagée au sein d'une société au-dela des classes
sociales. Cet ensemble documentaire, qui n'a jamais été réédité ou retraduit
depuis sa publication initiale dans les Mitteilungen des Seminars fiir Orientalis-
che Sprachen de 1914, 1915 et 1930, offre une fenétre exceptionnelle sur les liens
entre cultures savante et populaire au sein des mondes bornouan et haoussa
du x1x¢ siécle, permettant de mieux comprendre des pratiques a la croisée de
l'oralité et de I'écriture. S’y mélent chansons d’amour entendues, compositions
mentales élaborées et influence de la glose coranique old kanembu sur la cul-
ture écrite profane.

Pour construire cet ensemble documentaire comme source historique et en
mesurer la solidité, il est nécessaire de retracer les étapes qui ont abouti a sa
production, en analysant les situations de collecte, la structure du corpus, sa
construction, puis sa transmission, depuis sa genése jusqu’a ses usages a pos-
teriori, savants ou non. Cette introduction se consacre dans cette perspective a
la vie sociale de ce corpus en langues africaines pour reconstituer les contextes
intellectuels et matériels qui ont présidé a sa production, ainsi que les pratiques
scientifiques et savantes qui sont au cceur de sa mise en ceuvre. D'un point de vue
méthodologique sont combinées ici une analyse épistémologique de l'intérét
scientifique européen pour les langues africaines et une analyse des pratiques
orales et écrites de composition et de mémorisation du Sahel central, afin de
déterminer comment chacune a joué dans la fabrication de cet ensemble.

La premiére étape de ce parcours est certainement de comprendre pour-
quoi ces documents exceptionnels et leurs auteurs/collecteurs ont, en partie,

4 Oumarou 1996: 13.
5 Les textes collectés en haoussa feront 'objet d’'un second volume.
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été oubliés alors que l'histoire de I'Afrique, comme domaine de recherche, s'est
des le départ intéressée aux récits en langues africaines et aux manieres d'y
accéder. Deés les années 1950, face a la rareté des sources endogenes et a la
domination quantitative des sources exogenes, la volonté de retrouver des voix
africaines pour écrire I'histoire du continent a été au principe de son institu-
tionnalisation au sein des universités américaines, européennes et africaines.
Dans cette perspective, la méthodologie centrale des études africaines a
presque immédiatement été élaborée autour d'enquétes orales et du recueil de
sources et de traditions orales. Pourtant, malgré cela, les matériaux en langues
africaines recueillis aux xviII® et X1x¢ siecles dans un but linguistique, le plus
souvent par des Européens, ont été trés peu utilisés. Les chercheurs et les cher-
cheuses préféraient mobiliser les données qu'ils produisaient eux-mémes au
cours de leurs enquétes, les méthodes scientifiques contemporaines leur con-
férant, selon eux, une valeur supérieure a celle des documents collectés durant
les siecles précédents ou pendant la colonisation.

Le caractére hybride des matériaux des XvIII® et XI1X® siécles, clest-a-dire
produits en langues africaines, mais collectés, mis par écrit et transmis par
le biais d'un intérét, scientifique ou amateur, européen a certainement joué
dans la suspicion dont ils ont longtemps fait l'objet, au nom d’'une forme
d'idéalisation de sources africaines authentiques, pures de toute interaction
avec les Européens. Dans ce contexte étaient utilisés des matériaux linguis-
tiques contemporains avec des méthodes régressives, comme la glottochro-
nologie, pour élaborer des hypotheses a partir des langues actuelles, sur une
histoire du peuplement dans la longue durée, c'est-a-dire a des périodes non
couvertes par des traditions orales ou des sources écrites. En revanche, les
matériaux oraux diitment datés, archivés dans des documents des XVIII® et
XIX¢ siecles, n‘étaient pas ou peu mobilisés pour reconstruire l'histoire des
régions d'usage de ces langues a ces époques.®

Cela est certainement dii en partie a I'influence des études postcoloniales,
qui ont contribué a disqualifier toutes les formes de savoirs produits en situa-
tion coloniale en les considérant comme des moyens de la conquéte, des instru-
ments de controle social et des vecteurs de I'impérialisme occidental. Cette mise
en doute des savoirs européens sur I'Afrique a peu a peu été étendue, par la suite,
a tout savoir constitué sur les mondes colonisés, y compris sur ceux produits
en amont du temps colonial. La critique de la nature hégémonique du savoir
colonial a été fondamentale, notamment en démontrant la maniére dont les
descriptions européennes des langues africaines avaient été des instruments de

6 A 'exception de Rhiannon 2007; Madeira Santos 2016.
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pouvoir et comment I'Etat colonial et les missionnaires avaient en partie inventé
des cultures et des langues africaines par des formes d’appropriation descrip-
tive.” Mais la déconstruction des procédures de pouvoir a 'ceuvre dans ce con-
texte ne doit pas s'accompagner d’'un rejet de toutes les données produites dans
le cadre d'interactions entre Européens et Africains, quelle qu'ait été la nature
de ces derniéres, comme si ces sources ne pouvaient pas faire l'objet d'une cri-
tique historique permettant d'en faire un usage raisonné.

Aujourd’hui, les chercheurs et chercheuses travaillant sur I'Afrique doivent
faire face a un changement de paradigme, dans la mesure ou les pratiques
d'oralité qui étaient au fondement méthodologique de ce domaine de recherche
sont en train de se transformer, voire de disparaitre. Il est notamment devenu
quasiment impossible de réaliser des enquétes orales sur les périodes anté-
rieures a la fin du x1x¢ siecle, qui sont a une distance temporelle de plus de
trois générations, produisant des ruptures mémorielles importantes. A cela
s'ajoute un affaiblissement des pratiques d'oralité lié aux effets combinés de la
scolarisation et de l'arrivée de nouveaux usages culturels comme la télévision
et les téléphones portables. Ce n'est désormais plus que le regard mémoriel de
ces sociétés sur leur propre passé que I'on peut donc atteindre.

Ces derniéres années, pour continuer a écrire une histoire de 'Afrique fon-
dée sur desrécits produits sur le continent, certains ont déplacé chronologique-
ment leurs enquétes orales, notamment en travaillant sur le xx¢ siécle, d’autres
ont mis au centre de leur investigation 'archéologie des périodes historiques.?
Enfin, dans les régions ou l'islam représente un fait culturel majeur et ancien,
des recherches cruciales se consacrent aux sources en langue arabe ou rédi-
gées en caracteres arabes, produites, notamment, dans les régions centrales
de la culture islamique (Tombouctou, Chinguetti, Sokoto ou le Touat) entre le
XVII® et le x1X° siecle.”

Face a la fin programmeée de l'ére des sources orales pour les périodes anté-
rieures au xx¢ siecle, ce qui implique qu'il ne sera bientot plus possible de pro-
duire soi-méme, en tant que chercheurs ou chercheuses en sciences humaines
et sociales, des données factuelles sur ces passés anciens, une autre piste est de
réévaluer et de réaffronter des documentations existantes, comme les maté-
riaux oraux mis par écrit lors de collectes linguistiques ou folkloriques. Pour
cela, plutdt que de considérer a priori toutes les formes de connaissance et de
recherche élaborées dans le cadre d'interactions entre Européens et Africains

7 Par exemple van den Avenne 2012; Pugach 2012.

Bosc-Tiessé et Derat 2019, La Violette et Fleisher 2009: 433—456; De Corse et Chouin 2010.
Hunwick et O’Fahey 2009; Kritli et Lydon 2011; Tamari et Bondarev 2013; Kane 2016; War-
scheid 2017; Brigaglia et Nobili 2017; Nobili 2020.
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comme de purs instruments des logiques d’expansion européenne ou du con-
tr6le colonial, quel que soit le moment de leur élaboration, il faut poser comme
préalable a tout usage l'analyse concrete de leurs modalités de production et
I'examen critique du role du racisme et des préjugés coloniaux dans celles-ci.
Il est clair que plus la domination coloniale s'installe et s'institutionnalise, plus
les pratiques et les processus de production savante et scientifique sont modi-
fiés, tandis que la qualité de I'information s’affaiblit.

Néanmoins, hiérarchiser a priori les matériaux en fonction d’'une pureté
supposée liée a une production considérée, par exemple, comme strictement
africaine est une posture épistémologiquement intenable qui nie le caractere
interactionniste de tout dispositif social et de toute production documentaire.
Ainsi, une grande partie des manuscrits arabes produits dans le Sahara et le
Sahel auxquels nous avons acces aujourd’hui ont été recopiés a la demande des
Européens ou conservés sous leur controle, souvent entre la seconde moitié du
XIX¢ et la premiere moitié du xx¢ siecle, comme l'ont analysé Paulo de Moraes
Farias, Benedetta Rossi ou Mauro Nobili.l? Beaucoup de ces manuscrits ont été
modifiés au cours de ce processus, des textes anciens ont été amendés ou des
passages ajoutés pour servir des enjeux contemporains. Inversement, Adam
Jones et Béatrice Heintze ont montré qu'une grande partie des documenta-
tions européennes sur les sociétés africaines du xviIIi® siécle provenaient
d'informations fournies par des Africains européanisés ou par des Européens
africanisés, cette zone grise rendant presque impossible d’établir une dis-
tinction nette entre sources externes et internes.!! Plus largement, la plupart
des traditions orales ont, quant a elle, été collectées selon les pratiques et les
enjeux de I'épistémologie de la science occidentale, méme lorsqu'elles ont été
recueillies par des scientifiques africains, ce qui a eu pour conséquence de les
modifier, par 'acte de collecte lui-méme.

Dans une position provocatrice, on pourrait dire qu'une part importante des
matériaux concernant I'Afrique entre le xviII® et le tout début du xxe¢ siecle
ne peut étre considérée comme purement africaine ou purement européenne,
mais devrait plutot étre pensée comme afropéenne, au sens de produite dans
des contextes d’interactions entre acteurs européens et africains. Les docu-
ments qui composent le corpus de cet ouvrage sont le produit d'une rencontre
entre plusieurs sociétés. L'analyse de leur modalité de fabrication constitue le
moyen de mesurer combien leur production a pu étre influencée et leurs pro-
pos transformés par le racisme, les préjugés ou les discours impérialistes ou
coloniaux.

10 Moraes Farias 2003; Rossi 2016; Nobili 2020.
11 Jones et Heintze 1987: 7.
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Ainsi, Rudolf Prietze, formé dans les universités de Halle, Leipzig et Erlan-
gen a une philologie classique et a une philologie allemande (Germanistik) qui
s'intéressent, depuis la fin du xvir11¢ siécle, a l'origine du langage et des langues,
a pour projet de collecter des éléments linguistiques conséquents des idiomes
quil souhaite étudier afin de pouvoir mieux en comprendre la grammaire, la
structure etla phonologie. Pour ce faire, il recherche des texteslui paraissant pou-
voir étre les plus représentatifs de l'esprit de ce peuple, dans lesquels la langue
s'exprimerait dans une forme pure, comme des chansons ou des proverbes. Il
suit en cela les propositions méthodologiques de Johann Gottfried von Herder
sur les formes poétiques et l'art oratoire comme reflet d’activités linguistiques
primitives permettant d’accéder a l'essence de la langue et a I'ame d'un peuple
(Volksseele).2 Cest pourquoi il se rend sur les cotes méditerranéennes afin de
rencontrer des personnes originaires du Sahara et du Sahel qui pourraient lui
confier a l'oral ou a I'écrit des textes en haoussa et en kanouri.

Bien quappartenant a une élite de savants musulmans lettrés, al-Hajj Musa
répond a cette sollicitation en puisant dans des répertoires oraux partagés qui
parcourent l'ensemble du monde dans lequel il a grandi. Le langage y joue
alors, au quotidien, un role essentiel dans les maisons, les villages et les campe-
ments. Les activités et le travail sont rythmés par des chants, des récits et des
jeux de langue, a toute heure de la journée: le matin lors de salutations quo-
tidiennes, pendant le labour, lorsque l'on se rencontre sur les routes, au cours
des pratiques religieuses et de I'enseignement, mais surtout le soir a la veillée,
en famille ou en groupe, quand on se réunit pour raconter, chanter et danser.

Pour saisir les pratiques langagiéres mises en ceuvre dans cette oralité ordi-
naire, nous disposons de la parole retranscrite d'une contemporaine d’al-Hajj
Musa, Baba de Karo, qui a été recueillie par 'anthropologue Mary F. Smith.
Dans la version originale haoussa, Baba raconte un événement a propos d'un
personnage historique et s'interrompt pour un chant de louange (H. kirari)
le concernant, puis reprend la narration la ou elle l'avait laissée, enchainant
ensuite avec ce qui se passait alors dans sa vie personnelle.!® Ce texte témoigne
de pratiques orales ol le récit est tissé de proverbes, de chants et de passages
dialogués et ot s'entrelacent des éléments mémorisés relevant de la littérature
orale déja formalisée, tels les contes, les chants ou les fables, et d’autres compo-
sés sur le moment, créations de Porateur ou de l'oratrice, allant des anecdotes
sur des aventures vécues par un ami a des informations sur un lieu ou un évé-
nement, de 'autobiographie au roman.

12 Prietze 1918: 242.
13  Baba et Smith 1991: 8. La version haoussa est tres différente de la traduction anglaise dans
laquelle le propos a été réorganisé.
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Dans ce contexte, chacun conserve dans sa mémoire, a des degrés divers
en fonction de son gotit, de son appétence et de son talent, des anecdotes, des
histoires, des proverbes, des contes ou des devinettes qui sont confrontés dans
des formes de performances orales ou de joutes verbales. Hommes, femmes,
enfants semblent pouvoir étre amenés a raconter ou a performer.!* Selon le
major Tremearne, l'officier britannique devenu anthropologue qui a mené des
enquétes sur le folklore haoussa au début du xxe¢ siecle dans le nord du Nigé-
ria, femmes et enfants étaient d’ailleurs considérés comme les meilleurs story-
tellers.’> Ce qui permet d'expliquer comment al-Hajj Musa a pu retenir tant de
chansons et de récits entendus durant son jeune age et étre ensuite capable de
les reproduire pres de vingt ans apres avoir quitté la région, mais aussi pour-
quoi il a recueilli de nombreuses données aupres de sa seconde épouse.

A partir de ce qu'il a observé au moment de la collecte de son corpus en
haoussa, Tremearne décrit les modalités concrétes d'une parole performée.
Il remarque des changements de voix du narrateur au cours du récit lorsqu'il
préte sa voix a certains personnages, des passages chantés, notamment quand
des animaux parlent, mais aussi des chansons insérées dans la narration, une
alternance entre récit et passages dialogués, entre discours a la premiere et a
la troisieme personne, des moments mimés pour décrire une action, des inter-
pellations en direction du public ou des réponses a celui-ci et, enfin, I'usage
d’onomatopées pour exprimer des pas, des cris ou des bruits d'animaux.'6

La scéne qui se joue autour de notre corpus peut donc étre saisie ainsi. Pen-
dant plusieurs années, durant les mois ou ils sont tous les deux au Caire, et
parfois a Jérusalem, Prietze et al-Hajj Musa se retrouvent de fagon quotidienne
et travaillent ensemble, en échangeant dans un mélange de haoussa, d’arabe
classique, d’'arabe égyptien et de kanouri. Tantot al-Hajj Musa réoralise ou
réécrit des textes collectés par Prietze aupres d’autres informateurs de maniere
al'aider a affiner sa transcription, tantot Prietze interroge al-Hajj Musa sur des
faits linguistiques qui lui paraissent obscurs ou sur des points de grammaire,
lui faisant par exemple écrire certains mots en gjami. Surtout, réguliérement

14  Rienne permet d’attester dans les sources qu'au x1x¢ siecle existait une différence de pra-
tiques genrées, réservant le vrai, les labarai, aux hommes et le récit, les tatsuniyoyi, pour
les femmes, comme cela a été souvent décrit pour le xx¢ siecle. Il semble que ce soit plus
une question d’age que de genre.

15  Tremearne 1913: 3. Ce que semble confirmer 'immense corpus en haoussa transmis
a James Frederick Schon alors qu'il n'avait que dix-sept ans par Dorugu, le serviteur de
Barth que celui-ci a ramené en Europe. Selon Kirk-Greene et Newman, Dorugu arriverait
en Europe vers quatorze/quinze ans et chez James Frederick Schon alors qu'il a seize/dix-
sept ans en 1857, Kirk-Greene et Newman 1971: 1-12.

16  Tremearne 1913: 27—28.
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al-Hajj Musa dit ou performe des textes en kanouri ou en haoussa pendant que
Prietze prend des notes et transcrit, ou bien les écrit pour lui en agjami kanouri
et/ou haoussa.

Le corpus qui nous intéresse, résultat de cette collaboration intellectuelle,
est ainsi influencé a la fois par les pratiques de la linguistique allemande du
tournant du x1x° et du xx¢ siecle et par celle de l'oralité populaire du Sahel
central telle que rendue par un lettré musulman. Si 'on peut retracer le par-
cours intellectuel qui modele I'acte de collecte européen, on peut tout autant
retrouver les logiques de transmission qui anime le savant musulman. Mais,
au-dela de la compréhension des modalités de l'interaction, ce corpus nous
permet de prouver combien, dans ce contexte précis, le matériau produit n'est
pas seulement le reflet de 'intérét européen et de la transformation qu'il induit.

Au cceur de 'ensemble intitulé Bornutexte (Textes du Borno) publié par Prietze,
on observe comment l'oralité et les pratiques langagieres du Sahel central ont
trouvé leur chemin jusqu'au papier malgré la mise par écrit, la grammatisation
et la mise en ordre de la science occidentale. Dans le matériau publié auquel
nous avons acceés aujourd’hui transparait une partie de ce qui a été dit: de
tres nombreux moments dialogués, des passages chantés, des onomatopées
rendant des coups de fusil, “tututum tututum,” des cris de souffrance, “yayo
yayo|aie aie aie,” de la musique, “dam dakata dam/ratatatam ratatatam,”” des
moments mimés simulant un mouvement d'épée, accompagné d’'une oralisa-
tion par un “atagéi atagéi/comme ¢a, comme ¢a,” ou indiquant un geste de la
téte, “atagei kala-nzu ci-dina/il fait comme ca avec sa téte,”® des répétitions
caractéristiques de l'oralité, comme “na atomba na atamba/plus 13, plus la/de
place en place” pour exprimer une avancée.!¥

En deux endroits du texte, le narrateur prend la parole. La premiere fois, il
termine I'un de ses récits par la formule consacrée cloturant les performances
dans les mondes haoussa et kanouri, qui dit “Goro kute/Donne de la cola,” afin
de solliciter des remerciements pour sa performance.2? La seconde fois se
trouve au cceur de son texte sur l'arrivée des Francais au Damagaram. Alors
qu'il donne le nom de 'un d’eux, il indique juste apres “yindida cunja nonaskani/

17  Dans ce volume, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 132, 149, 150, 133, 135.

18 Dans la version haoussa hdka hdka, dans ce volume, Textes du Borno, dans l'original
Prietze 1930: 118, 101.

19  Na atamba est décomposable en na place/endroit, ata ceci, le m du locatif ba il n’y a pas.
Ce n'est plus a cet endroit ou plus la plus 13, na atamba est une expression trés utilisée
en kanouri pour se référer a une marche rapide, dans ce volume, Textes du Borno, dans
l'original Prietze 1930: 124.

20  Dans ce volume, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 139.
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je ne connais pas le nom des deux autres.”?! Dans les deux cas, Prietze a noté ce
qui a été dit, sans chercher a effacer l'intervention du narrateur.

Des marques d'oralité sont parfois aussi inscrites au sein méme du texte
écrit en ajami, par des répétitions comme des salutations appuyées: “lalenum
lalenum lalénum lalewa/bienvenue a toi, bienvenue a toi, bienvenue a toi,
bienvenue encore” ou “zabuy, zabuy/ils mangent, ils mangent” pour évoquer
la quantité.?? Ces éléments montrent combien ces textes sont liés a la perfor-
mance orale, y compris quand ils sont mis par écrit que ce soit en caractéres
latins a la demande d’'un Européen ou en caracteres arabes dans des pratiques
liées a la culture écrite sahélienne. Cette porosité a déja été décrite pour la poé-
sie féminine haoussa du xx¢ siécle qui, qu'elle soit écrite ou orale, est désignée
par le méme mot et prend la méme forme, indépendamment du médium dans
lequel elle est réalisée.?3

L'ensemble publié ici témoigne aussi d'une autre pratique orale, la composi-
tion mentale mémorisée. Il est structuré par des formules inaugurales répéti-
tives, daji en kanouri, shi ke nan ou to en haoussa, qui scandent les paragraphes
marquant le début des unités de mémorisation. La langue kanouri y est trans-
formée par une série de licence poétique dans lesquelles les formes verbales
sont modifiées pour construire les rimes et le génitif, le directif ou le locatif
régulierement abandonnés pour servir la prosodie.?* Prietze n'a la plupart du
temps entendu ni les rimes, ni la structure en strophe du texte et ne les a pas
reportées dans la publication. Ces spécificités s’y sont inscrites presque a son
insu.

Clest pourquoi, dans notre traduction de ces textes, nous avons choisi une
présentation en deux colonnes. Dans la colonne de gauche, nous reproduisons
la version des documents telle que publiée par Rudolf Prietze, en respectant
strictement sa transcription dans son aspect non normalisé, avec ses irrégulari-
tés, ainsi que sa mise en forme qui reflete sa compréhension de l'organisation
des textes. Dans la colonne de droite, nous proposons notre propre version qui
respecte les normes actuelles de transcription de la langue kanouri et qui met
en forme les textes en fonction de leur caractere oral et organisé par des stro-
phes correspondant a des unités de mémorisation inaugurées systématique-
ment par la formule daji.

21 Dans ce volume, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 141.

22 Dans la version en gjami, certains mots sont répétés plusieurs fois pour marquer
l'emphase et ces répétitions n'apparaissent pas dans la version orale transcrite par Prietze
(1930: xxx1X, XXX du facsimilé ajami).

23 Cooper 1999: 96—98; Mack 2014.

24  Nous reviendrons sur ce point dans la partie pratique concréte du travail scientifique.
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La langue comme objet du regard européen n'a pu étre détachée des pra-
tiques culturelles qui l'informent et l'acte de collecte n’a pu complétement
appauvrir, assécher ou transformer ce texte. La force de cette oralité performée
et de ses formes langagieéres s'est inscrite malgré tout dans le matériau scienti-
fique, nous donnant acces a une part de ce qui a été dit et faisant de ce texte,
dans sa composition et dans ses formes, le reflet d'une épistéme du Sahara et
du Sahel central.

Sur les traces d’'un lettré bornouan, né dans les marches de I'empire
du Borno

Al-Hajj Musa ibn Hissein, comme il se désigne lui-méme dans les lettres écrites
ases parents apres son pelerinage, est un lettré musulman originaire du Manga,
issu d'une famille de clercs musulmans du Borno. Au tournant du x1x¢ et du
xx¢ siécle, il poursuit une carriere de savant au sein des institutions les plus
prestigieuses de I'érudition islamique de son temps qui le méne de Zinder a la
mosquée al-Azhar du Caire en passant par Jérusalem et la mosquée al-Agsa.
Si son nom n‘apparait pas comme auteur au coté de celui de Prietze dans ses
publications, cela n'a pas empéché ce dernier de s'intéresser sincerement a
celui qui fut son collaborateur pendant dix ans, rendant possible de retracer
assez précisément les étapes de sa vie grace aux informations qu’al-Hajj Musa
a confiées au philologue allemand. Une multitude d’autres documents per-
mettent également de contextualiser par des biais sa trajectoire.

Al-Hajj Musa est, selon son propre récit, né a Bursari, dans le Manga
bornouan, a cing jours de marche de Zinder, et y a vécu les quinze premiéres
années de sa vie, certainement entre 1870 et 1885.25 Bursari, orthographié
parfois dans les sources Brsali, Mbursari ou Borsari, se trouve dans la vallée
de la Komadougou, dans ce qui est aujourd’hui 'Etat de Yobe au Nigéria. La
région est, dans la seconde moitié du x1x¢ siecle, limitée a I'est par Geidam, au
nord par Geidam et Nguru et a I'ouest par les territoires Bedde. Elle représente,
pour le sultanat du Borno, une position importante permettant de controler
ses frontieres avec le sultanat de Sokoto.

25 Cf. dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 82; dans ce
volume, Introduction, Chansons du Borno, dans l'original Prietze 1914: 134. La chronologie
a été reconstituée en remontant régressivement a partir de la date de sa rencontre avec
Prietze et en calculant le nombre de mois ou d'années données par al-Hajj Musa a celui-ci
pour chacune des étapes de sa trajectoire.
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Depuis le jihad mené par Usman dan Fodio au début du x1x¢ siécle, les
attaques répétées des régions frontaliéres de 'ouest du Borno par les partisans
de celui-ci ont provoqué un séisme au sein du sultanat, dont le systeéme de gou-
vernement s'est effondré. Le sultan Dunama décide alors de solliciter I'aide d’al-
Kanemi, un savant musulman réputé du Borno, ce qui aboutit progressivement
a l'effacement de la dynastie Sayfawa a son profit. L'un des premiers objectifs
d’al-Kanemi est de sécuriser le territoire et de définir une nouvelle frontiere
avec les régions se réclamant du jihad. Il tente, en premier lieu, une solution
négociée et écrit en 1820 a Muhammad Bello, le fils et successeur d’'Usman dan
Fodio, pour, selon la tradition orale, lui proposer un arrangement frontalier.26

Devant le refus de Bello, al-Kanemi choisit ensuite une stratégie offensive
et meéne, en 1825, une campagne pour sécuriser les frontieres ouest du Borno,
devenues des zones de no man’s land depuis les débuts du jihad vingt ans plus
tot.2” En 1835, apres une série de campagnes non décisives, al-Kanemi orga-
nise un dispositif d’arriere-frontiere autour d’'un réseau de postes de défense
basés dans trois villes importantes, Gujba, Birir et Bursari qui seront dirigées
par des chefs de guerre: des kacallawa.?8 La frontiére est, dés lors, stabilisée; il
n'y a plus d'incursion du sultanat de Sokoto et de ses alliés dans les territoires
bornouans, pas plus que de campagnes bornouanes de l'autre coté. Mais ces
régions frontaliéres, oil beaucoup demeurent fideles aux Sayfawa, acceptent
mal le nouveau régime. Al Kanemi en réorganise alors la gouvernance pour
affaiblir le pouvoir du galadima (K. gouverneur), jusqu’ici tout-puissant, en le
fragmentant en différents fiefs, dont Bursari.??

Bursari, et plus tard Kataberi/Katabri, constituent a partir de ce moment
des districts clés dans l'organisation territoriale bornouane.2? Ces deux villes
et les provinces alentour sont dirigées par des kacallawa, c'est-a-dire des chefs
militaires le plus souvent de statut servile.3! Ils représentent 'échelon local du
dispositif de controle territorial du sultanat composé, aux échelons supérieurs,
des galadima et des chima/cima, qui résident a Kuka et sont eux aussi sou-
vent de statut servile.3? Dans le sultanat du Borno a cette époque, les esclaves
de cour occupent une place prépondérante au sein du palais et exercent des

26  Lefebvre 2015:103.

27  Brenner1973: 55-56.

28 Brenner 1973: 58.

29  Benisheikh 1983: 147-149.
30  Hiribarren 2017: 23.

31 Barth 1965, 3: 37.

32 Lefebvre 2015:133.



12 CHAPITRE 1

fonctions centrales.33 La position stratégique de front pionnier de Bursari et
Katabri explique que l'on ait choisi des dignitaires esclaves pour les superviser.
En effet, les kacallawa sont la plupart du temps installés dans des régions aux
avant-postes ol ils gerent des villages d’esclaves organisés en garnison, comme
cest le cas au sud de Bursari.3*

Plusieurs voyageurs européens et africains ont parcouru le Manga bornouan
dans la seconde moitié du x1x¢ siécle et ont décrit les villes ou a grandi al-
Hajj Musa. Lexplorateur Heinrich Barth traverse Bursari le 6 décembre 1852,
en partant de Kuka sur la route de Tombouctou. Il observe une grande ville
entourée d'un fossé et d'une muraille crénelée, de taille moyenne et ol vivent
entre 7.000 et 8.000 habitants.3% La cité est alors dirigée par Kacalla Manzo
qui a pour instruction d’empécher l'exportation de chevaux bornouans vers
les régions haoussas.3¢ Vingt ans plus tard, Nachtigal, lui, ne visite pas Bursari,
mais recueille des informations sur les kacallawa des différentes provinces du
sultanat a Kuka. Il évoque, lui aussi, Kacalla Manzo qui dirige toujours Bursari
en 18701871, ainsi que Kacalla Zaid qui gere, pour sa part, le district de Katabri
et est chargé de surveiller et de contenir les populations beddes qui n'ont que
partiellement fait allégeance au sultanat.3”

Pourles derniéres années du x1x¢siécle, c’est parle biais du récit d'un peélerin
originaire de Katabri interrogé a Tunis par des agents du consulat de France,
et notamment le commandant Francis Rebillet, que l'on retrouve des informa-
tions sur Bursari. Durant les années 1890, une série de pélerins en route vers La
Mecque sont interviewés en arabe par des représentants francais a Tunis. On
leur demande de fournir oralement des descriptions géographiques et poli-
tiques de leurs régions d'origine et des régions dans lesquels ils ont voyagé.38
Leurs témoignages sont ensuite traduits, mis par écrit et envoyés au ministere
des Affaires étrangeres et a la Société de géographie de Paris, qui en ont con-
servé les traductions. Parmi ces voyageurs, al-Hajj Adem Mahamma, qui a alors
quarante-cinqg ans et vit a Kuka ou il exerce comme lettré, décrit la situation

33  Brenner 1973: 54. Al-Hajj Adem Mahamma le formule ainsi: “Le Cheikh [el Kanemi] di-
stribua les grandes fonctions de I'Etat et les grands commandements & ses principaux
Lieutenants anciens esclaves de sa maison, évitant avec soin de les affranchir pour mieux
marquer leur état de dépendance. Cet état de choses s'est continué jusqu'a ce jour. Les
compagnons de Mohamed el Kanemi sont morts, mais leurs fils leur ont généralement
succédé formant ainsi une nouvelle aristocratie héréditaire composée d’esclaves du Sul-
tan,” Al-Hajj Adem Mahamma, dans Kanya-Forstner et Lovejoy 1997a: 110.

34  Mafama 1977: 26, 106.

35  Barth 1965, 3: 36-38.

36  Barth 1965, 3: 38.

37  Nachtigal séjourne a Kuka du 6 juillet 1870 au 20 mars 1871. Kacalla Manzo est mentionné
par Nachtigal 1980: 259—260.

38 Kanya-Forstner et Lovejoy 1997a: 1; Kanya-Forstner et Lovejoy 1997b.
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FIGURE1  Carte de l'empire du Borno dessinée a partir des informations d’al-Hajj Adem,
BnF - sG coLIs 3, Fascicule 6, “Empire du Bornou et pays environnants”3?
© SOCIETE DE GEOGRAPHIE, REPRODUIT AVEC PERMISSION

de larégion de Bursari et Katabri a la fin des années 1880.#0 Une carte est alors
réalisée a partir notamment des informations transmises par lui, qui figure
Bursari comme une région importante.

Al-Hajj Adem Mahamma évoque deux provinces qui ont un statut a part au
sein du sultanat du Borno parce quelles sont “gouvernées par des Kachellat
(sic) esclaves du Sultan, avec hérédité dans leur famille. Ces Kachellat ne jouis-
sent pas des droits souverains, mais de ceux de simples gouverneurs de pro-
vince et recueillent I'imp6t pour le Sultan, ils n'ont pas le droit de prononcer

39  Bibliotheque nationale de France (Bnf), Fonds de la Société de géographie, sG coLIs 3,
Fascicule 6, “Empire du Bornou et pays environnants.”

40  En effet, un certain nombre des informations qu'il fournit en 1892 sont déja obsolétes,
indiquant qu'il a probablement quitté la région quelques années plus tot, Kanya-Forstner
et Lovejoy 1997a: 117, n. 6o.
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des sentences capitales.”*! A Bursari, selon al-Hajj Adem Mahamma, le statut
du kacalla est d’autant plus précaire que le Kacalla Manzo, évoqué par Barth et
Nachtigal, a choisi au moment de la mort du shehu Umar en 1881 de soutenir la
candidature de son frere Abba Masta Kura, plutot que celle de son fils Ibrahim.

Le conflit de succession dépasse en réalité le choix individuel du Kacalla
Manzo. Une portion importante de la cour de Kuka, et notamment plusieurs
kogana (conseillers de la cour), soutient Abba Masta Kura, mais Ibrahim réus-
sit, grace au soutien d’'une faction d’esclaves royaux, a faire basculer les choses
en sa faveur.#2 A la cour du Borno, les esclaves royaux sont des acteurs clés
des processus de succession.*3 Lorsque Ibrahim est élu shehu, il fait exécuter
de nombreuses personnalités qui ont soutenu son oncle. Selon al-Hajj Adem
Mahamma, il convoque le Kacalla Manzo et “le f[a]it asseoir sur un tapis tendu
au-dessus d'une fosse, ou il s'enfon[ce]. On combl[e] immédiatement la fosse
en l'y enterrant vivant."#* Le fils du Kacalla Manzo aurait ensuite malgré tout
été nommé kacalla mais comme “la fidélité de la famille Manzo [ne paraissait
pas] suffisante pour qu'on lui abandonnét ce pays completement. Le Kachalla
(sic) Ari Ladane [fut] chargé de surveiller 'administration du pays et de com-
mander les troupes qui ont & y opérer.”+5

Dans un contexte désormais marqué par 'impérialisme européen, le capi-
taine Monteil, lors de son expédition visant a reconnaitre la zone frontaliére de
l'accord franco-britannique de 1890 pour le compte du ministere des Affaires
étrangeres francais, passe a Bursari en 1892. Il peine a retrouver les paysages
décrits par Barth. Selon lui “les villages de cette région se déplacent constam-
ment a cause du manque d’eau et de la profondeur des puits. Quand les puits
se comblent, les habitants préférent en creuser de nouveaux et déplacer leur
village plutot que de les curer, par crainte des éboulements,” la seule ville qu'il
retrouve est Bursari qui est toujours entourée d’'un birni (H. enceinte fortifiée).*6
Il y séjourne du 16 au 30 mars 1892. Le représentant du souverain du Borno est
alors Kacalla Mena, “un personnage affable, simple, loyal, qui, des le premier
abord m'inspira confiance. [...] La personnalité la plus estimable que jaie con-
nue au Bornou.”#” Dans la chanson 1v donnée par al-Hajj Musa a Prietze, la

41 Al-Hajj Adem Mahamma, dans Kanya-Forstner et Lovejoy 1997a: 108. L'orthographe de
la source originale a été conservée dans la citation, méme si elle n'est pas uniforme dans
I'ensemble du texte.

42 Brenner 1973: 18-119.

43  Mafama1977: 38-39.

44  Al-Hajj Adem Mahamma, dans Kanya-Forstner et Lovejoy 1997a: 104.

45  Al-Hajj Adem Mahamma, dans Kanya-Forstner et Lovejoy 1997a: 108.

46  Monteil 1895: 308.

47  Monteil 1895: 313.
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chanson de Fannata, c’est Kacalla Mena qui est désigné aux vers 43—44 par la
chanteuse “comme le chef de notre ville [...] Kacalla Maini, pére de Isa, pere de
Kaku,” et c’est aussi lui qui est le sujet du premier souvenir historique rapporté
par al-Hajj Musa.*8

L'une des derniéres traces de Bursari, a la fin du x1x¢ siécle, apparait dans
les archives coloniales britanniques. Dans la méme perspective que les agents
francais a Tunis quatre ans plus tot, a Zaria, la Royal Niger Company, en la
personne de Sir Goldie, fait rédiger ou récupere en 1896, les circonstances ne
sont pas complétement déterminées, un récit de voyage entre I'Egypte et Zaria
rédigé en arabe par un voyageur, al-Sharif Hasan b. al-Husayn. Ce dernier y
raconte étre passé a Bursari quelques années plus tot et avoir été recu par
Kacalla Maine.*? 1l est difficile d’établir en quelle année le Kacalla Maine/
Mena/Maini a été nommé a cette fonction a Bursari, mais il était déja en place,
vers 1885, lorsqu'al-Hajj Musa part pour poursuivre ses études a Zinder. Plu-
sieurs chansons et I'un des récits historiques qu'il a confiés a Prietze I'évoquent.

Au-dela du contexte politique qui informe la situation de sa ville natale
de Bursari, il est possible a partir des sources a notre disposition d’'identifier
assez précisément le milieu social dans lequel évolue al-Hajj Musa pendant les
premieres années de son enfance.

2 Grandir au ceeur d’une tradition plurilingue et diglossique

Al-Hajj Musa grandit dans une famille de lettrés ou de clercs musulmans du
Manga bornouan. Lislamisation du Borno est ancienne, mais difficile a saisir.
Les traces d’'une culture savante musulmane y remontent au xi1e siecle, lorsque
la dynastie Sayfawa du Kanem s'y installe, mais, entre le x111°¢ et le XV*© sie-
cle, les pratiques d’éducation coranique et d’étude de tafsir (A. interprétation)
ne sont documentées que par des sources arabes externes.>® A partir de la se-
conde moitié du xvI® siecle, les documentations locales en langues arabes
réapparaissent, permettant de suivre de l'intérieur les évolutions politiques
et religieuses au cceur du sultanat du Borno, méme si elles restent tres parcel-
laires. En effet, la majorité des documentations accessibles sur les pratiques
de l'islam sont relatives au x1x¢ siécle, ce qui nempéche pas qu'une partie de

48 Dans ce volume, Introduction, Chansons du Borno, dans l'original Prietze 1914: 190; dans
ce volume, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 102-103.

49 Al-Hajj et Lavers 1973: 11.

50  Boboyi1g92: 8; Bondarev 2019: 27.
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I'historiographie les mobilise pour traiter les siécles précédents.>! De plus, les
documentations sur les savants et le milieu des clercs musulmans concernent
principalement la région centrale du sultanat, Birnin Gazargamu ou Kuka,
les données pour les régions frontaliéres, comme celle du Manga, demeurant
rares.>?

Bien que le Borno soit au cceur d’'une zone de contact islamique ancien,
lislam y est au x1x¢ siecle un fait familier, quoique pratiqué a des degrés
divers de ferveur selon les lieux, et I'imbrication des registres religieux musul-
mans et non-musulmans y est courante.>® Au début du siecle, les pratiques
non-islamiques sont encore ordinaires, et ce méme au sein de la cour, et sont
tolérées par les lettrés musulmans.>* Dans la région de Bursari se cotoient dif-
férentes manieres d’étre musulman et d’autres formes de croyances. Y vivent
des Beddes et des Jaaktos/Jatkos non-musulmans. Au nord de la Komadougou,
lislamisation est tres superficielle.’> Au moment du jihad, en 1808, face aux
accusations d’apostasie portées a 'égard des Bornouans par les djihadistes, al-
Kanemi répond que bien au-dela du Borno dans tout le Sahel vivent cote a cote
paiens, apostats, musulmans peu pratiquants et véritables musulmans. Selon
lui, dans ce contexte, laisser vivre des non-musulmans sur son territoire est
moins préjudiciable que de tuer des musulmans.>¢

Al-Hajj Musa dit peu de choses de son enfance. Il indique que son pére
s'appelle Hissein et le décrit comme un lettré dirigeant une école et comme un
notable de Bursari possédant trois chevaux, deux vaches, une vingtaine de
moutons et de chévres.5? A la fin du x1x¢ siécle, les populations kanouriphones
de cette région pratiquent l'agriculture, mais ont également pour les plus for-
tunés de petits troupeaux d’'une vingtaine de tétes de bétail. Plus largement, les
lettrés pratiquent aussi le commerce. Sa mére, quant a elle, s'appelle Fanna et
al-Hajj Musa serait son dernier-né, selon la berceuse confiée a Prietze, qu'elle
lui chantait quand il était enfant.>8

Comme il est d'usage dans les familles de lettrés de cette zone, il a dt com-
mencer a étudier, certainement entre trois et quatre ans, aupres de son pere
et de ses éleves, et a poursuivi cet enseignement de base ou de premier cycle

51 Comme le soulignait déja Boboyi 1992: 45.

52 Alexception de la thése de Zakari Maikoréma, mais qui se concentre principalement sur
les zones du Manga se trouvant aujourd’hui au Niger, Maikoréma 198s5.

53  Maikoréma 2009, 1: 120; Brenner 1973: 23.

54 Brenner 1973: 23.

55  Maikoréma 1985: 149.

56 Brenner 1973: 40; Laminu 1993: 84.

57  Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 82.

58 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson x1x, dans l'original Prietze 1914: 245.
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jusqu'al'adolescence au sein de sa propre famille. Musa, fils de lettré, est destiné
a cette carriére, la dimension héréditaire des pratiques lettrées et savantes étant
importante dans le Sahara et le Sahel du x1x°¢ siécle->® Dans les chansons et les
proverbes qu'il a transmis a Prietze, cela apparait a plusieurs reprises: “Chacun
fait ce qu'il sait faire. Le fils du lettré ira toujours chercher la tablette” ou dans le
proverbe 71 “Le fils du lettré ne suit pas le chasseur.”60 Cette transmission famil-
iale se réalise indépendamment du genre, ainsi que le montre un autre vers:
“Oh Fatuma, fille de lettré, méme toi, tu feras ce que fait ton pére” et dans une
autre chanson: “Fazimata, fille d’'un lettré, elle savait tout du monde.”6!

Avant le xxe siécle, dans les sociétés islamisées du continent africain comme
dans la plupart des sociétés musulmanes, I'enseignement était organisé en
trois niveaux distincts: un niveau élémentaire, un niveau avancé et un niveau
supérieur de troisiéme cycle.6? Le niveau élémentaire, qui concerne souvent
aussi bien les filles que les garcons, notamment dans le Borno, est consacré a
l'apprentissage de la lecture, de la récitation, de la copie et de la mémorisation
du Coran et se réalise en groupe dans les médersas ou les cercles d’étude.3
Clest un enseignement fondé sur la discipline et la soumission au maitre.5* La
majorité de ceux qui suivent le premier cycle ne poursuit pas ensuite d'études
et ceux qui continuent sont alors majoritairement de jeunes hommes. En effet,
au niveau avancé, les étudiantes sont beaucoup moins présentes, a 'exception
des descendantes de familles de lettrés.55

Sur ses premiéres années d’étude, al-Hajj Musa confie a Prietze que
“l'enseignement était intense et durait une partie de la nuit. Du mercredi midi
au vendredi midi, I'étude était alternée avec les travaux des champs des éleves
pour le maitre.”86 Dans le Sahel central, les cours ont en général lieu a la tom-
bée de la nuit ou au petit matin pour éviter la chaleur, et le jeudi est souvent
considéré comme un jour impropre a I'étude; ainsi, dans la plupart des écoles,
les cours s'arrétent du mercredi aprés-midi au vendredi soir.57 A cette époque,
les lettrés ordinaires vivaient d’activités agricoles de subsistance, ainsi que des

59 Brenner 2001: 24.

60 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson xvi11, vers 19, dans l'original Prietze 1914:
242.

61 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson xviI, vers 21; chanson xvi, vers 7, dans
l'original Prietze 1914: 242.

62 Bondarev et Tamari 2013: 6.

63 Laminu 1993: 13.

64  Launay 2016:13; Brenner 2001:19.

65 Reichmuth 2000: 420; Launay 2016: 14.

66 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 82.

67  Tamari 2016: 35.
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dons des parents de leurs éléves, de ceux des membres de leur communauté
ou des autorités politiques.58

La langue premiére d’al-Hajj Musa, celle de son enfance, est le kanouri, une
langue appartenant, selon les classifications de Greenberg, au sous-groupe
saharien au sein du phylum nilo-saharien, un rattachement qui souléve des
probléemes de solidité que la linguistique historique comparative n'a pas encore
résolus.59 La distribution dialectale du kanouri est complexe, a la fois tres
étendue géographiquement et marquée par des contacts avec de nombreuses
langues.”® Le kanouri d’al-Hajj Musa est fortement marqué par le parler du
Manga qui constitue, avec le dagara en usage plus au nord vers le Damergou,
la branche occidentale de la langue kanouri.”* Cette variante dialectale se
distingue du kanouri central, considéré aujourd’hui comme plus prestigieux
et appelé yerwa, par des différenciations phoniques. Prietze a régulierement

68  Laminu1993:13.

69  Greenberg 1966. Les essais de reconstruction de ce phylum par Bender, puis Ehret, n'ont
pas réussi a rattacher de manieres convaincantes certains sous-groupes de langues
comme le songhay, voir Nicolai 2003. En revanche, la parenté linguistique au sein du
sous-groupe saharien entre les trois langues sceurs, le toubou (ou teda-daza), le beria (ou
zaghawa) et le berti, ne fait aucun doute pour les spécialistes. Ce sous-groupe constitue
une unité historique vérifiable selon les méthodes de la linguistique historique compara-
tive, voir Awagana 2011.

70  Dansun vaste espace, qui correspond largement aux anciens royaumes du Kanem-Borno,
plusieurs parlers et dialectes, plus ou moins intercompréhensibles, se sont développés
et ont donné naissance au continuum kanouri-kanembou, trés souvent par des proces-
sus de “kanurization,” comme le décrit Cyffer 1997: 62. Aujourd’hui, l'aire linguistique
kanouri-kanembou s'étend sur un axe ouest-est qui va du Damergou, ou elle est en con-
tact avec l'aire linguistique tamacheq, et du Damagaram, ot elle est en contact avec le
haoussa, toutes deux aujourd’hui dans la République du Niger, aux provinces tchadiennes
du Kanem et du Barh-El Gazaal, ot elle est en contact avec l'arabe et diverses langues
tchadiennes. Sur un axe sud-nord, elle s’étend des provinces nord et extréme-nord du
Cameroun, ou elle est en contact avec le peul et plusieurs langues tchadiques, jusqu’aux
oasis nigériennes du Kawar et le Fezzan libyen, ou elle est en contact avec l'arabe, le
tamacheq et le teda-daza.

71 Chacun de ces dialectes se subdivise lui-méme en un ou plusieurs sous-dialectes. Les
deux principaux sont le yerwa, ou kanouri central, parlé aujourd’hui a Maiduguri et dans
une grande partie de I'Etat de Borno au Nigéria, et le manga parlé dans I'Etat de Yobe
au Nigéria et par plus de 70 % des kanouriphones du Niger, de Chétimari a l'est dans la
région de Diffa jusqu'aux confins du Damagaram, dans la région de Zinder. Bulakarima
(1997; 2001) qui a effectué des études dialectologiques sur le yerwa distingue une dizaine
de sous-dialectes (ngumati, ngazar, fada, wuje, malama, karta, kaama, zarara, lare, bodai,
koyam). Pour le dialecte manga, on peut distinguer autant de sous-dialectes qui s'étendent
d'est en ouest, chétimari, maine, gudumaria, munio au Niger et dans le Yobe, les sous-
dialectes geidam, nguru et macina qui sont les plus connus.
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recensé dans les introductions de ses articles les différences phonologiques,
morphologiques et lexicales du parler de son collaborateur par rapport aux
variantes du kanouri décrites par Koelle et Barth. Cependant, les pratiques
langagieres d’al-Hajj Musa combinent dans leur ensemble des formes carac-
téristiques du manga, mais aussi du yerwa, ce qui pourrait s'expliquer a la fois
par la localisation de Bursari a l'intersection géographique de ces deux formes
dialectales, mais aussi peut-étre par le fait que le kanouri central bénéficiait
déja d'un prestige socio-linguistique qui aménerait le lettré a réaliser des phé-
nomenes d’hypercorrection.

De 1870 a 1885 environ, durant ses quinze premieres années, il vit dans un
milieu kanouriphone au sein d’'un espace caractérisé par le plurilinguisme et
la diglossie, comme c'est largement le cas dans le Sahara et le Sahel central,
mais particulierement dans la région de Bursari, frontiere entre les mondes
bornouan et haoussa. S'y mélent peul, bedde, margi et d’autres langues, ainsi
que les deux idiomes véhiculaires de la région, notamment le haoussa ou le
kanouri. Ce plurilinguisme quotidien se double d’une diglossie fonctionnelle dans
laquelle l'arabe est utilisé dans des fonctions prestigieuses de communication
politique et religieuse. Les écrits diplomatiques, savants et religieux sont rédigés
en arabe, langue apprise par 'enseignement réservée la plupart du temps a la
communication écrite et maitrisée par une élite de lettrés musulmans. Mais
les habitants de la région écrivent parfois également de maniere profane et
ordinaire le peul, le haoussa ou le kanouri avec des caractéres arabes, ce que
l'on désigne par le terme d’'ajami.

L'une des spécificités des pratiques lettrées et de I'enseignement dans les
régions saharo-sahéliennes, et ce des le premier cycle, est qu'ils sont fondés sur
des allers-retours entre les langues, entre I'arabe du texte sacré et les langues
africaines de ceux et celles qui I'étudient, ainsi qu'entre les médiums oraux
et écrits. Des passages du texte coranique sont lus a haute voix en arabe, puis
sont traduits oralement par I'enseignant dans sa langue et celle des étu-
diants. Alternent ainsi les langues et les médiums, le discours oral étant formé
a partir du propos écrit, mais ne s’y limitant pas.”? Cette pratique, nommeée
par I'anthropologue japonais Paul Eguchi translational reading/lecture traduc-
tionnelle, n'est pas fondée sur une interprétation mot a mot, mais sur celle
d’ensembles lexicaux ou de syntagmes, qui sont traduits puis donnent lieu a
des explications complémentaires exprimées dans le méme registre que la
traduction.”

72 Bondarev et Tamari 2013: 8—9.
73 Eguchiig7s; Bondarev et Tamari 2013: 9; Tamari 2020.
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Ces allers-retours entre les langues, entre les médiums écrits et oraux et ce
role central de la traduction et de I'interprétation linguistique et analytique
orale sont au coeur du travail savant de ces régions. La plupart des lettrés vivent
entre les langues, lisent et écrivent I'arabe, mais préchent, enseignent et par-
fois aussi écrivent dans leur propre langue, voire dans plusieurs autres langues,
comme le peul et le haoussa pour la dynastie fodiyawa. Cela produit des effets
de compétence et d’adaptation linguistique de haut niveau, dans la mesure ou
presque toute la lecture et 'écriture sont réalisées en arabe, alors que toutes les
explications et analyses sont, elles, effectuées en langue africaine.”

Le curriculum du second niveau, celui des études avancées qui commen-
cent dans les familles lettrées vers douze ans, est consacré, dans le Borno
comme dans la plupart des sociétés africaines islamisées, aux tafasir du Coran,
a létude des hadith et du figh. A ce niveau, lenseignement est fondé sur
l'accompagnement de I'éléve par le maitre et les lecons individuelles y jouent
un role important.” Dans la culture savante du Borno, la récitation et la copie
du Coran sont centrales et consistent en une mémorisation en cinq étapes de
maniére a pouvoir le réciter et le copier de téte.”® Au X1x°¢ siecle, ce savoir-
faire des lettrés bornouans fait leur réputation. Muhammad Bello remarque,
dans I'Infag al-maysir, que les qualités de récitation (giraa), de prononcia-
tion (tajwid), de mémorisation (kifz) et d'orthographe (kitaba) dans le Borno
dépassent celle de tout le reste de la région.”” Ce second cycle implique une
maitrise des compétences scripturaires en arabe, mais aussi parfois dans ces
régions en ajami.

Cest a ce monde qu'appartient al-Hajj Musa et c'est certainement aupres
de son pere, lui-méme lettré, qu'il a appris a maitriser I'écrit, les pratiques
décriture en gjami kanouri et certainement en old kanembu. 11 a rédigé pour
Rudolf Prietze entre 1904 et 1914 des centaines de pages en gjami kanouri et
haoussa qui permettent a la fois d’attester qu'il détenait les compétences scrip-
turaires d’'usage de la graphie arabe pour écrire les langues africaines, mais
aussi d'identifier qu'il appartenait a une tradition savante séculaire, spécifique
au Borno, de pratique de glose coranique mémorisée dans une langue litur-
gique: le old kanembu.”® En effet, au cceur de son écriture s'en trouvent des
traces; par exemple a l'écrit il ne marque pas la nasalisation des consonnes

74  Tamari 2016: 29.

75  Bondarev et Tamari 2013: 7.

76  Bondarev et Tamari 2013: 7; Laminu 1993: 10; Reichmuth 2000: 423.

77  Boboyiigg2: 45.

78  Pour la définition du old kanembu, une expression créée par Dmitry Bondarev, voir:
Bondarev 2008: 213—214.
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prénasalisées ng ou nd, alors qu'il 1a réalise a 'oral, comme le remarque Prietze,
selon un usage caractéristique de la standardisation des écrits en old kanembu
décrit par Dmitry Bondarev.”®

Le old kanembu est un systeme complexe de commentaire du Coran qui
aurait été mis au point par les érudits musulmans du Borno entre le xve et
le xv1I® siecle, pour gloser et expliciter I'arabe coranique avec un minimum
de perte de contenu grammatical et sémantique. Cette version de la langue
kanouri s'est peu a peu figée dans cet usage, a un moment ou la différenciation
dialectale du kanouri n'était pas encore réalisée. Cette variante a donc con-
servé des lexémes et des formes grammaticales archaiques aujourd’hui dispa-
rues dans le kanouri et le kanembou modernes, mais dont il est possible de
retrouver les filiations avec le teda-daza ou le beria d’aujourd’hui, attestant de
'ancienneté de cette langue.8°

Cette version de la langue figée s’est peu a peu éloignée de la langue parlée
et cette métalangue, le old kanembu, destinée a décrire et expliquer une autre
langue, 'arabe coranique, et a rendre explicite par son biais le message du
Coran est ainsi paradoxalement devenue peu a peu un idiome incompréhen-
sible pour les locuteurs contemporains.8! De ce fait, elle livre une exégese
largement incommensurable, mais qui continue néanmoins aujourd’hui a
étre apprise, transmise, récitée et révérée par les spécialistes du tafsir kanouri-
phone, ou anciennement kanouriphone, au Niger et au Nigéria.8?

A environ quinze ans, al-Hajj Musa quitte sa famille et Bursari pour pour-
suivre ses études a Zinder. Il explique a Prietze a propos de son départ que
l'on considérait a 'époque qu'un enfant ne pouvait correctement progresser
dans ses études s'il restait auprés de sa meére et que c'est pour cela que son
pere I'a éloigné.83 Sa mere écrit, a cette occasion, une chanson, qu'il a confiée
a Prietze et qui nous est parvenue, dans laquelle elle pleure le départ de son
dernier-né.8+

Il quitte alors le monde kanouriphone et, une fois installé dans le Damaga-
ram, c'est en haoussa que se poursuit son apprentissage, une langue qu'il ne

79  Dans ce volume, Chansons du Borno, dans l'original Prietze 1914: 134, dans ce volume,
Proverbes du Borno, dans l'original Prietze 1915: 85. Bondarev et Dobronravin 2019: 238.

80  Bulakarima1997; Lohr 1997; Bulakarima 2001; Bondarev 2008; Awagana 2011.

81 Bondarev 2013: 8o.

82  Clestle cas des membres de la famille Chétima a Zinder, aupres desquels Camille Lefebvre
et Ari Awagana ont mené plusieurs missions de terrain en décembre 2018 et avril 2019.
Ils détiennent des Corans glosés en old kanembu, sont capables de lire la glose ou de la
réciter, mais ne la comprennent plus aujourd’hui.

83 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson X1X, dans l'original Prietze 1914: 245 n 1.

84  Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson x1x, dans l'original Prietze 1914: 245—246.
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Saharien occidental

Old-Kanembu Teda-Daza
Kanouri Kanembou Daza Teda
Ouest Kawar Est Ouest Est

Dagara Manga Bilma  Fachi Yerwa  Mowar Tumari Suwurti Kuwuri  Bol Ngalduku ...

FIGURE 2  Classification des principales variantes dialectales kanouri-kanembou identifiées
SCHEMA REALISE PAR ARI AWAGANA ET CAMILLE LEFEBVRE

maitrisait pas a son arrivée a Zinder.8% Dans l'ensemble documentaire qu'il a
transmis a Prietze, les éléments en kanouri concernent principalement son
enfance et les quinze premiéres années de sa vie, tandis que ce qui touche a
des événements ayant eu lieu apres son départ vers Zinder sont livrés dans les
deux langues en parallele. Son déplacement d’a peine trois cents kilometres est
aussi un passage d'un univers linguistique a un autre.

Il faut ici relever un point important. Dans cette seconde moitié du X1x sie-
cle se réalise un basculement des pratiques linguistiques: le kanouri, qui était
au XVvIII® et dans la premiére moitié du x1x¢ du siecle la langue véhiculaire
parlée le long des routes transsahariennes de Tripoli a Tunis en passant par
le Fezzan, Kuka et Zinder, est supplanté progressivement par le haoussa qui a
été choisi par les djihadistes comme la langue d’administration du sultanat de
Sokoto et est devenu dominant dans tout le Sahara et le Sahel central.86

85 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 82.
86  Sur la véhicularité du kanouri, voir Cyffer 2007: 1090. Une étude sur le phénomeéne de
basculement de la véhicularité reste 8 mener.
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3 Construire une carriére savante dans un monde en train de
s'effondrer

Vers les années 1885, al-Hajj Musa arrive dans le sultanat du Damagaram pour
poursuivre son apprentissage aupres du lettré Malam Maimeni. Zinder, la capi-
tale du sultanat, est alors en plein essor et atteint son apogée durant les décen-
nies 1870-1880. Dans la seconde moitié du x1x¢ siécle, les régions du Sahara et
du Sahel central ont continué a se modifier sous les effets de long terme des
transformations liées au jihad d’'Usman dan Fodio et le Damagaram, longtemps
province du Borno, a profité des difficultés du pouvoir bornouan pour acquérir
son indépendance.

En1856-1857, lors de son second regne, le sultan Tanimoun a fait construire
un birni (H. enceinte fortifiée) autour de sa capitale, et ce, sans autorisation
du sultan du Borno, mais sans toutefois cesser de payer tribut.8? Le sultanat
du Damagaram profite aussi de I'incapacité du Borno a assurer la sécurité des
caravanes sur ses routes. Le trafic transsaharien est peu a peu capté par Zinder,
qui devient une étape privilégiée des échanges commerciaux nord-sud.®® Cette
réorganisation s'accompagne d'un développement des échanges avec le sul-
tanat de Sokoto et conduit a I'installation de commercants haoussas islamisés,
ce qui entraine une circulation accrue des pratiques religieuses aboutissant a
un renforcement de I'islam dans le Damagaram.8°

En janvier 1851, au moment de son passage dans la capitale, 'explorateur
James Richardson décrit Zinder, sur un ton condescendant et empreint de
racisme, comme une ville musulmane depuis a peine une génération, dont
le sultan Ibrahim doit tenir sa population pour quelle ne retourne pas au
paganisme, et qui serait remplie de “fighis a demi fous, qui savent juste écrire
l'alphabet arabe et se proménent dans les rues en mendiant piteusement avec
a la main calebasse d’encre et calame.?° 1l est difficile d’établir a partir de
cette vision marquée par des préjugés la réalité de la situation religieuse de la
cité, mais les traditions orales recueillies a Zinder confirment que cest sous le
second regne de Tanimoun (1851-1884) et sous les effets d'une politique volon-
tariste de sa part que la ville devient un centre religieux et un pole de culture
musulmane important.!

87  Salifou1971: 62—63; Dunbar 1970: 53—54, 124-125; Brenner 1973: 122.

88  Lefebvre 2015:148.

89 Baier 1980: 25.

go Il séjourne a Zinder du 14 janvier au 8 février 1851. Richardson 1853: 211, 219.
91 Baier 1980: 25; Dunbar 1970: 144.
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Zinder est alors au coeur d’'un axe de circulations intellectuelles et matérielles
(manuscrits et ouvrages imprimés), autant régionales entre Sahara et Sahel (de
Kano, vers le Damergou, Agadez et Ghadames), que transcontinentales vers
le Machrek et le Hijaz, en lien notamment avec le pelerinage. Selon I'enquéte
de l'officier colonial Paul Marty, réalisée dans les années 1920, appartenant a
ce que Jean-Louis Triaud a qualifié de littérature de surveillance caractéris-
tique de l'obsession des colonisateurs francais vis-a-vis de 'islam,%2 Zinder est,
durant le second regne de Tanimoun, “un centre d’enseignement important.
On comptait au zengou et au birni une cinquantaine au moins d’écoles cora-
niques officielles et une vingtaine de médersas ou écoles d'enseignements,
fréquentées au total par un millier d'éléves. Les marabouts du Damagaram
offraient 'exemple d'une culture intellectuelle élevée.”?® Beaucoup de lettrés
venant du Borno ou du monde haoussa s'installent a cette période a Zinder,
contribuant a cet essor, notamment Limam Borkoma et Malam Suleman.

Petit-fils de Bawa Jangwarzo, I'ancien sultan du Gobir, le second a étudié a
Katsina pendant neuf ans, puis a Kano aupres du shehu Mohamman Agolal. Les
traditions orales collectées par Zakari Maikoréma et Ann Dunbar rapportent
qu'alors qu'il se rendait a Agadez pour y visiter un autre savant en 1859, il fut sol-
licité par Tanimoun pour s'installer dans sa capitale et y enseigner en raison de sa
réputation.%* Selon les traditions recueillies par André Salifou, il aurait accepté
de s'y établir uniquement si la sharia y était appliquée et devint le principal con-
seiller de Tanimoun en matiere de religion, veillant dés lors au respect strict de la
loi islamique, notamment concernant le mariage et le divorce.%

Limam Borkoma, quant a lui, était I'un des principaux savants du sultan du
Borno, dans la premiére moitié du x1xe siecle, et exercait aupres de lui le role
d’ambassadeur et de négociateur en temps de guerre.®® Mais il décida de quitter
Kuka avec sa famille, partant pour Borko, puis Machena et enfin le Munyo et
Gouré ou ils s'installérent.?” Sa famille et lui résident a Gouré lorsque Tanimoun
attaque et annexe le Munyo. Une fois le Munyo défait, Tanimoun emmene
avec lui une partie des vaincus et parmi eux le lettré et ses proches.?8 Des leur
arrivée a Zinder, Tanimoun leur offre un lieu de résidence et autorise le savant
a enseigner, a précher et a fonder une zawiya, puis lui demande d’exercer les

92  Triaud 2010.

93 Marty 1931: 191.

94  Maikoréma 2009, 1: 102; Dunbar 1970: 145, 155 n. 50.

95  Salifou 1971: 66-67.

96  Maikoréma 2000: 238—240.

97  Maikoréma 2009, 1: 99.

98  Ce qui fait dire a certains a Zinder aujourd’hui que la famille est arrivée enchainée dansle
Damagaram. Notes de terrain, Camille Lefebvre, Zinder, février 2017 et avril 2019.
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fonctions de cadi et de conseiller en matiere d’islam a la cour du sultanat.®® Son
fils Malam Chétima né en 1832, puis son petit-fils Mahamadou Chétima lui suc-
cederont. Ces deux cas témoignent d’'une politique claire du sultan Tanimoun
visant a développer la pratique et l'enseignement de I'islam a Zinder.

Al-Hajj Musa, une fois installé a Zinder, y poursuit ses études aupres de
Malam Mumeni pendant deux ans. Ce savant semble disposer d’une cer-
taine réputation, il est mentionné dans les chansons de Bursari en ces termes:
“Imam Mumeni, homme saint de Dieu, dans sa maison se trouve l'arbre sacré
banyan, il reste assis sous son ombre, ses étudiants eux, viennent, apprennent
et s'en vont.”1°0 Al-Hajj Musa est 'un d’eux. Puis, comme il le raconte a Prietze,
il parcourt durant deux ans “les différentes villes des régions haoussas, a savoir
Daoura, Kano, Katsina et Maradi, restant dans chacune plusieurs mois, avant
de revenir au Damagaram.”'0!

Au niveau avancé, les études se réalisent en voyageant et en séjournant
aupres de différents savants réputés et de leurs écoles pendant de longs mois
afin de bénéficier de leur enseignement et de lire, copier ou mémoriser les dif-
férents ouvrages qu'ils possédent dans leurs bibliothéques.1? Le déplacement
est de ce fait une institution fondamentale des pratiques savantes du Sahara et
du Sahel. Etudiants et enseignants confirmés sont nombreux sur les routes et
sont désignés en haoussa par le terme d’almajiri. Le 11 février 1851, Richardson
et ses compagnons de voyage croisent entre Zinder et le Munyo une troupe
“d’éleéves et leurs maltres, tablettes a la main couvertes de caractéres arabes,
qui les protegeraient d'une troupe mille fois plus nombreuse que la notre, alors
qu'une pauvre femme ou une fille avec un bol de lait ou de beurre ne pour-
rait pas rester indemne,” ce qui serait, selon lui, le signe du respect accordé a
'éducation dans ces régions.!03

Al-Hajj Musa a confié a Prietze plusieurs chansons haoussas que son groupe
d’étudiants itinérants avait I'habitude de psalmodier, lorsqu'il était lui-méme
almajiri dans le Damagaram dans les années 1880-189go. Il décrit cette pra-
tique comme une spécificité des étudiants haoussas par rapport a leurs cama-
rades bornouans qui, lors de leurs déplacements, quétent sans chanter.104
Lorsqu'ils se déplacent, seul ou en groupe, d’un lieu a un autre, les étudiants
haoussas chantent pour obtenir des moyens de subsister et de poursuivre leur

99  Maikoréma 2000: 240.

100 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson 1v, vers 36, dans l'original Prietze 1914: 189.
101 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83.

102 Laminu1993:13—14.

103 Richardson 1853, 2: 301.

104 Prietze 1916a: 7.
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chemin. Lorsqu'ils arrivent chez des lettrés connus, le plus performant d’entre
eux chante ses louanges, et parfois ceux de sa femme, pour obtenir 'hospitalité.1o5
Al-Hajj Musa rapporte ainsi la chanson de son camarade Ahmadu, avec lequel
il voyageait et qui dit: “Ceest grice a cette chanson que je mange, que je bois
et que je participe aux célébrations. [...] Si je rencontre un groupe de jeunes
hommes, je leur demande une contribution, certains donnent 100 cauris,
d'autres 20, d’autres encore 15, si cest des jeunes filles je leur demande cinq
cauris et aux enfants un cauris, les femmes me donnent une mesure de mil et
les hommes doivent m'en donner beaucoup.”96 Litinérance estudiantine est
exclusivement masculine, les jeunes filles qui poursuivent leurs études le font
au sein de leur propre famille sans se déplacer.

Un almajiri ayant séjourné chez plusieurs érudits et ayant acquis aupres
d’eux une variété de savoirs a plus de chance d’étre un jour considéré, lui-
méme, comme un malam/malam, c’est-a-dire un lettré, ou méme comme un
savant, un goni. Comme ailleurs dans le monde musulman, pour étre regardé
ainsi, il faut étre reconnu pour la profondeur de son savoir coranique, pour
sa capacité d'interprétation et pour la diversité de ses connaissances dans
d’autres domaines du savoir, notamment en matiere de figh.'%7 De tres longues
années, voire des décennies d’apprentissages sont nécessaires pour y parvenir.18

Au cours de ce deuxiéme cycle d'études, al-Hajj Musa devient enseignant et
crée sa propre école a Zinder.!%° Lenseignement élémentaire y était souvent
du ressort des almajirai qui étaient dans le méme temps encore eux-mémes étu-
diants.!1% Lofficier interprete Moise Landeroin, en poste dans cette cité pendant
les premiéres années de l'occupation coloniale francaise entre 1900 et 1902,
décrit dans ses archives privées le fonctionnement de ces écoles, avec un ton
marqué par une certaine condescendance: “Pendant le jour, [les éléves] restent
étendus, au soleil (Thiver) et a 'ombre 'été, a ne rien faire, et la nuit arrivée on
entend leurs hurlements dans toutes les makaranta [A./H. écoles] du village
comme si pendant le jour ils avaient eu de nombreuses occupations qui les
avaient empéchés d’étudier. Le matin c’est la méme chose deux heures avant
le jour! Cest principalement a la tombée de la nuit et au petit matin que se
réalise 'enseignement de base, a cause de la chaleur, mais aussi parce que les

105 Prietze 1916a: 7-8.

106 Prietze 1916a: 29 vers 2, 51-52 vers 102—106.

107 Laminu1993: 9.

108 Glew 1997: 78-79.

109 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83.

110 Glew1997: 78.

111 Bibliotheque de 'Académie des sciences d’'outre-mer (BAsoM ), Fonds Moise Landeroin,
1-11, “Note sur I'islamisme a Zinder,” f. 11. Les parenthéses sont de 'auteur de la citation.
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éleves comme leurs professeurs réalisent d’autres activités la journée, notam-
ment le travail des champs et pour les seconds leurs propres études.

Durant ses années passées dans le Damagaram, al-Hajj Musa se marie a une
Zinderoise prénommeée Habiba qui est, selon lui, a moitié kanouri et a moitié
haoussa, elle a alors quinze ans et lui vingt-trois.'? Les intermariages sont tres
courants dans cette région ot se mélent des populations et des langues treés
différentes. Dans les groupes kanouriphones, la premiére union est souvent
arrangée et endogame au sein du cercle familial dans la parenté patrilinéaire.
Les mariages qui suivent apres des divorces qui sont la norme au tournant
du x1x° et du xx°¢ siécle sont complétement ouverts.!'® Al-Hajj Musa I'évoque
d’ailleurs avec Prietze, qui indique en note: “Aucun Européen laudator temporis
acti ne peut étre plus convaincu que mon informateur du déclin de la mora-
lité dans son pays: autrefois, on recevait son épouse de la main de ses parents;
aujourd’hui chacun veut la chercher et la trouver lui-méme.”"'* On ne sait rien
des origines familiales et sociales de Habiba ni de son niveau d'instruction,
mais elle accompagne désormais son mari dans tous ses voyages.

Durant la derniére décennie du x1x¢ siécle, la situation de la région se
dégrade. En 1892, le chef de guerre Rabih Fadlallah s’attaque au sultanat du
Borno. Apres avoir commencé sa carriére au service du chef militaire trafi-
quant d’esclaves et d'ivoire al-Zubeir Rahma el-Mansur Pasha, Rabih s’est mis a
son compte. Sorte d’empire en mouvement, son armée prédatrice — d’environ
un millier de fusils — aux pratiques violentes ne parvient jamais a s'installer
longtemps et poursuit son avancée du Sudan au Baguirmi jusqu'au Borno. En
septembre-octobre 1893, cette troupe de mieux en mieux armée et entrainée
défait a Amja les plus de 3.000 hommes du sultan du Borno, le shehu Hashimi,
puis connait une seconde victoire a Legarwa. Aprés avoir mis a sac 'ancienne
capitale, Kuka, Rabih fonde sa propre capitale Dikwa et s'applique a détruire
les restes du sultanat.!

Quelques années plus tard, d’autres envahisseurs, cette fois européens,
commencent a prendre position dans ces régions. Les abords du lac Tchad,
les régions du Borno et le Damagaram n'ayant encore été attribués a aucune
puissance européenne, elles deviennent le point de mire de I'impérialisme
occidental qui ne s’y était jusque-la intéressé que de maniere théorique. La

112 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83; son nom
apparait dans la premiére lettre, dans ce volume, Lettres d’al-Hajj Musa a ses parents,
dans l'original Prietze 1930: 85.

113 Bovinigg1: 270.

114 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson xx111, vers 17, dans l'original Prietze 1914:
256.

115 Kyari 2006.
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convention franco-anglaise de 1890 qui imposait dans ces territoires une fron-
tiere de papier entre zones d’influence francaise et britannique ne concernait
que les pays dépendants de Sokoto, ce qui ne fut jamais le cas du Borno ou du
Damagaram. La France y dépéche plusieurs expéditions militaires, de plus en
plus nombreuses et violentes pour y affirmer ses droits — la mission Cazema-
jou, la mission saharienne Foureau-Lamy, la mission Afrique centrale Voulet
et Chanoine et la mission Gentil. Apres les massacres de la mission Voulet et
Chanoine et la chute de Zinder, I'occupation du Damagaram commence a la
fin du mois de juillet 1899, bien que ce territoire ne soit officiellement colonisé
qu'en décembre 1901.116

Vers 1900, le lettré et sa femme Habiba décident de partir pour le pelerinage
a La Mecque. 1 y a, ici, un non-dit dans le récit d’al-Hajj Musa a Prietze. En
effet, il ne mentionne a aucun moment que son départ pourrait étre lié a la
dévastation de la région par Rabih et a 'occupation coloniale francaise. Le
monde dans lequel al-Hajj Musa a grandi s'est pourtant effondré. Sous les
effets des destructions engendrées par la violence des troupes de Rabih, sa ville
natale, Bursari, n'existe plus, comme l'écrit dans 'un de ses rapports en 1918
le district officer britannique John Patterson en charge de la région,'” tandis
que la ville ot il a vécu la majorité de sa vie d’adulte, Zinder, est occupée par
une armée étrangere dont on commence a percevoir qu'elle n'est pas préte de
repartir. Quitter ce monde qui ne ressemble plus a celui qu'il a connu est cer-
tainement désormais pour al-Hajj Musa une option de choix.

4 Aux origines d’'une rencontre savante dans le Machrek

Le corpus objet de cet ouvrage est le résultat d'une rencontre s'expliquant par
deux contextes savants paralléles et non convergents, qui pour différentes rai-
sons ont amené nos deux protagonistes a se rendre au Caire. Pour al-Hajj Musa,
ce sont les pratiques des lettrés ouest-africains appartenant a une tariga soufie
qui combinent le pelerinage a La Mecque a des visites saintes et savantes dans
des séjours de plusieurs mois ou années ou se mélent quéte spirituelle et quéte
du savoir. Pour Prietze, c’est son appartenance a une autre tradition savante,

116 Lefebvre 2021: 131 ss.

117 National Archives Kaduna (NAK), “Assessment report on Borsari District, Bornu emirate,
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celle qui a vu émerger dans les universités germanophones a la fin du xviire
siecle et se renforcer tout au long du X1x¢ un intérét pour les langues africaines
dans lequel la description linguistique sarticule a la collecte folklorique.

41 Formation et parcours du collecteur

Auxixe siecle, dans ce qui est aujourd’hui I'Allemagne, 'espace intellectuel qui
se constitue autour des langues africaines est organisé autour de deux poles:
le premier lié au monde universitaire de la philologie classique, puis orientale,
et le second aux amateurs pratiquant la collecte linguistique, dans le cadre
de T'exploration scientifique ou en relation avec des activités missionnaires.
Prietze est par son milieu familial, sa formation, ses réseaux et sa pratique a la
croisée de ces deux univers.

Aux origines de cet intérét pour les langues africaines se trouve la place cen-
trale de la philologie dans 'émergence du modele universitaire d'enseignement
des sciences humaines de ce qui deviendra I'Allemagne. Elle y occupe, tout au
long du x1x¢ siecle, une position quasi hégémonique qui sexplique par plu-
sieurs facteurs: son ambition totalisante qui en fait la science générale de la
culture, les modalités de la réforme de I'enseignement secondaire qui ont mis
au cceur de la formation les langues classiques et enfin le fait que cette disci-
pline porte un projet global visant a fonder la nation culturelle allemande.!8
En I'absence d'unité, les savants germanophones se passionnent pour la ques-
tion des origines des langues et des civilisations, afin de montrer notamment
que I'Allemagne du x1x¢ siecle réincarnerait les valeurs de la Grece. Dans cette
perspective, la philologie classique participe a la construction d’'une identité
nationale.!9

Dans la seconde moitié du x1x¢ siecle, les études liées aux philologies orien-
tales s'autonomisent et se subdivisent en deux branches, la premiere dite
“sémitique,” liée a la théologie et a l'exégese des textes sacrés, comprenant
l'arabe, I'hébreu et certaines langues africaines, comme le vieil égyptien ou
I'amharique, et la seconde dite “asiatique,” centrée sur le sanscrit et le persan et
qui s'ouvre plus tard a la sinologie et a la japonologie. Au sein de l'orientalisme
issu de la philologie biblique tel qu'il se pratique depuis le xvIII® siecle dans
les universités prussiennes, les langues sont utilisées pour organiser une taxi-
nomie des différents peuples du monde dans une hiérarchie classificatoire.
Un certain nombre de savants germanophones développent, alors, un intérét
scientifique pour I'Orient et les sociétés non-européennes, paradoxalement

118 Werner 2006; Rabault-Feuerhahn 2008: 25.
119 Werner 2006.
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encore plus fort que celui de leurs voisins européens qui sont pourtant déja
impliqués dans des entreprises coloniales.!?0

Un intérét particulier que l'on retrouve dans un autre espace savant, celui
lié a I'exploration. Si I'impulsion institutionnelle du mouvement d’exploration
scientifique du continent africain a d’abord été localisée a Londres, avec la
création de 'African Association en 1788, puis a Paris en 1821 avec celle de la
Société de géographie et seulement ensuite a Berlin avec celle de la Gesell-
schafft fiir Erdkunde zu Berlin (Société de géographie de Berlin) en 1828, ceux
qui le mettent en ceuvre sont, dans la premiere moitié du x1x¢ siecle, tres sou-
vent germanophones, y compris lorsqu'ils partent pour le compte de I'Afiican
Association ou de la Société de géographie, comme Barth ou Vogel.

De méme, au tournant du xvI11e€ et du Xixe siecle, les germanophones et les
Danois sont les plus nombreux au sein des organisations missionnaires britan-
niques présentes en Afrique, que ce soit dans la Society for Promoting Christian
Knowledge ou dans la Church Missionary Society (CMs) et conduisent dans ce
contexte des travaux savants amateurs.!?! La CMS est une société missionnaire
anglicane dont le but est de diffuser la parole divine en Afrique et en Orient en
s'adressant a celles et ceux qu'elle cherche a convertir dans leur propre langue,
notamment en traduisant la Bible. Il n'y a, a ce moment-1a, pas de lien direct
entre la langue, l'origine ou la nationalité de I'explorateur ou du missionnaire
et les institutions ou les gouvernements qui le soutiennent, et donc pas de lien
mécanique entre un projet nationaliste ou colonial allemand et la présence
d'individus parlant allemand dans ces institutions.!22

Les travaux linguistiques réalisés dans les premiers temps de la cMs sont
souvent pris dans une forme de paradoxe, théoriquement produits dans le
but de servir a 'évangélisation, ils sont pour la plupart mis en ceuvre loin des
terrains d'évangélisation, par des individus qui s’y consacrent entierement,
aboutissant a des tensions fortes entre le missionnaire et sa hiérarchie. C'est le
cas de Schon et Koelle qui menent les premiéres recherches européennes sur
le haoussa et le kanouri pour le compte de la cMs dans des régions ou 'on ne
parle pas ces langues (Freetown, Londres). Les supérieurs de Schon essaient
régulierement de le détourner de son intérét pour le haoussa, l'invitant a
étudier plutdt la langue mandingue ou le peul bien plus utiles a la mission, ou
'engageant a se consacrer a des activités plus missionnaires. De méme, Koelle
doit, a plusieurs reprises, justifier aupres de sa hiérarchie son choix d’étudier le

120 Pugach 2012: 7-8.
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kanouri, bien plus relatif a son intérét personnel pour les relations entre I'arabe
et les langues africaines qu'a des objectifs missionnaires.!23

Lavolonté d'identifier des liens entre les langues s'inscrit dans une démarche
de grammaire comparée qui interroge les relations horizontales entre struc-
tures grammaticales indépendamment du sens, et qui est alors, au principe,
de la philologie allemande. Les savants de cette période, et en particulier les
missionnaires, cherchent a incorporer les langues africaines dans des struc-
tures de classification générales, a établir des relations avec les langues indo-
européennes et sémitiques, et produisent par ce biais des hiérarchisations des
langues et populations africaines qui les parlent, participant de ce fait a établir
une classification raciale.?* Alors que, pour les autres langues du globe, ces
liens sont déja élucidés dans la seconde moitié du x1x¢ siecle, permettant de
se concentrer sur d’autres aspects, I'indétermination persistante des parentés
linguistiques entre les langues africaines maintient cette question au cceur des
préoccupations des savants encore dans les années 1870, ce qui distingue dura-
blement leur analyse.2

Rudolf Prietze est au croisement de ces espaces savants puisqu'il est le
neveu d’'un explorateur, qu'il s'inspire des travaux des missionnaires et qu'il a
été formé a la philologie a I'université. Né le 2 septembre 1854 a Uchtenhagen,
aujourd’hui un quartier d'Osterburg, dans 'Altmark, il est I'ainé d'une fratrie de
cinq et a grandi dans une famille de notables bourgeois. Son pere Adolf est pas-
teur et sa mere Marie Luise Nachtigal, qui a grandi a Stendal, est fille de pasteur,
et surtout elle est la sceur du célebre explorateur Gustav Nachtigal 1?6 Médecin
militaire dans I'armée prussienne ayant pris sa retraite pour raison de santé,
ce dernier s'était installé a Tunis comme médecin du Bey ou il avait appris
l'arabe.'?” Alors qu'il s'apprétait a rentrer en Europe en1868, le gouvernement de
Guillaume I¢r lui propose de mener une expédition dans le Borno pour apporter
au sultan un ensemble de cadeaux afin de le remercier de son accueil des voya-
geurs allemands. Profitant de cette opportunité, Nachtigal mene une explora-
tion de cinq ans, 1869-1874, du Borno au Baguirmi, en passant par le Ouaddai
et le Darfur jusqu’a Khartoum. Bien que son exploration ait été commanditée
par le gouvernement prussien, les pratiques qu'il met en ceuvre sont encore
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celles de l'exploration scientifique, voyageant dans de petites troupes de voya-
geurs, s'adaptant aux usages de déplacement en vigueur dans la région, appre-
nant les langues des zones qu'ils traversent, citant et respectant les savoirs de
ses interlocuteurs rencontrés sur place.1?8

Beaucoup d’éléments de la formation et de la trajectoire de Rudolf Prietze
sont liés a I'influence de cet oncle illustre. Il fait ses études primaires au méme
endroit que lui, dans une institution prestigieuse, le Winckelmann-Gym-
nasium de la ville de Stendal.’?® Apres le Gymnasium, il poursuit des études
d’allemand, de théologie et de philologie allemande et classique dans les uni-
versités de Halle, Leipzig et Erlangen.!3? Halle ot son oncle avait aussi com-
mencé ses études de médecine.

Au cours de son cursus, il est formé aux méthodes les plus récentes de
comparaison linguistique en suivant des enseignements de Germanistik.'3!
Ce domaine de recherche s'inscrit alors dans un processus d’affirmation de
I'identité nationale allemande par une réappropriation du passé, afin de retrou-
ver, par la philologie et I'histoire de la langue allemande, ses origines les plus
anciennes en analysant celle-ci dans la perspective de la grammaire comparée
et du comparatisme indo-européen.!32 Apres Halle, Prietze poursuit son cur-
sus a Erlangen, une université conservatrice dont les enseignements de théo-
logie sont tres réputés et qui est marquée par une présence forte des cercles
piétistes, si important dans les milieux missionnaires.'3® Rudolf von Raumer
y enseigne alors la Germanistik et consacre ses travaux a l'identification des
parentés de langue en cherchant notamment a établir un lien entre les langues
indo-européennes et sémitiques.!3+

En 1877, Prietze souhaite poursuivre ses études en doctorat et se rend pour
cela a Berlin, mais sa trajectoire prend une autre tournure. Son oncle Gustav
Nachtigal, qui est rentré depuis trois ans de salongue exploration dansle Sahara
et le Sahel central, est en train de travailler a une publication et lui demande,
comme il I'explique dans la préface du volume 11 de son récit de voyage, de
venir l'aider a traiter ses matériaux linguistiques et ethnographiques en raison
de sa formation philologique.!35 Prietze interrompt ses études et se consacre
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entierement a cette tiche de transcription des données collectées sur le terrain
et de comparaison des vocabulaires recueillis en différentes langues.!36

La carriere de Nachtigal et la politique allemande ont alors pris une tour-
nure coloniale. Au moment ou le Reich sengage dans cette voie, le gou-
vernement ne dispose pas d'un corps militaire ou administratif sur lequel
s'appuyer. Les anciens explorateurs du continent sont alors sollicités.!37
Le domaine de recherche sur les langues africaines, 'Afrikanistik, en voie
d'institutionnalisation, est pris dans cette méme logique et participe désor-
mais au contexte nationaliste et colonial. C'est a Berlin et a Hambourg que se
structurent des pdles d'intéréts pour les langues africaines. En 1887, est créé ala
Friedrich-Wilhelm-Universitét le Seminar fiir Orientalische Sprachen zu Berlin,
qui est fortement lié au ministére des Affaires étrangeres. L'impérialisme alle-
mand y est promu et encouragé et la plupart de ceux qui y suivent des cours se
préparent a une carriere coloniale.!3® Au sein de ce Seminar existent des cours
sur certaines langues et cultures africaines, notamment le héréro, le swabhili et
le haoussa. Ces deux derniers idiomes ont été choisis en raison de leur large
rayonnement du fait de leur rdle de langues commerciales.

Un ancien missionnaire en Afrique du Sud, Carl Biittner, y enseigne. Fer-
vent nationaliste et promoteur de la colonisation allemande, il a créé la revue
Zeitschrift fiir afrikanishe Sprachen, afin de promouvoir des travaux sur les
langues africaines rédigés en allemand dans une perspective nationaliste.!39
Lenjeu de la langue de publication est un theme central de cette époque, de
nombreux observateurs déplorant que, bien que les germanophones soient
parmi les meilleurs spécialistes de I'Afrique et des langues africaines, ils aient
pour la plupart publié en anglais. Prietze lui-méme tient ce discours.!4°

En 1882, Nachtigal est nommé consul général de Tunis par le chancelier
Otto von Bismarck. Il occupe désormais des fonctions officielles et ses activi-
tés scientifiques ont dorénavant lieu sur son temps libre. Il est a cette époque
considéré dans son pays comme une figure centrale de la science allemande
consacrée a I'Afrique et jouit d'une renommée internationale. En 1883, 'ancien
administrateur colonial britannique en Inde, Robert Needham Cust, qui se
consacre depuis sa retraite a ses travaux linguistiques, vient lui rendre visite
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a Tunis pour I'encourager a publier ses collections dont il n'a encore rien fait
depuis son retour d’exploration.'*!

Icise joue un enjeu scientifique important de cette époque. Plusieurs savants
pensent que les langues du Sahel central sont une des clés de compréhension
des liens entre les différentes langues africaines et entre celles-ci et les langues
indo-européennes. Dans cette perspective, le haoussa est vu, ainsi que le dit
Prietze dans l'introduction de I'un de ses articles, comme “un rameau chamito-
sémitique ayant émergé a partir d'une origine authentiquement africaine.”4
Prietze fait sienne cette question et est encouragé par son oncle a utiliser pour
ce faire les matériaux qu'il a collectés. Il les exploite jusqua la mort de celui-
ci en 1885 et poursuit avec les données linguistiques d’'Heinrich Barth, apres
avoir négocié aupres d’'un descendant du savant, le général von Schubert.13 11
fait de méme avec celles d'un troisiéme explorateur, Gerhard Rohlfs, et espere
a partir de cet ensemble reconstruire les parentés des langues qui s'étendent
entre Niger et Darfur.14+

Pour mener a bien cette recherche, Prietze considere indispensable d’avoir
une expérience empirique de ces langues en les entendant, selon son expres-
sion, avec ses propres oreilles afin de combler les lacunes syntaxiques liées aux
difficultés de collecte qu'ont connues ses prédécesseurs.'*> Ici, on reconnait
l'influence d’'une figure importante, Eduard Sievers, que Prietze appelle dans
ses écrits son “vénéré (verehrte) professeur” et qui aurait “attiré [s]on attention
sur la nécessité d’'une observation exacte des sons, que seuls l'oreille et l'ceil
permettent.”#6 Philologue et professeur de Germanistik, Sievers, de quatre ans
plus 4gé que Prietze, est un néogrammairien appartenant a 'école de Leipzig
qui prone une analyse des langues marquée par une approche sociohistorique
et par des idiolectes, au sens de pratiques langagieres directement observa-
bles.1#7 Les travaux de Sievers concernent la métrique et l'intonation dans les
langues germaniques anciennes qu'il aborde par le biais de la phonétique.
Selon lui, le son doit étre abordé au regard de la dynamique sémantique de la
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parole, c’est-a-dire en tenant compte des intonations expressives liées au sens
et aux émotions.!48

Prietze, largement influencé par ces théories, estime indispensable de pou-
voir entendre parler des individus originaires de ces régions, mais aussi d’avoir
acces a des textes complets et cohérents et pas uniquement a des mots, expres-
sions ou phrases sorties de leur contexte. Les éléments de prose recueillis par
Koelle et Schon lui paraissent utiles dans cette perspective, mais 'analyse de
proverbes ou de chansons serait, selon les théories de Herder, encore plus
pertinente parce que ces formes représentent l'essence de l'esprit d'un peu-
ple (Volksgeist).1*9 Les proverbes recueillis par Schon et publiés dans Magana
hausa ne sont accompagnés d’aucune explication, ce qui les rend largement
inintelligibles et donc, selon Prietze, inutilisables. Une nouvelle collecte lui
parait indispensable.!5°

Prietze n'envisage pas de se rendre dans le Sahel et le Sahara central. Au
cours des deux décennies qui se sont écoulées depuis qu'il a commencé a
travailler avec son oncle, il a vu sa santé physique et mentale se dégrader, du
fait de ce qu'il appelle sa maladie, qu'il caractérise, sans la nommer, comme
un épuisement nerveux lié au surmenage.’! Il connait pour cette raison de
longues périodes d'inactivité, notamment entre 1881 et 1892. Ce n'est qu'en
1893, apres avoir passé pres de dix ans loin de ses recherches, qu'il se sent de
nouveau apte a travailler, passant notamment deux ans a Berlin entre 1895 et
1897.152 Pour contourner cette impossibilité a se rendre sur le terrain en raison
de sa santé fragile, Prietze a élaboré une stratégie qui consiste a rencontrer des
ressortissants des régions du Sahel central dans des endroits dont le climat
serait favorable a son état. Les villes des cotes méditerranéennes du continent
africain, notamment Tunis et Tripoli, lui paraissent, a ce titre, idéales.

A cette époque, il utilise la postérité de son oncle pour obtenir du gou-
vernement allemand un financement afin de publier un document posthume

148 Espagne 2014:163-164.

149 Prietze 1918b: 242.

150 Prietze 1904:1.

151 Prietze 1897b: 144.

152 Dans plusieurs lettres a ses parents, il évoque avec nostalgie des périodes de travail actif
ou il était en bonne santé, qu'il identifie notamment comme celle de ses études et quatre
années de la décennie suivante, c'est-a-dire 1876-1881 et ensuite entre 1893 et 1897. Staats-
bibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-8,” 1901-1902, lettre de
Prietze a ses parents du 6 septembre 1902, Sorrente (Italie), f. 1; Staatsbibliothek zu Berlin,
Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-9,” 1903, lettre de Prietze a ses parents du 3
septembre 1903, Bojiikdere, f. 1.
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de celui-ci sur une langue du Togo.!5® Cette publication lui permet de se faire
connaitre des réseaux savants liés aux milieux coloniaux et de rentrer dans les
systemes de financement de la recherche qui y sont rattachés. En septembre
1897, il obtient une seconde subvention de 1.000 marks de la Kolonialgesell-
schaft (Société coloniale) pour financer un séjour a Tunis avec un projet qui
est déja celui qu'il portera pendant la décennie suivante: éditer les collections
linguistiques de Nachtigal, Barth et Rohlfs grice a un travail aupres de person-
nes originaires du Sahel sur la cote méditerranéenne afin d’'entendre “de sa pro-
pre oreille les langues en question.”’5* En 1897-1898, Prietze réalise un premier
séjour a Tunis, mais a son retour sa santé se dégrade et il doit, de nouveau,
interrompre ses travaux. En 1900, recommandé par I'’éminent médecin et pro-
moteur de 'anthropologie en Allemagne Rudolf Virchow et par d’anciens amis
de son oncle, il présente un projet aupres de la Gesellschaft fiir Erdkunde et de
la Kolonialgesellschaft et obtient le financement par la fondation Karl Ritter
d’une année et demie a Tunis et Tripoli.!%>

Prietze profite alors d'un intérét des instances coloniales allemandes pour
les langues africaines, notamment sous I'impulsion du linguiste August Seidel,
le secrétaire général de la Kolonialgesellschaft. Ce dernier défend l'idée qu’il
est nécessaire de donner aux agents de la colonisation des outils pour se
débrouiller dans les différentes langues du continent, afin d'éviter de devoir
s'en remettre a des interprétes en qui on ne pourrait avoir confiance.!56 En 1895,
celui-ci avait, dans cette perspective de réduction des intermédiaires, lancé un
programme de recueil des vocabulaires de base des langues inconnues ou mal
connues, organisé en 128 questions.!5”

Plus de vingt ans apres avoir commencé ses travaux aupres de son oncle, le
projet de Prietze est, désormais clairement formulé: travailler a reconstituer les
parentés des langues qui s'étendent entre Niger et Darfur pour en retrouver les
rythmes et les dynamiques sémantiques par I'écoute et 'analyse de leur folk-
lore en enquétant sur les cotes méditerranéennes.

153 Nagel 2013: 263; Prietze 1897a.

154 Deutsche Kolonialzeitung: Organ der Deutschen Kolonialgesellschaft, Neue Folge 10 (2
octobre 1897): 401-402.

155 Prietze 1918b: 242; “Sitzung vom 6. Januar 1900,” Verhandlungen der Gesellschaft fiir Erd-
kunde zu Berlin XXVIL (1900): 57.

156 Pugach 2012: 62.

157 Nagel 2013: 254.
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4.2 Un bourgeois allemand linguiste amateur dans la douceur
méditerranéenne

Le travail qu'entame alors Prietze, consistant a chercher a cotoyer des locuteurs
natifs hors des bassins linguistiques des langues cibles, n'est pas exceptionnel
dans le cas du Sahara et du Sahel central. Une grande partie des collectes réali-
sées jusque-1a, notamment concernant le haoussa et le kanouri, 'ont été en
dehors de ces régions, a Freetown, Londres, Bahia ou Rio. Cela s'explique a la
fois par les difficultés que représente, pour les savants européens, un séjour
dans ces espaces et par la présence de communautés diasporiques, notam-
ment haoussa, sur plusieurs continents, déja au x1xe siecle.158

A la fin de ce siécle, plusieurs enquétes de ce type se concentrent sur les
villes des cotes du Maghreb ou vivent d'importantes communautés kanouri-
phones et haoussaphones. Dans les premiéres années de la décennie 1880, par
exemple, un capitaine d’infanterie, J.-M. Le Roux, en poste dans le bureau arabe
de Bou Saada en Algérie, produit un vocabulaire et une grammaire haoussa
avec une ancienne esclave originaire de Kano, Aicha bent Embarka.!®® En 1897,
le missionnaire Herman Gundert Harris recueille aupres de locuteurs haous-
sas une série de récits de vie et de voyage qu'il publiera quelques années plus
tard.’69 Tous ces travaux ont comme modéle revendiqué l'ouvrage Magana
hausa de James Frederick Schon.

Le travail de Prietze, a ce moment, s'apparente a celui d'un savant
indépendant ou amateur. S'il bénéficie au départ d'une subvention de la
Gesellschaft fiir Erdkunde et de la Kolonialgesellschaft, il n'est ensuite ni salarié,
ni lié a aucune institution qu'elle soit scientifique ou coloniale, allemande ou
d’un autre pays européen. Il finance ses recherches sur ses propres moyens. De
plus, bien qu'il ait re¢u une formation universitaire, il agit en tant que personne
privée, sans diplome de doctorat ni position universitaire, dans un contexte ou
la recherche allemande est, depuis le début du x1x¢ siecle, institutionnalisée
et trés professionnalisée et ou les amateurs sont extrémement rares, y com-
pris dans le domaine de la philologie.!! Lorganisation et la planification de ses
séjours ne sont pas déterminées par des instructions données par des institu-
tions scientifiques commanditaires. De méme, ses relations dans les différents
lieux qu'il visite avec les autorités de son pays ou d’autres Etats européens exer-
cant alors une domination coloniale sont minimales, voire inexistantes.

158 Lefebvre 2023.
159 Le Roux1886:v.
160 Harris 1908.
161 Smith 1991: 81.
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A partir de janvier 1902, Prietze est installé a Tunis, au 24 rue Sidi el Aloui,
et 'on peut suivre ses activités a travers les lettres qu'il envoie chaque mois a
sa famille. Néanmoins, dans cette correspondance, il ne dit rien du travail qu'il
effectue entre janvier et juin 1902. C'est pourtant certainement a cette période
qu'il a collecté aupres d’al-Hajj Ahmadu ou Ahmed es-Sudani des matériaux
qui donneront lieu & une série de publications en haoussa dans les années
qui suivent.'62 Apres quelques mois sur place, en juin, il tombe malade d'une
insolation, puis d’'une phlébite, qui le poussent a quitter Tunis pour aller se
rétablir pres de Naples, ot le climat lui parait plus favorable.63 Toujours faible
a l'approche de 'hiver, il estime que les hivers tunisien et italien ne sont pas
suffisamment adaptés a sa santé et décide d’aller chercher 'air sec d’Egypte. Le
28 novembre 1902, il écrit a ses parents depuis Le Caire, “un endroit fabuleux,
la plus grande et sans doute la plus brillante ville d’Afrique et de tout le monde
arabe.”64 Il y restera pendant tout l'hiver.

Dans ses premieres lettres a ses parents, il s'inquiéte de ne pas réussir a
envoyer un article a August Seidel, le secrétaire de la Kolonialgesellschaft qui
a en partie subventionné son séjour.!%> Il est géné vis-a-vis de ses donneurs
d’ordre, dans la mesure oui rentrer a Tunis ou a Tripoli pour poursuivre sa mis-
sion lui semble dangereux. En méme temps, il n'est pas en mesure de produire
des données qu'il pourrait envoyer a Berlin pour justifier de sa subvention.
Malgré cela, il passe les mois suivants a visiter I’Egypte, d’Assouan a Louxor,
en passant par Memphis et Gizeh et ses lettres sont largement consacrées
a des considérations touristiques. Le 26 février 1903, il informe ses parents
qu'il se prépare a rentrer au Caire ou il espére “trouver des savants noirs pour
[s]on objectif réel."166 Quinze jours plus tard, alors qu'il est encore a Louxor,
son projet se précise: “Je suis curieux des disciples de la mosquée al-Azhar,
mais bien stir, avant de commencer de nouvelles recherches, je dois terminer

162  Prietze 1904; Prietze 1907. Dans les introductions et les notes de ces deux publications
apparaissent de nombreuses informations sur les maniéres dont Prietze a travaillé
avec al-Hajj Ahmadu ou Ahmed es-Sudani. Sur ce personnage, dont le nom est parfois
orthographié Hazz Ahmed, voir Lefebvre 2021: 34-35.

163 Prietze 1918b: 242.

164 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-8,” 1901-1902, let-
tre de Prietze a ses parents du 5 décembre 1902, Le Caire, et pour la citation lettre a ses
parents du 28 novembre 1902, d'Heluan pres du Caire, £. 5.

165 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-8,” 1901-1902, lettre
de Prietze a ses parents du 5 décembre 1902, Le Caire, f. 2—3.

166 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-8,” 1901-1902, lettre
de Prietze a ses parents du 26 février 1903, Louxor, . 4.
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au moins un travail pour Seidel.”’67 Cest finalement en mai, qu'il I'envoie a Sei-
del ce qui sera publié 'année suivante.

Mais, a 'approche du printemps 1903, Prietze, dont la préoccupation princi-
pale est de vivre dans un climat compatible avec sa santé, décide de passer les
mois d'été en Grece. Sur la route d’Alexandrie a Athénes, il en profite pour visi-
ter Jaffa, Jérusalem, Smyrne, Beyrouth et les ruines d’]@phése.168 C'est en tou-
riste que Prietze effectue ce voyage ponctué par les étapes clés des tours de la
Méditerranée en vogue al'époque, celles suivies par Mark Twain et recomman-
dées par les guides Thomas Cook. Son regard, ses descriptions des monuments,
de Pambiance dans les différentes villes ou de ce qu'il considere pittoresque
sont largement influencées par l'orientalisme de cette période.

La maniere dont Prietze vit mélant enquéte savante, tourisme et enjeux de
santé correspond a des pratiques bourgeoises courantes dans le bassin médi-
terranéen du tournant du x1xe¢ et du xxe siécle. Louverture du canal de Suez,
le développement du commerce et la diminution des temps de trajet entrai-
nent un afflux important de visiteurs internationaux fortunés conduisant a la
construction d'infrastructures de luxe. Apres avoir passé 'été 1903 en Grece et
l'automne en Turquie, Prietze revient s'installer pour 'hiver au Caire. L'Egypte
étant une destination particulierement appréciée et décrite dans les guides
de voyages comme un immense sanatorium, aux conditions aussi bonnes en
hiver que la France en été.169

Au-dela de l'aspect médical, ce qui attire alors les riches voyageurs inter-
nationaux en Egypte est I'idée de pouvoir vivre en Orient comme en Europe.
Prietze le formule lui-méme a peu pres en ces termes a propos du Caire: “Dans
cette ville d'environ 600.000 habitants pres de 5% de la population est euro-
péenne, sans compter les nombreux voyageurs, il en résulte un grand luxe et
une élégance moderne. Le Caire est un Paris exotique.””® Au début du xx¢ sie-
cle, le Caire est un centre urbain dual avec a l'ouest la ville européenne et a 'est
la ville égyptienne, de part et d'autre d’'une rue principale partant de la gare ou
sont installés les principaux hotels. D'un c6té, les rues sont éclairées le soir, il
y a l'eau courante, des arbres et des jardins a la francaise, de l'autre, l'eau est
encore amenée par porteur et les rues ensablées.!”! Les quartiers ol se trouvent

167 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-8,” 1901-1902, lettre
de Prietze a ses parents du 11 mars 1903, Louxor, f. 1—2.

168  Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-9,” 1903, lettre de
Prietze a ses parents, Jérusalem, 18 mai 1903.

169 Wait 2012: 26—27.

170 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-9,” 1903, lettre de
Prietze a ses parents, Le Caire, 25 décembre 1903, f. 3.

171 Abu-Lughod 1965: 430—431
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les lieux de vie des Occidentaux sont la priorité des réformes et des politiques
de santé publique, organisant une ségrégation des espaces et une gestion dif-
férenciée de ceux-ci.'’? Al-Hajj Musa et Prietze peuvent séjourner dans une
méme ville tout en évoluant dans deux mondes completement différents.

Cette itinérance méditerranéenne organisée de maniére a vivre toujours
sous un climat favorable a sa santé — I'hiver dans la chaleur séche du Caire et
'été de l'autre coté de la Méditerranée en Gréce ou en Turquie, moins cheéres
que I'Ttalie, entrecoupée d’excursions destinées es a visiter des monuments
et des lieux considérés comme devant étre vus — joue un role au moins aussi
important dans les deux premiéres années de la vie de Prietze dans le bassin
méditerranéen que ses recherches scientifiques.!”?

4.3 Un pélerin en itinérance savante dans le Machrek et le Hijaz

Al-Hajj Musa ibn Hissein et sa femme Habiba ont quitté le Sahel et le Sahara
central vers 1900 pour accomplir le pelerinage. Les lettrés soufis de ces régions
entreprenaient généralement le £ajj comme l'aboutissement de leur carriere.
Se mélaient alors des motivations religieuses et savantes dans un circuit qui
incluait, apres La Mecque, Médine, Jérusalem et Le Caire pour visiter des lieux
de savoir et recevoir les enseignements de personnalités du Hijaz et d’Egypte,
renforcant ainsi leur réputation a la fois religieuse et intellectuelle.!”* Les let-
trés du Sahara et du Sahel sont insérés dans les réseaux soufis de leur temps
et sont, malgré la distance, animés par les débats et des controverses savantes
qui se déroulent en Egypte, 2 La Mecque, 2 Médine et au Maghreb.!75 Leurs
voyages reflétent cette insertion.

Sial-Hajj Musa ne fait pasle récit des circonstances de leur départ, il en décrit
le trajet et les modalités. Lui et sa femme partent d’abord a pied par Agades,
Ghadameés et Benghazi, avant de prendre le bateau pour Alexandrie, puis Suez
et Djedda, alors porte d’entrée vers La Mecque. Au cours du x1x¢ siecle, depuis

172 Fahmy 2018: 170.

173 En septembre 1903, une fois en Grece et y trouvant la vie trop chere, il décide de par-
tir pour Bojiikdere/Biiyiikdere, une station balnéaire de la province de Constantinople
prisée des Européens pendant I'été, o il travaille a ses matériaux collectés a Tunis, Staats-
bibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-9,” 1903, lettre de Prietze
a ses parents du 17 septembre 1903, Bojiikdere, f. 2—3.

174 Nagqar/Nagar 1969: 311. Nous avons utilisé la thése plutot que I'ouvrage publié qui a été
raccourci et contient beaucoup moins d'informations. Dans la these, l'auteur est indiqué
sous le nom d’Omer Abdel Raziq El-Nagar et dans la version publiée comme Umar al-
Nagqar (1972). Pour qu'il n'y ait pas de confusion, les deux documents sont dans la biblio-
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175 Chih 2019: 146.
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le Sahara et le Sahel central, deux routes principales de pélerinage étaient
empruntées, correspondant aux voies des caravanes commerciales, celle
de I'Air et celle du Borno. C'est la premiére quont choisie al-Hajj Musa et sa
femme, tout comme le fit, en 1881 lors de son premier pelerinage, Mohammed
el-Fellati. Il en a décrit les étapes en 1892 aux agents du consulat de France a
Tunis et notamment au commandant Rebillet qui raconte: “Il se mit en route
avec une caravane de Touaregs Kel Oui qui était venue a Kano au marché, et
qui retournait dans son pays. Il passa par le Damerghou, Aghades (sic), 'Air,
Rhat, ot il s'arréta seize jours. Il s'achemina de la sur Rhadames avec une cara-
vane de gens de cette localité.”176

Le pelerinage est la plupart du temps une entreprise individuelle, mais,
pour mener a bien leur voyage, les pelerins solitaires se regroupent souvent en
caravane. Ils sollicitent des lettres de recommandation aupres des souverains,
puis se réunissent dans des villes importantes et attendent d'étre suffisam-
ment nombreux pour entamer leur périple./’” Lorsque l'une de ces caravanes
se prépare, la nouvelle se diffuse rapidement et les candidats affluent de dif-
férentes parties de la région pour la rejoindre. Des traditions orales font état
de groupes de trois cents pélerins au départ de Kano.l”® Des commercants se
joignent souvent aux caravanes de pelerins pour la traversée du désert parce
que celles-ci bénéficient d'une protection liée a leur objectif religieux, qu'elles
sont particulierement bien traitées par les autorités politiques et qu'elles ne
sont pas soumises aux taxes et aux impots.

Au-dela de ces pratiques courantes, au tournant du X1x¢ et du xx¢ siecle,
face a la présence de plus en plus grande des envahisseurs européens dans
le Sahara et le Sahel, un nombre important de lettrés décident de partir pour
rejoindre des régions musulmanes, notamment le Hijaz, invitant leurs com-
patriotes a faire eux aussi la hijra vers le dar al-islam, c'est-a-dire a sexiler en
terre d'islam.!”® La notion de Aijra offrait aux savants musulmans une idéologie
appropriée pour affronter un monde en train de changer.!8° Dans un rapport
sur la propagande islamique au Nigéria rendu en 1927, l'officier colonial bri-
tannique Gordon Lethem estime que 25.000 personnes auraient ainsi quitté
le Sahel central a cette époque, notamment apres la défaite du sultanat de

176  Bibliotheque nationale de France (Bnf), Fonds de la Société de géographie, sG COLIS 3,
El-Hadj Ahmed ben Mohammed el Fellati, Fascicule 1, “Itinéraire du Fellati de Kano a
Tataouin par Agades et Ghadames, 1891-1892,” 84 p.; publié dans Kanya-Forstner et Love-
joy1997a: 37.

177  Works 1976: 22.

178 Nagqar/Nagar 1969: 105.

179 Chanfi 2015.

180 Umar 2006: 258.
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Sokoto contre les Britanniques a Burmi en 1903.18! Clest le cas de certaines
personnalités, suivies de leurs partisans, comme Ahmadou Sekou Tal apres la
chute de Ségou, ou al-Tahiru, cinquiéme fils de sultan de Sokoto Mohammed
Bello ou encore Ahmadu I'émir de Misau. Tous partent vers l'est, souvent vers
Le Caire ou La Mecque, mais la plupart s’'arrétent avant, notamment lorsqu’ils
constatent que les Britanniques sont déja présents plus a l'est.82 Parmi ceux
précédemment cités, seul Ahmadu de Misau arrive dans le Hijaz, ou il rencon-
tre Gordon Lethem auquel il raconte son voyage de treize mois aprés la défaite
de Burmi, durant lequel deux de ses quatre compagnons sont morts.!83

Al-Hajj Musa, lui, poursuit jusqu’a La Mecque ou il passe un an a travailler
comme portefaix, puis six mois a Médine, avant de retourner a La Mecque,
passant ainsi environ deux ans dans les lieux saints.!* Gordon Lethem estime
dans son rapport que, dans la premiere décennie du xx¢ siécle, pres de 3.000
individus originaires du Sahel et du Sahara central vivent a La Mecque et 2.000
a Médine, au sein desquels les Haoussas et les Bornouans sont les plus nom-
breux.!85 Le séjour des pélerins est en général long parce qu'il faut gagner de
quoi payer la nourriture, l'eau, les vétements et parfois un ane pour la route du
retour, ainsi que de quoi acheter des biens a revendre une fois rentré.!86 Une
des spécificités de la jurisprudence malékite est d’autoriser les pelerins a se
rendre a La Mecque méme sans en avoir les moyens, en voyageant a pied et en
travaillant pour financer leur transport et leur séjour.7 Selon l'officier francais
Gustave Binger, qui rencontre une dizaine de pelerins au cours de son séjour
dans le Sahel, en 1887-1888, leur pélerinage dure en moyenne sept ans, notam-
ment parce qu'ils travaillent sur la route, mais aussi parce qu'ils profitent de
leur séjour pour visiter d’autres lieux; certains de ceux qu'il a croisés ont été a
Mascate ou en Perse et presque tous en Egypte et au Yémen.188

Apres ses deux années a La Mecque et a Médine, al-Hajj Musa part vers 1902
pour Beyrouth et Jérusalem ou il s'arréte pour étudier a la mosquée al-Agsa.
Ces séjours témoignent d’'une pratique dévotionnelle soufie: la ziyara. Al-Hajj
Musa, dans sa premiere lettre a ses parents, écrit a propos de Médine: “Nous

181 Lethem 1927: 27. Sur les raisons et le déroulement de la mission de Gordon Lethem, voir
Walz 2006: 94—96.

182 Nagar/Nagar 1969: 239—250.

183 Lethem1927: 29.

184 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83.

185 Lethem1927: 48.

186 Lethem1927: 33.

187 Nagar/Nagar 1969: 15.

188  Binger 1892: 87. Sur les modalités pratiques de I'expédition de Binger et son travail de ter-
rain, voir van den Avenne 2017: 131-132.
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avons accompli la visite sacrée (ziyara) en paix et sans probleme. Ensuite, nous
sommes partis a Jérusalem, nous avons accompli la visite sacrée en paix et sans
probléme. Ensuite, nous sommes venus en Egypte, nous avons accompli la
visite sacrée en paix et sans probleme,” insistant sur ce parcours dévotionnel
en marge du pélerinage.189

Les ziyara (visites pieuses des lieux saints ou de tombeaux) sont trés pra-
tiquées dans le Sahara et le Sahel par les membres de la Qadiriyya et de la
Tijaniyyah. Aux1xe siecle, la zéiyara au tombeau du Prophéte a Médine était de
regle pour la plupart des Ouest-Africains qui entreprenaient le sajj, complétée
pour beaucoup par celle de la mosquée al-Agsa a Jérusalem.19° Dans les années
1830, l'introducteur de la Tijaniyyah dans le Sahel, al-Hajj Umar Tal, effectue
ce type de parcours: il se rend a La Mecque puis a Médine et a Jérusalem pour
visiter la mosquée al-Agsa avant de se rendre au Caire a la mosquée al-Azhar.!!
On ne sait pas si hagjjia Habiba qui a accompli le pelerinage avec al-Hajj Musa
I'a accompagné dans tous ses séjours; al-Hajj Umar Tall a lui laissé sa famille au
Caire, lorsqu'il est allé a Jérusalem.

Al-Hajj Musa aurait passé deux ans et demi a Jérusalem a étudier a la mos-
quée, certainement entre 1902 et 1904.19% Les données sur la présence des
Ouest-Africains et en particulier des originaires du Sahel central sont tres
peu nombreuses avant la Premiere Guerre mondiale et I'historiographie n’a
pas encore pu reconstruire une image claire de cette présence au x1x¢ siecle.193
Plusieurs sources identifient Jérusalem comme une étape pour les pelerins du
Sahel. Clapperton rencontre par exemple, le 15 janvier 1823 a Katungawa, un
Peul qui au cours de son pelerinage s'est rendu a Bagdad, Constantinople et
Jérusalem.194 Al-Hajj Ahmed el-Fellati décrit comment des ressortissants de
Kano sont installés a toutes les étapes des routes commerciales et du peéle-
rinage, et notamment “au Caire, 8 La Mecque, a Jérusalem, a Bagdad, étendant
jusqu’a ces limites le domaine commercial de Kano.”95

Mais, selon Gordon Lethem, au début du xx¢ siecle, les originaires du Sahel
central sont trés peu présents en Palestine; il n’a entendu parler a Jérusalem
que de quelques pélerins et n'a rencontré qu'un Bornouan travaillant comme

189 Dans ce volume, Lettres d’al-Hajj Musa a ses parents, premiére lettre, dans l'original Pri-
etze 1930: 87. Entre parentheses, le terme original utilisé par al-Hajj Musa dans sa lettre.

190 Meri et al. 2010; Back 2015: 6.

191 Nagar/Nagar 1969: 208, 211-212.

192 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83.

193 Miles 1997: 39—42; Qous 2018.

194 Clapperton 1966: 637.

195 El-Fellati, dans Kanya-Forstner et Lovejoy 1997a: 83.
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gardien sur l'esplanade du Temple.!9¢ Parmi les interlocuteurs de Prietze, al-
Hajj Musa n'est toutefois pas le seul a avoir séjourné dans la ville sainte. Al-Hajj
Ahmadu/Ahmed es-Sudani, 'informateur principal de Prietze a Tunis lors de
son séjour de 1902, a, apres son pelerinage, lui aussi fait un séjour a Jérusalem
en 1898, durant lequel il a assisté a la visite de 'empereur Guillaume 11 sur
laquelle il a composé en haoussa un récit dialogué, proche du théatre. Mais ce
texte ne nous apprend rien sur les Ouest-Africains de Jérusalem au tournant du
x1xe et du xxe siecle.17

Apres son séjour a Jérusalem, al-Hajj Musa part s'installer au Caire pour
étudier a la mosquée al-Azhar. On ne sait pas si, dans son cas, ces différents
séjours étaient prévus avant son départ ou s'ils découlent de 'évolution du
contexte. Mais, entre 1900 et 1912, un grand nombre de pelerins du Sahara et
du Sahel choisissent de ne pas rentrer dans leurs régions d'origines désormais
colonisées et s'installent temporairement d'un lieu a un autre entre le Hijaz et
le Sudan.!98

La mosquée al-Azhar, 'une des plus anciennes institutions d’enseignement
supérieur du monde musulman sunnite, est alors en pleine transformation
tandis que le statut de savant est en train d’évoluer au sein de la société égyp-
tienne. En ce début de xxe siecle, les élites savantes traditionnelles, les oulé-
mas, qui étaient jusqu'ici les autorités en matiere d'éducation et de droit, sont
lentement écartées de la vie publique au profit d'une nouvelle classe dirigeante
de fonctionnaires, d'éducateurs et de journalistes. Dans la décennie 1870, cela
se manifeste par 'acceptation de plus en plus large par certains oulémas, dits
réformistes, et par les agents de 'Etat égyptien de la notion européenne de pro-
gres et par des critiques fortes de la part de ces intellectuels des pratiques péda-
gogiques et scolastiques mises en ceuvre a la mosquée al-Azhar, notamment
autour des méthodes d'interprétations légales.19° Une série de réformes sont
tentées pour remédier a cette situation, notamment afin d’encadrer plus stric-
tement les enseignements et leur évaluation par l'instauration de certificats,
auxquels les étudiants étrangers ne sont pas soumis.2°° A ces débats s'ajoutent
des questions matérielles, 'afflux de tres nombreux étudiants dans la seconde
moitié du siécle provoquant une crise du logement et de la situation sanitaire

196 Lethem1927: 50.

197 Prietze 1926a.

198 Lethem1927: 33-34.
199 Falk Gesink 2009: 59.
200 Walz 2006:103.
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Interior of Al Azhar. The Mohammedan
University. Egypt. Students at work.

FIGURE 3  Carte postale: les étudiants dans la cour de la mosquée al-Azahr
COLLECTION PRIVEE DES AUTEURS

des étudiants.?%! Ces réformes échouent a transformer l'enseignement, mais
parviennent a modifier 'administration.292

Les enseignements ont lieu la plupart du temps dans la cour de la mos-
quée. L'historien égyptien Ahmad Amin décrit celle-ci, en 1900, alors qu'il s’y
rend pour la premiére fois enfant pour accompagner son pére. Chaque Sheikh
est “assis sur une chaise, des papiers jaunis a la main, entouré d'un groupe
d’étudiants formant un cercle autour de lui, avec leurs chaussures a coté d’eux
et vétus de longues robes blanches a manches longues ou de galabiyyahs
blanches et de manteaux noirs et ayant le méme manuel que lui a la main. Le
Sheikh lit a haute voix et commente pendant que les étudiants écoutent en
silence ou engagent des débats.”203 C'est dans des termes a peu pres similaires
que Prietze décrit 'enseignement au sein d’'al-Azhar a ses parents, mais avec
une grande condescendance: “L3, ils s'accroupissent sous les arcades et dans la
cour, formant des cercles plus ou moins grands, autour de chaque professeur

201 Gesink 2014:18.
202 Zeghal 1996: 20.
203 Cité dans Gubara 2014: 60.
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(Sheikh), qui leur récite la méme salade qui y a été enseignée depuis mille ans.
Presque tous les dges sont représentés.”204

Au cours du x1x¢ siecle, des savants européens ont été admis dans la mos-
quée. Plusieurs collaborations intellectuelles se sont nouées dans ce contexte
entre des oulémas d'al-Azhar et des orientalistes européens, comme celle
entre le linguiste britannique Edward Lane, lors de son séjour au Caire dans les
années 1842, et Ibrahim al-Desuqi. Ce dernier explicite pour lui des terminolo-
gies islamiques complexes et lui permet d’accéder aux manuscrits de la biblio-
theque de la mosquée, sans que cette aide ne soit expressément mentionnée
dans l'ouvrage que Lane en tire.2%% Dans les années 1870, Ignaz Goldziher, un
orientaliste hongrois, est le premier a étre autorisé a étudier a al-Azhar, obte-
nant le droit d'y suivre des enseignements religieux. Cette présence n'est pas
toujours bien vue au sein de l'institution et plus largement dans la société cai-
rote. Lorientaliste néerlandais Christiaan Snouck-Hurgronje fait le récit d'une
conversation avec un Egyptien éduqué a la fin du x1x® siecle, qu'il ne nomme
pas, qui, comparant La Mecque et Le Caire, déplore une “mosquée al-Azhar
souillée par les pieds des [visiteurs] anglais, hommes et femmes.”206

Les étudiants de la mosquée sont organisés, logés et hébergés dans des
riwaq en fonction de leur pays d'origine ou, dans le cas des Egyptiens, par pro-
vince ou région. La mosquée compte, au début du xx¢ siecle, quarante-quatre
riwag, dont 'écrasante majorité est réservée aux Egyptiens.207 Prietze décrit
cette organisation:

Par bien des aspects, la mosquée al-Azhar ressemble aux universités occi-
dentales du Moyen Age. Les compatriotes sont organisés en association
qui dispose de locaux. Leur mobilier se compose de grandes armoires
murales, dans lesquelles chaque membre dispose d'un tiroir. Il existe de
nombreuses bourses d’études, qui sont fournies en nature. Les professeurs
recoivent également leur salaire en pain, dont le nombre dépend du rang
du bénéficiaire; ce qu'ils ne mangent pas eux-mémes, ils le vendent.298

En effet, depuis le dernier quart du xvie siecle, les institutions de la mosquée
distribuent du pain aux étudiants et aux indigents. Au début du xx¢ siecle,

204 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, f. 4.

205 Kudsieh 2016: 55.

206 Nagqar/Nagar 1969: 323; Snouck Hurgronje 2007 [1931]: 201.

207  Walz 2006: 99.

208 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, f. 5.
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chaque étudiant éligible recoit d'un représentant de son riwaq deux ou quatre
miches de pain, en général une partie qu'il mange et une partie qu'il revend.209
Chaque riwaq est dirigé par un chef (A. sheikh al-riwaq), choisi la plupart du
temps parmi ses membres sur la base de I'ancienneté, de la piété et du savoir,
qui est responsable de la direction de la communauté, de l'accueil et du conseil
aux nouveaux arrivants, ainsi que de la supervision et de la collecte des fonds
pour les nourrir a partir des dotations islamiques (A. awgaf).2°

Pour les pelerins du Sahara et du Sahel central, I'existence d'un riwaq du
Borno, créé probablement au début du x1x¢ siecle, leur offre un logement
et un lieu de sociabilité.?!! Celui-ci accueille dans la seconde moitié du x1x®
siecle aussi bien des étudiants kanouriphones que haoussaphones ou peuls
désignés souvent dans leur nisba par le terme générique de takruri. En 1855,
Escayrac de Lauture, un orientaliste travaillant pour le ministere des Affaires
étrangeres francais, indique que “le cheikh des étudiants africains de la mos-
quée est Abdallah, [originaire] de I'Afnou, le chef de chambrée des étudiants
noirs a El-Azhar”212 En 1903, sur les 10.000 étudiants d’al-Azhar, on dénombre
soixante-treize Africains, la plupart malikites.?!3 Gordon Lethem estime, lui,
a deux cents personnes les originaires du Nigéria résidant dans la premiére
décennie du xxe siecle en Egypte, dont quarante et une familles au Caire et
parmi elles dix-sept d’étudiants a al-Azhar, majoritairement haoussas et peuls
tous revenant du pelerinage.?!* Selon les listes du nombre d’étudiants dans
les différents riwagq, celui du Borno comptait soixante-cinq étudiants en 1872,
treize en 1902 et dix-sept en 1925.215

5 Le Caire 1904-1914: les conditions de production de I'ceuvre d’al-
Hajj Musa

Ni Prietze ni al-Hajj Musa n’explicitent exactement comment ils se sont ren-
contrés, mais il est possible, grace aux documents et a la littérature existante,
de faire des hypothéses sur les circonstances qui y ont présidé. Prietze était
certainement au courant des travaux des orientalistes aupres des savants de

209 Dodge 1961: 82, 127-128.

210 Zeghal 1996: 20

211 Laminu1993: 15; Terence Walz (2006: 100) considére que le riwaq aurait été créé vers 1820.

212 Escayrac de Lauture 1855-1856: 174. Afniou est le terme kanouri pour désigner les Haous-
sas.

213 Falk Gesink 2009: 199.

214 Lethem1927: 50, 52.

215 Walz 2006: 117.
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la mosquée al-Azhar et il a dii entendre parler de la présence d’étudiants, dits
takruri, originaires du Sahel et du Sahara central, séjournant dans le riwag du
Borno. A partir de 13, il a probablement sollicité l'administration de la mosquée
al-Azhar afin d’étre autorisé a y entrer et a y travailler. Pour cela, il a sans doute
été invité a se rendre aupres du chef du riwaq du Borno, qui aura, lui, évalué la
recevabilité de sa demande et choisi parmi les étudiants un interlocuteur qui
pourrait convenir et étre intéressé par ce type d’échanges. On sait, parce qu'al-
Hajj Musa I'a dit plus tard a Prietze, que les originaires de Darfur et du Ouaddai,
par exemple, étaient pour beaucoup réticents a parler a un Européen, et ce
malgré ses intercessions.?!6 Si lui, a accepté, c'est certainement en premier lieu
par fidélité et par soumission hiérarchique a I'égard du chef du riwaq, mais
aussi par ouverture d’esprit. Inversement, si celui-ci 'a choisi, c’est stirement
parce qu'il pensait qu'il accepterait plus que d’autres.

A partir de mai 1904, Prietze et al-Hajj Musa travaillent réguliérement ensem-
ble et leur activit¢é commune est largement documentée. Pour explorer les
manieres dont ces deux hommes ont concrétement travaillé nous disposons des
indications fournies par Prietze dans les introductions et les notes de ses travaux
publiés, ainsi que d'informations sur les conditions matérielles de leur vie dans
les lettres de Prietze a ses parents, qui n'ont été conservées que pour les années
1898 a 1906, enfin pour les modalités de leur coopération des carnets de notes et
des brouillons conservés dans ses archives privées. Al-Hajj Musa est, lui aussi,
engagé dans une correspondance avec ses parents; Prietze a publié deux lettres
que celui-ci a rédigées en gjami kanouri, témoignant du maintien d’un lien épis-
tolaire entre le pelerin et sa famille, malgré la distance.?1” Ce type de correspon-
dances en diaspora ne semble pas exceptionnel, Prietze recoit des courriers, en
ajami haoussa, envoyés de Tunis par al-Hajj Ahmadu ou Ahmed es-Sudani, le
Peul qui fut son premier informateur en 1902, et il mentionne dans ses lettres
a ses parents d'autres recues d’'un certain Abdullahi?® Malgré ces nombreux

216 “Les années ou un Européen pourra, comme moi, réaliser de telles études aupres des
éleves de la mosquée al-Azhar sont comptées. J'ai déja essayé en vain d’avoir des gens
du Wadai et du Dar For pour mes besoins. Malgré les persuasions de Musa [sic], ils ne
daignaient pas entrer en contact avec un Nasrani (Nazaréen). Musa [sic] m'a dit que les
consuls concernés (a savoir le francais et I'anglais) avaient offert aux étudiants des deux
pays mentionnés un logement et des repas gratuits; mais ils auraient catégoriquement
refusé cela aussi,” Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz
1-11," 1906, lettre de Prietze a ses parents, Alexandrie, 24 juin 1906.

217 Dans ce volume, Lettres d’al-Hajj Musa a ses parents, dans l'original Prietze 1930: 85-89.

218 Les échanges avec al-Hajj Ahmadu ou Ahmed es-Sudani sont conservés a la Staats- und
Universitatsbibliothek Hamburg Carl von Ossietzky, Prietze Nachlass, Nr Pr K2 — 25 Agigi
1. La seconde correspondance est mentionnée dans une lettre a ses parents, Staatsbiblio-
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documents, pas un ne permet néanmoins d’accéder directement au point de vue
d'al-Hajj Musa sur cette collaboration.?!9

Les conditions de coopération entre les deux hommes ne sont pas celles
d’'une subordination claire de I'un a l'autre. Aucun élément ne laisse penser
qu'al-Hajj Musa aurait été contraint, ou qu'il aurait, par sa position ou en raison
du contexte, pu se sentir forcé, d'une maniere ou d’'une autre. Leur travail en
commun a lieu dans un pays ou ils sont tous les deux étrangers et ou le pays
d'origine de Prietze n'a pas de position coloniale. Tous deux sont des lettrés
accomplissant au Caire un projet intellectuel et savant. Mais leurs situations
et leurs conditions de vie ne sont pas équivalentes pour autant. Prietze est
un Européen blanc dans un environnement impérial, méme s'il n'appartient
pas alors a des institutions coloniales dans son pays et n'est pas non plus lié
aux autorités britanniques en Egypte. Il vit dans le confort que lui permet son
milieu bourgeois et peut solliciter le secours de sa famille et de ses réseaux en
Europe en cas de besoin. Al-Hajj Musa est un Ouest-Africain noir dans une
métropole ot se mélent, alors, racisme colonial et racisme du Moyen-Orient,
notamment lié a 'esclavage, mais il est né libre et n'a jamais été asservi. Il sem-
ble vivre dans un grand dénuement avec une famille a charge, méme s'il béné-
ficie, lui aussi, de réseaux, ceux des étudiants sahéliens au Caire.

Lorsqu'en 1903-1904 Prietze s'installe dans cette vie itinérante méditer-
ranéenne, il séjourne en touriste avec des pratiques qui sont plus bourgeoises
que luxueuses, logeant dans des pensions de famille plutot que dans de grands
hotels.220 11 indique souvent dans ses lettres se déplacer vers des régions ou
le colit de la vie est moins élevé, comme lorsqu'il quitte la Gréce pour les
alentours de Constantinople. Au départ, c'est une série d’'au moins trois sub-
ventions, notamment une de 1.000 marks et une autre de 6oo marks, de la
Gesellschaft fiir Erdkunde zu Berlin/Société de géographie de Berlin et de la

thek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, lettre de Prietze
a ses parents, Le Caire, 9 mai 1905.

219 Il n'y a pas d'équivalent a 'humour de Dorugu dans son récit autobiographique di-
sant a Schon a propos de leur travail commun et consigné par ce dernier certainement
a son corps défendant: “Maintenant je t'ai donné beaucoup d’histoires, tu as aimé, toi
l'amoureux de la langue haoussa, tu as trouvé des mots nouveaux? Chaque fois que tu
trouves un mot nouveau, tu sautes de joie. [...] Je suis fatigué de parler, je vais me coucher,
ta main n'est-elle pas fatiguée d’écrire?” (Dorugu 188s5: 101). Ce passage a été coupé dans
l'édition suivante du texte de 1906.

220 Par exemple, selon les lieux indiqués dans ses lettres, la pension Tewfick au Caire, la pen-
sion allemande Kroecker a Pera, la pension Datscha Wanda a Helwan et la pension Isca-
rino a Sorrente.
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Kolonialgesellschaft/Société coloniale, qui lui ont permis d'initier son séjour.22!
Puis il a confié une partie de ces fonds a “un ami fortuné, qui spécul[e] avec
une grande habileté sur les valeurs égyptiennes” de maniere a les faire fructi-
fier.222 Les recettes ainsi générées lui permettent de vivre toute 'année 1905. En
1906, il a, de nouveau, besoin d’argent et son pére lui envoie, en deux fois, 400
marks issus des intéréts de biens qu'il posséde en Allemagne.?23 Sa vie semble
confortable et peu contrainte par les conditions matérielles.

Une part importante de ses lettres a sa famille est consacrée a se plaindre
d’Auguste Seidel, qui I'a pressé pour lui rendre des textes et qui, ensuite, ne les
a pas publiés dans les délais convenus. Or, comme il ne publie pas, Prietze ne
peut faire de nouvelles demandes de subvention, ce qui le bloque dans ses pro-
jets.224 11 finit par les publier lui-méme a compte d’auteur.?2> Contribuer a une
revue spécialisée est un enjeu central pour un amateur comme lui, dans le con-
texte d’une linguistique africaniste déja fortement institutionnalisée.?26 Sa cor-
respondance laisse transparaitre que ce qui 'inquiéte n'est pas comment vivre
et financer son séjour et ses recherches, mais plutét comment faire pour que
son travail soit reconnu et diffusé a sa juste valeur en Allemagne pour rester,
malgré I'éloignement, présent au sein des réseaux allemands s'intéressant a
I'Afrique.

Prietze navigue entre les anciens réseaux liés a 'exploration scientifique, au
sein desquels il a été introduit grace a la réputation de son oncle, les nouveaux
réseaux scientifiques qui se sont créés ou se sont renforcés dans le sillage de
l'entreprise coloniale allemande et ceux liés a 'expatriation et aux Européens
qu'il rencontre au gré de ses déplacements et qui vivent comme lui. Il est, par
exemple, en lien avec d’anciens explorateurs désormais insérés dans le monde
universitaire allemand lié a 'Afrique, comme Paul Staudinger qui, face a ses
problemes avec Seidel, lui propose de publier ses textes dans les Mittheilungen

221 Deutsche Kolonialzeitung: Organ der Deutschen Kolonialgesellschaft, Neue Folge 10 (2
octobre 1897): 402; Deutsche Kolonialzeitung: Organ der Deutschen Kolonialgesellschaft,
Neue Folge 11 (15 septembre 1898): 331.

222  Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-11,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Rome, 7 aolit 1906, f. 3.

223 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-11,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Rome, 7 aolit 1906, f. 3.

224 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Constantinople, 11 novembre 1903, f. 3.

225 Clest grice a son oncle, député au Reichstag, qui obtient raison de Seidel et récupere ses
manuscrits. Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,”
1904-1905, lettre de Prietze a ses parents, Constantinople, 25 novembre 1903, f. 2-3. La
publication ayant suscité ces difficultés est certainement: Prietze 1904.

226 Turner1987: 69.
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des Seminars fiir Orientalische Sprachen an der Koniglichen Friedrich-Wilhelms-
Universitdt zu Berlin.?27

Aupres des Ouest-Africains qu'ils rencontrent, Prietze joue de sa position
d’Européen n‘appartenant pas aux puissances coloniales dominantes, c'est-a-
dire d’Allemand en Egypte. Ainsi explique-t-il espérer convaincre les étudiants
d'al-Azhar de travailler avec lui: “En leur montrant que je ne suis ni Ingelisi ni
Faransani, mais Aleman, mais je dois faire attention a l'utilisation de cet avan-
tage si je ne veux pas étre accusé d’activités suspectes par les Anglais et risquer
d’étre expulsé.”228 En effet, il doit composer avec les autorités coloniales des
pays ou il séjourne, comme a Tunis, ot il raconte avoir été accueilli froidement
par les autorités francaises et constamment surveillé.?29 Bien qu'évoluant
dans un milieu internationalisé, ses lettres ne sont pas exemptes d’un certain
nationalisme et d'un sentiment antifrancais de plus en plus prononcé au cours
de la premiere décennie du xx¢ siecle alors que les tensions montent entre
pays européens.230

De son c6té, al-Hajj Musa étudie pour sa part a la mosquée al-Azhar sans
y vivre. S'il habite dans un logement personnel, cest certainement parce qu'il
est marié avec deux femmes. En 1904, Prietze rapporte que sa seconde épouse
“est en pelerinage a La Mecque, accompagnée de sa mere,” alors qu'al-Hajj
Musa avait “fait son pelerinage en compagnie de sa premiere épouse il y a
cinq ans."?3! Sa premiére femme est Aajjia Habiba qu'il avait épousé lors de
son séjour a Zinder. Dans l'introduction de Bornusprichwdérter publié en 1915,
Prietze mentionne que celle-ci est décédée, sans que l'on puisse déterminer a
quel moment cela s'est produit entre 1905 et 1914. C'est certainement au Caire,
ou dans la région, qu'al-Hajj Musa a rencontré sa seconde épouse, une Born-
ouane originaire de Kuka, qui n'est jamais nommeée ni par Prietze ni par al-Hajj
Musa, bien qu'elle participe de maniere importante a leurs travaux puisque
cest elle qui fournit la majorité des proverbes colligés par les deux hommes.232

227  Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 14 mars 1904, f. 2.

228  Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-11,” 1906, lettre de
Prietze a ses parents, Rome, 24 juin 1906, f. 3.

229 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 23 décembre 1905, f. 2.

230 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-11,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 28 mars 1906, f. 2—5.

231 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, f. 4-5.

232 Dans ce volume, Proverbes du Borno, dans l'original Prietze 1915: 85.
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Prietze se rend chez al-Hajj Musa en février 1905 et décrit longuement le
logement de celui-ci comme “la plus petite chambre qu'il ait jamais vue” qui:

mesure environ deux metres de large, deux metres et demi de haut et
deux meétres et demi de long. Un lit occupe plus du tiers de la chambre.
Les murs sont blanchis a la chaux, 'ensemble du mobilier est composé
de nattes, de couvertures, de récipients en fer blanc et d'une lampe, le
tout méticuleusement propre. Le lit sert de divan, sur lequel je jouais de
la trompette a coté de lui, et quand il me tendit une noix de cola dans
son beau vétement, il me parut digne comme un prince. La nourriture
est cuite dans la petite cour devant la porte. J'ai regardé presque avec
envie mon ami, ce Diogéne, qui sait comment vivre en gentleman avec
des moyens si simples et ne rechigne pas devant les efforts intellectuels
méme avec si peu de nourriture.233

D’apres la description de sa chambre, al-Hajj Musa semble vivre chichement
et ses lettres a ses parents le confirment. Dans la seconde lettre, il évoque son
souhait de rentrer et son impossibilité a le faire en raison de son manque de
moyens: “Si on demande de nos nouvelles, nous allons bien. Nous voulons ren-
trer a la maison, mais il n'y a pas d’argent. Envoyez-nous: dix vétements, dix
pagnes indigo, cinquante rials, envoyez-nous ca en Egypte, nous reviendrons
a la maison.”234

Les étudiants ouest-africains n'étaient pas éligibles au don de pain de
'université qui n'avait pas assez de fonds pour tous. Ils devaient donc subvenir
a leurs besoins par leurs propres moyens ou grace a des dons de souverains ou
de personnalités de leurs régions d'origine.?35> Comme les autres membres de
la petite communauté des ressortissants du Sahel central nés libres, les étudi-
ants d’al-Azhar participent aux activités économiques de la ville, certains sont
engagés dans le commerce, d'autres dans le trafic d'esclaves, d’autres encore
sont interpretes aux douanes, tandis que beaucoup fabriquent et vendent des
charmes magiques.236

Pour financer ses études, al-Hajj Musa pratique, lui aussi, une forme
d'itinérance méditerranéenne. Il mene une vie d'étudiant au Caire pendant

233 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 4 février 1905, . 4-5.

234 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83; dans ce
volume, Lettres d’al-Hajj Musa a ses parents, lettre 2, dans l'original Prietze 1930: 87-89.

235 Walz 2006: 102.

236  Walz 2006: 109-111; Walz 2010: 53.
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la période des enseignements et lors des congés, qui ont lieu au moment du
Ramadan et de 'Aid el-Kebir, il se rend a Jérusalem, Tunis ou Tripoli pour com-
mercer avec les caravanes qui partent pour les régions saharo-sahéliennes
de maniére a financer un nouveau semestre.?3” Le Caire est a l'interface des
réseaux commerciaux du Hijaz, de 'Europe et du continent africain.?38 Al-Hajj
Musa achéte donc certainement au Caire des marchandises égyptiennes (par
exemple des vétements, parfums, perles, rasoirs, coutellerie et épées) ou des
produits européens importés, présents la-bas et appréciés dans le Borno, pour
les confier a des marchands transsahariens. Dans le méme temps, il rapporte
peut-étre des produits du Sahara et du Sahel achetés aux caravaniers pour les
revendre a ses compatriotes vivant la ou recherchés par les Cairotes (comme
les plumes, I'ivoire, la gomme ou le natron), ainsi que le font encore aujourd’hui
les étudiants de ces régions.239

Bien qu'il n'y réside pas, al-Hajj Musa est inséré au sein du riwaq du Borno.
En témoigne sa deuxiéme lettre a ses parents ou il leur demande d’adresser
ce qU'ils lui enverront directement au Shehun Bornawiya/sheikh al-riwag du
Borno.240 1] est aussi partie prenante des réseaux de sociabilité liés a celui-ci.
Dansune de ses lettres a ses parents, Prietze évoque les soirées qu'il passe avec
ses camarades a lire dans la cour de la mosquée.?*! Les étudiants du Sahara et
du Sahel central ont également en commun des pratiques dévotionnelles, en
particulier a la mosquée Surur Agha, fondée en 1894 par un ancien eunuque,
Muhammad Surur Agha al-Asmar, mort en 1915, qui crée une salle de priere et
un wagqf en faveur des étudiants du Borno et du Ouaddai.?+2

Au départ, al-Hajj Musa avait prévu de rester trois ans, mais son séjour dure
finalement bien plus longtemps.243 En 1896, pour obtenir un diplome et étre
considéré imam ou khatib, il fallait suivre des cours pendant huit ans et ter-
miner huit enseignements, le plus haut diplome étant obtenu aprés douze ans

237 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 9 mai19os, f. 5.

238 Walz1972: 264.

239 Bava et Pliez 2009: 203—205.

240 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83; dans ce
volume, Lettres d’al-Hajj Musa a ses parents, lettres 1 et 2, dans l'original Prietze 1930:
85—89.

241 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-11,” 1906, lettre de
Prietze a ses parents, Alexandrie, 24 juin 1906.

242 Walz1972: 101

243 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83; dans ce
volume, Lettres d’al-Hajj Musa a ses parents, lettre 1, dans l'original Prietze 1930: 85-87.
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d’études.2#* 11 est difficile de savoir dans quelle mesure ce cursus était acces-
sible aux non-Egyptiens, et en particulier aux Ouest-Africains.245 La durée plus
longue du séjour et des études de bien des Ouest-Africains a al-Azhar est liée
a des questions de langues, mais aussi au fait qua la fin du x1x¢ siécle, comme
encore aujourd’hui, leurs études préalables dans leur pays ne sont la plupart du
temps pas reconnues.?*6 En 1925, lorsque Gordon Lethem réalise son enquéte
au Caire, il entend parler d’al-Hajj Musa qui y réside toujours.24

De la cour de la mosquée al-Azhar a la chambre d’al-Hajj Musa, une certaine
intimité s'est nouée entre les deux hommes, a laquelle nous n'accédons que par
le récit de Prietze. Celui-ci décrit a plusieurs reprises son informateur dans les
introductions de ses publications et dans ses lettres a ses parents, par exem-
ple en 1905: “Ce noir est un homme trés distingué, toujours poli, bien élevé,
amical. Son horizon, cependant, ne dépasse guére les frontieres du monde
mahométan. Le fait que la Russie se bat avec le Japon lui est inconnu, ainsi
qu'a la plupart de ses camarades de classe.”>4® On sent a ce moment encore
une certaine distance teintée de condescendance. Au cours de 'année 1905,
il parle régulierement de lui et évoque, au-dela de leur travail en commun,
les moments de familiarité qu'ils partagent: “Je ne fais que discuter avec mon
Musa, lui parler de la grandeur du monde, ou I'emmener au jardin botanique
et lui montrer les arbres de son pays.”?4° Dans sa lettre suivante, deux semaines
plus tard, il revient sur leurs promenades:

Tantot dans le jardin botanique, tantdt dans le jardin zoologique, les
deux étant accessibles pour une demie piastre (10 Pfg.) et renferment,
grice au climat, des especes de plantes et d’animaux que méme le grand
Hagenbeck?5% n’a pu introduire en Europe. Ce sont les plus beaux jardins
que je connaisse et de merveilleux endroits pour les malades ou les con-
valescents. Musa est heureux de retrouver les arbres et les créatures de sa
patrie, il me donne leurs noms et me dit ce qu'on en fait chez lui. Hier, il

244 Dodge 1961:136.

245 Walz1972:103.

246 Bava 2014.

247 Lethem1927: 32.

248 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 4 février 1905, f. 5.

249 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 8 janvier 1905, f. 4.

250 Il s'agit du marchand d’animaux, entrepreneur de spectacle de cirque et concepteur de
parc zoologique Carl Gottfried Heinrich Hagenbeck qui fit fortune en important les zoos
humains en Allemagne dans les années 1870.
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y avait beaucoup d'excitation parmi les passants présents dans le jardin
zoologique; ils nous dirent avec une expression excitée qu’il y avait un
gorille a voir dans le prochain pavillon. Cétait un gros chimpanzé. Musa
navait jamais vu un tel animal auparavant et resta sans voix, surtout
quand l'animal embrassa le gardien. ‘Dieu est merveilleux, murmura-t-il
finalement, ‘ne devrait-on pas le considérer comme un étre humain?'25!

Dans ses lettres de 1905-1906, il appelle al-Hajj Musa sa “perle noire” et vante
régulierement ses qualités humaines, le décrivant comme amical, agréable et
doux.252

Dans I'ensemble des lettres et des documents de Prietze, il n'est jamais ques-
tion d’'une rémunération d’aucun de ses informateurs ni méme de dons en
nature ou de cadeaux qu'il aurait pu leur faire, a 'exception, concernant al-Hajj
Musa, des entrées au jardin zoologique et au jardin botanique mentionnées ci-
dessus. A un autre endroit, Prietze évoque avoir prété a al-Hajj Musa un manu-
scrit en haoussa consacré a l'histoire de la propagation de l'islam dans le pays
haoussa, ce qui montre des formes d’échanges intellectuels poussés. Louvrage
aurait d’ailleurs passionné celui-ci et ses camarades, selon Prietze: “Pendant
plusieurs jours tous les étudiants ont passé des nuits blanches assis dans la
cour a I'écouter le lire; je soupconne méme qu'il a été recopié. Ol un zéle sem-
blable se trouverait-il chez nous?"?5® Au-dela du jugement de valeur positif,
cette description montre que 'engouement d’al-Hajj Musa pour l'histoire et
la culture de sa région d'origine sont loin de se limiter aux sollicitations de
Prietze.

6 Pratique concreéte du travail scientifique: composer, dicter,
collecter, corriger

Toutes les publications de Prietze apres leur rencontre de 1904 portent d'une
maniére ou d’une autre la marque d’al-Hajj Musa, soit parce que cest lui qui a
fourni les matériaux, soit parce qu'il a relu et/ou corrigé les données confiées

251 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 21 janvier 1905, f. 3—4.

252  Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 9 mai 1905; Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz
1-11," 1906, lettre de Prietze a ses parents, Le Caire, 4 mai 1906, 26 mai 1906, Alexandrie, 24
juin 1906.

253 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-11,” 1906, lettre de
Prietze a ses parents, Alexandrie, 24 juin 1906.
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par d’autres. La rencontre avec le savant bornouan semble constituer un tour-
nant dans la vie professionnelle de Prietze qui paraissait jusqu’ici se chercher
et avancait difficilement.?54 1l est, a partir de 13, plus assuré dans ses lettres
et régulierement exalté par son travail avec al-Hajj Musa qu'il évoque dans
la plupart de ses missives, parfois de maniére allusive et parfois en détail. De
son coté, d’apres les informations données par Prietze, ce dernier semble se
passionner pour ce qu'il lui demande, ne se contentant pas de jouer un role
d'informateur ou de passeur de contenu, mais discutant les regles de grammaire
et de transcription, corrigeant les textes donnés par d’autres et s'investissant
largement dans les enquétes.

L'objet des investigations de Prietze est linguistique, I'enjeu des langues
et des modalités d’intercompréhension est donc au cceur de leur rencon-
tre. Dans une lettre datée du 5 mai 1904, celui-ci décrit a ses parents le
rapport aux langues de son nouveau collaborateur: “Aujourd’hui encore,
l'arabe est pour lui une source de chagrin; notre lingua franca est donc
principalement le haoussa, qui lui est presque aussi familier que son kan-
ouri natal.”?%% Deux semaines plus tard, Prietze revient sur la question des
langues. Il indique avoir passé une partie de I'hiver 1903-1904 a se familiar-
iser avec l'arabe égyptien pour étre en mesure de travailler avec des “noirs
locaux,” mais il précise qu'avec al-Hajj Musa cela ne lui est pas utile puisque
celui-ci “comprend assez bien l'arabe classique, mais trés peu I'égyptien.”256
Ce qui est logique au regard de sa formation qui se fonde sur 'usage de
l'arabe coranique.

Al-Hajj Musa est kanouri de langue premiere et son haoussa, tel qu'il
nous apparait dans ce que Prietze a noté et publié, est celui d'un haoussa-
phone de langue seconde.?%” Il néglige notamment régulierement d'utiliser
le temps du récit ou le passé de narration pourtant trés courant dans
l'oralité narrative haoussa (utilisant suna plutot que suka par exemple), ce
qui est caractéristique des pratiques de haoussa comme langue seconde. Il

254 Lensemble de cette partie est largement le produit des nombreux échanges et du tra-
vail collectif réalisé dans le cadre de 'ErRC Langarchiv avec Cécile van den Avenne, Elara
Bertho, Jean-Charles Hilaire, Hadiza Nazal et Benedetta Rossi, nous les remercions pour
ces précieux échanges.

255 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, . 4-5.

256  Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 22 mai 1904, f. 3.

257 Lanalyse a été réalisée en collaboration avec Jean-Charles Hilaire et Hadiza Nazal, a partir
de la version publiée de Prietze 1930.
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fait aussi régulierement en haoussa des inversions de genre entre féminin
et masculin, la distinction n'existant pas en kanouri.?® Sa langue premiere
transparait également dans la structuration de ses phrases dans lesquelles il
inverse parfois l'ordre des mots, mettant le verbe a la fin, comme c’est le cas
en kanouri qui est une langue sov, pour sujet-objet-verbe.?5° Son haoussa est
hybride; mélangeant des formes dialectales de 'Est et de I'Ouest, reflétant ses
voyages et les étapes de son apprentissage dans différents endroits du monde
haoussaphone. En effet apparaissent parfois des formes typiques du parler de
Zinder,2%0 et parfois des formes de Kano, semblant marquer des phénomeénes
d’hypercorrection et 'application de ce qui est considéré aujourd’hui comme
le standard de Kano.26!

Il est plus difficile de mesurer la connaissance du haoussa et du kanouri
de Prietze. Il n'a jamais été ni n'a séjourné dans un pays haoussaphone ou
kanouriphone, n’a pas non plus évolué dans un milieu diasporique lié a ces
deux langues et n'a cotoyé jusqu'ici que quelques individus rencontrés a
Tunis qui n'étaient pour la plupart pas haoussaphones natifs.262 Cela n’est
pas exceptionnel a 'époque dans les recherches linguistiques consacrées
au haoussa et au kanouri. Prietze a probablement appris les bases de ces
idiomes en Europe. Dans les universités allemandes, le haoussa est ensei-
gné a Berlin au Seminar fiir Orientalische Sprachen depuis 1898.263 Une
partie de son apprentissage a aussi dii se réaliser par l'intermédiaire des
ouvrages de Koelle et Schon et des archives de collectes linguistiques que
lui avait confiées son oncle Gustav Nachtigal, rassemblant celles de Barth et
les siennes.264 11 est plus familier du haoussa que du kanouri et, comme le
montrent les notes de ses articles, c'est souvent en passant par un dialogue
en haoussa que Prietze construit sa traduction du kanouri. Au-dela de ses

258  Prietze 1930: 86, 92. Prietze le remarque lui-méme souvent en note.

259 Prietze 1930:107, 108.

260 Usage de gun a la place de wurin, ou de hallau a la place de har yanzu, lakin ala place de
domin, Prietze 1930: 91, 87.

261 Prietze 1930: 91, 97—98.

262  Seidensticker-Brikay 2013.

263 Clest l'orientaliste Julius Lippert qui I'enseigne avec comme assistant un originaire de
Tripoli Muhammed Beschir. “Seminar-Chronik fiir die Zeit von Ostern 1898 bis Ostern
1899,” Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen zu Berlin 2 (1899): i.

264 Comme le formule Binger a propos du haoussa, c’est une langue “avec laquelle il est aisé
de se familiariser, car on trouve en Europe d’excellents ouvrages sur le haoussa: Schoen
[sic], Barth, Leroux, Faidherbe, Tautain, etc.,” Binger 1892, 1: 479, cité dans van den Avenne
2017:137.
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connaissances livresques et théoriques, ses échanges avec al-Hajj Musa le
font progresser en kanouri.

Les deux hommes travaillent ensemble, régulierement, deux heures par jour,
quand ils sont tous deux au Caire.265 A partir des différentes introductions de
Prietze a ses articles, qui ont été publiés pour la plupart apres son retour en
Europe, mais qui correspondent a un travail effectué a cette période, on peut
proposer des hypotheses sur les modalités de leur collaboration. Dans les tex-
tes publiés, la premiére mention de leur travail en commun apparait dans
I'introduction de l'article “Tiermdrchen der Haussa/Fables des Haoussas,” dans
le Zeitschrift fiir Ethnologie, en 1907. Prietze y déclare avoir retravaillé avec al-
Hajj Musa les matériaux collectés a Tunis aupres de son informateur al-Hajj
Ahmadu,?%¢ pour corriger, selon lui, les erreurs et les passages difficilement com-
préhensibles du texte. Mais ses lettres permettent de voir que leur collaboration
a commencé bien avant, autour de la publication qui est l'objet de son conflit
avec Seidel en 1904.267 Prietze écrit a ses parents qu'il en relit les épreuves, se
plaignant de la tentative de 'éditeur d'imprimer le texte en deux colonnes, ce
qui dénaturerait son travail et indique qu'il en a profité pour discuter “des points
obscurs avec [s]Jon Musa et [a] donc retravaillé certaines chansons.”268

La méthode de Prietze repose sur un double recueil, a la fois une notation
a l'oreille d’'une oralisation réalisée pour lui et la sollicitation de documents
rédigés a sa demande en ajami haoussa ou kanouri. Il ne peut pas étre établi a
partir de la documentation existante si cette double collecte obéit a un ordre
privilégié, s'il préfere d’abord obtenir une version écrite puis demander au
scripteur de l'oraliser ou s'il collecte d’abord une version orale avant de sol-
liciter une version écrite pour comparaison. Cela dépend certainement de
ses interlocuteurs et de leur degré de familiarité avec la culture écrite. Cette
double collecte est peut-étre aussi liée a la maitrise limitée que Prietze a de
ces langues, qui ne lui permet pas de ne faire confiance qu’a son écoute et a
sa propre notation. Plus que pour Schon ou Koelle qui passait rarement par la
sollicitation de version écrite dans leur collecte, I'écrit joue un réle important
dans la pratique de Prietze. Néanmoins, celui-ci ne I'intéresse pas en soi, il ne
produit aucune analyse sur les pratiques de cultures écrites dans la région et
ne compare les versions qu'il a transcrites aux versions que l'on a écrites pour

265 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 22 mai 1904, f. 2.

266  Seidensticker-Brikay 2013: 813—815; Lefebvre 2021: 34—35.

267 Il s'agit certainement de ce travail: Prietze 1904.

268  Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, let-
tre de Prietze a ses parents, Le Caire, 22 mai 1904, f. 4.
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FIGURE 4  Page de notes de Prietze comparant l'orthographe ajami de ses deux
informateurs, Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze,
“Korrespondenz 11-9,” Notes sur 'orthographe haoussa269

lui que pour en vérifier la conformité.2’0 L'écrit est un moyen de confirmer son
écoute et un outil de comparaison, qui en tant que forme noble lui permet de

269 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 11-9,” Notes sur
l'orthographe haoussa.

270  Dans certaines de ses notes, il indique qu’al-Hajj Musa prononce un mot de telle maniere,
mais 'écrit autrement par exemple, dans ce volume, Chansons du Borno, dans l'original
Prietze 1914: 220 n. 3, 228 n. 3.
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corriger l'oralité, mais il ne s'interroge pas sur son usage par ses interlocuteurs
ni sur la valeur que ceux-ci lui accordent.

Prietze relit avec al-Hajj Musa les textes écrits pour lui par al-Hajj Ahmadu
a Tunis, alternant analyse de la transcription et reformulation orale, et dis-
cutant de ses interprétations linguistiques et de sens. Pour lui, al-Hajj Ahmadu
serait doté d'un esprit créatif et imaginatif, tandis que al-Hajj Musa aurait
“un esprit critique, une sensibilité a la correction linguistique et stylistique
et un sens extraordinaire des particularités tonales,” ce qui semble rendre
leurs deux regards extrémement complémentaires.2”! 1l lui fait aussi réécrire
les documents recueillis a Tunis, considérant qu'al-Hajj Musa maitrise mieux
les conventions écrites qual-Hajj Ahmadu.?2”2 Seules les publications de
Prietze postérieures a sa rencontre avec al-Hajj Musa contiennent des versions
ajami publiées. Si d’'autres informateurs lui avaient déja donné des éléments en
ajami, comme il le dit dans une note de sa thése soutenue en 1915 a 'université
de Duisburg, c’est la rencontre au Caire d"“un informateur plus perspicace” qui
lui a permis “d’avoir une clarté suffisante, sinon complete, sur le sens de cer-
tains détails.”273

Prietze décrit le processus de mise par écrit dans I'introduction de “Der
Besuch des deutschen Kaisers 1898 in Jerusalem/La visite de 'empereur alle-
mand a Jérusalem en 1898”:

La transcription d’Achmed nétait pas a la hauteur de l'orthographe
observée par les meilleurs scribes haoussas. [...] Cest pourquoi, au
Caire, j'ai demandé a mon informateur Mussa [sic], avec qui j'ai relu le
texte en détail, d'en produire une meilleure version écrite sous ma dic-
tée, qui est reproduite ici. Celles-ci contient également quelques erreurs
typographiques: il aimait dire en pareil cas: Ziicia ta-na fudi, hanniiya-na
batawa, “le cceur parle, mais la main s'égare”. La ou il s’agit de simples
erreurs, je ne crois pas nécessaire dattirer I'attention sur chaque diffé-
rence, mais plutot lorsque celles-ci sont intentionnelles et habituelles.
Jai conservé le dialecte de Kano, dans lequel j'avais noté le texte a l'oreille,
et je n'ai pas tenu compte des fréquentes modifications des voyelles de

271 Prietze 1907: 917.

272 “Comme [al-Hajj Ahmadu] n’écrivait pas avec suffisamment de soin pour que son texte
soit publiable, j'ai dicté ma transcription au Caire a la plume Mussa [sic], un informateur
plus soigneux” (Prietze 1926b: 139).

273 Prietze 1916b: 5.
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Missa qui écrit, par exemple: bu mu a la place de ba mu; de méme jécris
comme Achmed abi-n au lieu de abu-n chez Mussa.2”*

Clest en ré-oralisant le texte qui lui avait été confié a Tunis par al-Hajj Ahmadu
que Prietze travaille avec al-Hajj Musa, ce dernier réécrivant le document a
la dictée. La dimension orale de I'écrit ajami est importante, que ce soit en
haoussa ou en kanouri, dans la mesure ot le texte est composé par le scripteur
a partir de son interprétation de la sonorité phonétique des mots.

Prietze décrit peu l'orthographe arabe utilisée par al-Hajj Musa, mais les
quelques éléments qu'il note permettent de voir un intérét fort de ce dernier
pour les questions de transcription et de précision phonétique:

Son orthographe arabe est celle que I'on enseigne dans le pays Borno et
est donc en cela digne d'intérét. Malheureusement, son écriture est par-
fois sommaire. J'ai transcrit avec des caractéres latins, selon l'alphabet
standard de Lepsius ce qui m’a permis de mieux rendre les variantes de
ce dialecte. Ce qui est particulier [dans son orthographe], c'est qu'au lieu
de rendre le e du haoussa et du kanouri, par un point en bas de la lettre
concernée ou un accent en diagonal au-dessus de la ligne; comme dans
leskin, léskina, il écrit lui de fagon constante — ai — alors que la pronon-
ciation n'est pas différente des autres €. Le n qui introduit un possessif
est trés rarement écrit. Pour le 1, il distingue le 1 commun (arabe }) d'un
autre l, qui se situe entre l et r, que I'on écrit parfois avec ], parfois avec r,
et que lui écrit 5, je le remplace par:1.275

L'usage d’al-Hajj Musa d’'une forme ai témoigne d’'une créativité dans ses tech-
niques de mise par écrit afin de rendre au plus pres les sons prononcés. Celui-
ci marque aussi a I'écrit un phénomene important, en haoussa et en kanouri,
l'existence de deux 1, la latérale simple I et la rétroflexe |, réalisée devant la
voyelle i. La prononciation entre la latérale rétroflexe du kanouri | étant sem-
blable a la vibrante battue du haoussa g, il les note de fagcon constante et con-
séquente avec deux caracteres arabes différents. Al-Hajj Musa est le premier
scientifique a distinguer les deux r du haoussa, ce que remarque Prietze.276

274 Prietze 1926a: 100.

275 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 83-84.

276  Le linguiste Paul Newman décrit, dans les années 1980, al-Hajj Musa comme celui qui a
découvert les deux r du haoussa, Newman (1980: 78): “However, the credit for the scien-
tific discovery of the two R’s in Hausa belongs, as far as I have been able to determine,
to Prietze (1907) — or, more correctly, to Prietze’s scribe/assistant in Cairo, Alhaji Musa.
According to Prietze, Alhaji Musa, a Hausa from Damagaram, made a distinction between
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Al-Hajj Musa est tres impliqué dans l'analyse et la correction des diffé-
rents textes haoussas transmis ou écrits par d’autres et cherche notamment
a imposer certaines formes dialectales qui lui sont plus familiéres, comme
sarmayi-n-ta (son copain) a la place du saureyi-n-ta d’al-Hajj Ahmadu de Kano,
mais Prietze refuse de changer.2?” Prietze suit toutefois ses avis et modifie le
texte original quand il s'agit de changements pertinents sur le plan phonique,
par exemple quand ses propositions permettent de rendre la longueur conso-
nantique comme pour madalld (c’est bon) proposé par al-Hajj Musa au lieu
de madald selon I'orthographe d’al-Hajj Ahmadu de Kano. Ses avis sont aussi
suivis sur la question de la justesse grammaticale. Ainsi al-Hajj Musa propose
de transcrire dére-n nan (cette nuit) plutot que déré nan selon al-Hajj Ahmadu,
ce qui permet de rendre le connecteur du génitif -n entre le substantif dére et
'adverbe locatif nan.27®

Cette volonté de corriger ce qui a été collecté aupres d’autres informateurs
montre que pour al-Hajj Musa il existe des usages préférables concernant les
maniéres dont les mots doivent étre écrits en ajami ou en caractere latin et
donc que le souci de l'orthographe n'est pas uniquement du c6té de I'Européen.
Ce qui prouve que bien avant la grammatisation coloniale et I'imposition d'un
standard légitimé par 'écrit en contexte colonial, d’autres formes de standardi-
sation existaient, liées a des pratiques savantes et a la sélection de variétés de
prestige dans les cultures écrites de ces régions.

Dans les archives privées de Prietze, a Berlin et a Hambourg, on trouve de
nombreuses traces matérielles de ce travail. Dans une petite note conservée a
Berlin, dont on ne peut savoir si elle a été rédigée sur le moment ou a posteriori,
le philologue allemand compare les différentes maniéres d'écrire certains mots
en gjami haoussa selon ses deux informateurs principaux. Dans les dizaines
de petits carnets conservés a Hambourg, chaque article sur des documenta-
tions haoussas est l'objet d'un ou plusieurs carnets, portant la transcription
en haoussa entourée d’'un fourmillement de notes interprétatives ou un mot a
mot indiquant par une initiale qui a donné la traduction, dont un grand nom-
bre sont liés au travail et aux interventions d’al-Hajj Musa. Mais aucun de ces

the two R’s in writing Hausa, using the Arabic letters ra () for ¥ and dad () [called lodi
in Hausa] for #. As illustrated in Prietze (1908), Alhaji Musa’s transcription consistently
and correctly reflected the #/¥ contrast of the spoken language, e.g. I / fak/ ‘exactly’, vs. L
L:'a [rana/ “sun’”. Since this distinction is not normally made in gjami, and since Prietze had
not noted the difference between the R’s in his earlier publications (based on work with a
Kano man in Tunis), it must have been Alhaji Musa [sic] who discovered the phonological
contrast between ¥ and f in his own language and brought it to the attention of Prietze,
and not vice versa.”

277  Prietze 1926b: 142 n 38.

278 Prietze 1926a: 18 n 150.
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FIGURE 5  Cahier de travail concernant les collectes en haoussa de Prietze, Staats- und
Universititsbibliothek Hamburg Carl von Ossietzky, Prietze Nachlass, NR Pr
Ki—19 Prietze-Musa, cahier 19279
PHOTOGRAPHIE DES AUTEURS

carnets ni aucune des archives identifiées jusqu'a présent ne concernent la
documentation en kanouri qui est l'objet de ce volume.289 Pour comprendre les
pratiques scientifiques qui informent cet ensemble documentaire en kanouri,
il faut donc partir de ce qui a été publié et tenter de retrouver au cceur de celui-
ci des traces du travail concret.

Clest a partir de ce qui a été dit sous forme de dictée par al-Hajj Musa, et non
a partir d’'une translittération de I'ajami, que Prietze construit sa transcription
du kanouri. Il indique notamment que celle-ci “correspond a son expression
orale; en cas de divergence, cette derniére contientla lecture la plus correcte.”?8!
La transcription de Prietze suit 'alphabet développé au début des années 1850
par l'égyptologue allemand Karl Richard Lepsius, adopté en 1854 a Londres
apres une série de conférences initiées par les sociétés de missionnaires, dont

279 Staats- und Universititsbibliothek Hamburg Carl von Ossietzky, Prietze Nachlass, NR Pr
K1 - 19 Prietze-Musa, cahier 19.

280 A lexception des relectures d’épreuves conservées a la Staatsbibliothek zu Berlin, mais
qui ne montrent pas le travail avec al-Hajj Musa.

281 Dans ce volume, Introduction, Proverbes du Borno, dans l'original Prietze 1915: 105.
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la cMs, comme systéme orthographique pourles langues non encore écrites.282
Dans Bornutexte (Textes du Borno), Prietze s'adapte a 'évolution des standards
et fait référence aux Richtlinien fiir die praktische Schreibung afrikanischer
Sprachen/Directives pour I'écriture pratique des langues africaines tout juste
proposées en 1930 par I'Internationales Institut fiir afrikanische Sprachen und
Kulturen/Institut international des langues et cultures africaines. I1 modifie
dans cette perspective la notation des voyelles centrales ¢ en € et ¢ en 9, et pour
la notation des consonnes, il substitue 7 par »; £ par 3; § par f; I'affriquée palato-
alvéolaire sourde noté par ¢ ou ¢s par c.

Marqué par les méthodes de celui qu'il appelle son maitre, Eduard Sievers,
Prietze pratique une philologie de l'oreille, centrée sur la forme sonore des tex-
tes et s'appuyant sur 'écoute et la phonétique.?83 Pionnier dans ce domaine,
Sievers travaillait a partir d'une documentation écrite médiévale pour en
recouvrer les sons, les rythmes, la prosodie et la mélodie langagiere.?84 Prietze
fait, lui, le chemin exactement inverse. Il tente, dans sa notation, de conserver
cette mélodie sonore de la langue et de faire une place a ce qui a été réellement
prononcé dans ce qu'il met par écrit. De ce fait, sa notation et ses transcrip-
tions peuvent paraitre a premiere vue erratiques. En effet, d'un c6té son niveau
d’analyse linguistique est particulierement poussé et de l'autre il est trés incon-
stant. Ainsi le méme mot est régulierement transcrit de plusieurs maniéres sur
une méme page, voire au sein d'un méme paragraphe.?85

Sa transcription est clairement plus phonétique que phonologique et
cherche a reproduire a I'écrit exactement ce qu'il a entendu et ce que celui qui
a parlé a concretement réalisé, méme si cela implique d’écrire différemment
un méme mot a cause du ton de la phrase et de ce qui l'entoure. Dans sa tran-
scription du haoussa, le génitif, ou l'opérateur d’intégration, n est parfois noté
n parfois m, il est parfois noté seul, parfois avec un tiret. Les tons sont indiqués
différemment au long du texte, semblant tantot vouloir rendre le fonctionne-
ment tonal de la langue et d'autres fois plutdt des questions d’intonation au
sein de la phrase. Les glottales sont inscrites, a quelques exceptions pres, cer-
tainement parce que Prietze ne les a pas toujours entendues. Sa transcription
reflete ainsi les étapes de son apprentissage et ses hypotheses qui évoluent
au fur et a mesure de son travail, donnant a voir ses tentatives pour trouver

282  Lohrigg7: 82.

283 Prietze 1018: 242.

284 Tchougounnikov 2007: 147-148.

285  Par exemple: uba-nsa puis plus loin oba-nsa ou ku ticé puis dans la phrase suivante su-ka
wiicé, ou babuna écrit parfois aussi babsna, ou kowa puis kéa dans une méme phrase
(Prietze 1930: passim).
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une transcription au plus juste et au plus pres de ce qui a été réalisé. Il parait
clair que Prietze n'a ensuite jamais cherché a uniformiser sa transcription; il
indique d’ailleurs régulierement en note avoir préféré conserver ce qu'il avait
noté au moment de la collecte.

Du point de vue des pratiques culturelles, populaires et savantes, du Sahel
et du Sahara central, les matériaux collectés par Prietze: proverbes, chansons,
contes et récits historiques, méme lorsqu'il les a obtenus sous forme écrite,
appartiennent tous a des pratiques d’oralité ordinaire dans cette région au x1x®
siecle et correspondent a différents genres littéraires oraux. En dehors de la
sollicitation du collecteur européen, ce type de matériaux n'était la plupart
du temps ni mis par écrit ni archivé sous cette forme. Parmi les nombreuses
collections de manuscrits qui ont été identifiées a ce jour et analysées dans
le Sahara et le Sahel central, aucune ne conservait ce type de matériaux. Les
documentations archivées étaient principalement en arabe et concernaient
des domaines de savoir considérés comme prestigieux, tandis que les docu-
ments en ajami qui étaient conservés appartenaient soit a des formes d’écrit
ordinaire ou pragmatique (lettres, listes, livre de comptes), soit a des pratiques
de glose coranique ou de traduction du message religieux.286 Les collections
de matériaux liés a la littérature orale n'ont été mises par écrit que suite a la
demande de collecteurs le plus souvent européens.

Néanmoins, ce n'est pas parce qu'ils n'‘étaient pas mis par écrit, parce qu'ils
n'appartenaient pas aux registres savants liés a l'islam, que ces documents
n’étaient pas conservés. Ces textes oraux, reflet d’'une culture populaire, étaient
transmis, circulaient et étaient archivés sur plusieurs générations, mais orale-
ment, par mémorisation, méme lorsque ceux ou celles qui les connaissaient
ou les performaient avaient aussi les compétences qui leur auraient permis
de les mettre par écrit.28” De fait, la circulation entre genres écrits et oraux
est particulierement forte dans ces espaces, l'oralité mémorisée étant parfois
largement stabilisée, tandis que I'écrit est profondément changeant et marqué
par l'oralité.

Dans l'ensemble documentaire kanouri publié dans cet ouvrage apparais-
sent a la fois des éléments mémorisés appartenant a la culture populaire qui
sont performés de maniére toujours différente a partir d’éléments stabilisés,
comme les proverbes, les contes et certaines chansons,?88 et des textes compo-
sés par des auteurs et des autrices identifiées, comme certaines chansons dont

286 Dobronravine 2004: 87-88.

287 Comme c'est le cas pour les pratiques de dessins géographiques dans le sable, Lefebvre
20009.

288 Ahmad 1986: 6.
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les producteurs et productrices sont mentionnées, ou des textes historiques
qui ont été produits par al-Hajj Musa. Ces textes oraux qui ont été compo-
sés mentalement s'appuient sur des modéles de récitation organisés par des
figures de son, et notamment par des éléments répétitifs qui structurent la nar-
ration, la mémorisation et la performance orale.?89 Au sein des pratiques liées
au monde de la performance orale, on compose mentalement en adaptant son
texte aux contextes de récitation, par exemple en fonction du public présent.

Cette influence des modeles de récitation sur la structure méme du texte
et de la langue est particulierement perceptible dans le cas de la version ka-
nouri des textes historiques, ou la langue elle-méme est modifiée.2%° Pour
produire une structure rimée dans cette langue dont la syntaxe est organisée
en sujet/objet/verbe (sov), la conjugaison des verbes est changée par rapport
aux usages admis, donnant une impression étrange au lecteur kanouriphone
contemporain. Al-Hajj Musa utilise, ainsi, un équivalent du passé composé,?9!
dont la forme de la troisiéme personne zina a la fin de chaque phrase produit
la rime, plut6t que le passé narratif qui serait normalement d’usage.?%? Cette
technique, encore usitée aujourd’hui dans les pratiques de récitation de glose
coranique en old kanembu, permet de construire la structure de mémorisation
en l'accrochant sur le syntagme verbal qui apparait a chaque fin de phrase.2%3
La prosodie se fonde alors sur cet emploi d'un temps qui n'est pas normale-
ment utilisé dans le cadre d’'une narration, ainsi que sur d’autres techniques
comme I'abandon du génitif, du directif ou du locatif quand ils entravent la
métrique de la récitation.2%4 Ce qui peut, a premiere vue, apparaitre comme
des anomalies linguistiques, des inconsistances ou des fautes est donc lié a des
techniques visant a construire des rimes et des rythmes.

Enfin le texte kanouri semble construit autour d’'un principe organisa-
teur. Le matériel lexical est structuré en paragraphe formant des unités qui
sont toutes inaugurées par un méme mot da-3i/daji, qui signifiait a I'origine

289 Pour des modéles de récitation que I'on retrouve dans la culture islamique, Messick 1996:
25.

290 La métrique et la prosodie kanouri sont trés mal connues, tres peu de travaux y ont été
consacreés.

291  Cyffer 'appelle perfect one ou past one.

292  Dans ce volume, Textes du Borno, dans l'original Prietze 1930: 132, 133.

293 Vidéo du 23 novembre 2021 prise lors de l'enquéte de terrain réalisée par Ari Awagana a
Kolori Kolo aupres du Cheikh Rabiou Kolori Kolo.

294 Al-Hajj Musa abandonne parfois le -ro, postposition directionnelle, le -ye, postposition du
génitif ou le -lan, postposition du locatif, dans ce volume, Textes du Borno, dans I'original
Prietze 1930: 90, 92, 93, 205.
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“il s'arréta,” mais qui a perdu ce sens et qui est utilisé pour rythmer le récit
comme “alors” en francais. Prietze n'a pas repéré ce principe organisateur et n'a
pas structuré sa transcription en fonction de cela, tout comme il n'a pas non
plus identifié les rimes fondées sur les formes verbales.?9% Les présupposés de
transcription de Prietze ont induit des effets de lecture et d’analyse, qui ont
construit le texte comme une prose alors quen réalité c'est un texte rimé. Les
conséquences de la formalisation ont ainsi été effacées par sa transcription.
Dans la version haoussa, al-Hajj Musa reproduit cet usage de da-3i/daji en uti-
lisant la formule qui termine normalement les formes narratives haoussas shi
ke nan, mais en la placant souvent au début des unités de narration comme
il le fait pour le kanouri. La structure de la composition mentale et les tech-
niques de mémorisation produisent des effets de langue, comme une forme
d’hyper-mode rhétorique qui oriente la maniére de composer d’al-Hajj Musa,
aussi bien en haoussa qu'en kanouri, lui faisant changer certains usages pour
faire une rime ou construire un rythme.

Un certain nombre des textes donnés par al-Hajj Musa a Prietze, repro-
duits dans ce volume, le sont en deux langues, le kanouri et le haoussa, mais
ce n'est pas le cas de tous. De plus, méme pour les textes donnés dans les deux
idiomes, ilsnelesont pastousavecunniveaude précisionidentique. Analyser ce
qu'al-Hajj Musa a transmis dans les deux langues et ce qu'il n’a pas transmis ou
transmis partiellement permet de formuler des hypotheses sur les formes de
bilinguisme ou de plurilinguisme qu’il expérimente. En effet, ni les chansons
ni les proverbes ne sont donnés dans les deux idiomes, bien qu'il précise quand
un proverbe existe aussi en haoussa, et une partie importante des contes ne
l'est que tres partiellement. Cela semble montrer que les éléments appartenant
a des genres oraux formalisés sont moins l'objet d’'un passage d’une langue a
une autre. Tous ces éléments, proverbes, chansons, contes, sont liés a des pra-
tiques qui sont strictement identifiées par al-Hajj Musa comme lié au monde
kanouri de son enfance ou de son foyer.

Le fait que les contes soient partiellement dans les deux langues est particu-
lierement intéressant de ce point de vue. Dans ce cas-13, il semble qu’al-Hajj
Musa se soit essayé a la traduction du kanouri vers le haoussa, mais au-dela
des premiéres lignes se serait découragé, ne produisant a la place des traduc-
tions qu'un résumé tres dégradé et limité du propos kanouri, comme s'il ne

295 Laponctuation associée aux utilisations récurrentes de da-si/daji est tres irréguliére dans
la transcription de Prietze, apres le mot daji, il met parfois une virgule, parfois un point-
virgule, parfois un point final. Nous avons conservé ses irrégularités quand nous reprodui-
sons sa transcription, mais nous avons uniformisé notre transcription sous la forme daji
suivi systématiquement d'une virgule.
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maitrisait pas assez la langue. Ce qui n'est évidemment pas le cas, puisque
les textes historiques sont, eux, parfaitement donnés dans les deux langues,
attestant de sa maitrise des deux idiomes a un treés haut niveau. Ces contes
quil a recus passivement durant son enfance en kanouri, et qui existent sou-
vent aussi dans des formes similaires en haoussa, il ne les a peut-étre jamais
entendus dans cette langue et ne connait pas assez leurs versions stabilisées
pour les transmettre. Lorsqu'il vivait dans des régions haoussaphones, il hab-
itait en ville ou était un étudiant itinérant, un almajiri, évoluant soit dans
des milieux presque exclusivement masculins soit dans des milieux urbains.
Or les contes sont racontés plutot par les femmes dans des espaces privés,
auxquels un jeune homme non marié a peu acces.

Les méthodes de traduction dont témoignent les versions bilingues des
textes historiques d’al-Hajj Musa trouvent leur origine dans des pratiques
spécifiques aux milieux savants d’Afrique de 'Ouest dans lesquelles le Coran
et les textes du curriculum islamique de base en arabe sont quotidiennement
traduits et commentés oralement dans les langues locales ou véhiculaires.
Tal Tamari en a décrit la formalisation, les lettrés traduisent selon des procé-
dures standardisées des syntagmes de la langue source — I'arabe —, composé
d’un a trois mots scripturaux, et les rendent dans la langue cible sous forme
d’unité syntaxique, en mobilisant un ensemble lexical technico-religieux
largement partagé a une échelle régionale.29¢ Dans cette pratique, comme
dans celles des performances liées a la littérature orale, 'interprétation
navigue entre le respect d’'une structure stabilisée et une certaine inventi-
vité, ce qui produit un récit ou une traduction a chaque fois semblable, mais
jamais identique.

De ce fait, les textes haoussas et kanouris des récits historiques sont simi-
laires dans leurs structures, les unités syntaxiques étant souvent les mémes
dans les deux langues malgré la différence de typologie syntaxique des deux
idiomes, I'une sov (sujet-objet-verbe), 'autre svo (sujet-verbe-objet). Ainsi,
alors que nous avons traduit séparément les deux langues, chacun de notre
coté — Ari Awagana le kanouri a Leipzig et Camille Lefebvre en collaboration
avec Jean-Charles Hilaire et Hadiza Nazal le haoussa a Paris — les deux traduc-
tions francaises se sont révélées quasiment identiques, reflétant les similarités
de structure des matériaux originaux.

296 Tamari 2020: 10-11.
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L'un des aspects exceptionnels de cet ensemble documentaire est ainsi de
permettre d’appréhender la diversité des pratiques scripturaires, langagiéres
et de traduction d'un lettré ordinaire du Sahara et du Sahel central de la fin du
x1xe¢ siecle. En plus de sa maitrise de connaissances théologiques et savantes
en arabe et en old kanembu, al-Hajj Musa a en téte des dizaines de chansons
et de proverbes en kanouri et en haoussa qu'il est capable de performer a la
demande oralement et de mettre par écrit en ajami, mais il est également en
mesure de composer mentalement de maniere bilingue des textes originaux
de plusieurs dizaines de pages, de les conserver dans sa mémoire, de les réciter
ou de les mettre par écrit en ajami.

7 Les pratiques d’écriture et de transcription en ajami d’al-Hajj Musa

Pour terminer ce parcours démontrant la richesse des pratiques et des com-
pétences d’al-Hajj Musa, il convient d’analyser le systeme graphique ajami
kanouri quil utilise. Al-Hajj Musa appartient, par son milieu familial, au
monde savant bornouan marqué par les traditions d’écriture du Kanem-
Borno et du old kanembu qui sont vieilles d'environ quatre cents ans.?%7 Au
sein de ce systeme se mélangent différents états de la langue, plus ou moins
anciens, différentes variantes dialectales, ainsi que des formes de conserva-
tisme linguistique, mais aussi des innovations. Lorsque l'on étudie ce systéeme
par groupes chronologiques et paléographiques, on observe une évolution
des phénomeénes morphophonologiques dans les différents manuscrits, selon
les auteurs et leur localisation géographique, sans que jamais ne soit remise
en cause l'existence d’'un continuum.?%8 L'analyse de I'ajami kanouri d’al-Hajj
Musa permet d'illustrer cet état de fait, mais aussi de nourrir les débats sur
Pévolution des formes, des variantes dialectales, sur les interférences entre ces
dernieres et d'observer les formes de conservatisme et d'innovation.

Al-Hajj Musa a recours, pour les voyelles, a des graphemes et des conven-
tions utilisées a la fois dans le old kanembu et dans d’autres types d’ajami con-
nus, si on les compare aux formes décrites par Bondarev, mais il a aussi des
usages qui lui sont propres.29? Ce tableau figure 'ensemble des voyelles et des

297 Bondarev 2014: 112.
298 Bondarev 2014: 112.
299 Bondarev 2014: 114.
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FIGURE 6  Page d’écriture en ajami kanouri rédigée par al-Hajj Musa, dans Prietze 1930:
XIX-35
PHOTOGRAPHIE DES AUTEURS A PARTIR DE L'EXEMPLAIRE DE LA
BIBLIOTHEQUE NATIONALE DE FRANCE.
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diphtongues mobilisées par al-Hajj Musa. Ce dernier utilise la fathd:: pour
écrire le /a/, la damma::/u/, la kasra::[if etle sukun:: pour le schwa [9/.

TABLEAU 1  Voyelles et diphtongues

Version originale Translittération Transcription  Orthographe
ajami d’al-Hajj Musa des auteurs de prietze standard moderne

a a a
a a a

a a3 a
i i i
1 1 i
e/ ay e e
é [ay é/e e
E) elo 3
u ) 0
u (9] 0
u ) 0
u u u
u u u
ay ai ai
ay ei ai
aw au au

Dans le tableau 2 on observe des différences par rapport aux formes du old
kanembu décrites par Bondarev. Ainsi, al-Hajj Musa substitue le sukun ¢ par
la kasra ::/i/ et préfere I'utiliser pour la consonne non vocalisée mais I'emploie
ailleurs pour écrire le schwa [a/, comme dans Q.c_s:— ['atagay/comme ceci, ici
avec l'occlusive alvéolaire sourde /t/. )

Pour la voyelle moyenne /o/, al-Hajj Musa ne la distingue pas du /u/, mais
l'utilise de fagon isolée, une technique semblable a celle décrite par Bondarev,
que l'on retrouve dans les manuscrits en old kanembu de Mms 1ym et Ms 25hK.300
Il s'agit d'une combinaison de ‘alif plus le sukiin & suivi de la damma & /u/ plus
le waw: 1 4¢+ sauf qual-Hajj Musa met le sukiin ¢; directement sur le waw: 3¢,
comme dans _99.:. chose.

300 Bondarev 2014: 115.
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TABLEAU 2 Voyelles et diphtongues

Old kanembu* Al-Hajj Musa Traduction
(translittération: Awagana)

P

3&’56 katugu & katugu mensonge
el kordmi ¢! S kirami Srére
?jf_; colom?302 e(,]; cilim noir

Prietze note qu'al-Hajj Musa aurait écrit e: “comme dans léskin, léskina [ ...]
de facon constante — ai.” Mais I'analyse de 'ensemble de la version gjami de (Tex-
tes du Borno) montre qu'il n’a pas été si constant, sur 303 occurrences du verbe le-
partir dans son texte, il écrit 272 fois le -e- avec -ay-, comme dans 3.:] layjin il part,
S.uy) layski, je pars, mais 31 fois avec le ‘imala plus le ya >0-€- Al-Hajj Musa utilise
le méme graphéme _,:-ay- pour rendre le son e et la diphtongue ai, tandis que
Prietze, lui, la retranscrit phonétiquement par ai et ei. Pour rendre le son a, al-Hajj
Musa utilise souvent la fatha plus le ya surmonté du sukiin ‘5% _s4 roi, alors que
l'on observe dans le old kanembu plutdt des constructions avec 'alif:

TABLEAU 3 Voyelles et diphtongues

Old kanembu3°3 Al-Hajj Musa Traduction

Igel ‘aguw’® 98 ‘aguw chose

o tiy N shiyey il, lui, elle

e guley ot guley dis

Ll ma'y b may roi

58 ka'w 33 kaw plierre, montagne

Al-Hajj Musa a tendance, sans le faire de facon systématique, a utiliser le ain
¢ comme support dans les mots a initiale vocalique gec /aguw/chose, _&ic
['atagay| comme ceci; -.uus [Isiya/ s'il vient, mais utilise parfois I'alif comme

301 Bondarev 2014: 14.

302 Bondarev transcrit 'affriquée /tsoldm/avec une diacritique en dessous, mais il s'agit bel et
bien du palato-alvéolakire /c/.

303 Bondarev 2014: 115.
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support de la fatha _:l /atiti| ceci. Prietze n'a pas fait de commentaire sur

l'utilisation du ‘ain ¢ par al-Hajj Musa méme lorsque celui-ci I'emploie en milieu

de mot: <o ['ti/ moi uti ou Prietze: 2ol=x [jamia/université et chez Prietze: 3amia
Les consonnes sont écrites ainsi dans les textes en ajami d’al-Hajj Musa:

TABLEAU 4  Les consonnes

Version originale gqjami  Translittération = Transcription = Orthographe

d’al-Hajj Musa des auteurs de Prietze standard moderne
¢ ‘

- y y y
s w w w
© m m m
o n n n
4 8 1,1 g
> r r r
J 1 1 1
o, 1 1 1
3 Z zZ z
z ] /3 ]
o s s s
U sh s/f sh
3 d d d
KA t t t
4 g g g
s k k k
s k k k
- b b b
) f f(p,h) f
a p p p
z h h h
O c ¢/ts/c c

En kanouri, la variation dialectale se manifeste principalement dans les
manieres de prononcer les consonnes. L'analyse de ces derniéres, telles que
notées dans le corpus ajami d’al-Hajj Musa, permet d’'identifier les variantes
dialectales de son parler. Le dialecte manga se distingue, en effet, du yerwa
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TABLEAU 5  Affrication

Yerwa  Manga1 Manga 2 Al-HajjMusa  Traduction
Bulakarima30*  Awagana305

Sdmo tsdmo SAmMo sumo oreille
s3ldm tsdldm cdldm ¢ilim noir

sur le plan phonologique par des phénomenes daffrication et de lénition
intervocalique.306

Bulakarima décrit la présence d’une affriquée alvéolaire sourde /ts/ qu'il n’a
pas localisée, comme une des spécificités du manga. Prietze remarque un phé-
nomene semblable dans les données de Koelle et Barth:

Le tres fréquent [son] ts chez K. (Koelle) et B. (Barth) est représentée
par z, £ et ¢, un ¢ de chez K. est par £ apres les voyelles et apres [, m, et n.
Exemples: zané pagne = K. tsdnei, zau douleur = K. tsou, zaniskin je perce =
K. tsangin (B. tsangin), Zebel chemin = K. tsdbal, 2696 panier = K. tsoge, ¢u
nom = K. B. tsii, é§r0.307

Mais cette notation /ts/ par Koelle est qualifiée d’ambigué par Doris Lohr et,
en tant que locuteur natif, Ari Awagana, n'a jamais entendu cette réalisation
dans aucun des dialectes avec lesquels il a été en contact.308 Al-Hajj Musa ne la
note pas non plus. Ce que Bulakarima note /ts/ est rendu par un /s/ en yerwa,
en manga 2 et chez Musa. En revanche, l'affriquée palato-alvéolaire sourde /t[/
avec sa correspondante sonore /dz/ a été observée dans tous les sous-dialectes
manga.

La Iénition intervocalique est un phénomene transversal dans tous les dia-
lectes kanouri. Cyffer distingue cinq phénomenes: 1) la dégémination (cic2
> c1); 2) le voisement (t>d, voir tableau 7); 3) la spirantisation (g>Y); 4) la
sonorisation (k >y, w) et 5) la suppression (c > ©@).3°9 Mais la spirantisation

304 Bulakarima 1997; Bulakarima 2001.

305 Dialecte dAdébour parlé par Ari Awagana.

306 Bulakarima 1997; Bulakarima 2001.

307 Dans ce volume, Introduction, Chansons du Borno, dans I'original Prietze 1914: 134.
308 Lohrigg7: 87.

309 Cyfferigg7: 34.
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de l'occlusive /t/ en fricative [3] est un phénomeéne trés caractéristique des
sous-dialectes du manga dans la prononciation, comme cela apparait dans le
tableau 6 ci-dessous. Le choix d’al-Hajj Musa d’utiliser un /t/ a 'écrit pourrait
correspondre soit a une variante dialectale, soit & une hypercorrection liée au
yerwa, soit a I'absence de caractere arabe pour rendre le son [3].

TABLEAU 6  Lénition intervocalique

Ajami d’al-Hajj Mangai1 Mangaz  Manga3®? Yerwa  Traduction
Musa

fato fado fado fado fato maison
tata tada tada tada tata fils, garcon
ati adi 4do ada ato ceci

Dans les formes écrites de 'ajami d’al-Hajj Musa n’apparait pas la dégémi-
nation caractéristique du yerwa, pas plus que l'assimilation régressive /sk/>/
kk/ caractéristique du manga 2. Ce qui semble attester d'un trajet évolutif de /

sk/>/kk/> [k/.

TABLEAU 7  Ladégémination

Ajami d’al-Hajj Musa Manga 2 Yerwa Traduction
diskin dikki dikin Je fais
kaské kakke kake le mien
musko mukko muko main
1éskin lekki lekin Jjepars

Sur le plan phonologique, le trait le plus distinctif du manga par rapport au
yerwa est |'utilisation des consonnes alvéodentales /t, d, s, z/, alvéopalatales /c,
j [/et de la vélaire [k/ et leurs modifications.

310 Le manga 3 correspond au sous-dialecte de Mainé Soroa (Niger) qui, bien que distant de
seulement 17 km d’Adébour, correspond néanmoins a une variante.
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TABLEAU 8  La consonne alvéopalatale /c/ et la vélaire /k/

Ajami d’al-Hajj Musa Manga 2 Yerwa Traduction
kedam kiam cAm lait

kiari kiari cari vieux

kimé kime cimé rouge

kitabu kitawu citawu livre

kida kida cida travail

kir kir cir esclave femme
a ci cl bouche

¢abon camon cAman semblable

L'absence d'usage par al-Hajj Musa de la palatalisation de la vélaire /k/ en
alvéopalatale /c/ au contact des voyelles palatales /i/ et /e/, qui est une carac-
téristique du dialecte yerwa, indique clairement I'appartenance de son parler
au dialecte manga. Le /c/ du yerwa peut correspondre a au moins deux con-
sonnes distinctes /k/ et /c/ dans le manga, comme le montrent les deux dern-
ieres lignes du tableau 8.

La palatalisation de /s/ > /sh/ devant les voyelles palatales /e/ et /i/ est
obligatoire en yerwa.3!! Mais elle n'est pas présente dans les dialectes manga.

TABLEAU 9  La palatalisation de s > sh chez al-Hajj Musa

Ajami d’al-Hajj Musa Manga 2 Yerwa Traduction
St si shi pied

$im sim shim oeil

isia isia ishia s'il est venu
isin isi ishin ilvient
cikasin/¢ekasin cogasi sokashin il court

Lorsqu'il écrit des lexémes isolés comme shi pied, shim ceil, etc., al-Hajj
Musa applique la palatalisation caractéristique du yerwa. Mais quand le son
[s/ se retrouve au sein de formes verbales conjuguées comme isia s'il est venu,

311 Cyfferigg7: 23.
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tsinil vient, etc., il semble oublier de le faire. Ce qui confirme que son parler est
fortement influencé par le yerwa, soit du fait de sa région d'origine, soit parce
que celui-ci est plus prestigieux.

De méme, dans son usage des pronoms personnels, al-Hajj Musa utilise
globalement les formes du yerwa, a I'exception de la deuxieme personne du
singulier /ni/ tu, pour lequel il ne fait pas la palatalisation, comme en yerwa
[nyi/. 1l utilise cependant les formes du yerwa pour la troisiéme personne /shi,
sandi/ au lieu des formes en manga attendues /¢, tandi/.

TABLEAU 10  Les pronoms personnels indépendants en kanouri

Ajami d’al-Hajj Musa Manga 2 Yerwa Traduction
‘a wu wu Je

ni ni nyi tu

shi ti shi il/elle

andi andi andi nous

nandi nandi nandi vous

sandi tandi sandi ils/elles

Le choix des graphémes arabes par al-Hajj Musa pour transcrire démontre
clairement l'influence du yerwa, alors que les formes écrites plus anciennes de
old kanembu utilisent plutot des formes aujourd’hui identifiées comme celles
du manga. Il utilise le sin s pour noter l'alvéolaire fricative /s/et le shin
pour noter l'alvéopalatale /[/.

TABLEAU 11 Le choix des lettres d’al-Hajj Musa

Ajami Translittération  Transcription Manga 2 Yerwa Traduction

(al-Hajj Musa)  (Awagana) (Prietze) (Awagana)

oS ‘Isiya isia isiya ishiya s’il vient

s shiye fiyée tiye shiye lui

o= ciju cunzu cunju sunzo son nom

WA cabuna3? cambina cambona cambona Il a donné
naissance

312 Laforme cabuna, il a donné naissance (forme active), a été rendue par tambana, il est né
(forme passive), dans la translittération.
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Sur le tableau 11, on peut remarquer néanmoins qu'al-Hajj Musa emploie les
consonnes affriquées alvéopalatales /c/ tha X et [j/ jim # dans le pronom pos-
sessif de la troisiéme personne /-jii/son comme en manga, alors que le yerwa
utilise /-nza/ avec la consonne alvéo-dentale sonore /z/ zay 3. Le son zay } est
en général absent en manga. Les quelques occurrences du mot /cu/ nom ont
toutes été notées avec la lettre arabe tha i alors qu'en yerwa on trouve plutdt
le sin o pour [su /.

Linfluence du yerwa sur le dialecte d’al-Hajj Musa se manifeste aussi dans
son utilisation de la consonne fricative alvéo-dentale sonore /z/.

TABLEAU 12 La consonne alvéolaire sonore z chez al-Hajj Musa

Transcription de Manga 2 Yerwa Traduction
Prietze

zacana jakcana zacana ils ont fermé
zoli joli zoli fou

zeiru jairo zdiro jeune homme
zaneé [ jané jene zane pagne
girgazina gargajona goargazana il est faché
jubajin juwaji zuwajin il envoie

Comme pour la palatalisation obligatoire de la consonne fricative alvéolaire
sourde /s/ devant /i, e/, al-Hajj Musa semble prononcer le /z/ dans les lexemes
isolés comme zol{ / fou, zeiru / jeune homme comme en yerwa, mais il omet
le /z/ dans les formes conjuguées, il dit 3acdna / ils ont fermé, girgazina / il
est faché, jubajin / il envoie, ol il emploie l'affriquée alvéopalatale sonore /j/
comme en manga.

Le statut des consonnes prénasalisées /mb, nd, nj, ng, nz/ n'est pas tou-
jours clairement analysé dans les différentes descriptions du kanouri.3!3
Prietze a régulierement remarqué qu’al-Hajj Musa ne marquait pas la nasalisa-
tion des consonnes prénasalisées ng, nd dans son écriture, mais qu'il les pro-
nongait a l'oral. 34 Dmitry Bondarev a, lui, noté une tendance, dans l'écriture
du old kanembu et dans les différentes formes connues de I'ajami kanouri,
a réduire les consonnes prénasalisées en consonne simple, ce qu'il analyse

313 On les retrouve dans certains tableaux phonologiques du kanouri, par exemple chez
Hutchison, et pas dans d’autres, comme chez Cyffer. Hutchison 1981: 17; Cyffer 1997.

314 Dans ce volume, Proverbes du Borno, dans l'original Prietze 1915: 85, dans ce volume,
Chansons du Borno, dans l'original Prietze 1914: 134.
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TABLEAU 13  La prénasalisation d’aprés al-Hajj Musa

Ajami  Translittération Transcription Manga 2 Yerwa Traduction

(al-Hajj (Awagana) (Prietze) (Awagana)

Musa)

RN meéj1 mezl meji mbéji ilya

A daran daran ndaran ndaran ou?

e gud gtdo ngudo ngudo oiseau

suale gashiy gasio ngasiwo ngasho cigogne

Rt cabuna cambina cambona cambona il adonné
naissance

Jaas tumbal tumbal tombal tombal tambour

P ciju cunzu cunju sunzo sonnom

comme une pratique tendant vers la standardisation.3'> Les usages d’al-Hajj
Musa semblent indiquer qu'il connaissait ce standard. Comme le montre le
tableau 13, en début de mot, Musa n'écrit jamais le n de la prénasalisation, mais
en intervocalique, parfois.

Les pratiques d’écriture d’al-Hajj Musa témoignent de l'influence de la culture
du old kanembu dans l'écriture ordinaire du kanouri. Les pratiques de glose
coranique semblent nourrir ses manieres de transcrire sa langue, y compris
dans les usages les plus profanes, témoignant de circulation entre mondes reli-
gieux et profane, ainsi qu'entre mondes savant et culture populaire. Lanalyse
combinée de l'oralité transcrite d’al-Hajj Musa et de ses pratiques d’écriture
ajami permettent d'observer que si, comme Prietze I'a noté, son parler est for-
tement marqué par le dialecte du Manga, il est aussi largement influencé parle
yerwa, témoignant certainement de 'émergence d'un prestige des formes lin-
guistiques du kanouri central lié a 'importance politique du sultanat du Borno
et a la réputation de ses savants. Les traces écrites en ajami laissées par al-Hajj
Musa permettent également de voir des formes d’écrits intrinsequement influ-
encées par l'oralité. Les lettres a ses parents semblent ainsi d’abord destinées a
étre lues publiquement et sont marquées dans leurs formes plus par les saluta-
tions ritualisées orales que par la culture épistolaire en langue arabe des chan-
celleries diplomatiques. De méme, dans les contes écrits en ajami apparaissent
des formules répétitives caractéristiques de l'oralité.3!6

315 Bondarev 2019: 238.
316 Dans ce volume, Lettres d’al-Hajj Musa a ses parents, dans l'original Prietze 1930: v du
facsimilé ajami.
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Lécrit n'est pas central dans ce qual-Hajj Musa a transmis a Prietze. S'il
est capable d’écrire en une variété de langues (arabe, ajami kanouri, ajami
haoussa), ni la mémorisation, ni la conservation, ni la composition des tex-
tes ne reposent sur l'écrit, qui revét une fonction accessoire ou complémen-
taire a des pratiques d'oralité qui, elles, organisent sa pensée et structurent sa
mémoire. L'un des proverbes kanouri qu'il a transmis a Prietze, Kuro karwuye
shimbe kojona, la vue du coeur dépasse celle de l'ceil ou savoir par coeur est
mieux que lire, exprime la place centrale de la mémorisation dans ces cultures
intellectuelles sahéliennes et sa prédominance sur la lecture.



CHAPITRE 2

Chansons du Borno collectées et expliquées
par al-Hajj Musa et Rudolf Prietze

Introduction [par Ari Awagana et Camille Lefebvre]

Toutes les chansons en kanouri transmises par al-Hajj Musa a Prietze sont
décrites comme ayant été entendues dans sa ville natale de Bursari, ou dans
la ville voisine de Katabri, alors qu'il était enfant, c'est-a-dire durant ses quinze
premiéres années, et avant qu'il ne parte pour le Damagaram. On peut dater
cet ensemble approximativement du début des années 1870 aux années 1885,
moment ou il serait arrivé a Zinder, selon une chronologie régressive constru-
ite a partir des dates indiquées dans les écrits de Prietze, notamment dans
I'introduction de l'article reproduit ci-apres.!

Dans le monde kanouri du x1xe¢ siécle, les chansons accompagnent tous
les aspects de la vie, les jeux enfantins, comme dans la chanson xx Chanson
denfants contre les singes, le travail des adultes, comme dans le proverbe 35
“Cest la patience qui moud le mil, pas la chanson’, ou certaines pratiques pro-
fessionnelles spécifiques, comme dans la chanson xx11 Chanson du collecteur
d'impéts ou la chanson X Chanson pour un commergant caravanier, ainsi que
les activités sociales, telles que les priéres, les événements au palais, les ma-
riages ou les danses le soir a la veillée.? Certaines sont chantées de maniére
individuelle, d’autres de maniere collective, en suivant le plus souvent des
formes responsoriales ou chorales. Ces chansons saccompagnent de pratiques
non verbales, comme des percussions et des danses.3

Toutes les chansons reproduites ici sont destinées a étre chantées
publiquement, méme lorsqu’elles sont I'ceuvre personnelle d'un individu et
qu'elles expriment des sentiments intimes. Ainsi, la chanson de déploration

1 Dans une des notes concernant les récits historiques publiés en 1930, Prietze indique:
“L'histoire fait partie des souvenirs d'enfance d’al-Hajj Musa et a dii avoir eu lieu il y a une cin-
quantaine d’années,” ce qui renvoie bien aux années 1880. Dans ce volume, Textes du Borno,
dans l'original Prietze 1930: 102 n. 1.

2 Sur les pratiques de chants et de poésie dans la culture Kanouri, Vogel 1989; Sheriff 1991;
Sheriff 1997; Geider 1997; Geider 2005; el-Miskin 1997. Dans ce volume, Chansons du Borno,
chansons xx, xx11, X, dans l'original Prietze 1914: 246—248, 251, 211-212; dans ce volume,
Proverbes du Borno, dans l'original Prietze 1915: 112.

3 Sheriff 1991: x.

© ARI AWAGANA ET CAMILLE LEFEBVRE, 2025 | DOI:10.1163/9789004724037_003

This is an open access chapter distributed under the terms of the cc BY-NC 4.0 license.



82 CHAPITRE 2

amoureuse pour le beau Mamadu a été chantée par son autrice pendant le
travail, comme l'indique al-Hajj Musa a Prietze.* Lensemble donné par al-Hajj
Musa comprend plusieurs types de chansons correspondant a différentes pra-
tiques, mais toutes appartiennent a des registres profanes, alors que des chants
religieux existaient aussi a cette époque. Enfin, ces chansons ont une dimen-
sion corporelle importante, soit parce qu’elles accompagnent des danses, soit
parce qu'elles sont réalisées au cours d’activités physiques, travail des champs,
déplacement en caravane ou collecte d'impots.

Le corpus publié et traduit ici comprend aussi bien des chants réalisés par
des professionnels, hommes et femmes, que par le tout-venant. Des non-pro-
fessionnel sont d’ailleurs expressément nommeées, montrant qual-Hajj Musa
identifie des figures d’auteur et d’autrice chez les amateurs et amatrices. Si
tout le monde aime chanter et apprécie les chansons, la pratique profession-
nelle est, elle, soumise a un certain préjudice social.> Les chanteurs et chan-
teuses et celles et ceux qui ont choisi la musique comme métier, désignés par
le terme kanouri de duwu, appartiennent a des groupes castés endogames qui
sont l'objet de préjugés importants.6 Cette fonction se transmet de généra-
tion en génération: par exemple seul le fils d'un gangama, joueur de tambour,
peut I'étre, ces derniers chantant les louanges des princes et I'éloge des guer-
riers, comme dans les chansons viI et vii1.” Les chanteuses professionnelles
s'appellent, elles, zabia. Fannata, la chanteuse de la chanson 1v, en est une.®

Les danses et chants, largement partagés dans tout le Sahel et le Sahara cen-
tral, font partie des activités ordinaires des villes, des villages et des campements.
Or, au long du x1x¢ siécle, dans le sultanat de Sokoto, la performance publique
de femmes haoussas musulmanes est devenue de plus en plus rare, a mesure de
l'avancée des pratiques de séclusion liées au Jihad.® Dans ces espaces, les voix,
les chants et les poésies de ces femmes se sont faits moins audibles dans l'espace
public, celles-ci se mettant a chanter et a performer leurs textes profanes exclu-
sivement dans des espaces privés, ou seules d'autres femmes, des enfants ou
leurs proches les entendaient. En revanche, comme I'a montré Barbara Cooper,

4 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson x1v, dans l'original Prietze 1914: 220.

Sheriff 1997: 116.

6 Lune de nos informatrices, Zara, a évoqué cette question: “A Adébour, il y a eu un probléme
de mariage, on a refusé une union parce que le prétendant était un gangama, ensuite il a fait
des chansons sur toute la famille de la fiancée, jusqu’a ce que la famille accepte qu'il épouse
la jeune fille, pour qu'il arréte.”

7 Dans ce volume, Chansons du Borno, chansons vi1I et vi11, dans l'original Prietze 1914: 200—
211

w

Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson 1v, dans l'original Prietze 1914: 182—192.
Mack 2004: 7; Alidou 2002: 141-142.
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dans le monde haoussa hors du sultanat de Sokoto, les femmes ont continué
a chanter et a danser publiquement et collectivement,! tout comme dans le
monde bornouan, comme le révele ce corpus.

De nombreux explorateurs européens ont observé ces chants et danses
mixtes en public au cours du x1x¢ siecle, avec la limite qu'ils ne les identi-
fient pas toujours a des langues spécifiques et qu'ils n'en comprennent pas,
la plupart du temps, le contenu. Dans le Borgu, par exemple, a Kiama en 1826,
Clapperton observe des danses et des chants accompagnés de flite et de tam-
bour ol se mélent hommes et femmes, ces dernieres étant pour la plupart
haoussas et musulmanes, sans que, selon I'explorateur, cela ne déclenche la jal-
ousie des hommes.!! Baba de Karo décrit, elle aussi, des chants mélant jeunes
filles et jeunes garcons réalisés dans I'espace public.? Dans le Borno, Barth et
son compagnon Richardson, qui y ont séjourné a quelques années d’écart, ont
tous deux observé ces pratiques en groupe. En 1854, a son arrivée a Mashena,
aujourd’hui Machina dans I'Etat de Yobé, Barth est accueilli d'une maniére
qu'il considere tres agréable par les habitants, qui célebrent sa venue par des
danses et des chants dont 'un est composé en son honneur.!3

Lexplorateur James Richardson est celui qui s’y est le plus intéressé, dés son
premier séjour a Ghat et Ghadames en 1845-1846 et jusqu’a son séjour a Zinder
et dans le Borno une dizaine d’années plus tard. Le soir, a Ghadames, lors de
son premier voyage en 1845, il observe des hommes et femmes esclaves de la
ville, en cercle, performer des chants en cheeur autour d’'un chanteur dans ce
qu'il appelle une danse de liberté qui I'impressionne.!* Sur la route entre Mour-
zouk et Sockna, le 10 mars 1846, il demande a son interprete Said de lui traduire
ce que chantent les femmes esclaves de la caravane, parce que celles-ci par-
lent les mémes langues que lui, mandara et “bornou”, c’est-a-dire kanouri. Said
s'exécute et traduit leur complainte que 'on peut résumer en ces termes: “Dieu,
dieu, donne-nous I'Atkha [document de manumission], ou irons-nous, le

10  Cooper1994.

11 “Every night we have dancing and singing ~ their music is the bornou flute the Arab fiddle
drum singing &c ~ there is not the least jealousy here after women even amongst those of
the moorish faith — the women are almost all — from Haussa as are most of the principal
slaves” (Clapperton 2005:175).

12 “When the boys’ chief had been appointed, the boys and girls went and toured the coun-
try round, singing songs, so that everyone should see Sarkin Samari and Mama” (Baba
1954: 59)-

13 “We encamped this evening at the well belonging to a village called Allamaibe, a name not
unfrequent [sic] in this region, and we were most hospitably treated by the inhabitants,
who, enjoying themselves with music and dancing, celebrated also my own arrival with a
song; they, moreover, sent me several dishes of native food” (Barth 1965, 3: 584-585).

14  Richardson 1848, 1: 223—224.
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monde est vaste, ou irons-nous? Retournerons-nous chez nous? Le Borno était
un beau pays, plein de belles choses, ce pays est mauvais et nous y sommes
misérables et presque anéanties. Dieu, dieu, donne-nous I'Atkha, laisse-nous
rentrer chez nous.”1®

Dans ce récit, des femmes esclaves expriment publiquement leurs sentiments
dans un chant de déploration, semblable a la chanson x1v Complainte d'une
esclave pour son ami, le beau Mamadu, qui a été vendu loin a [étranger qual-Hajj
Musa a transmis a Prietze.!® Richardson remarque que le contenu des chansons
explique certainement que, jusqu’ici, aucun de ses compagnons de voyage n‘ait
voulului traduire ces chants qu'il entendait réguliérement.!” Les femmes réduites
en esclavage n'ont pas non plus toujours cette liberté de chanter et de danser. Au
cours de la mission saharienne, alors qu'ils sont dans le Damergou, Richardson
raconte comment le chef de guerre Kel Ewey En-Noor'® bat sa femme esclave
parce qu'elle sort en cachette la nuit pour assister a des danses, lui demandant:
“Ne t'ai-je pas acheté, n'es-tu pas mon esclave,” ce a quoi elle aurait répondu: “Je
ne suis pas ton esclave, je suis ta femme.”® Cest entre Zinder et le Borno, dans
la région concernée par ce volume, que Richardson observe et décrit le plus en
détail ces danses et ces chants. A Zinder, il raconte étre:

allé voir et entendre les joueurs de tambour martelant leurs kangas.
Ils étaient trois, entourés d’'un groupe de jeunes filles de Zinder. Lun
d’eux avait deux longs tambours, tres étroits, sur lesquels il s'acharnait
de toutes ses forces. Les jeunes filles s'approchaient des musiciens deux
par deux, en dansant, s'avancant et se retirant avec une grande pudeur
apparente.20

15  “Said replied at first, “Oh, they’re singing of Rubbee (God).” “What do you mean?” I
rejoined impatiently. “Oh, don’t you know,” he continued, “they ask God to give them the
atkah.” I-"Is that all?” Said. “No; they say, ‘Where are we going to? The world is large, O
God! Where are we going? O God! Shall we return again to our country?” I. “Is that all,
what else?” Said. “They call to their remembrance their own country and say, ‘Bornou was
a pleasant country, ull of all good things, but this is a bad country and we are miserable,
and are ready to sink down’” I. “Do they say anything more?” Said. “No, they repeat these
words over and over again, and add, O God! Give us our atkah, let us go to our dear home”
(Richardson 1848, 2: 377-378).

16 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson x1v, dans l'original Prietze 1914: 220—227.

17 Richardson 1848, 2: 378.

18  En-Noor pour James Richardson, Annur pour l'explorateur Heinrich Barth, est un chef
de guerre Kel Ewey, reconnu pour sa valeur et ses qualités militaires et dont le prestige
I'emporte a cette époque sur le sultan d’Agadez.

19  Richardson 1853, 2:167-168.

20  Richardson 1853, 2: 199, une description similaire intervient en 213.
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Un autre jour, il se dit charmé par un ménestrel ambulant chantant avec un
cheeur de jeunes filles des environs, dont les mélodies lui rappellent celles
des chorales d’église.?! Quelques jours plus tard, a Guddumemi, il observe un
groupe de femmes entourant une danseuse et un peu plus loin des chants lors
de la préparation d’'un mariage.?? 1l offre enfin, alors qu'il est dans le Borno,
une description extrémement précise de cette pratique qu'il estime étre le
grand plaisir du peuple.?3

Apres la tombée de la nuit résonne le battement des tambours qui appelle
a se rassembler, comme dans la premiére chanson de notre corpus. Ce sont
en particulier les jeunes hommes et les jeunes femmes qui sont concernés,
comme le montre la deuxieme chanson sur les enjeux d’age. En une dizaine
de minutes, une centaine de personnes se réunissent, formant un cercle, et la

21 Richardson 1853, 2: 276.

22 Richardson 1853, 2: 296. “I saw the preparations for a wedding; it was a most amusing sight.
Two enclosures were crowded with people, all busy; but the busiest were those grinding
corn for the marriage-feast. The bridegroom was with one group, haranguing them in the
most persevering manner, and rattling a hollow gourd filled with small stones. The group
replied in chorus, all on their knees, bending forward, rubbing grain between two stones”
(Richardson 1853, 2: 303).

23 “When the moon rises, about an hour after dark, the beating of the drums is heard, calling the
people to assemble for the dancing -- young men and maidens. In ten minutes, some hun-
dred people are collected. The dancing then commences in full and grand style. This evening
I went out to see the performance, and found it the most animating I had yet seen in Africa.
The young men and maidens separated into parties, the maidens near the drummers, and
the young men at a distance of some twenty paces around them. A circle is then formed.
The ladies here choose their own partners, instead of waiting to be chosen. A maiden skips
up awkwardly to the drummer, then glides off to the side of the young men, and touches the
gentleman with whom she wishes to dance, and returns. The young man does not immedi-
ately accept, for two or three minutes elapse after he has been touched ere he starts off to join
the lady who has honoured him in the presence of a hundred admiring or jealous spectators.
They join, turning first face to face, then back to back, then face to the drummers, in the most
lively style. The young men are dressed in their tobes, and throw them up and round so as to
produce a moving circle, as women might do with their petticoats; but not moving their bod-
ies so much as their circling tobes: this is the grand grace of the dance. Then there are parties
of men and women dancing together; but the men with men, and women with women. The
women trip up awkwardly, but modestly, to where the men are placed, and then fall back;
upon which the men pursue them violently, overtaking them before they get to their places,
and throwing their tobes around them: but there is nothing indelicate in all this. On the con-
trary, the whole dance is quite a pattern of modesty to the Europeans, the Arabs, and the
Moors, - to these latter especially, whose dance, as introduced here, is of the most lascivious
and beastly description. This entertainment takes place every night; it is the great solace and
delight of the people: they have no other amusement. They are all passionately fond of the
drum, which certainly makes a great noise, and stirs them up to exhibit their dancing powers”
(Richardson 1853, 2: 330—322).
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danse commence, impliquant des pratiques de séduction, dans lesquelles les
jeunes femmes sont trés actives, comme dans la chanson 111.24 Le comman-
dant Gaden, alors qu'il était en poste a Zinder aux prémices de I'occupation
coloniale, a saisi cette ambiance dans une série de photographies.

FIGURE7  Danse a Zinder en 1900-1902 photographiée par le commandant Gaden, Archives
nationales d'Outre-mer (ANOM ), Fonds Gaden, FRANOM43_27FI_o7_Nog68_H.
REPRODUIT AVEC PERMISSION.

Danses et chants sont intimement liés et sont au cceur de la vie nocturne des
collectivités. L'un des auteurs de cet ouvrage, Ari Awagana, qui a grandi dans
le Manga nigérien, a été témoin et a expérimenté dans son enfance a Adébour
des pratiques tres similaires a celles décrites par al-Hajj Musa environ un siecle

24 Dans ce volume, Chansons du Borno, chansons 1, 11, 111 et v, dans l'original Prietze 1914:
171-181, 193-195.
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plus tot. Dans les années 1980, ce type de chants et de danses avait cours le
soir a la veillée sur la place centrale de la ville et représentait un pilier de la vie
sociale. A cette époque, la plupart des formes de chansons du corpus étaient
encore en usage. Jusqu'a un certain age, garcons et filles étaient mélangés dans
ces activités et certaines femmes mariées y participaient encore. Aujourd’hui,
celles-ci ont quasiment disparu sous l'influence et la pression du mouvement
djihadiste Boko Haram.25

D'un point de vue méthodologique, pour analyser les chansons et les prover-
bes recueillis au début du xx¢ siécle par Rudolf Prietze, qui comme il 'explique
lui-méme sont parfois durs a interpréter en raison de leur caractere implicite,
nous avons décidé de travailler avec un groupe de femmes, dans la mesure ou
une grande partie de ces activités langagieres sont, dans la culture kanouri-
phone, fortement genrées.?6 Comme il était impossible, pour des raisons de
sécurité, de se rendre dans le Manga bornouan, nous avons réuni un groupe de
trois habitantes de Niamey ayant grandi en milieu rural dans le Manga, et nous
avons, pendant cinq jours, travaillé avec elles sur les documents. Toutes trois
ont été rémunérées.

Le dispositif était organisé ainsi: Ari Awagana lisait la chanson oule proverbe
en kanouri et elles réagissaient dans cette langue, et parfois en francais, en
nous disant si elles les connaissaient, si elles avaient déja entendu des formes
similaires, puis elles nous expliquaient dans quelles circonstances ce type de
proverbes ou de chansons pouvait, selon elles, étre utilisé, dans quel contexte
et pour dire quoi. Nous discutions ensuite ensemble de la meilleure traduction
possible en frangais, toutes les trois ayant des connaissances de base de cette
langue. Camille Lefebvre notait en verbatim ce qui était dit et ces notes sont
reproduites dans ce qui suit en italique en en gardant les formules et le ton
d'origine. Nous avons parfois évoqué dans un second temps les interprétations
de Prietze et al-Hajj Musa, par exemple quand rien ne venait dans la discussion
ou quand une chanson ou un proverbe ne leur disait rien du tout.

Pour nos informatrices, comme pour Ari, la lecture des chansons évo-
quait immédiatement des scenes familieres vécues enfants. Elles racontaient
cela ainsi: “Quand le chanteur ou la chanteuse arrivait sur la place publique,
sa prestation commencait par une adresse et des formules par lesquelles les
personnalités qui avaient I'habitude de donner des cadeaux étaient invitées
a venir 'écouter. Au cours de cette adresse, il rappelait toujours ce que cha-
cun et chacune lui avaient donné par le passé, a la fois comme une forme de

25  En 1994, bien avant la survenue du phénomene Boko Haram, une enquéte aupres des
oulémas de Maiduguri avait déja établi que la majorité d’entre eux considéraient ces
danses mélant hommes et femmes comme problématiques (Sheriff 1997: 118).

26  En particulier pour les proverbes (Geider 1997: 176-177).
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reconnaissance et comme un moyen de motiver d’autres dons, puisque chaque
don sera ensuite cité au cours des prochaines performances. Il était possible de
donner de l'argent au gangama et aussi de lui donner des informations, pour
qu'ensuite il utilise celles-ci dans sa chanson afin de faire des adresses indirectes
a vos ennemis, comme cela, eux sauront que les attaques viennent de vous,
mais les autres, eux, ne le sauront pas. Méme les femmes pouvaient composer
des chants, par exemple pour défendre une amie contre une concurrente en
chantant publiquement la laideur et le mauvais comportement de celle-ci.” Nos
informatrices se mettent alors a chanter en kanouri une chanson que l'on peut
traduire en ces termes: “Dés que tu la vois la femme noire de peau, aux yeux
rouges et au pagne sauté, rien ne va chez elle.” Parfois les filles chantaient pour
se moquer des hommes: “A Adébour, dans les années 1980, tous les hommes du
village avaient paniqué quand un éléphant était entré dans le village et avait
barri. En s'enfuyant, ils avaient laissé toutes leurs chaussures sur place. Les filles
du village ont fait une chanson qui disait quavec toutes les chaussures que les
hommes avaient laissées elles pourraient toutes marcher pendant une année.”

L'un des éléments les plus frappants de cet ensemble est le nombre impor-
tant de chansons d’'amour, ce qui, selon Bosoma Shériff, était courant dans les
pratiques de chants en kanouri et dans une moindre mesure en haoussa, mais
dont il n'existe pas de trace pour le x1x¢ siécle en dehors de ce corpus excep-
tionnel??. On y trouve des complaintes de déploration de I'étre perdu ou que
l'on risque de perdre, comme les chansons X111, XIV, XV, XVI, XVII, XVIII, des
célébrations de I'amour filial comme la berceuse d’'une mere pour son enfant
(chanson x1x) ou des chansons de séduction comme les XI et X11.Le senti-
ment amoureux sexprime dans ces textes de maniére publique et explicite,
que celui ou celle qui chante soit un homme ou une femme. Les sentiments
sont mis en scéne par la description de la beauté de I'étre aimé, du manque de
son corps ou par la mention de ce que 'on est prét a faire pour que cet amour
soit payé en retour. Si peu de traces nous en sont parvenues, c'est certainement
parce que la plupart de ceux qui ont transmis des éléments linguistiques en
kanouri ou en haoussa étaient non seulement des hommes, mais de plus des
lettrés musulmans par définition plut6t hostiles a celles-ci. Ici, la personnalité
d’al-Hajj Musa joue indubitablement dans la richesse de cet ensemble et son
aspect hors norme.

Ce corpus de chansons, le fait qu'al-Hajj Musa les ait mémorisées et soit
volontaire et capable de les transmettre une trentaine d’années apres les avoir
entendues, dessine un espace mental référentiel, celui de son enfance et de
la vie collective dans une ville périphérique du sultanat du Borno de la fin
du x1x¢ siecle. Dans cette perspective, 'ensemble donne a voir une partie de

27 Sheriff 1997: 16; Alyu Musa 2019: 163-175. Dans ce volume, Chansons du Borno, chansons
X111, X1V, XV, XVI, XVII, XVIII, XIX, XI, X11, dans l'original Prietze 1914: 217—-246.
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l'expérience du monde dans lequel grandissait un enfant et un jeune homme
kanouri dans les années 1870-188o0.

Biographies des trois informatrices
Le travail avec les informatrices a été réalisé du 14 au 18 mars 2022, a Niamey,
dans la résidence de Zara Lawan Boulama. Toutes les informations données
ci-dessous sur leur parcours le sont avec leur accord.

Fana-Moussaram Mamadou Touré

Née le 12 avril 1962 a Mainé Soroa, elle a été scolarisée jusqu'en 3¢ au CEG,
College d’Enseignement Général, puis, en 1980, au lycée Kassey a Niamey,
ensuite elle a été au lycée de Diffa comme candidate libre au bac. En 1990, elle
a passé le concours de 'ENAM, Ecole nationale d’administration, puis le brevet
de'ENAM, un diplome de niveau moyen B2, devenue école de la magistrature.
En 2015, retour a 'ENAM pour un diplome de niveau 3, bac plus 5. Elle a été
agent d’état-civil a la communauté urbaine de Niamey, puis adjointe du chef
du personnel, puis de nouveau agent d’état-civil au service des naissances,
avant d'occuper un poste de comptable a Niamey 2 et ensuite de devenir
assistante du SG de la commune 4 de 2009 a 2011. Enfin, elle a travaillé a I'hotel
de ville de Niamey, a la mairie centrale, comme chef du service dépense, en
2019 comme inspectrice des services et en 2021 comme chef divisionnaire cel-
lule administration 1Gs.

Clest en bas age qu'elle a appris cette culture des proverbes et des chansons:
“La nuit, jusqu’au cM2, on habitait a la campagne et nos grands-parents, on
s'asseyait a coté d’eux, on faisait un feu et on les écoutait raconter des contes,
des proverbes. Il y avait des chants, des danses et des chansons. Les vieilles
nous enseignaient la sagesse en parlant en parabole. Elles sortaient dehors et
s'installaient, toutes les femmes du quartier ensemble et les enfants autour
qui dansaient, qui chantaient, surtout pendant la saison chaude.” Elle a été
dans un mariage polygame, apres dix-sept ans de mariage son mari a pris une
seconde femme, apres qu'elle ait eu son quatriéme enfant.

Zara Lawan Boulama
Selon l'état-civil, elle est née en 1967 a Adébour (Mainé Soroa), mais elle est
stirement née bien avant.?8 Elle est entrée a I'école primaire a Adébour et a
poursuivi ses études jusqu'au cm2. Ensuite, elle a dli arréter, a cause de son 4ge,

28  Dans la région rurale dans laquelle elle a grandj, les naissances n'étaient pas déclarées a l'état-
civil, cest au moment des examens du CFEPD, le certificat d'études primaires apres théorique-
ment six ans de scolarisation, qu'un jugement supplétif vous attribuait pour le dipléme un age
correspondant a une entrée a I'école a six ans, quel que soit votre age réel. Mais notre informa-
trice sait que lorsqu'elle est entrée a I'école elle avait en réalité plus que six ans.
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parce quon lui a dit: “Si tu vas au college, tu risques d’accoucher d’'un batard
donc il vaut mieux rester a la maison.” Les garcons avec qui elle avait com-
mencé I'école, eux, ont continué leurs études, elle a dii arréter.

Elle s'est mariée en 1981, a environ quinze ans. C'est un mariage arrangé, au
sens d’'un mariage de famille, a 'intérieur du réseau familial. Une fois mariée,
elle a dii faire une année dans les champs avant de rejoindre son mari a Diffa:
“Selon la coutume, dans notre tradition, la premiére année de mariage, il faut
faire la cuisine et apporter a manger a tous ceux qui sont aux champs, la jeune
mariée recoit une petite parcelle quelle peut cultiver dans les moments ot elle
n'est pas en train de faire a manger pour tous les hommes qui travaillent.”

En 1985, elle a suivi son mari de Diffa a Zinder et en 1986 ils se sont installés a
Niamey. Elle a eu sept enfants et son mariage est monogame. Elle a appris tous
les proverbes et les histoires de sa maman et sur la place publique du village.

Zeina Moustapha
Elle est est née vers 1957 a Kilakam (Mainé Soroa). Elle n’a jamais été a I'école.
“Les parents nous cachaient dans des trous du matin jusqu’a la tombée de la
nuit, pour fuir la scolarisation. On pensait que si tu allais a I'école, tu n'allais
plus jamais revenir, le blanc allait te prendre et tu ne reviendrais jamais. Au
lieu de donner leurs enfants, on donnait les enfants des esclaves.” Elle n'a pas
été al'école coranique.

Elle s'est mariée vers quinze ans dans son village a Kilakam, elle n'avait méme
pas encore ses regles. Cest un mariage d’'amour, c'est lui qui I'a choisie. Apres
un divorce, elle s'est remariée. Avec son deuxiéme mari, elle a eu cinq enfants,
ils sont tous morts, tous bébés, un seul a atteint quatre ans. Elle a été “secon-
dée treize fois!”, au sens ot elle a eu treize co-épouses: “Dés qu'il voit une belle
femme, il ne peut pas la laisser, il faut qu'il la prenne, mais moi il m’a toujours
gardée. Maintenant, comme il est mort, tout le monde doit rester tranquille.”
Elle était la seconde épouse, la premiére était une princesse de Goudoumaria.
Elle et la premiere sont “restées pendant que les autres rentraient et sortaient.
[Aujourd’hui], elles sont toutes mortes, je suis la seule vivante.”

Elle a quitté Kilakam alors que Seyni Kountché, le deuxieme président de
la République du Niger, était au pouvoir dans les années 1970 et elle est venue
a Niamey avec son mari qui était douanier. Son mari est décédé, elle n'a droit
a aucune pension, rien, et comme elle n'a pas d’enfants, elle n’a aucune aide.

En ce qui concerne les proverbes, elle “entendait cela enfant, c'est comme
ca qu'elle a connu ¢a, avec les vieilles du village, au moment des veillées et des
jeux sur la place publique, chacun partage ce que ses parents lui ont transmis.”
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Introduction [de Rudolf Prietze]3°

[134] La collection de chansons bornouanes présentée ici, dont javais déja
envoyé au Zeitschrift fiir Ethnologie [Revue d’ethnologie], en 1911, un échantil-
lon, la chanson de la cigogne [qui composait la] derniére partie de [mon arti-
cle] “Pflanze und Tier im Volksmunde des Mittleren Sudan [Plantes et animaux
dans le parler populaire du moyen Soudan]’, provient de la bouche de Hazz
Musa, qui depuis un long moment poursuit ses études ici a la mosquée [al-]
Azhar. Sa ville de naissance, Brsali, se situe a quelque cinq jours de voyage a
l'est de Zindir et a deux heures au nord de l'affluent principal du lac Tchad a
l'ouest, dans le district du Manga de la région du Borno. Il a passé les quinze
premiéres années de sa vie a Brsali et dans la ville voisine de Katabri. Il a vécu
[ensuite] le méme nombre d’années dans les pays haoussas comme étudiant
avant d’arriver finalement en Egypte aprés un détour par La Mecque.

Tout comme le haoussa, la langue bornouane est constituée de dia-
lectes [caractérisés par] des variations mineures qui n'empéchent pas
l'intercompréhension.

La description magistrale du dialecte gazir par le missionnaire Koelle en 1854
est bien connue grace a ses ouvrages Grammar of the Bornu or Kanuri Language
[Grammaire du Borno ou langue kanouri], African Native Literature and Kanuri-
English Vocabulary [Littérature autochtone africaine et vocabulaire kanouri-
anglais]. Pour économiser de la place dans les notes de bas de page, les principales
différenciations dialectales [ présentes dans] mes chansons sont indiquées par (M.
=Manga), je note (K. = Koelle, Gr. = Grammar) pour celles précitées et pour le kan-
ouri de Zentral-Afiikanischen Vokabularien [ Collection et édition des vocabulaires
d’Afrique centrale] de Barth (a partir de maintenant B.), qui est, plutot, proche de
celui de K., mais partage certaines particularités avec le M.

A Lesspécificités phoniques du dialecte manga (M.) sont les suivantes:

1. La prénasalisation est souvent absente: par exemple: gafo le dos = K.
r'lgdfo; gudo, oiseau = ngudo, B. ungudi; ddra la ou = K. nddra, B. ndd-
ra. Silanasale est maintenue, une voyelle (tout comme chez B. ungudi
mentionné tout de suite) lui est préposée: indit = K. B. ndi, indi deux
=K. ndi, B. ndr.

2. Le tres fréquent [son] ts chez K. et B. est représentéen M. par z, £ et
¢ un ¢ de chez K. par £ apres les voyelles et apres [, m, et n. Exemples:
Zané pagne = K. tsdnei, zau douleur = K. tsou, zaniskin je perce = K.
tsangin (B. tsangin), febel chemin = K. tsdbal, 2696 panier = K. tsoge,

30  Publié originellement dans Prietze 1914: 1-127.
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¢unom =K. B. tsu, c:ero [135] ventre = K. tsuro (B. tsoro), kacdlla officier
de guerre = K. kdtsalla (B. kasélla), gazi cadet = K. gatsi (B. gazi), kaim
herbe = K. kacim (B. kadzim), kin¥a boisson = K. kéntsa. Le suffixe
possessif de la 3¢ personne du singulier nzi = K. nts¢, B. ntsé méme si
B. a souvent nze a coté; la 3¢ personne du pluriel nZd = K. B. ntsd. Méme
en position initiale le ¢ de chez K. correspond souvent a 2 en M.: Zéen{
louche = t$éni, Ziskin je te donne = K. ntsiskin.

. En position médiane, le M. fluctue entre £ et g mais [on trouve le] plus

souvent k par rapport au g de K., alors que chez B. il fluctue tanto6t
vers K. tantdt vers M. Ainsi fitku devant = filgi, B. fitgo; kokio touffe de
cheveux = K. k(fgt'o, B. kdgio; kokiii poule = kugui, B. kokt; biské jeu=K
bésge, B. biske; kaké possession = K. kc‘ige; B. kaki. Par ailleurs, jentends
souvent méme de mon informateur tantot laga (un certain) tantot
laka, plutdt que le suffixe ga trés souvent ka, et méme s'il écrit toujours
bako “pas, rien’, sa prononciation est le plus souvent bdgo, parfois
bawo, qui se rapproche du haoussa babu avec le méme sens. Si le k en
position initiale disparait, comme dans aiga chanson = kéiga, B. kdiga,
tira #7 il devint grand pour kiira # (comparer aussi avec K. nemwurd
la grandeur de kura grand, tout comme amwiira grandes personnes
comme pluriel de kam kiira), il faut chercher la raison a cela dans la
préhistoire de la langue.

. Parmi les labiales également, plutdt que la 1énis chez K. on trouve

une fortis correspondante en M., par exemple: kafo jour = K. kabu, B.
kabu; tout comme le contraire, par exemple: ibiskin j'achete = yifuskin
(B. ifiskin, 3¢ personne du singulier ¢ibin). Elles sont interchangeables
aussi chez K., par exemple kélfu a coté de kélbu natron. En outre, le
dictionnaire de K. différencie un p d'un f(ce dernier évolue en p apres
les consonnes, voir Gr. § 15), alors que je ne trouve un p en M. que dans
la réalisation des affriquées dans lipfeskin (chanson xv 19) je prends
soin = K. a écrit lifiiskin je garde et chez B. seulement comme une
variante phonique de f dans pangésko j'ai appris (de fangin) et dans
pepeéto a coté de fefeto aile. Il ne s'agit pas ici alors d'une différenciation
dialectale. Il s’agit dans la langue du Borno, tout comme en haoussa,
d’'une bilabiale f; qui par rétrécissement de l'ouverture labiale
occasionnée par l'influence des sons environnants se rapproche de ph
ou de pfet évolue jusqu'a i (comparer avec mes fables haoussas 11, note
29 dans Zeitschrift fiir Ethnologie. 1907, cahier 6). Cela sonne presque
comme hitku, dans la chanson 111 fitku (K. fitgir), dans la chanson vi1
afima, suite notamment au lieu d’articulation du m, comme dans
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ahtma. Il existe en haoussa en plus de cela une opposition d'origine
entre fet A, ce n'est pas le cas en kanouri.

5. Les systémes vocaliques de ces deux dialectes ne sont caractérisés
par aucune différence importante, le ton en fin de mot en manga est
volontiers proche du gazir. Ainsi ainsi budit herbe = biidu, Zéni petite
calebasse [en fait louche] = K. tséni, garigama joueur de tambour
K. gdngama, gafili mil [en fait sorgho] = K. ﬁgd}iel[, kasdgar épée =
K. kasagar (B. kasdkkar). La morphologie donne [ici] les arguments
principaux. Cependant, il convient de noter que l'accent tonique,
méme 1a ou il rejoint 'accent musical, dans la langue du Borno tout
comme en haoussa, ne se manifeste pas de la méme maniére que dans
les langues européennes et sémitiques. Les syllabes d'un mot semblent
souvent étre en équilibre ou plutdt c'est le rythme de la phrase ou du
[136] vers qui les compose qui est en équilibre. C'est ce qui explique
ma réticence [en tant que] collecteur, exprimée également par B. et
Mischlich, 8 marquer les accents pour chaque mot et mes hésitations

dans l'accentuation qui est soit influencée par le mot [lui-méme] soit
par le ton du vers ou son absence.

B La diversité des formes du dialecte manga est moindre que ce qu'a
démontré K., au moins au niveau des verbes, et ce principalement
parce que certaines constructions ont élargi leur cercle fonctionnel
au détriment d’autres. Cependant, il ne manque pas de traces de ces
formes-la. Je n'ai trouvé en revanche que peu de traces de conjugaisons
causatives (K. Gr. § 57-60) et trés peu de réflexives (K. Gr. § 56 et 71
ss.), par exemple tikeri (chanson x1v 18 s.), katkéri (chanson xvi1 3 s.),
salati (chanson xi11 8) ainsi que de relatives (K. Gr. § 55, par exemple
dans la chanson xv 17 facigi = K. pdtsegi, B. fét-siki). Il y a aussi peu
d’attestations de la construction du futur de K. [dans ce que j'ai col-
lecté]. La marque pronominale de l'objet par un préfixe sur le verbe,
auquel K. a consacré quarante pages ([K.] Gr. 99-139), apparait ici et 1a
(comme dans la chanson X1 2, X1I 11, $tmin tu me donnes, X111 10, Ziskin =
K. ntsiskin je te donne), mais est trés souvent remplacée par un pronom
indépendant suivi de la marque du cas. La forme de la 1 personne du
pluriel de 'impératif de K. est remplacée par celle de la 17 personne du
pluriel de I'indéfini 11.

Je continue maintenant avec les principales variations de formes dans ces dia-

lectes en m'intéressant d’abord aux verbes en skin de K. comme [classe] I ou

conjugaison forte et ses verbes en rigin (chez B. niskin = M.) comme [classe] 11

ou conjugaison faible parce qu'utilisant des verbes auxiliaires.
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A propos du comportement des racines verbales de la [classe] 11, il est &
remarquer que la gutturale du M. en position finale s'assimile avec la dentale
en position initiale du verbe auxiliaire. Ainsi, banniskin je frappe, 3¢ personne
du singulier bdtcin = K. bdngin, 3¢ personne du singulier bdktsin, B. bagniskin;
de méme que l'infinitif batti = K. bakte.

Ensuite, on trouve dans la forme de la 1* personne du singulier de la con-
jugaison 11 une série de cas, dans lesquels une voyelle longue de la racine en
position finale perd souvent sa longueur en méme temps que le ni du verbe
auxiliaire en position initiale pour devenir courte et ouverte. C’est ainsi qu'on
aura léskin a coté de leniskin je pars, gdskin a coté de goniskin je prends, woskina
(sous la coloration de w) waniskina je ne voulais pas, boskia si je me couche
(chanson XVIII 5) pour boniskia. Il pourrait s’agir ici de I'influence d’'un enjeu
rythmique.

En ce qui concerne les terminaisons, on aura pour la 1 personne du pluriel
de l'indéfini de la conjugaison 11 non pas ngin (ou ngi, ngia, ngana etc., selon
le temps ou le mode), mais plutdt niskin (ou niski, niskia, niskina etc.) comme
chez B..

Pour la 17 personne du pluriel de I'indéfini 1, on aura € en M., pas én comme
chez K. Il manque aussi la palatalisation de n devant éa la 17 personne du plu-
riel de I'indéfini de la conjugaison 11. Ce é rejoint a I'indéfini 1 et au perfectif ne,
mais pas avec nyé (n) comme chez K., par exemple kalané nous récoltons (chan-
son XX 9), qui est rendu comme kalanyén chez K. Le préfixe de la 3¢ personne
du singulier de la conjugaison 1 n'est pas comme chez K. tse3! (comparer plus
haut A. 2), mais plutot ée, c’'est seulement devant b et souvent devant g qu'il est
plus doux, [137] en l'occurrence devant bu manger, il devient zu comme chez
B., ainsi zubui il mange; devant ba monter, ga suivre, il devient 2i et devant geri
croquer ze, mais devant geri attacher il est plutot ¢i. En revanche, le dialecte
manga ne connait pas d’affaiblissement de la consonne initiale de la racine
apres le préfixe (K. Gr. § 76 s.). Pour le pluriel, la voyelle du préfixe au singulier
se change en a comme chez K.

Ala 3¢ personne de la conjugaison 11, le verbe auxiliaire se conjugue comme
chez K. au singulier toujours t$in (ou tsi, tse, tsia, tsena etc., selon le temps ou
le mode), au pluriel tsei (ou tsa, tseiya, tsana etc.), cependant en M. aprés une
voyelle ou un /, m et n, on le prononcera au singulier toujours zin (ou £, Zia,
Zina etc.), au pluriel Zei (ou Zdna etc.), apres les autres consonnes on aura ¢in
(¢, ¢ia, ¢ina etc.), au pluriel ¢ei (ou édna). De plus, il existe en M. une tendance

31 Clestseulement devant i que K. a #.
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A accentuer les terminaisons i, & (perfectif singulier), Zina, ¢ina, pluriel Zgna,
&¢dna (mode participial), #ia, ¢ia (mode conjonctif au singulier), alors que dans

les dialectes décrits par] K. et B. 'accent les précede (comparer plus haut A.
5). Des traces d’affaiblissements consonantiques mentionnés plus haut sont
présentes chez B., qui pourtant partage les ts et t5 de K.: biskedZin il joue, bololo-
d#in il se plaint, kaka-#in il (le coq) chante, din-zina ca a vieilli.

La forme secondaire mentionnée par K. (Gr. § 62) de 'indéfini 11 en 6 au lieu
de ¢ ala 1 personne du singulier, 3¢ personne du singulier et du pluriel, est la
seule forme dominante en M.

L'aoriste se différencie un peu et seulement a la 3¢ personne du singulier de
la conjugaison 11, avec comme verbe auxiliaire la forme gydno = K. “gono.

La forme de la 2¢ personne du singulier de I'impératif de la conjugaison 1 est
la méme pour les deux dialectes au niveau des racines a terminaison vocalique,
a l'exception de a, qui en M. donne la forme ai, le plus souvent di, ayé: ta, taye
tiens = K., B. tei, tout comme yaé bois = K., B. ya. Pour les racines a terminai-
son consonantique dans les conjugaisons I et 11, la forme de la 2¢ personne
du singulier de I'impératif du M. est en ¢, e chez K. et est accentuée dans les
deux dialectes a la conjugaison 11, alors que chez K. elle ne I'est jamais en con-
jugaison 1, mais trés souvent en M., par exemple kuté ameénes = K. kute. Cest
ainsi aussi que la 2¢ personne du singulier de I'impératif et la 1 personne du
pluriel de I'indéfini sont devenues identiques en M.. Il me semble que la termi-
naison € est dans le 2¢ cas moins accentuée; mon informateur affirme qu'elles
se différencient par une aspiration vocalique supplémentaire. Dans tous les
cas, les deux formes sont difficiles a différencier dans la pratique. La 1*¢ per-
sonne du pluriel de I'impératif a disparu (voir plus haut) en M., la forme de
la 2¢ personne du pluriel se termine chez K. pour la conjugaison 1 en ‘go et la
conjugaison II en dgo, alors qu'elle fluctue en M. entre ogo, ago, oko, ako, avec
un accent aussi fluctuant, par exemple dans la chanson 1 lugago (chanson 11
lugogo) arako = K. liigogo drogo.

La terminaison du participe passé de la conjugaison 11 est kdta en M., chez
K. gdta et -gata (= B., a l'exception de nébkata, némkata).

A linfinitif de la conjugaison 1, le M. a conservé le préfixe ken au lieu de la
nasale courante de K. devant les [voyelles] moyennes (comparer plus haut en
A.1): kumbé nourriture (chanson x1v 18 par ailleurs) = K. mbit, kundato la cou-
ture (chanson 1v 37) = K. ndiito. Pour les racines qui commencent pary, K. a un
préfixe nts, en M. kiné[a]: kinéa boisson (chanson x1v 19) = K. ritsa de yéskin. Le
participe actif dérivé de I'infinitif, le ken semble avoir chuté: éakéma (chanson
X1V 5s.) comparé a = K. [138] ntsdkoma de yakéskin. Linfinitif de la conjugai-
son 11 se termine en tii, chez K. tg, par exemple [éti partir (chanson xv 23) = K.
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léte, qui correspond a la particule active tiima = K. ‘tema. Une deuxiéme forme

de Tinfinitif de la conjugaison faible a une terminaison en ta = K. -ta: mata

chercher (chanson x11) = K. mata.

Dans la morphologie nominale on trouve, au pluriel a c6té du suffixe domi-
nant chez K. wa, qui est trés souvent accentué en M., des terminaisons und,
i (par exemple telam-und, telam-ii de telam langue) des formes venues du H.
tout comme les réduplications en finale (par exemple gamomi de gam chat
sauvage, koraé de koro 4ne) et une duelle en ei (par exemple dagel-éi deux
singes), qui se retrouveraient dans d’autres dialectes du kanouri.

Le suffixe de cas ga est trés souvent prononcé ka (voir ci-dessus A. 3), princi-
palement avec les pronoms possessifs. Cest ainsi que jentends le plus souvent
Uu-ka me, ni-ka te, mais toujours $i-ga le, u-ti-ga me, ni-ti-ga te, comme de toute
facon derriére le démonstratif ¢ on aura seulement ga.

Le préfixe de l'abstrait nem de K. (B. nem) est prononcé nan en M.: nan-#azi
commerce (chanson 1V 27 par ailleurs) de Za% commercant (chanson x).

C Le M. se caractérise sur le plan syntaxique principalement par
l'utilisation continue du mode participial [décrit par] K. comme marque
indépendante du passé. Il correspond a l'aoriste dans le récit chez K,
méme si celui-ci est aussi utilisé de temps en temps, mais en M. plutot
pour exprimer I'habituel, par exemple géda (chanson v) = H. su-ka ce ils
ont dit et ainsi on a yogyano il répond habituellement (chanson xx1v).
Tout comme I'indéfini intemporel 11 (en ¢, voir plus haut B.) qui vient dans
le récit, comme dans K. Gr. § 227; mais utilisé principalement comme
mentionné dans K. Gr. § 256 a l'optatif, 'adhortatif de premier plan, par
exemple chanson 1v 28 &2 il tua, [chanson] 11 7 56 qu'il vienne.

Le futur absent (voir plus haut en B.) en M. est représenté par I'indéfini 1. Les

subordonnées relatives sont, au lieu du mode mentionné plus haut, marquées

par une démonstrative antéposée ¢ qui est aussi utilisée chez K., voir Gr. § 169,

324.

Lutilisation des suffixes de cas est marquée en M. par une plus grande
liberté que chez K.. Le ye, chez K. la marque du sujet, est utilisée ici seulement
pour accentuer, trés souvent = aussi, par exemple chanson xx 8 Fdnnata yé
bago/Fannata aussi n'est plus. Le suffixe, qui est en général la marque de l'objet
direct ga, se trouve ici et 1a dans d’autres utilisations, par exemple avec le sujet
dans la chanson de la cigogne (voir ci-dessus au début de l'introduction): ni-
ti-ga laddn go tu es le muezzin, ou dans la chanson xx1 8: kinawa-ti-ga ist il
eut faim, ou dans le X111 11 u-te-ga dazi c'est fini pour moi, ou dans X1V 3 ss.
kutiga en ce jour, maintenant. Ga et be manquent tres souvent, méme quand
ils sont en partie nécessaires pour la structure de la phrase. C'est ainsi qu'on
a dans la chanson 111 plusieurs fois fitku soba-niim devant ton ami au lieu de
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Sfuku soba-niim-be, Xv 12 et 34 na malum au lieu de na malum-bé a l'endroit
du malam. La chute de bé devant un deuxieme suffixe de cas semble étre
une régle, ainsi dans la chanson xx 1 kiilo kamua-ga pour kiilo kamua-bé-ga
le champ des femmes, en xx 2 kilo kam-béli-ga pour kilo kam-béli-bé-ga le
champ du paresseux. [139]

Tout comme ti, ma (K. Gr. § 282—285) est utilisé le plus souvent comme la

particule de 'emphase, sauf dans les cas mentionnés loc. cit. ou encore dans

l'adresse, selon Misa, le ma donne un aspect spécifique, comme dans fero ma

(chansons X1-x111), et plus loin comme la mise en exergue de la subordination

dans le mode conjonctif, par exemple chanson x111 7 f. riiskia ma, si je vois, X111

10 numia ma si tu meurs.

D

Les différences dialectales au niveau du lexique sont expliquées dans les
notes de bas de page. On a ici indiqué les formes du temps propre au M.
randiskin je danse = K. besgéngin, B. farniskin; yériskin je finis je termine
= K. tamongin, B. tamoniskin et kwaliskin je laisse qui correspond a K.
kolongin (kéllem le 1°* exemple que K. Gr. § 173 donne a coté de kdlngin),
plus loin badi, dans l'utilisation de K. dte (Gr. § 327) a la forme négative
pour interdire ou mettre en garde, ainsi dans la chanson xx111 23 badi ate
gulemmi ne dis pas ca.

Pour la transcription, je me sers, tout comme K., de I'alphabet de
Lepsius, [ma transcription] se différencie de K. dans les points suivants:
a. Ses a et e réduits ont été regroupés par moi par souci de simplification

en ¢, c'est-a-dire comme un e allemand non accentué, sinon il aurait

fallu indiquer pour les autres voyelles aussi la tendance du kanouri, par
la centralisation de la position de la langue, a produire des variantes.
b. J'ai aussi renoncé a son ou au profit de au, méme sile premier est peut-
étre phonétiquement plus correct.
c. Enrevanche, j'ai ajouté un g comme son (= au e dans Berg/montagne)
se situant entre a et e.
d. Aulieu de ¢, jécris ¢.
e. Un son existe dans le Borno tout comme en H., qui est écrit par les
lettrés rigoureux o, pour lequel les chercheurs donnent tantot r tantot

[ et qui se différencie des deux par une position du bout de la langue

plus large et qui vibre a un endroit plus haut que le r dans les deux

langues, comme pendant la restriction, les deux cotés de la langue et
le bout sont associés, résonne comme un / devant les voyelles claires
et est rendu tres souvent comme tel chez K. aussi. Je I'écris par contre [

comme dans gafili mil = K. ngafeli = B. nigdberi, kalgimu chameau = K.

kaligimo = B. kargimo.

Jutilise ainsi pour le dialecte manga les signes suivants:
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Voyelles: a, a, g, ¢, é,¢,¢,€,0,0,0,u, U

Diphtongues: ai, ei, au.
Consonnes:y,w,m,n,n,1,1,1,2,%,5,5,d, t,g, k, k, b.f(p,h)
et affriquées: ¢ = £5.

Dans les citations du haoussa (H.) j'utilise les doubles occlusions constatées
par moi-méme £, z, d et plus loin ), dont I'existence a été entretemps confirmée
par les recherches d’autres personnes, comme dans les fables publiées en 1907
dans le cahier 6 du Zeitschrift fiir Ethnologie et enfin r = [ plus haut, puisque ce
son est beaucoup plus proche du r en H.

Dans un article publié en 1904 sur les chansons haoussas, javais insisté sur
la difficulté de les interpréter correctement, si I'on ne connait pas soi-méme les
meeurs qui les sous-tendent. Vivre longuement avec le peuple concerné permet
certainement de les comprendre plus facilement. Mais, méme un fin connaisseur
du pays et de ses gens pourrait ne pas réussir a expliciter la poésie populaire, s'il
se fie uniquement a sa propre compréhension, plutot que d’explorer sans relache
celle des autres. Un état d'esprit si différent produit des énigmes, qui ne peuvent
étre résolues qu'avec de l'aide. Si on est en présence d'un informateur averti, qui
peut vous aider a construire des ponts entre les deux mondes et qui, comme
dans mon cas, n'était jamais fatigué d'expliquer ce qui m'était lointain, mais qui
lui était proche, on peut de bonne foi essayer de faire résonner les “voix des peu-
ples a travers leurs chansons [ Stimmen der Volker in Liedern]3%” sur leur patrie.

Si grice a cela, je pense pouvoir expliquer et restituer leur contenu muta-
tis mutandis, il n'en va pas de méme concernant leur forme. Il aurait fallu un
enregistrement phonographique pour saisir la mélodie; des tentatives de les
enregistrer a l'oreille a 'aide d’'un piano ont échoué, parce que les intervalles
musicaux des peuples du Soudan ne correspondent pas a nos notes: il n’a donc
pas été possible d’en produire une reproduction fidele. Des phonogrammes,
que je n'ai pas été capable de réaliser, auraient pu constituer une bonne base
pour des recherches métriques et rythmiques. Ici, je dois me fier seulement
a mon informateur averti. I affirme qu'il n'y a ni en haoussa ni en kanouri de
regles ou de formes précises, contrairement a la poésie arabe. Je pense qu'une
zabia (nom féminin du haoussa qui désigne un chanteur ou une chanteuse,
utilisé aussi dans le Borno) le contredirait. Dans les prestations des rhapsodies
haoussas, on peut facilement reconnaitre des vers doubles composés de demi-
vers d’élévation dans un nombre précis, comme dans les chansons haoussas
susmentionnées. Les connaisseurs, que j'ai interrogés, saccordent a dire que la
culture du chant dans le Borno est influencée par celle du [monde] haoussa.

32 [Prietze fait référence ici sans le mentionner explicitement au titre de 'ouvrage de Johann
Gottfried von Herder. ]
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Ce sont souvent des familles haoussas immigrées qui se sont lancées dans la
pratique de ce métier peu considéré dans le Borno. Il y a donc certainement
une influence, y compris sur le plan formel, et il est difficile de supposer que
celle-ci ne suive pas une poésie au moins basique. En tout cas, une structure
apparait clairement aussi dans ces chansons: des abréviations, en particu-
lier 'omission de suffixes qui seraient nécessaires en prose, pointent vers des
regles de versification. Mais comme Musa [sic] niait toute prosodie, qu'il ne
la scandait pas non plus, il m’a laissé dans l'incertitude concernant le rythme
prévu par le chanteur. Je n'ai évidemment pas mis les accents selon ma propre
volonté, mais seulement dans la mesure ou ils ressortaient clairement de sa
prononciation. En revanche, j'ai a chaque fois suivi mes présomptions quand
il s'agissait de grouper les vers. Le plus souvent, des vers en deux parties sont
clairement identifiables, parfois cest plus difficile, particulierement lorsque
'on n'a aucune connaissance des formes traditionnelles [141] connues et que
des doutes sur l'exactitude du texte persistent, surtout je ne me suis pas senti
autorisé a intervenir [sur le texte] a partir d’hypothéses. La transcription de
Musa ne peut pas étre pointée du doigt, puisqu'il I'a faite selon mes instruc-
tions, apres qu'il m’ait dicté la chanson de mémoire et que j'ai pu fixer le sens
dans le détail grace a ses explications; les seules qu'il ait rédigées a la maison
avant la dictée sont les chansons xv1 et XvII qui sont écrites sans structure.

Une enquéte approfondie sur I'art bornouan des vers demanderait a la fois
un corpus plus large et une analyse plus poussée, que ce soit avec I'aide d’'une
zabia (voir ci-dessus) ou en réalisant des phonogrammes. Mes notes de bas
de page et l'ordre que jai établi n'ont en aucun cas la prétention de rendre
toujours les strophes réelles.

Bien que, du fait de la richesse des flexions verbales du kanouri, les rimes y
soient beaucoup plus faciles qu'en haoussa, elles sont considérées comme un
élément appréciable, sans étre plus courantes [qu'en haoussa].

Les chansons ci-dessous sont classées selon leur provenance, leur mode de
présentation et leur contenu:

Le premier enjeu de l'analyse est de savoir si elles ont une provenance con-
nue ou anonyme. Les chansons dont les auteurs sont inconnus sont classées en
tant que chansons populaires au sens strict, ce sont d’abord la chanson dite de
la cigogne et ensuite les chansons 11, Xv11I, XX, XXIV et peut-étre aussi les duos
x1-x111. Comme auteurs connus, on peut citer les joueurs de flite des notables
(chansons vi1, vi11, xx11) puis les joueurs de tambour de la localité (chansons 1,
IX, XX111) ou de la caravane (chanson X), plus loin les chanteurs (chanson xx1)
et chanteuses populaires (chansons 111-v1) et enfin ceux qui, de maniere excep-
tionnelle, sont arrivés a exprimer des sentiments tres forts (chansons XIv—-xvi,
XIX).
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Les formes de la représentation s'organise comme suit, quelqu'un chante
accompagné par des claquements de mains en rythme; d’autres personnes
interviennent au moment du refrain en cheeur (chansons 111-v1I, XXII1) ou
bien un chanteur en solo sans cheeur (chansons I, VIII-X, XIV-XVII, XIX, XXI,
XXII) ou plusieurs personnes chantant en duo (chansons XI1, XI11) et jouant
d’autres roles jusqu’a devenir souvent des trios ou des quartets (chanson x1). Le
lieu de la représentation est généralement le dandal (H. ddndali), 'espace de
sociabilité nocturne, souvent a c6té d'une mosquée. Les chansons “populaires”
mentionnées plus haut sont chantées partout de préférence seul ou en groupe.

Un accompagnement musical des chansons n'est pas absolument néces-
saire. Le tambour sert seulement comme prélude pour appeler les jeunes sur
la place publique et créer une ambiance. On I'entend aussi pendant les pauses.

Les éloges aux notables (chansons vi1, vIII) sont toujours réalisées par leurs
musiciens professionnels, en 'occurrence les joueurs de flite (algditama), les
joueurs de tambour (garigama) et les joueurs de trompette ou de trombone
(kakakima; kakaki une sorte de tube long et droit en tole de couleur jaune et
blanc sans [142] trou ni clapets). Dés que le joueur de flite chante, les deux
autres 'accompagnent en cheeur. La réputation du trio se mesure par le nom-
bre d’'esclaves que le notable leur donne apres une razzia (cf. chanson vir 20).

Pendant les festivités et quand la musique est présente, les interludes entre
les chansons sont remplis non seulement par les tambours, mais aussi par les
instruments a cordes, qui sont considérés comme le moyen le plus approprié
pour exprimer la passion érotique.

Linstrument lyrique par excellence est le kukiima, un long baton avec a un
bout pres d'une extrémité une chambre de résonance cylindrique en bois, sur
toute la longueur 10-20 crins de cheval sont tendus, qui sont frottés avec un
archet en bois courbé en crins de cheval. Cet instrument traditionnel typique
du Borno, le kukiima, est utilisé par les chanteurs dans certaines chansons
d’amour ou complaintes (ici chansons Xv, XviI) pour accompagner le refrain,
c’est la seule forme par laquelle la musique intervient dans la représentation
des chansons.

On peut citer aussi deux autres instruments, qui sont exclusivement origi-
naires du Borno: 1. Le kdnZau, une sorte de tambour, que l'on tient entre les
genoux et que l'on frappe avec des maillets. Le cadre en bois est un cylindre
qui se rétrécit au milieu par rapport aux diametres des deux extrémités, et qui
est tendu de cuir de chévre. 2. Le bald, un double tambour constitué de deux
cylindres en étoffe qui ont la méme forme que le précédent, mais avec une lon-
gueur d'une coudée, alors que l'autre est plus petit; tous les deux sont tendus
sur un coté de cuir, 'autre coté reste ouvert. Le joueur assis retient les deux
cylindres sous le bras sur les genoux, le plus grand en dessous le plus petit en
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haut, de telle sorte que les deux cuirs des tambours sont orientés vers 'avant
de fagon perpendiculaire I'un sur l'autre et il joue avec les paumes et les doigts.
Le bala par sa forme rappelle le darbiika originaire d’Egypte et de Nubie, sauf
que ce dernier est d'un seul tenant et est fabriqué en argile. Tous les autres
instruments de musique courants du Borno proviennent des pays haoussas,
tout comme leurs noms; ils ont été décrits dans l'introduction aux chansons
des poétes haoussas connus, que je pense publier bientot.

Sont considérés comme des genres figés de poésie dans le Borno, ainsi que
dans le [monde] haoussa d'out proviennent d’ailleurs la plupart des noms: 1.
yabé éloge; 2. zanbé ou zambé chanson satirique; 3. bégé chanson d’amour et de
complainte. Au premier genre appartiennent les chansons v-x, au deuxieme les
chansons XX-xX1v et au troisi¢éme les chansons x1-x1x. Les chansons liées a des
moments de sociabilité, le plus souvent improvisées, avec lesquelles j'ai introduit
cette collecte, ne rentrent pas dans ce schéma, tout simplement parce que dans
[les pratiques]| d’apostrophe des présents le yabo et la zambd s'alternent.

En comparant les caractéristiques spécifiques de cette poésie bornouane
avec les formes citées plus haut des chansons haoussas, il me semble que ces
derniéres ont un tempérament plus vif et une plus grande vivacité desprit;
'expression est plus concise et plus percutante, '’humour plus caustique. Les
poetes du Borno ont tendance a abuser d’'un motif efficace et tombent alors
facilement dans des longueurs insipides; mais je n'ai [143] supprimé des répé-
titions insupportables que dans la chanson xv. Par ailleurs, si [ces chansons
posseédent] le méme réalisme soudanais et la méme joie, on ne peut leur nier
une plus grande intimité et une innocuité plus enfantine.

Abréviations (en grande partie déja mentionnées): H. = haoussa, K. = (Gr.)
Grammar of Bornu or Kanuri language [Grammaire et littérature du Borno]
avec un dictionnaire de Koelle, B. = Sammlung und Bearbeitung Central-Afrika-
nischer Vokabularien [ Collection et édition des vocabulaires d’Afrique centrale]
de Barth, Chanson haoussa n. = les numéros concernent mes Haussa-Lieder
[Chansons haoussas] que jai publiées en 1904 a Leipzig chez O. Harrassowitz,
Tierm. = Tiermdrchen der Haussa [Fables haoussas] dans Zeitschrift fiir Eth-
nologie [Revue d’ethnologie] que jai publiées en 1907, Plantes et animaux =
Pflanze und Tier im Volksmunde des Mittleren Sudan [Plantes et animaux dans
le parler populaire du moyen Soudan] dans la méme revue en 1911.

Le Caire, en juillet 1913
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Chanson du joueur de tambour Ali de Bursari, les jeunes sont
appelés a venir danser sur la place publique [171]

Ati ti aigd gafigama-ndé-bé; ddndal-16 ¢ulugia ¢edin, 4tegai gulzin.

Adadas aiya gangamandeye; dandallo culuyia cadin, adagai guljin.

1.

Tatua gana gana, tatuakura kura, dandal-lo® liguskina. Lugagé, 4rako!
Dandal-lo laguskina.

Tadawa ganagana, tadawa kurakura, dandallo luwuskana. Luwowo, arowo!
Dandallo luwuskana.

Fénnata, féro limam-bé, zéziaP Masar-bé, kalu-nzu bé-wa wo-ningeli.
Fannata, fero limanne, jejia Masarre, kalunju be wa, wu nangali. [172]
Fanna-mic¢ tata Ali-be, kautd-nzu kore wa tarkuds.

Lagago, arako! Dandal-lo liguskina.

Fannami tada Aliye, kyautanju kore wa tarwudi.

Luwowo, arowo! Dandallo luwuskona.

a 1. Ddndal-lo assimilation a partir de ddndal-ro (le datif du locatif, K. Gr. § 143). Gand gana,

kura kura sont des formes plurielles des adjectifs gand et kiira, en plus de dnana et wiira, voir
K. Gr. § 195.

2. #é%ia (du haoussa éédia) = Ficus Bengalensis, larbre sacré de Bouddha. Dans le Borno
(Prietze 1911: 39) on en parle en ces termes: kiskd gent, alwoli kiskabé ce n'est pas un arbre,
clest un saint arbre — stirement a cause de 'ombre qu'il donne par ses racines profondes
et ses branches feuillues tres étendues. La construction bé-wa wo ninigeli, au lieu de be-wa
ningeli-wa, est selon M[usa] une licence poétique, tout comme l'utilisation de wa une seule
fois entre kore et tiurkudi en 3.

3. Mi est un suffixe patronymique ou comme ici matronymique utilisé pour les hommes.
Kauta, koré, turkudi sont tous des emprunts au haoussa. Koré est une tunique dhomme d’'un
noir brillant, tiirkudi est le pagne sombre de la femme (Prietze 1904: n°19, voir ci-dessus dans
I'introduction), tous les deux sont trés appréciés et importés des pays haoussas.
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Chanson du joueur de tambour Ali de Bursari, les jeunes sont
appelés a venir danser sur la place publique™[171]

Ceci est la chanson que notre joueur de tambour fait lorsqu'il sort sur la place
publique et il dit ceci:2

1.

Jeunes [gens] et grands enfants, je suis sorti sur la place publique.? Sortez et
venez! Je suis sorti sur la place publique.

Fannata, la fille de I'imam, comme un banian d’Egypte,4 en saison seche
comme en saison des pluies, elle a des feuilles.’ [172]

Fannami,® le fils d’ Alj, §'il toffre des vétements princiers bicolores, il y en
a aussi pour les femmes.

Sortez, venez! Je suis sorti sur la place publique.

1 Prietze étant tres irrégulier dans les références de ses notes de bas de page, nous avons choisi

d'uniformiser certaines abréviations dans la traduction par souci de simplification. Ainsi, les
Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen an der Friedrich Wilhelms-Universitdt
zu Berlin sont systématiquement indiqués par nous comme Mso0S, plutdt que comme par
Prietze soit Mitt. d. Sem. f. Orient. Sprachen (Prietze 1914: 191 n. 45), soit MSOS. Prietze uti-
lise parfois 'abréviation M. pour le dialecte manga, parfois pour Mischlich, et parfois pour
le nom de notre auteur al-Hajj Musa, quand la confusion était possible nous avons explic-
ité entre crochets a qui ou a quoi il était fait référence. Pour faire mention de l'ouvrage de
Koelle, Grammar of Bornu or Kanuri language Prietze indique parfois K. Gr., parfois Gr, par-
fois K. Gram, nous avons choisis de mettre K. Gr.. Les nombreuses références que Prietze fait
a ses propres écrits en utilisant différentes abréviations ont été uniformément transformées
en référence bibliographique permettant de les identifier rapidement grace a la bibliogra-
phie générale. Son article “Pflanze und Tier im Volksmunde des Mittleren Sudan” est indiqué
comme (Prietze 1911), plutét que Pfl. und T.. Son article “Die spezifischen Verstarkungs-
Adverbien im Haussa und Kanuri” comme (Prietze 1908), “Tiermérchen der Haussa
gesammelt und hrsg. von Rudolf Prietze” comme (Prietze 1907) plutot que Tier. etc..

Les informations ou les analyses qui ont été ajoutées par les auteurs de cet ouvrage apparais-
sent soit en note, soit en italique.

Prietze traduit ddndal par la place, mais cela signifie plutot la place centrale d‘un village ou
d'une ville ott tous les événements collectifs et publics ont lieu.

C'est un mot haoussa qui n'est pas identifié par nos informatrices.

Notre traduction du vers 2 difféere de celle de Prietze. Be-wa wo nirigeli peut étre compris
comme: Si clest la saison séche, moi je suis la saison des pluies, le wa utilisé n'est pas ici la
conjonction de coordination postposée -wa ... -wa, mais plut6t le conditionnel -wa; le wo n'est
que le pronom de la premiére personne du singulier wii, je ou moi.

Fannami est traduisible par fils de Fanna, ce qui donne, comme l'a écrit Prietze: le fils de
Fanna et de Ali, mais c'est dans le Manga généralement utilisé comme un prénom, cest le
sens que nous avons choisi.



104 CHAPITRE 2

4. Tartu-ma, tartu-nim ¢ammeé! Wonaggn kariia isin.®
Tarduma, tardunam camme! Woneye karuwa isin.

5. Malumb gan4, malum tata ma. Allonum wiiiné! Wénagagn malemi-nimin.
Déandal lagago!
Malamgana, malom tadama. Allonam wuine! Woneye malamnamin. Dan-
dallo luwowo!

6.  Nabtu fato-bé nabtu am wiira-be, [173] léné namné ni! Féro wazina ni-ka:
Yengé-num taé! Zarin® kamzina ni-ro.
Naptu fatoye naptu am wuraye, lene namme ni! Fero wazana nia: Yangenam
tai! Jarin kamjana niro.

7. Féro Kellud-bé kinkuna dibu t-ro ¢ina yengé-wa gangama-nza-bé.
Fero Kelluye kunguna dowu wuro cina, yangea gangamanjuye.

8.  Kursasa® tigo, embi katambuna ni-ka? Wonaggn biska ma katambtina
ti-ka. Kam dagu kabakkano? Kam yaski kabakkano.
Kursasa ti wo, yimbi katambana nia? Woneye biskama katambana wua.
Kam ndawu kawakkeno? Kam yasku kawakkeno.[174]

a 4. Ceci est une satire sur le pays Kédara, une région habitée par les Bédde paiens, qui se trouve
a la frontiére et qui est I'objet de raids fréquents. Une satire semblable se retrouve dans la
chanson vir.

b 5. Malum, H. Malemi, est un concept lié a I'islam et est tres difficile a traduire dans les langues
européennes. La traduction de K. et de Schon par prétre est des plus malheureuse. Le ma
donne ici une dimension amicale d’adresse, comparer a [la partie de] I'introduction sur la
syntaxe.

¢ 6. Le pantalon est attaché au-dessus de la taille, la corde qui sert a le tenir s'appelle Zarin,
en haoussa timiri, pas d'occurrence chez K. et Mischlich. Kamzina, normalement transitif,
porte, ici, comme dans la chanson x1v 30 diinia kdm#i, un caractére médial = B. kamti il sest
déchiré; comparer kdrgeni kdmti mon coeur s'est coupé. Les vers méprisants sont adressés a
un jeune homme célibataire endurci du nom d’Abdu; la situation décrite devrait avoir pour
conséquence d'étre délaissé par les jeunes filles.

d 7. Kellit, nom de femme bornouan. Cf. Prietze 1904: n°34, n. 17. Comparer aussi avec la chan-
son 1v 25 Kelitma. Le chanteur remercie son joueur de tambour. Pour le wa simple, comparer
K. Gr. § 313.

e 8. Kiursasa est un mot énigmatique que l'on retrouve en haoussa aussi et qui désigne un gros
idiot. Pour tigo comparer K. tiigo = la-bas au loin. Katambiina est chez K. au mode participe
passé de la conjugaison réflexive (comparer K. yambuskin je donne naissance tdmbuski suis
né, a l'aoriste katambusko). Nous nous attendions ici a la 2¢ personne du singulier katam-
bumma; mais au lieu de cela une expression proche du toubou, un parent [dialectal] lointain:
on t'a né. Kabakkdno est probablement  la 3¢ personne du singulier de I'aoriste d'une forme
temporelle, qui pourrait correspondre a K. kabdngin, chez B. kabagniskin et le verbe haoussa
gama.
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4.  Celui qui veut faire sécher ses habits, ramasse-les! La tempéte vient peut-
étre.

5. Jeune lettré, jeune garcon lettré, regarde bien ta tablette! Tu seras lettré
un jour peut-étre.

6. Rester a la maison [173] c'est affaire des vieilles personnes!! Toi, si tu
restes assis, aucune fille ne voudra de toi! Tiens bien ton pantalon, la
ficelle s'est coupée.

7. Fille de Kellu, celle qui m'a déja donné mille pieces, elle a donné aussi des
pantalons au gangama [ joueur de tambour].

8. Lui-la, le mal soigné, depuis quand es-tu né? “Peut-étre suis-je né hier
seulement.” Il est constitué de combien de personnes? Il est constitué de
trois personnes. [174]

1 Ce vers fait référence a ceux et celles qui, en raison de leur 4ge ou de leurs moyens limités, ne
sont plus au cceur des activités du village.
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11

Chanson de jeunes gens pendant la danse de damdnya (une danse
mixte): qui est chantée a l'attention des vieilles personnes, pour les
empécher d'y participer parce que les jeunes veulent rester entre
eux, elle se chante en cheeur [174]

Ati ti aigd damany3-bé, férua-wa zeirua-wa ¢adin dandal-lan.

Adadas aiya damanyaye; ferowa-a zairowa-a cadin dandallan.

1.

<t

Bismi kandu® la hauli la kwéta! Biske-ndé diye.

Bismi kandu lahauli lakwata! Biskende diye.

Kam kamo-nzti-wa hankel® ¢ido! Damanya tatua-bé am urd gulzéna
kaké-nza!

Kam kamunjua hangal cado! Damanya tadawaye! amwura guljana kaanja!
[175] ,

Tatua, déndel-lo¢ lugogo, biské damanya-bé diye! Férua déndel-lo lugogo,
biske damanya-bé diye!

Tadawa, dandallo luwowo, biske, damanyaye diye! Ferowa dandallo luwowo,
biske, damanyaye diye!

Tata mad féro-ga tai; o ye féro ate-ga taskin. Féro ma aré! Aré, dania y4ye!
Tadama feroa tai; wuye fero adaa taskin. Feroma are! Are, dunia yaiye!

Gangama, ganga-nem zané! Ku ti diinia y4yé.c Diinia yai-ma, dug-n yai-
nzu ma kozin.

Gangama, ganganam jane! Kuda dunia yaiye. Dunia yayima, duwan yay-
injuma kojin.

1. La premiere ligne est une formule pour se prémunir contre le kdndu (pas chez K.) le mau-

vais ceil (= H. bakila bouche, se méchant); les autres mots proviennent de I'arabe.

2. Pour harkel, cf. K. arigal la sagesse (de l'arabe ‘aql. H. hdnkali), B. harikalnin diskin je fais
avec attention. Damdnya, que je n'ai pas trouvé chez K. et B, est une danse accompagnée par
le son du tambour, a laquelle les deux sexes peuvent participer, les gargons et les filles a tour
de rdle. Pour une danse ou seules les filles peuvent participer, voir la chanson suivante.

3. Cf. chanson 1 1 ddndal-lo. J'ai écrit déndel-lo ici, parce que je pense qu'il y a une variation
de prononciation, que je n'ai pas voulu sacrifier pour une uniformité de facade. Le suffixe
du pluriel de I'impératif go est volontiers remplacé, cf. introduction, par ko, il fluctue dans
lugogo vers yo.

4. Pour ma, cf. chanson 1 5. Le ydyé correspond a yéiyé chez K. de ygskin (ici yaskin). Le verbe
prendre [attraper] signifie seulement ici que le jeune homme prend en dansant la main
d’une fille dans le cercle des danseuses, puis retourne dans son groupe en solo.

5. Yayi, yai (de quoi yaima = H. maiyayi comme épitheéte de dunia) est emprunté au haoussa
et signifie le temps selon Mischlich. Il a un sens secondaire: volatile, changeant. Dudn cor-
respond & diian chez K; c’est-a-dire diia la vitesse avec le suffixe instrumental 7. Sinon pour
diion, on utilise aussi duddua.
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11 Chanson de jeunes gens pendant la danse de Damanya (une danse
mixte) qui est chantée a I'attention des vieilles personnes, pour les
empécher d'y participer parce que les jeunes veulent rester entre
eux, elle se chante en cheeur.! [174]

Ceci est la chanson de la danse damanya, ce sont les jeunes filles et les jeunes
garcons qui la chantent sur la place publique.
1. Que Dieu nous protege contre le mauvais ceil! Faisons nos réjouissances!

2. Que 'homme marié fasse attention!> Damanya est la danse des jeunes,
méme si les vieilles personnes disent aussi que ca leur appartient! [175]

3. Jeunes gens, sortez sur la place publique, nous allons danser la damanya!
Jeunes filles, sortez sur la place publique, nous allons danser la damanyal

4.  Jeune homme, attrape une fille, moi aussi je vais attraper cette autre fille.
Jeune fille, viens! Viens, nous allons boire le monde!?

5. Joueur de tambour, frappe ton tambour! Aujourd’hui nous buvons le
monde, Le monde n'est que moments, et ces moments passent vite.

1 Lachanson s'adresse a ceux et celles qui ne se conduisent pas comme ils et elles le devraient
au regard de leur age, qui ne veulent pas vieillir et qui ne respectent pas les régles de biensé-
ance liées a I'age.

2 Prietze ne fait étonnamment aucune allusion a un emprunt au haoussa. Damanya pourrait
signifier “avec les grands” en haoussa, d'ott le quiproquo, les vieux disent que c’est leur chan-
son, tandis que les jeunes chantent que cest la leur et qu'ils ne veulent pas voir les vieux
participer a leurs réjouissances.

3 Ausens de profiter de la vie.
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6. Kalegimu nanguzi, fato kukuiwa-bé wuizin.? [176] Kam kira ndngu#i,
biske tatua-beé isin.
Kalimo nanguyji, fato kuwuiyaye wujin. [176] kam kura nanguji, biske tada-
waye isin.

7. Tatua induyaé is6, burgu® $i-ro yiyé! Dazi, nanguzina, fato-nzu lézina
nab¢éina.
Tadawa wundu yaye iso, burwu shiro yiye! Daji, nangujana, fatonju lejona
napcana.

111 Chant de danse de jeunes filles®

Les jeunes filles sont accroupies d'un cité et les jeunes garcons de lautre. Une
chanteuse chante des vers en les invitant a danser et en demandant a leurs méres
de les y autoriser. Des jeunes filles frappent dans leurs mains en rythme et chan-
tent en alternance les vers suivants: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers
ici! Ce chant sans contenu est caractérisé par un rythme de danse soutenu sur
quatre mesures.

Ati ti aiga férua-bé, ¢adin dandal-lan. [177]
Adada aiya ferowaye; cadin dandallan.
Choeeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.

1 Cine léng, ya kdnnad-ni, ¢ine léné na soba-nam!
Cine lene, ya kannani, cine lene na sawanam!

a 6. Ici le perfectif signifie une validité de tout temps, change avec I'indéfini 1, le temps de la
simultanéité; qui dans le contexte lui est subordonné.

b 7. Birgu ou bérgu est différent de bérgo, chez K. burgo malice, adresse et bergd, chez K. biirgo
début. Burga a été traduit par K. par appel au secours, cri de douleur. Cela désigne en réalité
des cris bien précis durant lesquels le concerné fait claquer la main sur sa bouche et qui
sont différents selon le peuple ou le pays. Dans le Borno, le cri est 6lolo, chez les Peuls cest
yélalala, chez les Touaregs c'est élele, chez les Haoussas c'est 6Au. 1l exprime comme ici une
détresse partagée (cf. Prietze 1907: I 44, les cris de la chasse a la hyéne, qui varient selon le
pays, ici ithu kiira, ailleurs dru kiira, et plus loin kiyi kiira).

¢ 1l s'agit ici, a 'opposé de la chanson précédente, d'une danse ot seules les jeunes filles par-
ticipent activement. On la chante sans tambour ni musique quelconque et pendant celle-ci
une jeune fille puis une autre danse vers son amoureux et revient en dansant pour enfin se
jeter dans les bras de ses deux amies, qui la récuperent et la mettent au bout du rang. Si la
chanson s'adresse a de jeunes hommes comme dans le vers 2, cela ne doit pas étre compris
comme une invitation a danser, mais plutét comme une invitation a rester dans 'endroit ou
se déroule la danse pour tenir compagnie a 'amoureuse.

d 1 Kdnna petit frere, petite sceur, chez K. kardmi, B. kerami. Sirement un emprunt au haoussa
(kane, fem. kanua).
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6. Le chameau aura honte, il regarde dans la maison des poules, [176]

une vieille personne aura honte, si elle vient a la danse des jeunes gens.

7. Que tout jeune vienne, nous allons le chahuter! Comme c¢a, il aura honte,
il ira chez lui se cacher.

111 Chant de danse de jeunes filles

Selon nos informatrices: c’est pendant ce type de chanson la nuit au clair de lune
en dansant et en chantant que l'on choisit son fiancé ou sa fiancée. Il arrive que
certains parents empéchent leur fille de participer a ce genre de danse, les gar-
cons, eux, ont une liberté de mouvement totale, alors les jeunes filles font toute la
Jjournée tout ce que leurs parents veulent en espérant que le soir ils les laissent y
participer.

Ceci est une chanson que les filles font sur la place publique. [177]

Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

1. Léve-toi et vas-y, petite sceur, leve-toi et va chez ton amil



CHAPITRE 2

Mamadu ¢iné, ni ma léné, lené rqndé fuku sdba-num!
Mamadu cine, nima lene, lene rande fuwu sawanam!
Tya-ni kwalé iya-ni kwalé, kwalé 126 na kinna-nz.»
Yani kolle, yani kolle, kolle lejo na kannanju
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.
Fatiima ¢iné, ni ma léné, lené ra}ndé fuku sdba-num!
Fatuma cine, nima lene, lene rande fuwu sawanam!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are. [178]
Fannata zolf koa-nza kwalZi; bgrg(") bégé, koa ti zol.P
Fannata joli kwanju kolji; burwo bawo, kwada joli.
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.
Madigi,® tata mai-bé, ni ma ¢iné, ¢iné randé fuku soba-ntim!
Madigu, tada maiye, nima cine, cine rande fuwu sawanam!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.
Kaltiima, ¢iné, ni ma re}ndé! Iya-ni kwalé iya-ni kwalé, léniskin ma na
soba-ni
Kaltuma, cine, nima rande! Yani kolle, yani kolle, leniskinma na sawani
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.
Abdullahi, ni ma ¢ing, randé! ¢iné randé fuku soba-nim! Iya-ni kwalé iya-
ni kwalé!
Abdullahi nima cine, cine, rande fuwu sawanam! Yani kolle, yani kolle!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.

a 3. Le ni fusionne dans la prononciation avec le k suivant. Iya, K. et B. ya, a l'origine mere,

mais utilisé comme une forme de respect adressée a une femme comme aba, pére, pour un
homme. La traduction un peu surprenante de iya-ni kwalé a été faite dans l'esprit de rendre
le rythme de maniére correcte. Lamoureuse est appelée ici sceur comme en Egypte dans les
temps anciens et aujourd’hui.

b 5. Comme ce sont seulement des filles non mariées qui dansent, koa ne signifie pas mari,
mais plutot jeune marié.

¢ 6. La désignation de Madigi comme fils du roi est seulement une captatio bene volentiae.
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2. Mamadu, léve-toi, vas-y toi aussi, vas-y et danse devant ta bien-aimée.

3. Mere, laisse-le, laisse-le partir et danser devant sa petite sceur.
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

4.  Fatuma, léve-toi et vas-y! Va danser devant ton bien-aimé!
Chceur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici! [178]

5. Fannata, l'idiote, elle a laissé son mari:! C'est incompréhensible, sauf que
le mari aussi est idiot.
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

6. Madigu, fils du roi, leve-toi aussi! Leve-toi pour danser devant ta bien-
aimée.
Chceeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

7. Kaltuma, leve-toi pour danser, toi aussi! Mére, laisse-moi, mere, laisse-
moi aussi partir chez mon bien-aimé!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

8. Abdullahi, leve-toi aussi! Léve-toi pour danser devant ta bien-aimée!
Mere, laisse-le, laisse-le!
Chceeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

1 Prietze traduit jeune marié, mais le mot peut aussi étre utilisé pour dire fiancé.



10.

11.

12.

13.

CHAPITRE 2

Fazima ti féro mairam, ni ma randé fuku soba-nim! Iya-ni kwalé iya-ni
kwalé! Zané-nim g()né, rqndé, arel?
Fajimada fero mairam, nima rande fuwu sawanam! Yani kolle, yani kolle!
Jenenam ngone, rande, are!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are. [179]
Gaﬁgéma—ndé, nima &iné, aré, re}ndé fuku sdba-ntim!
Gangamande, nima cine, are, rande fuwu sawanam!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.
Misa kori, ni ma ¢iné, ¢iné, rqndé fuku sdba-nim! Kulgu kololob¢i luné
are!b
Musa kori, nima cine, cine, rande fuwu sawanam! Kalwu kololopci lune are!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.
Féro zoli, Iya-zii zoli, tata zoli aba ti zol1.c
Fero joli, Yanju joli, tada joli awada joli.
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.
Aba Alj, ¢iné, rqndé! Kulugt bullém lané aré, lené rqndé fuku séba-ntum!
Iya-ni kwalé, iya-ni kwalé,d
Abba Ali, cine, rande! Kalwu bulnam lune are, lene rande fuwu sawanam!
Yani kolle, yani kolle,
Choeur: Wollé wollé wollé aré.
Walle walle walle are.

a 9. Pour le fils du roi, cf. ci-dessus [vers] 6, zdné (cf. K. tsanei chose) signifie en haoussa aussi

pagne. Les filles du Borno portent un bante (pantalon) et couvrent, si elles sortent, la partie
supérieure de leur corps avec ce tissu qui sert en méme temps d’accessoire de danse.

b 1. Kori n'est attesté ni chez K. ni chez B,; c'est un mot d'origine toubou, ot on trouve kore. Le
vétement chez K. kdlgu, kdlugd, B. kulgi. Le vétement noir de féte s'appelle koré, cf. [Prietze
1911] chanson de la cigogne.

a o

12. Ce vers fait référence au [vers] 5. A noter ici iya-Zu au lieu de iya-nZii.
. 7an . ’ £ . . . . \ .
13. Pour les raisons déja mentionnées au [vers] 4, Aba ici ne signifie pas pére, mais oncle.

Kulugu bullém est un vétement plissé trés cher.
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10.

11.

12.

13.

Fajima, elle, c’est une princesse, va danser toi aussi devant ton bien-aimé!
Meére, laisse-la, laisse-la! Prends ton étoffe, danse, viens!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici! [179]

Notre joueur de tambour, léve-toi aussi! Leve-toi aussi et viens danser
devant ta bien-aimée!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

Musa le court, léve-toi aussi et viens danser devant ta bien-aimée! Porte
un habit de féte et viens!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

Lidiote-la, sa meére aussi est idiote, le garcon est idiot, le pére aussi est
idiot.
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

Pere Ali, léve-toi et danse, mets un vétement blanc et viens! Va danser
devant ta bien-aimée! Mére, laisse-le, laisse-le!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!



14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

CHAPITRE 2

Zeinabardm? ni ma ¢iné, rqndé wollé aré Iéné, rqndé fuku s6ba-ntm! Iya-
ni kwalé, iya-ni kwalé!
Zeinabaram nima cine, rande wolle are lene, rande fuwu sawanam! Yani
kolle, yani kolle!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.

Walle walle walle are. [180]
Kolob kurugt, ni ma ¢iné, aré, rqndé fuku sdba-ntim!
Kolo kuruwu, nima cine, are, rande fuwu sawanam!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.

Walle walle walle are.
Mai berni-béc beské dabéi; 1éné karaga; gangama-ndeé!
Mai barniye biske dapci; leniye karaaro; gangamande!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.

Walle walle walle are.
Aba ganigama §i yé dab¢t; Iya-ni kwalé, iya-ni kwalé,
Abba gangama shi ye dapci; yani kolle, yani kolle,
Choeur: Wollé wollé wollé aré.

Walle walle walle are.
Iya ti dabdi; Aba ti dabdi; bgské—ndé ki¢i: wollg, aré!
Yada dapci, Abbads dapci, biskende kaji; walle, are!
Choeur: Wollé wollé wollé aré.

Walle walle walle are.
Léné na mai, mai-ro gullé, iya ti kwolzo, aba ti kwolzd,
Lene na maiyero, mairo gulle, yada koljo, abbada koljo,
Choeur: Wollé wollé wollé aré.

Walle walle walle are. [181]
Mai girgazi, aba ti gulzT; iya ti kwolZi, aba ti kwolzi,
Mai gargaji, abbada gulji; yada kolji, abbads kolji,
Cheeur: ¢iné randé wollé, aré!

Cine rande wolle are!

a 14. Zeinabaram est un nom de jeune fille, sens littéral: fille de Zeinab.

b 15. Kolo nom masculin qui signifie tambour.

¢ 16. Mai berni-bé est le seigneur de la capitale, cest-a-dire de la province, mai béla-bé ou
bélama ([vers] 19 et 20 tout simplement mai) chef de la ville ou du village. Le vers rappelle
une fois ou la danse a été interdite, peut-étre a cause de chansons moqueuses, qui auraient
provoqué des conflits et que n'aurait pas appréciées le dirigeant de la ville, pourtant ce dern-
ier a transgressé lui-méme l'interdiction. Pour dabéi, cf. K. ddmgin (3¢ personne du singulier
ddptsin) refuser, se retenir; pour moi il est plus correct d’écrire b, parce que le p trés aspiré du
kanouri n'est pas présent.
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14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

Zeinabaram, toi aussi leve-toi et danse, retourne, viens, vas-y et danse
devant ton bien-aimé. Mére, laisse-la, laisse-la!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici! [180]

Kolo, le long! Leve-toi aussi et viens danser devant ta bien-aimée!!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

Le roi du birni? a interdit la danse, allons en brousse, notre joueur de tam-
bour!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

Le joueur de tambour a refusé; Mére, laisse-les, laisse-les!
Chceeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

La meére les a interdites, le pére les a interdites, [mais] nos danses nous
réjouissent [trop], retourne [toi] et viens!
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

Va chez le roi et dis au roi: Que la meére les a permises, que le pére les a
permises.
Cheeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici! [181]

Le roi se facha et dit au pére: Cest leur mere qui leur a permis, c’est leur
pére qui leur a permis.
Choeur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

Prietze confond ici le prénom Kolo avec le mot £6/(6, petit tambour qui accompagne le grand
tambour.

Birni signifie, en kanouri et en haoussa, enceinte fortifiée et fait référence a un espace urbain
entouré d’'une enceinte en banco siége d’'un pouvoir politique.
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v La chanson de la chanteuse Fannata

Elle s'assoit sur la place publique, les jeunes filles sont devant elle et les hommes
derriére, elle apostrophe une personne présente, tantt ouvertement, tantot par
des métaphores issues du régne animal: d’abord les jeunes gens, ensuite les plus
agées et enfin le chef de la ville, et elle conclut avec des observations générales.
Les louanges et les critiques dépendent principalement du degré de générosité
dont les jeunes hommes auront fait preuve. Le chceur des jeunes filles répond
a chacune de ses paroles par: Bienvenue, bienvenue a ! (Ugé lalé ugé-nim lalé!)

Ati ti diga. Fannata-bé; gulzi ama, ferua $i-ro yozei: Use lalé uge-ntim lalé! Kir
maiwa-be, ya Fannata aré, kir mairam-beé.
Adads aiya. Fannataye; guljiama, ferowa shiro yojagai: Wushe lale, wushenam
lale! Kir maiyaye, ya Fannata are, kir mairambe. [182]
1. Ugelalé u$é-ntm lalé! Abu Bokér, tata zeiro!
Wushe lale, wushenam lale! Abubakar, tada zairo!
Chceur: Usé lalé usé-nim lalé! Aisata FAnnaram, G$é lalé!s
Wushe lale, wushenam lale! Aisata Fannaram, wushe lale!
2. Daran gtdo fandiskin, $i-ga notiskin -
Ndaran ngudo fandaskin, shia notaskin -
Cheeur: Ugé lalé ué-ntim lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
3. Nazéiro-ni $i-ga notiskin!
Na zaironiyero shia notaskin!
Chceur: Usé lalé ugé-nim lalé!
Wushe lale, wushenam lale!

a 1. Le cheeursalue ici sa chanteuse avec un deuxiéme prénom: puisque celle qui s'appelle Fan-
nata peut étre appelée aussi Aisdta Fainnaram (en réalité “fille de Fanna”).
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Ce type de chanson a presque disparu aujourd’hui. Avant, dans les années
1980-1990, méme si tu étais mariée et que tu avais eu ton premier enfant, tu pou-
vais y participer. Questionnées sur le sujet, nos informatrices ne souhaitent pas
évoquer le role de la dimension religieuse dans cette évolution des meeurs, elles
disent simplement maintenant ¢a a disparu, avec la télé, les téléphones et les
vidéos. Fana raconte: “Un politicien est venu en 2015 et a demandé aux gens de
Chétimari: Queest-ce que vous voulez? Les gens ont répondu la télévision, il a
apporté la télé et il a été élu.”

v La chanson de la chanteuse Fannata

Ceci est la chanson de Fannata, elle [commence a] chanter et les jeunes filles
lui répondent en cheeur par ce vers inaugural: Bienvenue, bienvenue a toi;
esclave des rois (kir maiyaye), oh Fannata, viens, esclave de la princesse (kir
mairambe). [182]
1. Bienvenue, bienvenue a toi!' Abu Bukar, fils, jeune gargon!

Chceur: Bienvenue, bienvenue a toi! Aisata Fannaram, bienvenue!

2. Ouest-ce que je peux avoir un oiseau pour I'envoyer [porter un message]
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

3. Jelenverrai chez mon petit ami.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

1 Prietze propose une traduction mot a mot de Aisdta Fannaram, selon sa transcription, par
fille de Fanna, mais cela peut aussi signifier la petite Fanna, avec une connotation affective,
notre petite Fanna que l'on aime.
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Zeiro-ni alewoli? zeirua-be.
Zaironi alwoli zairowaye.
Cheeur: Ugé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Gasio gido geni, alewoli gudua-be,
Ngashiwo ngudo gani, alwoli ngudowaye,
Cheeur: Ugé lalé usé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [183]
Gagti ma gido geni, barbua gudua-bé.c
Ngawuma ngudo gani, barwuwa ngudowaye.
Cheeur: Ugé lalé ué-ntiim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Belebolod gtido gent, sini gudua-be.
Bolbolo ngudo gani, sani ngudowaye.
Chceeur: Ugé lalé usé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Kadafu gido geni, mai gudua-bé.e
Kadawu ngudo gani, mai ngudowaye.
Cheeur: Ugé lalé ué-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

4. Alewoli = arabe elweli désigne une relation de grande proximité avec Dieu (cf. Prietze 1911:
39)-

5. Ceci est le début de la chanson de la cigogne (Prietze 1911: 160). La cigogne, trés présente
aussi dans les croyances populaires allemandes, est considérée comme une sainte dans le
Borno, puisque son retour annonce l'arrivée des pluies. Comme la nature lui est soumise
dans cette perspective, c'est I'oiseau souverain des chansons. Mais comparer ci-dessous avec
le vers 8.

6. Le corbeau est appelé voleur au Soudan, parce quon croit qu'il vole les ceufs des autres
animaux pour les couver avec les jeunes corbeaux. Cf. Prietze 1911: 111, ci-dessous [vers] 49 et
56, ot on attribue au frelon ou a la guépe ainsi qu'au bousier une pratique semblable. Dans le
Borno, on est convaincu que le premier creuse des trous dans le mur et place des vers dedans,
d'ou sortiront ses enfants quinze jours plus tard. C'est ainsi que procede, kumagun, I'abeille
blanche, et dowiima, le bousier, qui en général enveloppe ses ceufs dans des excréments, cela
veut dire qu'il transporte des excréments humains, d’4ne ou de cheval et couve ses enfants
dedans: Bili gozi, fanzi-ro ¢ati, tatanzi-ro edin = il prend I'excrément et 'emporte chez lui,
pour faire de ¢a son enfant.

7. Le héron, Ardea bubulcus (cf. Prietze 1911: 159), symbolise le Peul, I'éleveur de vaches. C'est
pourquoi on le nomme sini, gardien des animaux (K. suni, B. suni).

8. La royauté est ici attribuée au faucon kaddfit (pas chez K. et B.) = H. $iyua (cf. ci-dessus note

5).
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4. Mon petit ami est un saint jeune homme.

Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

5. Lacigogne n'est pas un oiseau, c’est un saint oiseau.
Cheeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [183]

6. Le corbeau n'est pas un oiseau, c’est un voleur oiseau.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

7. Le héron n'est pas un oiseau, c'est un berger oiseau.!
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

8.  Lefaucon n'est pas un oiseau, c’est un roi oiseau.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

1 Ici, il est fait référence a I'idée que le héron est toujours apercu suivant les vaches comme le
berger. Prietze associe berger et Peul ce qui n’est pas explicite dans la formulation du vers.
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10.

11.

12.

13.

14.

15.

liima kiri ggnf, kiriwa ¢aba-n.2
Illuma kari gani karia caman.
Cheeur: Ugé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [184]
Dagel kam geni, kamwa ¢aba-n.
Dagal kam gani, kamba caman.
Cheeur: Ugé lalé usé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Amadu tata zeiro bela Belmari® -
Amadu tada zairo bala Balmari[ ye] -
Cheeur: Ugé lalé ué-ntiim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
kauta wulic tilo-bé-yaé ¢irin!
kyauta wuli tiloye yaye cirin!
Chceeur: Ugé lalé usé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Giri kant geni, kaniwa ¢aba-nd
Ngoari kani gani, kania caman
Cheeur: Ugé lalé ué-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Gam gambiatii geni, gambatiia ¢aba-n.
Ngam ngambatu gani, ngambatu caman.
Cheeur: Ugé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Zeiro lagd wili ma bago!
Zairo laa wulima bawo!
Cheeur: Ugé lalé usé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [185]

CHAPITRE 2

a 9. Pour le chacal illiima, on retrouve dans K. dela et B. dela de l'arabe. Le wa dans kiriwa
est le formateur de l'adjectif, dans le sens de “ayant” (K. Gr. § 38), ici il s’agit d'un sens plus
élargi. Dans &aba-1, nous avons larabe $abah ressemblance, avec le suffixe du locatif ou de
I'instrumental n, qui apres une pause, comme le n final du H., mute volontiers a 7.

o oo o

1. Belmari est une ville plus grande que Brsali, éloignée d’'un jour de marche.
12. Kautd et wuli sont des emprunts au H..
13. Cf. B. figeri gazelle, K. rigéri une sorte de chévre, chamois. Chez B. cheévre est kdni, K. kani.
14. Chez B. on a a l'inverse nigam chat, ngam karaga-bé 1éopard (chat sauvage). Chez K.

rigampati chat sauvage.
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9.

10.

11.

12.

13.

14.

15.

Le chacal n'est pas un chien, il ressemble seulement au chien.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [184]

Le singe n'est pas un homme, il ressemble seulement a un homme.
Chceeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Amadu est un fils, un jeune garcon de Bulamari.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

S'il ne m’'a donné qu’une piéce de monnaie comme cadeau, il pleure.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

La gazelle n'est pas une chévre, elle ressemble seulement a une chevre.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Le lion n'est pas un chat, il ressemble seulement au chat.!
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Un jeune homme qui n'a pas un rond!
Cheeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [185]

1 Ngam en kanouri du Manga désigne le lion et ngambadu (le lion de la maison) le chat, tandis

qu'en kanouri central ngam est le chat, le lion est ngam kura (le grand chat). Pour léopard, on
trouve jajarma en manga et zazarma en kanouri central.
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16.

17.

18.

19.

20.

21.

22,

23.

a 19. Cf. le vers 7 ci-dessus. Pour kokiii, cf. B. koki poule et K. kuigui oiseau.

Kadi ti dibj, gilawa ¢aba-n.
Kadida diwi, ngalaia caman.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Aré duadua, Fannami, tata belama Daudu!
Are duwaduwan, Fannami, tada balama Daudu!
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Temraro gidi haskéma gidi-n futé-n haskezin.
Tomraro gadi haskema gadin futen haskejin.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Belebolo kokui® gent, kokuiwa caba-n.
Bolbolo kuwui gani, kuwuia caman.

Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

Koko ¢akama geni, ¢akama gaigézin.b
Kokko caama gani, caama gayejin.
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Goro kiska-yaé kumbo maiwa-bé.
Goro kaska yaye kambo maiyaye.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [186]
Goro kiska bela Gonza-beé.c
Goro kaska bala Gonjaye.

Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Kilénzi ti gana, induyaé zigindin bago.d
Koalanjida gana, wundu yaye jagandin bawo.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

CHAPITRE 2

b 20. Cf. B. kogo crapaud, K. k6ko crapaud. Le tisserand, chez B. tendii-ma, K. taindoma; 'origine
de éakama est sirement liée a saka en H.. Gaigéin que I'on ne retrouve ni chez B. ni chez K.
proviendrait peut étre du H. kotkoya qui a le méme sens. Lié a la position du tisserand courbé
et assis.

¢ 22.Le district Gonza se situe a l'ouest de Salaga dans la colonie du Togo et est la patrie de la
noix de cola.

d 23. Ce verbe est peut-étre identique au gendéskin de K. je secoue.
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16.

17.

18.

19.

20.

21.

22,

23.

1

Le serpent, celui-la est mauvais, il ressemble seulement a une feuille de
palmier doum.!
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Viens vite, Fannami, fils de Daudu chef de la ville!
Chceeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

L'étoile qui éclaire I'Est éclaire 'Ouest en méme temps.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Le héron n'est pas une poule, il ressemble seulement a une poule.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Le crapaud n'est pas un tisserand, il imite seulement le tisserand.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Méme si la cola est une plante, elle est la nourriture des rois.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [186]

La cola est une plante du pays Gonja.
Chceeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Le scorpion est petit, mais ce n'est pas n'importe qui qui peut le porter
sur son dos.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Ici, Prietze a certainement mal interprété gilawa. 1l s'agit de ngsldi-wa, prononcé ngsldi-ya ou
ngsldi-wa, cest la feuille de palmier doum (utilisée dans la vannerie pour faire des nattes ou
des corbeilles), qui, par sa forme longue jetée a terre, est associée au serpent, il ne s'agit pas
de ng3la bien, bon.
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24.

25.

26.

27.

28.

29.

Féruaa-bé yériskf, zeirua-bé yériskf, amura-bé diskin.
Ferowaye yeraski, zairowaye yeraski, amwuraye diskin.
Choeur: Uge lalé ugé-nam lalé!

Wus/ze lale, wushenam lale!

Kold ko4 Keliima, kirigu ma baré-nim.b
Kolo kwa Keluma, kariwuma barenam.
Choeur: Usé lalé u$é-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

Dala koa Fatma-be, kagél ma baré-nim.¢
Dala kwa Fatmaye, kagalma barenam.
Choeeur: Uge lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [187]

Ali koa Maird-bé, nanzazi te ma baré-nim.4
Ali kwa Mairoye, nanjajidama barenam.
Choeur: Ugé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

Alla watiima-ntim ¢é26 ¢éro karaga-bé-n!e
Ala watumanam cejo, curo karaayen!
Choeur: Usé lalé u$é-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Kadaga-ntim lifula-bé, dinari kasagar-ntiim!
Kajaanam liwullaye, dinar kashaarnam!
Choeur: Ugé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

24. 1l faudra compléter aiga chanson au génitif. Ici I'indéfini 1 de K. exprime clairement un
futur tres proche.

25. Pour Keliima, cf. Prietze 1911: 53. Baré signifie aussi labourer les mauvaises herbes dans un
champ ou arracher les germes inutiles du mil, puisque l'agriculture est pratiquée sous forme
de labour.

26. Dans le Borno aussi, le kagélma (forgeron), tout comme le sunori (boucher) et le dilélma
(courtier du marché) ne sont pas bien considérés; mais la mauvaise réputation du forgeron
est beaucoup plus forte dans 'Azben [Air]| (chez les Touaregs), méme si le forgeron n'est pas
d'origine étrangere. Le pays haoussa prend ici une position intermédiaire entre I'Azben et le
Borno. Le forgeron n'est pas tout a fait mis a I'écart, jusqu'a lui interdire un connubium. Leur
mauvaise réputation serait due, selon mon informateur, a leur présence bruyante sur les mar-
chés.

27. NanZasi, construction de 'abstrait a partir de sasi, désigne un commerce tres valorisé, la
caravane des commergants, chez B. saferma, chez K. saberma (c'est un emprunt a l'arabe).
28. Watuma est le participe actif de waniskin je ne veux pas, je hais.
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24. J'ai chanté pour les jeunes filles, jai chanté pour les jeunes garcons et je
chante maintenant pour les grandes personnes.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

25. Kolo, mari de Keluma,! c’est la guerre qui est ton labour.
Chceeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

26. Dala, mari de Fatu,? cest 'enclume qui est ton labour.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [187]

27.  Ali, mari de Mairo, c’est le commerce de longue distance® qui est ton
labour.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

28.  Que Dieu tue ton ennemi dans la brousse.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

29. Talance est en argent, ton épée est en or!
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

1 Prietze a surinterprété en cherchant le mot a mot et a traduit des prénoms par rapport a leurs
homophones, Kolé (nom de personne) et k6llo (petit tambour d’'accompagnement du grand
tambour) sont deux mots différents, Prietze a traduit tambour, toi mari du ver luisant.

2 Prietze a surinterprété, ici aussi, en cherchant le mot a mot. Ddla bslama, 'étoile du soir,
existe bel et bien, mais Ddla est un nom d’homme tres fréquent en kanouri, Prietze a traduit:
étoile du soir, mari de Fatma.

3 Le mot jdji, plus que caravanier, signifie chef de caravane en manga.
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30.

3L

32.

33

34.

35

6 CHAPITRE 2

Aba Ali, nankandira? baré-num.
Abba Ali, nankandira barenam.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [188]
Kumagum ¢é¢1, gidegii ¢e¢1.b
Kamagoan ceji, gidewu ceji.

Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

Gartii© fanzi-bé. Kadigi kumagum mégu-be.
Gartu fanjuye kattiyi kamagan mewuye.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

Giri karaga-bé kani-nziia ma til6.d
Ngori karaaye kaninjuama tilo.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!

Guido karaga-beé kukuya-nziia ma til6.e
Ngudo karaaye kuwuiyanjuama tilo.
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Abdalla aba Idrisa, aba Fatuma zazirma-ni;
Abdalla, abba Idrisa, abba Fatuma jajirmani;
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [189]

30. Kandira le chasseur (K. kandira) est considéré comme moins important (cf. chanson
XX1), mais la chanteuse lui attribue une certaine valeur a cause de sa générosité.

31. Pour ée¢i’ (K. t§ét§i), ailleurs ¢e%i, comme dans le vers 28, ¢656- autruche chez B. kergeko, K.
kergege, qui est constitué peut-étre du préfixe ke plusieurs fois démontrable et de gidegu avec
les changements de g et de d.

32. Cf. K. pa gdrngin je construis une maison. Gartii est linfinitif et désigne cloturer, que
ce soit les maisons angulaires Sigifa (H. yankarigerkwa) ou les rondes kdgo (H. $aga). 1l faut
distinguer ce batiment, qui renferme une cour (dabu fato-be, H. zakel gida), de la hutte ronde
gem (H. daki). Peau est chez B. katigi, chez K. katigt.

33. Pour wa dans n#ia, cf. la note concernant le vers g ci-dessus. Ressemble ici au suffixe gei
méme.

34. Cf. kokui dans le vers 19 ci-dessus. La langue du Borno ne connait pas de distinction de
genre; §'il faut prendre en compte la forme kukuya, se baser sur le H. voisin.
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30. Abba Alj, c’est la chasse qui est ton labour.

Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

31. Il tue I‘éléphant, il tue 'autruche.
Cheeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [188]

32. La cloture de sa maison est faite des peaux de dix éléphants.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

33. Pour lui, la gazelle de la brousse est comme sa chévre.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

34. Pour lui, l'oiseau sauvage est comme sa poule.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

35. Abdallah, pere de Idrissa, pere de Fatuma, mon léopard.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [189]
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36.

37-

38.

39-

40.

41.

CHAPITRE 2

Liman Mumeni woli Alla-bé! FanZzu-n Zezia kura, kafia-nZu Si-lan néb¢i $i,
fukara iséiya kirazéi ¢izéi.2
Liman Mammani alwoli Alaye! Fanjun jejia kura, kafiyanju shilan napci shi,
Sfuwurawa isaiya karajai cijai.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Ali gorzé koa Habiba, kundoto kulgt-bé baré-num.P
Ali gorzo kwa Habibaye, kanduto kalwuye barenam.
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Aiga diinia-bé sdmma kake-géi tema bago.
Aiya duniaye samma kakke gaidoma bawo.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
U ti kimo zeirua-be, kam ti dibi badé isinni!
Wuda kamu zairowaye, kamda diwi bare isanni!
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!
Wushe lale, wushenam lale! [190]
Ago diinia-bé simma, kdnadi dimia ma kozin.
Awo duniaye samma, kanadi dimiama kojin.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Ago diinia manda,© Ago diinia ma bélema.
Awo duniaye manda, awo duniayema balma.
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!
Wushe lale, wushenam lale!

a 36. Pour £ezia, cf. la chanson 1 2. Pour kirazéi, cf. B. karaniskin, K. karangin je lis. Ce mot, tout
comme en arabe, est utilisé pour les activités de I'éleve.

b 37. Gorzo = B. gurzem jeune homme barbu. C'est un adulte, mais pas encore marié, koa veut
dire plutot fiancé. Habiba, amie, comme en arabe, peut étre utilisé comme un nom propre.

¢ 41 Le sel blanc est désigné comme tel en lien avec son lieu d’exploitation Bilma sur la route
de la caravane du Borno a Murzuk. Pour le contenu comparer avec un passage d’'une chan-

son haoussa: Dunia giseri ne, da ddndana kan karé-ta ... La vie c'est comme le sel, c’est en

en golitant qu'on la termine, c'est-a-dire que si on en jouit, on n'en a pas pour son compte,
puisque cela se finit tres vite.
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36.

37-

38.

39-

40.

41.

Imam Moammoni, homme saint de Dieu, dans sa maison se trouve l'arbre
sacré banyan; il reste assis sous son ombre, ses étudiants, eux, viennent,
apprennent et s'en vont.

Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Ali Gorzo, mari de Habiba, c'est coudre des vétements qui est ton labour.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

De tous les chants du monde, aucun ne surpasse le mien.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Je suis une femme pour les jeunes gens, qu'aucune mauvaise personne
ne vienne a moi!
Cheeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [190]

Toutes les choses du monde, si tu es patient, passent.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Les choses du monde sont comme le sel brun, les choses du monde sont
comme la fleur de sel.
Chceur: Bienvenue, bienvenue a toi!
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42.

43.

44.

45.

46.

47.

48.

CHAPITRE 2

Ago diinia fanddmma dazi niimia ma, bago.»
Awo duniaye fandamma daji numiama, bawo.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Aiga sdmma yériski, diga mai bela-ndé bago.
Aiya samma yeraski, aiya mai balandeye bawo.
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Kadalla Maini,? aba Isa, aba kaku-be.
Kacalla Maini, abba Isaye, abba Kakuye.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
Wushe lale, wushenam lale! [191]
Ko6a Zantiba-bé,c koa mairam-bé, for ti zibaiya, $i-wa gim-ma kal.
Kwa Zainabuye, kwa mairambe, forda jowaiya, shi-a ngim-a kal.
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
‘ Wushe lale, wushenam lale!
Kauta turkodi-béd &ina, kauta kalia-be ¢ina, kauta koro-bé ¢ina.
Kyauta tarwudiye cina, kyauta kaleaye cina, kyauta koroye cina.
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Ago dunia-bé samma ti, simma kake-num, méaina-ni!
Awo duniaye sammada, samma kaanam, mainani!
Choeur: Usé lalé ugé-nam lalé!
Wushe lale, wushenam lale!
Kuma kalfa samma, kuma fér-bé samma kuma féwa béla-bé sdmma
kuma dania, maina-ni!
Koma kalea sammaye, koma forra sammaye kama feya balaye samma
koma dunia, mainani!
Cheeur: Usé lalé ugé-ntim lalé!
Wushe lale, wushenam lale! [192]

a 42. Le #, qui manque ici apres fandimma, a dl disparaitre a cause d’une licence poétique,
tout comme la marque du génitif A diinia dans les vers 41 et 42.

b 44. Maini, nom qui signifie littéralement mon roi. Pour kdku, cf. K. kdgu jumeaux.

C  45. Zanitha et Zeinab, comparer avec le grec Zenobia. Gim-ma vient de gim-wa; cf. note 32 [ci-
dessus]. Kal est un adverbe spécifique d’intensité en kanouri que j'ai évoqué dans Prietze 1908.

d  46. Pour kautd et tirkodi, cf. chanson 1 3.
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42.

43.

44.

45.

46.

47.

48.

Tout ce que tu peux acquérir sur terre ne sera rien quand tu mourras.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Jai chanté toutes les chansons, il ne reste que celle du chef de notre ville.
Chceeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Kacalla Maini, pere de Isa, pére de Kaku.
Cheeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [191]

Mari de Zainaba, mari de la princesse, sur son cheval, il est grand comme
une maison.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Il donne un tissu indigo comme cadeau, il donne un esclave comme
cadeau, il donne un 4ne comme cadeau.!
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Tout ce qui est dans le monde est a toi, mon prince!
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

Tu es le seigneur de tous les esclaves, tu es le seigneur de tous les chevaux,
tu es le seigneur de toutes les vaches de la ville, tu es le seigneur du
monde, mon prince!

Cheeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [192]

1 Ce vers fait certainement référence aux cadeaux que la chanteuse a recus du souverain.
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49.

50.

51

52.

53

CHAPITRE 2

kuma dania samma-bé kuma Fannata t-yaé!?
kama dunia sammaye kama Fannata wu yaye!
Choeur: Uge lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Aiga diinia yériski, aiga diinia-bé diskin.
Aiya duniaye yeraski, aiya duniaye diskin.
Choeur: Usé lalé u$é-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Duinia dunand, diinia dunani.b
Dunia dunana, dunia dunani.
Choeeur: Uge lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Ago dunia fandimma, dania-n kwalimin.
Awo duniaye fandamma, dunian kollamin.
Choeur: Ugé lalé ugé-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale!
Dazi, nimia ma, bégo. Léné lahiraném, boné!
Daji, numiama, bawo. Lene lairanam, bone!
Choeur: Usé lalé u$é-nam lalé!

Wushe lale, wushenam lale! [193]

a  49. Le généralisateur yae est ici utilisé méme avec u je: moi avec tout ce qui est en moi.

b 51 Pour expliquer ce vers énigmatique, mon informateur donne a diina le sens de repartir,
s'évader; qui pourrait étre d'origine arabe. Dans une chanson haoussa, on fait dire au vieux
chien: Diinia madundna le monde s'enfonce toujours plus profondément (madunana est
bien l'adjectif dunane submergé au féminin). Il pourrait donc s’agir d'un emprunt au H..
Duna-ni (avec le possessif de la 1 personne du singulier) peut-étre a comprendre comme un

jeu de mots avec le mot d'emprunt.
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49. Tuesle seigneur de tout sur terre, mon seigneur a moi Fannata!
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

50. Maintenant que jai chanté pour tout le monde, je chante le monde
lui-méme!
Chceur: Bienvenue, bienvenue a toi!

51.  Sile monde disparait, nous disparaitrons aussi.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

52. Tout ce que tu as gagné sur terre, tu le laisseras sur terre.
Choeur: Bienvenue, bienvenue a toi!

53. Clest ainsi; une fois que tu es mort, il n’y a plus rien. Va te reposer dans
l'au-dela (laira)!
Cheeur: Bienvenue, bienvenue a toi! [193]

Zara raconte une histoire dAdébour dans les années 1980: une chanteuse avait
chanté pour un homme admiré et trés riche, sa chanson disait: “Prépare ton
savon, prends ton parfum et améne-moi ou tu passes la nuit.” Les femmes du vil-
lage n'ont pas du tout apprécié. Lhomme avait déja deux femmes et celles-ci sont
venues attaquer la chanteuse, accompagnées de leurs amies. La chanteuse, elle,
savait bien que 'homme était déja marié, mais en utilisant le chant ou la poésie,
on peut en profiter pour dire des choses que l'on ne dirait jamais dans des circon-
stances normales. Il est méme possible de chanter pour le mari de quelqu'un.

Une fille ou une femme exprime son amour a travers les comparaisons et une
parole voilée, par exemple les comparaisons peuvent servir a disqualifier les
autres hommes en décrivant leurs défauts de maniére sous-entendue, afin de
valoriser par contraste [étre aimé. Celui a qui sadresse la chanson se reconnait
et tout le monde sait qui sont ceux a qui la chanteuse le compare en utilisant des
métaphores animales. Ceux a qui on a adressé ces comparaisons, ces “indirectes’,
vont se préparer pour répondre plus tard a ces insultes. Parler en indirecte, selon
lexpression utilisée aujourd’hui en frangais du Niger, signifie des formules au
sens caché ou non explicite, visant a dévaloriser.

Ce n'est pas toujours une chanteuse professionnelle qui chante comme cela, sur
la place duvillage, tout le monde peut composer une chanson de ce type pour dire
ce quil ou elle a a dire.
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v La chanson des filles de Katabri sur leur camarade de jeu: dingirtu,
lalégendaire beauté du lieu

La soliste fait faire la liste de ce qu'elle posséde a Dingirtu, les autres répondent
en cheoeur, comme dans les chansons 111 et 1v. La chanson est divisée en deux
parties égales avec une pause entre les deux. La chanson exprime un mélange
d’amitié et de jalousie qui n'existe pas seulement au Borno.

Ati ti aiga féro laga-bé ¢u-nzii Dingirtu.?

Adada aiya fero laaye, cunju Dingirtu.

1. Aye, Dingirtu, lalé, 1éné bgla-ndé, aré!b
Aye, Dingirtu, lale, lene balandoro, are!
Cheeur: Dingirtu, lalé!

Dingirtu, lale!
2. Bukura gila ti kaskéc — geda.
Buwur ngalada kaske — gada.
Cheeur: Dingirtu, lalé! 1alé, baraba, lalé! Dingirtu, lalé!
Dingirtu, lale! lale, maraba, lale! Dingirtu, lale! [194]
3. Karu gila ti kaské — geda.
Kur ngalada kaske — gada.
Cheeur: Dingirtu, lalé!
Dingirtu, lale!
4.  Labala gibu ti kaské — geda.
Lawala ngawuda kaske — gada.
Chceur: Dingirtu, lalé!
Dingirtu, lale!
5.  Zeiro gila ti kaské — geda.
Zairo ngalada kaske — gada.
Cheeur: Dingirtu, lalé lalé! Dingirtu, lalé!
Dingirtu, lale lale! Dingirtu, lale!

a Pour Dingirtu, comparer avec dingiri ou dungurile gentil garcon, sur lequel la forme féminine
dingira, dunigura, construit en lien avec le voisinage du H. (cf. chanson 1v 34) dans la zone.
On dit dunigura Dingirtu la petite gentille, comme en H. gazéra dukilkusa (fém. de gazere
dukulkusi).

b 1 Linterjection ayé est une invitation a la joie. Bela ne signifie pas ici une autre ville, mais un
quartier.

¢ 2. Pour kaské, cf. K. Gr. § 35 le possessif indépendant kdgé mon (B. kaké), kdgenem ton (B.
kakénum), etc.. Dans kaské je suspecte une forme ancienne, contenant la marque s de la 17
personne du singulier comme dans les terminaisons verbales iskin, iski, 0sko, etc.. Géda, chez
K. géda est la forme de l'aoriste, cf. Introduction (sur la syntaxe). Le rythme tire ici le ton sur
la derniére syllabe. Pour barabd, cf. chanson 1v, note cheeur d’entrée.
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v La chanson des jeunes filles de Katabri sur leur camarade de jeu:
dingirtu, la légendaire beauté du lieu

Ce type de chant, réalisé sur la place publique, sadresse en général a ses parents
ou a son bien-aimé, mais cela arrive aussi parfois qu'une personne compose ce
type de chanson pour son amie intime.

Ceci est la chanson d’'une jeune fille, qui s'appelle Dingirtu.
1. Ayé, Dingirtu, bienvenue, que tu ailles dans ton village ou que tu reviennes!

Cheeur: Dingirtu, bienvenue!

2. Labelle écuelle de bois est mienne, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue, bienvenue, bienvenue, Dingirtu,
bienvenue! [194]

3. Le plus beau mortier est mien, elles lui font dire.

Cheeur: Dingirtu, bienvenue!

4.  Toutes les querelles sont miennes, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue!

5.  Le plus beau jeune homme est mien, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue, bienvenue! Dingirtu, bienvenue!
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6.  Baraba? da hari — bela-nzu lez1!
Maraba da hari balanju leji!
Cheeur: Dingirtu, lalé! Dazi lezi! Dingirtu, lalé!
Dingirtu, lale! Daji leji! Dingirtu, lale!
7. Zéni gila ti kaské — ged4.b
Jeningalada kaske — gada.
Cheeur: Dingirtu, lalé!
Dingirtu, lale!
8.  Buléc gila ti kaské — ged4.
Bule ngalada kaske — gada.
Cheeur: Dingirtu, lalé!
Dingirtu, lale!

9. Kuankunad zambur dubu ti kaské — geda.
Kunguna zambar dowuda kaske - gada.
Chceeur: Dingirtu, lalé! Ayé lale! Bardba lalé. Dingirtu, lalé!

Dingirtu, lale! Aye lale! Maraba lale. Dingirtu, lale! [195]

10. Fatilee gila ti kaské — geda.
Fatala ngalads kaske — gada.
Cheeur: Dingirtu, lalé!

Dingirtu, lale!

1. Gorof gila ti kaské — geda.
Goro ngalada kaske — gada.
Cheeur: Dingirtu, lalé!

Dingirtu, lale!

12.  Nanzégzas gila ti kaské — geda.
Nanjaija ngalads kaske — gada.
Chceur: Dingirtu, lalé!

Dingirtu, lale!

a 6. Barabd da hari sont des mots H.

b 7. Pour Zéni, K. tséni est une petite calebasse avec un long manche, qui est utilisée comme
cuillere (H. ludéi).

c 8. Bulé (pas chez K.) = H. tilu, jarre pour prendre de l'eau.

d 9. Kurtkuna cauri; un million de cauris valent quand méme 1.000 marks; zumburde toute
fagon = H. zambar mille.

e 10. Fetile (pas chez K.) un pagne tres joli et fin.

f 1.Lhommage des adorateurs est exprimé, la-bas, avec des noix de cola (cf. Prietze 1904: n°9).

g 12. Nanzégza est rendu en H. par abi-n kirki; zégza, duquel la forme abstraite a été construite,
est chez K. tsagitsa bienfaiteur. On fait cas ici des cadeaux que Dingirtu [sic] a donnés a la
chanteuse et au joueur de tambour.
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6. Bonne chance pour la bataille, elle est rentrée chez elle!
Cheeur: Dingirtu, bienvenue!

7. La meilleure louche est mienne, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue!

8.  Lameilleure jarre est mienne, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue!

9. Les millions de cauris sont miens, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue! Allez, bienvenue, Dingirtu, bienv-
enue! [195]

10. Le plus beau tissage est mien, elles lui font dire.

Chceur: Dingirtu, bienvenue!

u. Laplus belle noix de cola est mienne, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue!

12. Le meilleur cadeau est mien, elles lui font dire.
Cheeur: Dingirtu, bienvenue!
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Epilogue:
Dazi, Dingirtu ¢izi 1éz1 fato; kuti ¢izina, ¢ero dunia-bé gagina.
Daji, Dingirtu cije leji fatoro, kuda cijana, curo duniayero gaana

VI Chanson de Dangarba, un jeune de Bursari [196]

Une jeune fille chante des louanges pour son bien aimé, ses amies frappent
le rythme dans leurs mains et répondent a chaque phrase par une formule
moralisatrice: Kwoi-ni killem kilané|Koini, kallom kalane/Mon amie, tais-toi et
tempere [toi]. Les faits héroiques attribués a Dangarba ne sont pas a prendre a
la lettre; la chanteuse les imagine pour le flatter et obtenir ses faveurs.

Ati ti aiga Dangarba-bé.
Adada aiya Dangarbaye.
1. Dangarba? tata Midika-bé Dangarba kani-ndé gozi. Kam koro kirigu-n
¢atia baya kingu baya karemii.
Dangarba tada Midikuye Dangarba kaninde ngoji. Kam koro karigaro cat-
iya baya kungu baya karmo.
Cheeur: Kwdi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.

a 1.Lenom Dangarbavient du H., ot on a da-n Garba, fils de Garba. Garba est un nom honorifique
pour un homme respecté selon Mischlich. Mais comparer aussi avec Prietze 1904: n°37. Le nom
Midiku, voir ci-dessus la chanson 111 6, est noté comme Madigu; a comparer aussi au H. madiigu
chef caravanier. On fait parler l'ennemi qui se plaint du vol de ses chévres. Le nom du bétail est
treés souvent comme ici au singulier. Chomme du Borno apprécie beaucoup son cheval, parce
que clest lui qui le porte et le sauve des tourments, cf. Prietze 1911: 151. Le bdya-bdya correspond
chez K 0-0, ra-ra, ye-yeé, yen-yen, voir Gr. § 315 ss. La curieuse formule killem kilane, jamais ren-
contrée ailleurs (mais & comparer avec B. kirreniskin jécoute), est considérée comme spécifique
au langage des chanteurs; le kanouri commun utilise degd fané = écouter, qui correspond au H.
ki-$iirara (ou bien ki-béri) ki-#i. Une expression comme celle-ci utilisée seulement dans un cercle
bien précis est appelée en H. habdici et dans le langage savant de la mosquée al-Azhar lggos.
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Epilogue:
Dingirtu se leve et part a la maison. Elle est rentrée dans le ventre monde.

Nos informatrices voient dabord dans Uhistoire de Dingirtu une femme trop libre,
unefille du monde, kilaki, une fille publique, qui nest pas fixe, pas stable, elle quitte
méme sonvillage a la fin de la chanson pour partir ailleurs. Mais la discussion se
poursuit et elles reviennent sur leur premiére analyse et disent queffectivement
peut-étre que cest une fille victime de la jalousie des autres. Elles disent: Qu'une
fille quitte sa maison et senfuit loin pour éviter la magie des prétendants, la jalou-
sie de ses camarades, ou pour échapper au mauvais ceil ou au mariage forcé n'est
pas une chose rare dans le Borno.

VI Chanson de Dangarba,! un jeune de Bursari [196]

Ceci est la chanson de Dangarba.

1. Dangarba fils de Midiku. Dangarba a pris nos chévres! Si quelqu'un part
avec un ane a la guerre, c'est des plaies ou la mort.
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

1 Dangarba semble étre un emprunt au haoussa et devrait donc étre écrit Dangarba, mais,
comme il n'y a pas de glottalisation en kanouri, Prietze I'a écrit sans glottal et nous avons suivi
cette orthographe.
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a

b

d

Dangarba tata Midika-be, Dangarba bulte-ndé!
Dangarba tada Midikuye, Dangarba bultunde!
Choeeur: Kwoi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.
Férua bela gidi-bé, Dangérba builte-ndo!
erowa bala gadiye, Dangarba bultundo!
Choeur: Kwéi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.
Zeirua bela futé-be, Dangarba kulguli-nde!
Zairowa bala futeye, Dangarba kulwulinde!
Choeeur: Kwoi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane. [197]
Kam kalgimu kirigu-ga® ¢atia koi-ni, ¢ikasi 1&21.
Kam kalimo karigaro catiya koini, cakase leji.
Choeur: Kwéi-ni, killem kilané.
Koini, kallom kalane.
Dangérba, tata Midiku-be, $i-gei bago, Dangarba wasili-ndé.P
Dangarba tada Midikuye, shi gai bawo, Dangarba wasilinde.
Cheeur: Kwdi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.
Zeirua cerd berni-bé,c Dangarba maina-ndo sdmma!
Zairowa curo barniye, Dangarba mainando samma!
Choeeur: Kw¢i-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.
Kam $i-ga ka¢dga-n zazia Dangirba musko-nzi delzi. Dangérba,
Dangarba, bulte-ndo!d
Kam shia kacaan jajiya Dangarba muskonju calji. Dangarba, Dangarba,
bultundo!
Cheeur: Kwdi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane. [198]

5. Le suffixe ga a été utilisé dans le méme sens locatif qu'en haut dans le vers 1, comparer a [la
partie de I'] introduction sur la syntaxe.

6. K. wdsili, B. wdseri = H. batire désigne le non-négre, 'Arabe ou I'Européen. Pour 'homme
de couleur, une moquerie est toujours la bienvenue.

7. Berni est un mot kanouri qui est rentré dans le H. et signifie ici la cité ou le roi habite, par
opposition a la banlieue est ou ouest, voir ci-dessus les vers 3 et 4, comparer aussi avec la
chanson 111 16.

8. K. tsangin je pique, B. zaniskin je blesse, je perfore = H. soka.
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2. Dangarba fils de Midiku. Dangarba, notre hyene!
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

3.  Filles de la ville de 'Est, Dangarba est votre hyéne!
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

4.  Jeunes gens de la ville de 'Ouest, Dangarba est votre lion.
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]! [197]

5. Siquelqu'un part sur un chameau a la guerre, mon amie, il reviendra vite.
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

6. Dangarba fils de Midigu,! personne ne peut faire comme lui, Dangarba
est notre Arabe a peau claire.
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempére [toi]!

7. Les jeunes gens du birni, vous tous, Dangarba est votre prince (maina)!

Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

8.  Celui qui voudra frapper Dangarba avec son sabre, Dangarba lui arrachera
le bras, Dangarba, Dangarba, notre hyéne!
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]! [198]

1 Prietze écrit parfois Midiku, parfois Midigu.
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10.

11.

12.

13.

14.

15.

O

Kani bela Kurgudi-bé* Dangérba samma-ga gozi.
Kani bala Kurgudiye Dangarba sammaa ngoji.
Choeeur: Kwoi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.
Féwa bela futé-bé Dangarba samma-ga goz1.
Feya bala futeye Dangarba sammaa ngoyji.
Choeur: Kwéi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.
Dangarba tata Fazi-be, Dangérba maina-ndo!®
Dangarba tada Fajiye, Dangarba mainando!
Choeeur: Kwoi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.
Kam $i-ga kenégu-n zazia ti Dangarba muisko-nzu kamzi.
Kam shia kaniwun jajiya, ti Dangarba muskonju kamji.
Choeur: Kwéi-ni, killem kilané.
Koini, kallom kalane.
Dangarba benddgu-n $i-ga bannimia riimi tugec-nzu bogi.
Dangarba banduwun shia banngamiya rumi tiyinju bowu.
Cheeur: Kwdi-ni, killem kilané.
Koini, kallom kalane.
Fer-nzu zibaiya Dangarba Kulguli-géi-ro welezi,d kam fer zémbar dubu-be
zibaiya.
Farnju jawaiya Dangarba kulwuli gairo walji, kam for zambar dawuye
Jowaiya.
Cheeur: Kwdi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane. [199]
Kénd-yaé Zatzau-yaée Dangarba bulte-ndd, Dangarba tata Midikt-bé
Dangarba maina-ndo!
Kano yaye Zauzau yaye Dangarba bultundo, Dangarba tada Midikuye
Dangarba mainando!
Choeeur: Kwoi-ni, killem kilané.
Koini, kallam kalane.

9. Kurgudi est une ville a I'est de Brsali [Bursari], parallele avec le vers suivant.

1. Cf. Fazima chanson 111 9, une forme rallongée du nom féminin Fai.

13. Tuge correspond a K. tigi, tige peau, mais M[usa] donne pour ¢a kadigi, voir la chanson 1v
32 (= K. kdtigi pelage, B. katigi peau) et insiste sur le fait que tuge signifie corps = H. Zikt.

14. Welest correspond a wolnigin chez K. je retourne, chez B. weltiskin et pourrait étre d’'origine
arabe. La construction dmé xowo? a propos de million, cf. chanson v 9.

15. La ville haoussa de Sausau (aussi Segseg) est connue sous le nom de Zaria.
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9.

10.

11.

12.

13.

14.

15.

Les chevres de la ville de Kurgudi, Dangarba les a toutes emportées.
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

Les vaches de la ville de I'Ouest, Dangarba les a toutes emportées.
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

Dangarbea, fils de Fadji, Dangarba est votre prince!
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempeére [toi]!

Celui qui voudrait tirer sur lui avec sa fleche, Dangarba lui a déja coupé
la main.
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

Celui qui voudrait le frapper avec un fusil verra que rien ne s'est passé sur
son corps.
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempére [toi]!

Et s'il monte sur son cheval, il devient comme un lion, il peut monter un
million de chevaux.
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]! [199]

Que vous soyez de Kano ou de Zazzau, Dangarba est une hyene, Dan-
garba, fils de Midiku, Dangarba, votre prince!
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempeére [toi]!
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16.

17.

18.

19.

20.

21.

22,

Kda mairamma-be? Dangarba maina-ndeé is!
Kwa mairambaye Dangarba mainande isi!
Choeeur: Kwoi-ni, killem kilané.

Koini, kallam kalane.
Léné Maradyi, 1éné Gobér: Dangarba ferdendo!®
Lene Maradiro, lene Gobarro: Dangarba fardundo!
Choeur: Kwéi-ni, killem kilané.

Koini, kallam kalane.
Kani kandiwa-bé Dangarba samma-ga goz1.©
Kani Kandinnaye Dangarba sammaa ngoji.
Choeeur: Kwoi-ni, killem kilané.

Koini, kallam kalane. [200]
Féwa Fulatawa-bé, Dangarba samma-ga go7i.
Feya Falatawaye, Dangarba sammaa ngoji.
Choeur: Kwéi-ni, killem kilané.

Koini, kallom kalane.
Kalgimu Tubua-bé Dangarba samma-ga go7i.
Kalimo Tuwowaye Dangarba sammaa ngoji.
Cheeur: Kwdi-ni, killem kilané.

Koini, kallam kalane.
Tatua bela Damergii-bé Dangarba samma-ga gozi.
Tadawa bala Damarguye Dangarba sammaa ngoyji.
Choeeur: Kw¢i-ni, killem kilané.

Koini, kallam kalane.
Dangarba, Dangarba Dangarba bulte-nde!
Dangarba Dangarba Dangarba bultunde!
Choeur: Kwéi-ni, killem kilané.

Koini, kallam kalane.

16. Mairamma vient de mairamwa; les louanges ici sont hyperboliques. Isi dans le sens de
wélezt, voir ci-dessus vers 14.

17. Maradi et Gobir sont des villes et des territoires haoussas du Nord. Ferde, furdi est un tau-
reau de dix ans, un symbole de force; pour des comparaisons semblables trés populaires, voir
Prietze 1914: 1 48.

18. Chez B. kindin, K. (voir Polyglotta) kdndin signifie targui (pluriel touareg).
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16.  Méme pour les maris des princesses, Dangarba votre prince est la!
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

17. Il viendra a Maradi, il viendra dans le Gobir, Dangarba est votre taureau!
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

18.  Les chevres des Touaregs, Dangarba les a toutes emportées.
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]! [200]

19. Lesvaches des Peuls, Dangarba les a toutes emportées.
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

20. Les chameaux des Toubous, Dangarba les a tous emportés.
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempére [toi]!

21.  Les enfants du pays Damergou, Dangarba les a tous emportés.
Choeeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

22. Dangarba, Dangarba, Dangarba, notre hyene.
Cheeur: Mon amie, tais-toi et tempere [toi]!

Cette chanson et les trois suivantes mettent en scéne une masculinité virile et
guerriére, a travers des images liées a des animaux, notamment la hyéne et le
lion, et des références au teint clair et a lorigine arabe. A cet idéal sont associées
des images dabondance et de richesse dont lorigine est explicitement relice a des
accaparements en contexte guerrier et a des razzias desclaves. La bravoure est
symbolisée par Uintrépidité et par des références implicites a l'usage de la magie
pour se rendre invincible.
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VII Louanges pour le chef de guerre Madangalma

Chantés par son joueur de hautbois (algaitama) apres que les joueurs de tam-
bour (gangama) et de trompette longue (kakakima) aient joué le prélude. Ces
deux derniers groupes chantent en cheeur: Kacalla Madangslma.

Ati ti 4iga kacalla Madangélma-bé; kokanawa sdmma $i ma kira-nza go.
Adada aiya kacalla Madangalmaye; kogonawa samma shima kuranja wo.
[201]
1. Kacalla, ¢iné bai man!2 Kacélla, 1ené kiregi! Woledj, fur kuté, 2éné surdd!
Fur ¢okutina, surda zéekata.
Kacalla, cine bai mana! Kacalla, lene karigaro! Waladi, for kute, jene sardu!
Far cokutana, sardu jegata.
Choeur: Kacalla, ¢iné bai méan! Kacélla Madangélma.
Kacalla, cine bai mana! Kacalla Madangalma.
2. Fur Ze-bana, kiregu Kadara-beb isei.
Forro jawana, kariga Kadarayero isai.
Choeur: Kacélla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
3. Am Kéadara-bé ¢alugiina, $i-ga ¢artina, gulzana: Ati kam geni, beltd!
Bindega batcei tigu-nzi-n: tilo ma bago!
Am Kadaraye caluwuna, shia caruna, guljana: Ada kam gani, bultu! [202]
Banduwu batcai, tiyinjun tiloma bawo!
Choeur Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
4. Kasagar ¢élzei tigu-nzu-n: afi-ma bago!
Kashaarnin caljai, tiyijun awima bawo!
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!

a Linterjection mdn (pas chez K.) existe aussi en H. a c6té de mana, mona. Kiregu, chez K.
kerige, B. kerigu guerre, razzia. Emprunté a l'arabe surdil se retrouve comme sérde chez K. et
sirde chez B.

b 3. Kddara est situé a la frontiere du Borno et de la région Bédde proche des districts haoussas
d’Hadéza et de Katdgum. Les Bédde, le plus grand peuple encore paien, que I'on appelle en géné-
ral Guarawa (singulier Baguare) “barbare” en H. , accueillent leurs voisins mahométans par des
vols dhommes et de bétail, qui sont le prétexte a des razzias d’esclave, comme cest le cas ici.
Comme dans le cas cité ici. Mais ils ne sont pas restés sans influences de la civilisation du fait
de leur environnement, par exemple ils ne se promenent plus nus. Malgré leur courage, ils sont
en situation de faiblesse par rapport a leurs ennemis en général mieux armés, c’est pourquoi il y
a en H. une kirdri (devise) qui dit: Bédde babu rdgo, sai giirgu da makdfo les Béddé n'ont pas des
paresseux, sauf les handicapés et les aveugles. Cf. chanson 1 4. Sur &igu, voir chanson v113.
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VII Louanges pour le chef de guerre Madangalma

Ceci est une chanson pour le chef de guerre Kacalla Madangalma, il est le plus
important de tous les notables (kogana) de la cour. [201]

Kacalla,? 1éve-toi, mets-toi en selle et pars a la guerre. Serviteur (waladi),

=

ameéne le cheval, mets la selle! Il a amené le cheval, il a mis la selle.
Cheeur: Kacalla, monte a cheval, Kacalla Madangalma!

2. Ilest monté a cheval, il part en guerre a Kadara.
Cheeur: Kacalla Madangalma!

3. Les gens de Kadara sont sortis, ils 'ont vu, ils ont dit: Ce n'est pas un
humain, c'est une hyéne! [202] Ils tirerent sur lui: rien [ne se passa]!3
Cheeur: Kacalla Madangslma!

4.  llsle tranchérent avec un sabre: rien [ne se passa]!
Choeur: Kacalla Madangslma!

1 Kacalla, écrit par certains auteurs comme Louis Brenner kachella, est un titre désignant un
officier militaire important, un chef de guerre dans le sultanat du Borno. C'était a la fois un
titre a la cour des souverains du Borno et aussi parfois celui d'un chef de clan (Brenner 1973:
62).

2 Lamagie joue un role important dans les pratiques de guerre de cette région a cette époque.
Des charmes, des amulettes et des décoctions étaient utilisés pour enhardir les guerriers et
les rendre, ainsi que leurs chevaux, invincibles face aux armes de leurs adversaires. Il existait
notamment des charmes qui étaient censés protéger des blessures et rendre inefficaces les
balles et le poison des fleches (Achi1988: 151).
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5. Kacaga sttcei tigu-nzu-n: afi-ma bago!
Kajaanin sukcai, tiyijun awima bawo!
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
6.  Kinigu zazei tagu-nzu-n: tilo ma bago!
Koaniwun jajai, tiyinjun tiloma bawo!
Cheeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
7. Ago kumdngar® diinia-bé ti, samma stitéanaé bat¢anaé ¢élzanaé zazanaé
tiigu-nzu-n tilo ma bago!
Awo kamangar duniayeds, samma sukcana ye batcana ye caljana ye jajana
ye, tiyinjun tiloma bawo!
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma! [203]
8.  Kadalla ¢uro tilejin! §i ¢izina ti mai-ga ¢efandi, mai-ga ¢élzei, kela-nzt
kam?z1, musko kamzi §i-nZu kamz1.
Kacalla curo taljin! Shi cijanads maia caowandi, maia calji, kalanju kamyji,
musko kamyji, shinju kamyi.
Chceur: Ka¢alla wawiloma! Kaéalla Madangéma! Kaéalla timbi tele-zin!
Kacalla wawiloma! Kacalla Madangalma! Kacalla tambi taljin!
9. Kacdlla, Zimnémni® kua, maradi-ném asalacéin bégo.
Kacalla, wande jimmammi kwayaye, maradunam asalacin bawo.
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma! [204]

a 7. Kumdngar (pas chez K. et B.) correspond au H. muguntd méchanceté, violence. La parti-
cule généralisatrice yaé a perdu ici son y qui a fusionné avec la fin de sitcédna, bdtédna, etc.,
cf. K. Gr. § 301 yaye.

b 8. Tileniskin je perce semble manquer chez K. et B.. Wawiloma est 'homme qui a le wawilo
(pas chez K. et B.) un sabre, qui coupe tout comme Balmung et Durandarte entre autres dans
les épopées allemandes. Timb(, K. tiimbi, estomac existe aussi en H..

¢ 9.Laforme Zimnémni est rendue chez K. par tsémnemmdi. Pour kua, cf. kwaya, koa K. Gr. § 322,
ou kwoya ferme la phrase conditionnelle, k6a introduit la phrase suivante. Ici, Koa représente
les deux, comme postposition de la phrase conditionnelle. Le mot maradi, qui n’apparait pas
chez K. et B, et asal¢in sont d'origine arabe, cf. chanson x111 8. Le souhait est ici d’avoir le plus
d'esclaves possible. Tant que le capitaine de guerre reste en selle, I'attaque continue et tout
le monde doit s’enfuir pour ne pas étre capturé. Son role est ensuite de s'installer a 'ombre
pendant que les serviteurs de la cour rassemblent les esclaves et les lui aménent.
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5. Ilsle transpercérent avec une lance: rien [ne se passa]!
Cheeur: Kacalla Madangoalma!

6.  Ilstirerent une fleche sur lui: rien [ne se passa]!
Cheeur: Kacalla Madangalma!

7. Avec toutes les armes du monde, ils le transpercérent autant qu'ils le
pouvaient, ils le trancheérent autant qu'ils le pouvaient, ils tirerent sur lui
autant qu'ils le pouvaient: rien sur son corps!

Cheeur: Kacalla Madangalma! [203]

8.  Kacalla, lui, perca des ventres, alla trouver leur roi (mai), lui trancha la
téte, lui trancha le bras et lui trancha la jambe.
Cheeur: Kacalla Madangalma! Le maitre du sabre, Kacalla
Madangslma! Il perce les estomacs!

9.  Kacalla Madangalma, ne mets pas un pied a terre, tant que tous tes objec-
tifs ne sont pas atteints!
Cheeur: Kacalla Madangslma! [204]
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10.

11.

12.

13.

14.

CHAPITRE 2

Kad4lla, zimné kafi¢-n! Kokanawa induyaé kaliwa? ¢abéin. Wélediwa yé
kandirawa yé induyaé kalia ¢ukotin. KAmua w4 tatua w4 induyae sandi
cirin.
Kacalla, jamme kafiyan! Koganawa wundu yaye kalea capcin. Waladiya ye
kandirawa ye wundu yaye kalea cakutin. Kamuwa-a tada-a wundu yaye
sandi casirin.
Cheeur: Ciné léné, Kadélla Madangélmal!

Cine lene, Kacalla Madangalma!
Aba Madu-bé @t ma algéitama Kacalla méigu ¢ina. Kacélla, ¢iné bai man!
Kadalla, ¢121 zibana.
Abba Maduye wuma algaitamaro Kacalla mewu cina. Kacalla, cine bai
Choeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!
Létii badizi, dazi; isé fatu-ro. [205] Kalegt tugu-nZu-n, yangé tugu-nzu-n
fur zibai ti-n u-ro simma ¢ina.b
Letu badiji, daji; ise fatoro. Kalwu tiyijun, yange tiyinjun for jawaidan wuro
samma cina.
Choeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!
Kél.iwé ¢okotina ti simma ¢abédina mairi-ro ¢atin; ¢atina ti, $eko® ¢urtina,
gulzina: ugé-ném uséwa, Kaliwa-ni ni-gei bago.
Kalea cakutonada samma capcana mairiro catin; catanada, Shewu curuna,
guljana: wushenam wushea, kaleanilan ni gai bawo.
Choeur: Kacalla Madangélma! Kacalla timbi tele-zin!

Kacalla Madangalma! Kacalla tambi taljin!
Seko gulzina: Léné humesd dé! Lézi humes ¢edi. Kam kalia mégiia ti indi
go%in.
Shewu guljana: Lene humas de! Leji humas cadi. Kam kalea mewuads yindi
ngojin.
Choeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!

a 10. Kalia (B. kdria, K. kdlia) est un esclave masculin (kir, une femme esclave): Dual kaligi,
pluriel kaliwa, kalund, kaliyoi je rassemble, B. samgin, K. tsamgin, 3¢ personne du singulier
tsaptsin; ce mot doit aussi étre d’origine arabe.

b 12. Pour 7, cf. chanson 1v 9. Le n est placé de fagon pléonastique derriere Zibai ti.

o

13. Le $eko est ici le vieux Cheick Omar, dans la cour duquel Rohlfs et Nachtigal ont séjourné.

d 14. Humes = 1/5¢, emprunt a I'arabe. Le capitaine de guerre préléve un cinquiéme du butin,
notamment des esclaves, pour le roi.
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10.

11.

12.

13.

14.

Kacalla installe-toi a I'ombre, les notables rassemblent les esclaves.
Chaque serviteur, chaque chasseur, tout le monde t'améne un esclave. Les
femmes et les enfants, tout le monde pleure.

Cheeur: Vas-y Kacalla, Kacalla Madangslma!

Le pére de Madu, c'est bien moi, je suis le joueur d’algaita. Le Kacalla
m’en a donné dix! Kacalla, 1éve-toi et monte en selle. Il s'est levé et il est
monté.

Cheeur: Kacalla Madangoslma!

Il a donné le signal du départ, [205] cest fini, nous rentrons a la mai-
son. Les habits qu'il portait sur son corps, le pantalon qu'il portait sur son
corps, le cheval quil montait, il me les a tous donnés!

Choeur: Kacalla Madangslma!

Tous les esclaves qu'il a capturés, il les a rassemblés pour les amener au
palais. Il les a amenés. Le Shehu les a vus et il a dit: Salut a toi, beaucoup
de saluts. Je n'ai pas un esclave comme toi!!

Cheeur: Kacalla Madangalma! Le perceur d’estomac!

Le Shehu a dit: Va et prends-en un cinquiéme! Il alla et en retira un cin-
quieme! Chaque personne avec dix esclaves, en garde deux.
Cheeur: Kacalla Madangoslma!

Au cours du x1x°¢ siécle et en particulier sous le réegne d’al-Kanemi, cette fonction, comme la

plupart des fonctions centrales au coeur du pouvoir bornouan, était attribuée a des individus
dorigine servile, a des esclaves royaux (Brenner 1973: 100-101). Bien qu'eux-mémes esclaves,
ce sont souvent eux qui dirigent les razzias pour capturer des esclaves.
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15.

16.

17.

18.

19.

CHAPITRE 2

Kam findi-wa ti déga gozin. Kacélla, yisamné sandi-ro! Kam figua ti ugit
gozin-
Kam findiada dewu ngojin. [206] Kacalla, yisamme sandiro! Kam fiwuada
uwu ngojin.
Kadalla, indt kam g6! Kam fitésku-wa ti wusku gbzin, Kam mia-wa ti findi
go%in.2
Kacalla, wundu kam wo! Kam fiskuads wusku ngojin, kam miaads findi
ngojin.
Choeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!
Kamua ¢artina $i-ga, wulwiili ¢ésakin, gulzgna: aré koné!
Kamuwa caruna shia, wulwuli casakin, guljana: are kone!
Choeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!
Dakari ¢érf, kuma-nzi-ro gulzi. Kuma-nza gulzi: Léné faté-n.
Dagar ceri, kamanjuro gulji. Komanju gulji: Lene fatoro
Cheeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!
Cizi furnza Zebana. fato-ro 1ézi. Tatua-waé kamua-waé [207] gulZgna:
Alla kaft-nem ¢irga!
Ciji farnjuro jawana, fatoro leji. Tadawa yaye kamuwa yaye guljana: Ala
kawunam carga!
Choeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!
Kuma-nzu Zibazi:¢ kirwa figu-n, kaliwé figu-n, fewa figu-n, fur fitusku-n,
koro findi-n. Kuma-nZa gulzina: Kacalla, gone at man!
Koamanjuro jawajiyi kirra fiwun, kalea fiwun, feya fiwun, far fiskun, koro fin-
din. Kamanju guljana: Kacalla, ngone ada mana!
Choeur: Kacalla Madangélma!

Kacalla Madangalma!

a 15.Yisamné emprunt a l'arabe (hasab). Le capitaine de guerre est loué ici, parce que personne
d’autre n'oserait impunément faire preuve d’un tel arbitrage, au désavantage de son maitre et
s'en sortir sans sanction.

b 16. Cf. K. wilwulngin = wilwuli yakéskin (3¢ personne du pluriel tsasdkin). Ce sont les youyous

de joie des femmes accompagnés de claquements de langue (H. giida).

¢ 19.La forme ibasi correspond chez K. a tsebatsi de tsebdngin jenvoie. At man de ati man, cf.

Vers 1.
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15.

16.

17.

18.

19.

Chaque personne avec vingt, [206] en garde quatre. Kacalla, calcule
pour eux! Chaque personne avec cinquante, en garde cinq. Kacalla, quel
homme peut le surpasser! Chaque personne avec quatre-vingts, en garde
huit. Chaque personne avec cent, en garde vingt.

Cheeur: Kacalla Madangalma!

Les femmes l'ont vu, elles ont crié leur joie (wulwuli). Elles ont dit: Viens,
défile devant nous!
Cheeur: Kacalla Madangalma!

Le partage est terminé, il dit a son maitre: Rentrons a la maison!
Cheeur: Kacalla Madangalma!

Il se leva, monta sur son cheval et rentra a la maison. Les enfants, les
femmes, tout le monde [207] criaient: Que Dieu augmente tes jours/pro-
longe ta vie!

Cheeur: Kacalla Madangslma!

Son maitre lui envoya cinquante femmes esclaves, cinquante hommes
esclaves, cinquante vaches, quatre-vingts chevaux, vingt 4nes. Et son mai-
tre lui dit: Prends tout ca!

Cheeur: Kacalla Madangalma!
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20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

Kacalla, indu tata! Kacalla kaki-nzu dakarc¢t: U algéitama ti mégu ¢na,
gangama-nzi mégu ¢ina, kakakima-nzti mégu ¢ina.
Kacalla, wundu tadawo! Kacalla kaganju dagarji: Wu algaitamadaro mewu
cina, gangamanjuro mewu cina, kakakimanjuro mewu cina.
Cheeur: Kacalla Madangéma!
Kacalla Madangalma!
Kamua fa-nzu-bé ti sandi dégu; induyaé Gigu tigu ¢ina. Liman $i-ro salaéin
mégu ¢ind. Kamu liman-bé indi ¢ina.
Kamuwa fanjuyeda sandi dewu, wundu yayero uwu uwu cina. Liman shiro
sala cinro mewu cina. Kamu limannero yindi cina.
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma! [208]
Woledi? fa-nzu-be ti sandi mégg, induyaé indi indi ¢ina.
Waladi fanjuyeda sandi mewu, wundu yayero yindi yindi cina.
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
Dakari ¢éri, Kacalla, guburo degé, furdi!®
Dagar ceri, Kacalla, ngawuro daga, fordi!
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
Alla watuma-num ¢é2, furdi!
Ala watumanam cejo, fordi!
Choeur: Kacalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
Alla kaft-nem ¢irga furdi!
Ala kawunam carga fordi!
Choeur: Kacéalla Madangélma!
Kacalla Madangalma!
Alla kafii-ngm ¢irga sidi! $eku gulezina: Kacallawa-waé kaliwa-waé, lené,
kacalla, ni ma kura go.
Ala kawunam carga Sidi! Shewu guljana: Kacallawa yaye kaleawa yaye lene,
kacalla, nima kura wo.
Cheeur: Kacalla Madangéma!
Kacalla Madangalma! [209]

22, Le woledi (de I'arabe) est, au contraire de l'esclave kalia, un serviteur dépendant.

23. Pour furdi taureau, cf. chanson v1 17.

26. Pour expliquer ce vers et le suivant, linformateur rajoute de facon prosaique: DaZi, na
kuma-nzu-ro léziina, gode'zvz’: kuma-nzu-ro gulZina = alors, il alla chez son maitre, le remercia
et lui dit: “Que Dieu augmente, etc.” comme une adresse au Cheick Omar.
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20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

Kacalla, aucun enfant comme toi n'est encore venu au monde! Kacalla

partagea ensuite sa part: Moi joueur d’algaita, il m'en donna dix, au joueur

de tambour, il en donna dix, au joueur de trompette, il en donna dix.
Cheeur: Kacalla Madangalma!

Aux femmes de sa maison, il en a quatre, chacune en recut cing, a 'imam,
qui conduit la priére, il en donna dix, a la femme de 'imam, il en donna
deux.

Cheeur: Kacalla Madangalma! [208]

1l a dix serviteurs chez lui dans sa maison, a chacun, il en donna deux.
Cheeur: Kacalla Madangalma!

Le partage est terminé. Kacalla, que tu vives longtemps, taureau!
Chceur: Kacalla Madangslma!

Que Dieu tue ton ennemi, taureau!
Cheeur: Kacalla Madangslma!

Que Dieu augmente tes jours/prolonge ta vie, taureau!
Cheeur: Kacalla Madangalma!

Que Dieu augmente tes jours, oh mon maitre. Le SheAu [Omar/Umar]! a
dit: Parmi tous les kacalla et tous les esclaves, toi Kacalla, tu es le plus grand!
Cheeur: Kacalla Madangoalma! [209]

1 Le Shehu Omar ou Umar est le fils d’al-Kanemi et fut sultan du Borno de 1837 a 1853, puis de
nouveau de 1854 41880 (Brenner 1973: 72—78).
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27.  Ci fato-ro isi. Am bela ti induyaé isin: Bareka, bareka, koro ma bareka!
Bareka kinZo-num-r6 Bareka léti-num-ro!a
cife fatoro isi. Am balads wundu yaye isin: Barga, barga, koroma barga!
Barga kansenamro! Barga letunamro!

vill  Louanges a Laminu, un neveu de Shehu Omar

Ati ti diga Laminu-be.b

Adada aiya Laminuye.

1. Aba-na Laminu, masu-dinia, diinia fandimi sai lahira!c
Abbana Laminu, masu dunia, dunia fandami sai laira!

2. Kokanawad Borné-beé gi-gei bago. Aba Abdu-bé, aba Abui Bokér.
Koganawa Bornoye shi gai bawo. Abba Abduye, abba Abubakarre. [210]

3. Kalekalnoe danégo gila-ro! Kokanawa $1 ma kiran-nza go.
Kalkalnowo danawo ngalaro! Koganawa shima kuranja wo.

4. Diunia ¢ufandi sai lahira! Léné kiregu, aba Fatuma!
Dunia cawandi sai laira! Lene kariwuro, abba Fatumaye!

5. Séku kuma-ném $i ma gubzina: Ka¢agawaé bundigawaé rizin bago.f
Shewu kamanam shima guljana: Kajaa yaye banduwu yaye rijin bawo.

IX Louanges au jeune Hamadu de Bursari

Ati ti diga Hamadu-be.

Adada aiya Hamaduye.

1. Tatua ye ¢aragina, amura ye ¢aragina tata zéiro. [211]
Tadawa ye caraana amwura ye caraana tada zairo.

a 27. De retour de la visite de courtoisie & la cour. Koro = chez K. kiiri.

b Laminu estle nom du pere du Sheick Omar [Shehu Omar/Umar] et le fondateur de la dynas-
tie au début du x1xe¢ siecle. Le héros dans la chanson, le fils de Abu Bekr, est ainsi nommé
d'apres le nom de son arriére-grand-pere.

¢ 1. A ndé notre correspond l'arabe na. La formule au pluriel majestatif masu-diinia (singulier
mai-dunia) empruntée au H. est un prédicat utilisé a propos d'un membre de la famille
royale, qui selon mon informateur englobe toute la famille.

d 2. Pour kokanawa, cf. la remarque du titre de la chanson vI1.

e 3.Kalekdlno abréviation poétique de la 2¢ personne du pluriel a'impératif. (Pour kalekalndgo)
de kalkalniskin = H. daidaita faire correctement et de fagon ordonnée. L'appel est adressé a
toute I'assemblée.

f 5. Surla compression du généralisateur yaé avec son a préposé, cf. chanson vir 7.

g 1 Le prétérit est utilisé ici dans le sens de valable de tout temps, comme le parfait dans la
chanson 11 6.
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27. Il se leva et rentra a la maison, les gens de la ville vinrent tous et lui sou-
haiterent: Sois béni, sois béni, sois encore béni, béni soit ton départ, béni
soit ton retour.

vill  Louanges a Laminu, un neveu du Shehu Omar

Chantés par le joueur d’algaita.

Ceci est la chanson de Laminu.

1. Notre pere Laminu, possesseur du monde, tu as obtenu le succes dans ce
monde, il ne reste plus que celui de 'au-dela!

2. Parmi les notables du Borno, il n’y en a pas un comme lui. Pere d’Abdu,
pere d’Abubakar. [210]

3. Garde a vous, redressez-vous, parmi les notables, il est le plus grand.

4. Ilaobtenule succes dans ce monde, il ne reste plus que celui de I'au-dela.
Va en guerre, pére de Fatma.

5.  Le Shehu, ton maitre, lui-méme, I'a dit [a ton propos]: Il n'a peur ni de la
lance ni du fusil.

IX Louanges au jeune Hamadu de Bursari

Ceci est la chanson d’'Hamadu.

1. Lesjeunes l'aiment aussi, les vieux 'aiment aussi, le jeune garcon. [211]
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2. Tatua kangtle-wa:* kango gglego! Ago nangua: kirema gilego! Ya
wasili-ni!
Tadawa kangulea: kango ngalwo! Awo nanguaro, karmo ngalwo! Ya
wasilini!

b'e Chanson pour un commercant caravanier, chantée par le joueur de
tambour qui accompagne la caravane

Chanté par le joueur de tambour (comparez avec la Chanson 1)
Ati ti diga zazi-be.
Adadb aiya jajiye.
1. Zazib madugu, kuma létu-be, lamné 1éné, léné Kano, 1éné Zauzau.
Jaji maduwu, kama letuye, lamme lene, lene Kanoro, lene Zauzauro.
2.  Nima ¥azi-ndée go; kute biri, kute tikiralc
Nima jajinde wo; kute bari, kute tagara! [212]
3. Nima kuma-ni go. Nabtu gila geni.
Nima kamaniwo. Naptu ngala gani.

X1 Dialogue chanté entre un jeune homme étranger et une jeune fille
autochtone qu'il essaie de séduire

Nous avons ici, comme dans les chansons X11 et X111, un duo qui chante avec
des roles bien répartis, un mélodrame in nuce; dans cette chanson, il y a méme
d’autres personnes qui participent (voir ci-dessous dans les vers 10 et 13).

Ati ti zandé tata lagé—bé; bela-nde-n isina, féro laga ¢urtina ¢eragina.
Adada zande tada laaye; balandero isana, fero laa curuna caraana.
1. Tata gulzina: Fero ma, léné bgla-ndé—ro!

Tada guljana: Feroma leniye balandero!d

a 2. Cf. K. kangulei crainte. K. ngdlgo (apparemment de rigéla go c’est bien), B. nigélko = clest
mieux. Pour wasi, cf. la chanson v1 6. Cette chanson avec ses flatteries jusqu’a l'extréme
devrait rapporter au chanteur un thaler de Marie-Thérese.

b 1. Pour Zazi, cf. chanson 1v 27. Madiigu chef de caravane, emprunté au H., est aussi utilisé
comme tel en kanouri. Pour Kano et Zauzau, cf. la chanson v1 15.

¢ 2. Biri correspond au H. tiio une pate de farine (cf. Staudinger, Im Herzen der Haussaldnder
[Au coeur des pays haoussas], p. 627); tikira, K. tégera appelé tikra a Tunis, et furd en H. est
une boule de mil, qu'on mélange avec de l'eau et qui donne une boisson délicieuse. Selon
Mischlich, la pate de farine est bouillie d’'abord dans I'eau, puis séchée, elle sera pilée pour
former des boules, que l'on fait dissoudre dans du lait. Il y a aussi du biri a base de gafili =
sorgho vulgaire, le tikira est fait a partir d'une sorte de mil fin argim (cf. chanson xx g).

d 1 Pour ma dans la formule d’adresse, voir introduction (sur la syntaxe).
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2. Jeunes hommes, plutot que d’avoir peur, mieux vaut avoir des cicatrices
(kango)! Plutot que de faire quelque chose de honteux, mieux vaut la
mort. Oh, mon Arabe a peau claire!

b'e Chanson pour un commercant caravanier, chantée par le joueur de
tambour qui accompagne la caravane

Ceci est une chanson pour un commercant caravanier.

1. Toi, commergant caravanier, conducteur de caravane (madugu), maitre
du voyage (kama letube), charge et pars, va a Kano, va a Zazzau.

2. Clest toi notre guide de caravane (jaji); apporte-nous de la nourriture,
apporte-nous la boule!! [212]

3. Clest toi mon seigneur. Rester [sur place] n'est pas bon.

X1 Dialogue chanté entre un jeune homme étranger et une jeune fille
autochtone, qu'il essaie de séduire

Ceci est I'histoire d'un jeune homme qui est venu dans notre village, y a vu une
jeune fille et I'a aimée.
1. Le jeune homme dit: Jeune fille, viens dans notre ville!

1 Aliment préparé a partir de farine de mil délayée dans du lait avec lequel on accueille ceux et
celles qui arrivent.
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11.

12.

13.

14.

15.
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Féro gulzina: Léskia ma, afi $imin G-ro?

Fero guljana: Leskiyama, awi shimin wuro?

Tata ma gulzina: Lénimia ma, fewa-ni kaké-nem.

Tadama guljana: Leniyama, feyani kaanam.

Féero ma gulzina: Afi baskin léskin?

Feroma guljana: Awiro baske leskin?

Tata ma gulzi: Koro-n-yaé léné bela-ndé-ro.

Tadama gulji: Koron yaye leniye balandero. [213]

Féro ma gulzi: Nangu dé, koro baskin bago.»

Feroma gulji: Nangu diye, kororo baskin bawo.

Tata ma gulzt: Fur bai-yaé 1éné bela-ndé-ro.

Tadama gulji: Farro bai yaye leniye balandero.

Féro ma gulif; Ati t1 baskin, ni m4 ti noniimma.b

Feroma gulji: Adada baskin, nimada nonamma.

Tata ma gulzi: Lénimia ma, kirua-ni kaké-nem.

Tadama gulji: Leniyama, kirrani kaanam.

Am bela yé sandi ti gulzdna: Badé fanimmi, zan¢4-nzu kattgu.

Am balaye ye sandida guljana: Bare fanammi, zandenju kattuwu.

Tata ma gulif; Ni ti 1ené, afi rinimin G-ro? Lénimia ma, ro-ni ti-aé yiskin.c
Tadama gulji: Nida leniye, awi rinamin wulan? Lenamiyama, ronida yaye
yiskin. [214]

Féro ma gulzi: Iya-ni kwalé léniskin na-nze-ro!

Feroma gulji: Yani kolle lenaskin nanjaro!

Tya ti gulzi: Lénim bago $i-ro.

Yada gulji: Lenam bawo shiro.

Fero ti gulif; Wantimia-yae léniskin na-nze-ro! [Aba ti fanZi, ist, fero ti-ga
bétéin. |

Feromada gulji: Wanamba yaye lenaskin nanjaro! [Abbada fanji, isi, ferodaa
batcin.]

Féro ma gulif: Yayé, aba-ni kwalé, léniskin bégo! [Tata ti fanzina, dazi,
fato-nzu lézina.]

Feroma gulji: Yayo, abbani kolle, leniskin bawo! [Tadads fanjana, daji, fan-
njuro lejana.]

a 6.Monter un ane est considéré comme déchoir pour tous ceux qui se donnent de I'importance
dans le Borno.

b 8. Pour nonumma, cf. la chanson 1x 1. Tout comme en H. ka-sani avec la méme signification
(la forme du prétérit est utilisée dans le sens du présent).

¢ 1. Au lieu de yiskin, aussi Ziskin (ici avec le reste du préfixe du pronom objet, cf. Introduc-
tion).
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2. La fille dit: Si je viens, que vas- tu me donner?

3. Lejeune homme dit: Si tu viens, mes vaches sont tiennes.

4.  Lajeune fille dit: Que dois-je monter pour partir?

5.  Le jeune homme dit: Méme si c'est un 4ne, viens dans notre ville. [213]

6.  Etlafille dit: Ce serait une honte, je ne monterai jamais sur un ane.!

7. Le jeune homme dit: Viens dans notre ville sur n'importe quel cheval!

8.  Lajeune fille dit: Cela je le monterai, toi-méme tu le sais bien.

9. Lejeune homme dit: Si tu pars, mes esclaves femmes seront tiennes.

10. Etlesgensdelaville dirent: Ne I'écoute pas, sa parole n’est que mensonge.

1. Le jeune homme dit: Toi, viens seulement, qu'as-tu a craindre de moi? Si
tu viens, je te donnerai mon ame. [214]

12. La fille dit: Oh mére, laisse-moi aller chez lui!
13. La mere lui dit: Tu n'iras pas chez lui.

14. La fille dit: Méme si cela ne te plait pas, j'irai chez lui!
[Le pere entendit, il vint et il frappa la fille.]

15.  La fille dit: Oh yé, pere, mon pere, arréte, je n'irai pas.
[Le jeune homme qui avait tout entendu retourna alors chez lui. ]

Nos informatrices citent un proverbe auquel leur fait penser cette chanson: “If faut
prendre la femme avec le mensonge et la garder dans la vérité.” Selon elles, tout
ce que dit lhomme de la chanson n'est pas vrai et est destiné a séduire la jeune
fille: “U lui dit qu'il lui donnera toutes ces choses quand ils seront arrivés, mais
quest-ce qui lui garantit a elle qu'il le fera?” Pour elles, cet homme est un grand

1 Plusieurs proverbes du corpus transmis par al-Hajj Musa, notamment les proverbes 246 et
303, font référence a la déchéance sociale que représenterait le fait de monter sur un ane.
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XI11 Dialogue chanté entre une fille qui cherche 'amour et un jeune
homme, qui au départ le lui refuse, mais qui changera [d’avis] par la
magie

Ati ti zance féro Midika-bé;? zeiro Ceragina, zeiro $i-ga wazina.
Adada zande fero Midikuyeye; zairo caraana, zairo shia wajana.

1. Fero: Afi diskin zeiro fandiskin?
Fero: Awi diske zairo fandaskin? [215]

2. Zeiro: Afi dimin-yaé u-ka fondim bago. Ni-ka wéskina, ni-ka wéskina.b
Zairo: Awi dimin yaye wua fandam bawo. Nia waskana, nia waskana.

3. Fero: Iya-ni, zané-ni kuté, suné-ni kuté! Matii raguma-ni-bé léskin.c
Fero: Yani, jeneni kute, sunoni kute! Matu rawomaniyero leskin.

4. Leézina na-nzu, féro ti gulzina: Aba-nem-gei, iya-nemgei goné u-ka, ya
maina!
Lejana nanjuro, feroda guljana: Abbanam gai, yanam gairo ngone wua, ya
maina!

5.  Zeiro: Féro ma kanadi goné, Zanéé-ngm gafo sumo-ni-bé ko-zin. [Dazi,
féro ma girgazina, kurgtin mata 1ézina, ¢ufandina ¢ukotina $i-ro.]
Zairo: Feroma kanadi ngone zandenam ngawo samoniyen kojin. [Daji, fer-
oma gargajana, karwun mataro [216] lejana, cowandana cuwutana shiro.]

a 1. Cf. nom tres populaire déja dans les chansons 111 6 et VI 1. Pour kurgiin matd (2¢ forme de
linfinitif), linformateur utilise aussi = matit (17 forme de l'infinitif) kurgin-bé (cf. vers 3 ci-
dessus).

b 1et 2 sont a comprendre comme un monologue, c'est a partir de 4 et 5 que commence le
dialogue. Dans wdskina de waniskina (cf. introduction), la voyelle de base est colorée par w.

¢ 3. Pourzané, cf. chanson 111 g.
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menteur qui cherche juste a la pousser a partir, mais les parents de la jeune fille
savent que tout cela n'est pas vrai. Selon Zeinam, le principal probléme est qu'on ne
connait pas lorigine de cet homme qui est un étranger: “Ceest le pied qui la amené, et
on ne sait pas dou il vient, c’est pour cela que les parents de la jeune fille ne peuvent
pas se résoudre a ce quelle [épouse. Elle poursuit: “Tu ne peux pas donner ta fille a
quelqu'un que le pied a amené, cest maintenant seulement que lon est devenu fou
et que lon donne nos filles a n'importe qui.” Il y a une dimension sociale dans cette
chanson; en effet, lorsqu'il est mentionné que la jeune fille ne peut pas monter sur un
dane, cest une référence directe a son statut social, elle a une certaine position, qui
explique que son pére ne veuille pas la laisser épouser quelqu’un dont on ne sait rien.

XI1 Dialogue chanté entre une fille qui cherche 'amour et un jeune
homme, qui au départ le lui refuse, mais qui changera [d’avis] par la
magie

Ceci est le dialogue amoureux de la fille de Midiku, qui aime un jeune homme
qui ne 'aime pas.

1. Lafille: Que vais-je faire pour avoir ce jeune homme? [215]

2. Le jeune homme: Quoi que tu fasses, tu ne mauras pas, je te déteste, je
te déteste.

3. La fille: Mére, donne-moi mon étoffe, donne-moi mes souliers, je vais
chercher mon amoureux!

4.  Elle alla chez lui et lui dit: Aime-moi comme ton pére, aime-moi comme
ta mere! Oh, mon prince!

5. Le jeune homme: Jeune fille, sois raisonnable, tes paroles me passent
derriére les oreilles/par-dessus la téte. [Alors, la fille se facha, elle alla
chercher un remede magique, elle en [216] trouva et elle le rapporta].
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Zeiro: Lalg, lalé, féro ma, yagaftia-bé 1sem?

Zairo: Lale, lale feroma, yaawuyen isam?

Féro: Bela-ndé-bé kadisko.b

Fero: Balandeyen kadisko.

Zeiro: Aré, aré, nanmé! Féro m4, aré, ni-ka gdskin.

Zairo: Are, are, namme! Feroma, are nia ngoskin.

Féro: Kam $i-ga wanimma burgé-n afi §i-ro dimin?

Fero: Kam shia wanamma burwon awi shiro dimin?

Zeiro: Kwalé mana 4te-ga, afi ni-ro yiskin?

Zairo: Kolle mana adaa, awi niro yiskin? [217]

Féro: Fé mégh u-ro $i-min. [Fé mégu ¢ina, nikazinad siga. Dazi, am
labarzéi].

Fero: Fe mewu wuro shimin. [Fe mewu cina, niyajona shia. Daji, am lawar-
Jail.

Duo entre un malade et sa bien-aimée

Ati ti 4iga ferua zeiro-nzua.
Adada aiya feroa zaironjuaye.

1.

<+

Koa: Aré na ate ba, ya kdnna-ni!f
Kwa: Are na ads wa, ya kannani!

6. Yéga ouydga (= H. woze cOté, direction) est comprimé ici avec afi lequel et ce dernier influ-

ence le lieu d’articulation de son i qui devient u.
b 7. Pour bela village, comparer a la chanson v 1. Kddisko correspond a l'aoriste anormal issekin

(K. fseskin) je viens.

¢ 9.Icile mode participial est subordonné tout comme chez K., mais seulement parce quon a
laissé tomber le ¢i par licence poétique.

d 1. Niga ou nika pour mariage est un emprunt curieux a I'arabe.

e 1. Dix vaches est un prix anormalement élevé.

f 1. Pour bq, cf. K. Gr. § 240, ol on a donné bé comme élément intensifiant de I'impératif. Pour

kdnna dans les vers 2 ss., le sens est le contraire de yaya (grand frere ou grande sceur), cf.

chanson 111 2 et 3.
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6. Le jeune homme: Sois la bienvenue, sois la bienvenue, jeune fille, d'ott
viens-tu comme cela?

7. Lafille: Je viens de ma ville.

8.  Lejeune homme:Viens, viens t'asseoir jeune fille. Viens, je veux t'épouser.

9. Lafille: Celle que tu détestais auparavant, avec qui tu ne voulais rien faire?

10. Lejeune homme: Oublie cette histoire, que dois-je te donner? [217]

u. Lafille: Tu me donneras dix vaches. [Il lui donna dix vaches et il I'épousal].
Les gens assistérent a cela [avec étonnement].

Nos informatrices considérent qu'utiliser la magie, comme la jeune fille le fait
dans la chanson pour renverser une situation, est une pratique assez courante.
Elles insistent sur le fait quelles, elles n‘ont jamais utilisé ce type de choses, elles
disent: “Nous venons de familles musulmanes, nous avons juste entendu parler de
¢a.” Et elles poursuivent: “Il y a une différence entre marabout et charlatan, chez
le premier on demande a Dieu, chez le second il te donne un médicament que tu
peux utiliser pour avoir ce que tu veux.”

X111 Duo entre un malade et sa bien-aimée
Ceci est une chanson entre une fille et son bien-aimé (malade).

1. L'homme: Oh, viens ici, petite sceur!
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10.

11.

Feéro: Issekina, yaya-ni! Issekina, ya maina-ni!

Fero: Isaskana, yayani! Isaskana, ya mainani!

Koa: Issgmfa, ya fero ma, issgmfa, namné na-ni.

Kwa: Isamiya, ya feroma, isomiya, namme nanilan. [218]

Fero: Dara-bé-n, yaya-ni, dara-bé-n ¢erindin go??

Fero: Ndarayen, yayani, darayen carandin wo?

Koa:Na ate ma, féro ma, na ate ma Cerindin go.

Kwa: Na adama feroma, na adoma carandin wo.

Féro: Léskia ma, yaya-ni, léskia ma ni-ka tanniskin.

Fero: Leskiyama, yayani, leskiyama nia tannaskin.

Koa: U ti kumbd riaskia ma, buskin bégo, sai ni-ka tanniskin.

Kwa: Wuda kambo ruskiyama, buskin bawo, sai nia tannaskin.

Féro: Ni-ka rtskia ma, yayani, ni-ka ruskia ma, maradi-ni salati ko.
Fero: Nia ruskiyama, yayani, [ 219] nia ruskiyama, maraduni salati wo.
Koa: Ruskina ma féroa gubu, ruskuna ma ni-gei bago.

Kwa: ruskanama ferowa ngowu, ruskanama ni gai bawo.

Fero: Kan ro-ni indi kua, yaya-ni, kan ro-ni indi kua, tilo ziskin. Namia
ma, yaya-ni, niimia ma, dazi, dania bago.©

Fero: Kam roni yindi wa, yayani, kam roni yindiwa, tilo njiskin. Numiyama,
yayani, numiyama, daji dunia bawo.

Koa: Kanadi goné, féro ma! U te ga dazi, bago.d

Kwa: Kanadi ngone, feroma! Wuds wa daji bawo. [220]

4. Go est le suffixe prédicatif dans K. Gr. § 280 (ici dans une utilisation pléonastique) ou rigo
tiens dans § 298 (qui sont, peut-étre, identiques).

8. Salativient du méme mot emprunté a 'arabe que dans la chanson v11 g asaladin (a. hassal);
il semble qu'il y a un lien fréquent avec I'usage de maradi. Le ti ici est la terminaison de la 3¢
personne du singulier au parfait de la conjugaison réflexive faible, le ko est le méme élément
que go dans le vers 4. Asalacin que l'on vient de citer, selon la regle que l'on a évoquée en
introduction, devrait avoir une forme asalazin; peut-étre parce qu'asala est encore considéré
comme un mot étranger, l'auxiliaire n'est pas associé a son utilisation.

10. Pour kua, voir aussi chanson V11 g. Si kar peut étre considéré comme une variante de 54,
comme introduction de la phrase conditionnelle comme dans K. Gr. § 318, n'est pas claire
pour moij, il pourrait étre plutét un emprunt de kan (pour kaddn si) du H.. Pour Ziskin, cf.
chanson x1 11 yiskin.

11. Kanadi vient bien de l'arabe ganata étre humble. Pour ga, cf. Introduction (sur la syntaxe).



CHANSONS DU BORNO COLLECTEES ET EXPLIQUEES PAR AL-HAJ]J 167

10.

11.

La fille: Je suis venue, grand frere! Je suis venue, mon prince!

L'homme: Si tu es la, oh jeune fille, si tu es 13, assieds-toi a c6té de moi!
[218]
La fille: Ou est-ce que tu as mal? Grand frere, ou est-ce que tu as mal?

L'homme: Cest a cet endroit, jeune fille, c’est cet endroit qui me fait mal.
La fille: Si je m'en vais, grand frere, si je m'en vais, je penserais a toi.

L'homme: Et moi, [méme] lorsque je vois la nourriture, je ne mange pas,
je ne pense qu’a toi.

La fille: Des que je te vois, grand frere, dés que [219] je te vois, mes sou-
haits sont réalisés.

L'homme: J'ai vu beaucoup de filles, mais je n'en ai vu aucune comme toi.

La fille: Si javais deux vies, grand frére, si j'avais deux vies, je ten donne-

rais une. Si tu meurs, grand frere, si tu meurs, c'est fini, le monde disparait.

L'homme: Sois raisonnable, jeune fille! Pour moi c'est fini, tout est fini.
[220]
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x1v  Complainte d’'une esclave pour son ami, le beau Mamadu, qui a été

vendu loin a I'étranger (chantée pendant le travail)

Il est tombé en disgrace lorsque son maitre Haido a entendu une rumeur dans

la ville, disant qu'il aurait I'intention d’établir un lien condamnable avec sa

propre femme, il a été enchainé et emmené.

Ati ti aiga Mamadu-be, kalia laga.
Adada aiya Mamaduye, kalea laa.

1.

Yayo duinia, diinia dara! Mamadi-ni!

Yayo, dunia, dunia dara! Mamaduni!?

Mamadu lézina, dinia-m bago. Mamadii-ni!

Mamadu lejana dunian bawo. Mamaduni!

Dagu kiiré kilegu ¢akéma-beé kit ti-ga sasali ¢ab! Mdmadu tata Haido-be,
Mamadii-ni!®

Dawu kure kalwu cakomaye ku tia sasali cab! Mamadu tada Haidoye
Mamaduni! [221]

Kam karé kili$i bozi lan ka ti-ga ¢idi-lan bozi! Mamadu, diinia hali-nzt
¢idi! Mamadii-nile

Kam kure kalasalan boji ku tia cidilan boji! Mamadu, dunia halinju cadi!
Mamaduni!

Musko kiire 1élle ¢akdma-beé kit ti-ga Zié ¢igéri! Yayo diinia, diinia dara!d
Musko kure nalle cakomaye ku tia je cikkeri! Yayo, dunia, dunia dara!

Si kiire yengé ¢akoma-beé ki ti-ga mali ti-ga ¢eki maré! Mamadu, diinia
hali-nza ¢idi. Mamadu-nile

Shi kure yange cakomaye ku, tia margi tia cakki mare! Mamadu, dunia hal-
inju cadi. Mamaduni!

1. Dara est un emprunt a l'arabe et est utilisé dans des expressions proverbiales avec dunia;
comparer avec dare dans les 7 et 23 de mes chansons haoussas, ot il exprime le changement
des phénomenes terrestres.

3. Le cou, chez B. ddbu, débu, chez K. ddbu, débi. Kure = B. kiiré, autrefois, K. kuré depuis
longtemps. Pour ¢akdma, participe présent de yakéskin je mets, cf. Introduction (sur la mor-
phologie). L'informateur 'écrit avec kk, mais le prononce tout autrement. Pour ¢ab, cf. Prietze
1908, correspond au H. fel ou fal.

4. Kilisi, en H. natte des rois pour les audiences, a en kanouri un sens plus élargi, cf. K. kélese
matelas; le suffixe lan est séparé ici par licence poétique.

5. Corde chez K. t$e. Pour ¢igéri, K. a exceptionnellement tsergert.

6. K. yange pantalon. Mali = H. mdyi entrave de pieds. Pour ¢eki, que mon informateur écrit
avec kk (cf. le vers 3), K. a tsdki. Maré est un complément d'intensité pour le parfait comme
temps de I'accompli, que je ne retrouve ni chez K. ni chez B.. On peut stirement le découper
enma et re, cf. vers 14 s.
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x1v  Complainte d’'une esclave pour son ami, le beau Mamadu, qui a été
vendu loin a I'étranger (chantée pendant le travail)

Ceci est la chanson de Mamadu, 'esclave.!
1. Oh yé, la vie, la vie est comme un jeu de hasard, mon Mamadu!
2. Mamadu est partij, il a disparu du monde, mon Mamadu!

3.  Le cou, qui autrefois portait un vétement, aujourd’hui est couvert de
chaines. Mamadu, fils? de Haido! Mon Mamadu! [221]

4.  Celui qui autrefois dormait sur un tapis, aujourd’hui dort sur le sol.
Mamadu, le monde a montré son caractere, mon Mamadu!

5. La main, qui autrefois était parée de henné, aujourd’hui est attachée
par des cordes. Oh yé, la vie, la vie est comme un jeu de hasard! Mon
Mamadu!

6. Lajambe, qui autrefois portait un pantalon, aujourd’hui est attachée par
une entrave. Mamadu, le monde a montré son caractére, mon Mamadu!

1 Clest une accusation régulierement utilisée pour écarter un esclave et justifier des punitions
ou la revente.

2 L'usage d’'un vocabulaire filial pour rendre les relations de dépendance est courant dans cet
espace.
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10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

Ci kiiré goro giroma-beé ki ti-ga ¢idi ¢imbeli ¢ab. Mamadu tata Haido-be,
Mamadii-ni!2

Ci kure goro ngaromaye, ku tia cidi cambali cap. Mamadu tada Haidoye,
Mamaduni!

Sim kiiré samtiram ¢6koma-bé ku ti-ga ¢idi ¢imbili ¢eb. Yay6 dania, diinia
dara! Mamadii-ni!®

Shim kure samtaram cakomaye, ku tia cidi combali cap. Yayo, dunia, dunia
dara! Mamaduni!

Yay®, diinia hali-nzu ¢idi! Mamadii-ni!

Yayo, dunia halnju cadi! Mamaduni!

Ferua tata¢ania, beske ¢adin bago.

Ferowa tatakcaiya, biske cadin bawo.

Mamadu tanniskia, kumbé diskin bago. Mamadii-ni!

Mamadu tannaskiya kambo diskin bawo. Mamaduni!

Mamadt lézina bela Zeila-n Mamadi-ni!c

Mamadu lejana bala Zeilayero Mamaduni!

Wasili tat¢ia, §ite ma ¢irin. Mamadi-ni!d

Wasili takciya, shidama cirin. Mamaduni!

Ago ddnia ti ma, Sidi, kanadi ma ré.c Mamadi-ni!

Awo duniadama, Sidi, kanadima rai. Mamaduni!

Mamadu lézina diania-m bago.

Mamadu lejona dunian bawo.

In guliskina: kwalé Si-ga, Sidi kwoltu wazi, dazi! Lézina na tétgn nasa
Zeila. Mamadi-ni!f

In gulaskana: kolle shia, Sidi koltu waji! Daji, lejana na todan nasha Zeilayen
Mamaduni!

7. Pour ¢éeb, voir ci-dessus le vers 3 cab; ¢imbell, cf. K. yembuiluskin je remplis, 3¢ personne du
singulier au parfait tsumbulr.

8. Samtiram (pas chez K. et B.) littéralement fille du frottage (sdmte infinitif de sdmgin je
frotte). C'est de I'antimoine, une poudre pour noircir le bord des paupiéres. Le changement
de ton dans ¢dkoma-be, par rapport a cakémabe plus haut, montre l'influence du rythme du
vers, tout comme l'accentuation changeante de Mamadu.

12. Zeila n'est pas, ici, la ville cotiére du Somaliland britannique, mais le nom généralement
utilisé dans le Soudan central pour désigner le Fezzan. On lui associe les pires images des cara-
vanes d’esclaves qui vont vers le nord (cf. La complainte d'une esclave dans Prietze 1904: n°31).
13. Le blanc, c'est Haido, jusque-la le maitre de Mamadu, un Arabe.

14. Le r¢, ici et dans le vers suivant, est une particule d'exclusion qui n'est pas attestée chez K.,
cf. le vers 6 ci-dessus.

16. In est une conjonction empruntée a l'arabe. Kwalé $i-ga laisse-le n'a pas pour objectif la
libération, mais seulement pour dire: épargne-le. Tote chez K. tiite est composé de tu (celui-13,
plus loin) + ate (ce). Ndsa (pas chez K. et B.) doit étre synonyme de yéya de la chanson x11 6.
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7.

10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

La bouche, qui autrefois mangeait de la cola, aujourd’hui est pleine de
sable. Mamadu, fils de Haido! Mon Mamadu!

L'ceil, qui autrefois était orné de khol, aujourd’hui est plein de sable. Oh
yé, la vie, la vie est un jeu de hasard! Mon Mamadu!

Oh yé, le monde a montré son caractére, mon Mamadu!

Siles filles y pensent, elles ne dansent plus. Mon Mamadu!

Si je pense a Mamadu, je ne peux plus manger. Mon Mamadu!

Mamadu est parti au pays de Zeila, mon Mamadu!

Méme 'Arabe a peau claire, quand il se souvient [de lui], il pleure, lui
aussi. Mon Mamadu!

Pour toutes les choses du monde, maitre, il faut étre raisonnable. Mon
Mamadu!

Mamadu est parti, il n'est plus de ce monde, il a disparu. Mon Mamadu!

Lorsque j'ai dit: Laissez-le, maitre. Le maitre refusa de le laisser. Cest fini!
Il est parti dans un autre pays, dans la direction de Zeila. Mon Mamadu!
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17.  Kénadi diskina, Ya aba sidi! Mamadi-ni!
Kanadi diskana Ya abba Sidi! Mamaduni! [224]
18.  Kumbo ma tikéri, aba sidi! Mamadii-ni!2
Komboma tikkeri, abba Sidi! Mamaduni!
19. Kin¢a ma tikeri, aba sidi! Mamadi-ni!
Koanjama tikkeri, abba Sidi! Mamaduni!
20. Ago diinia zauZina, sidi, kdnadi ma re. Mamada-ni!
Awo duniaye zaujana, Sidi, kanadima rai. Mamaduni!
21, Ci-nZd-n gamzina, géro te ma bégo, Mamadii-ni!
Cinju ngamjana, gorodama bawo, Mamaduni!
22.  Si-nza-n bulZina, 1éllé te ma bago. Mamadii-ni!
Shinju buljana, nalledama bawo. Mamaduni!
23.  Yay0, dunia hali-nzu ¢idi! Mamadii-nile
Yayo, dunia halinju cadi! Mamaduni!
24. Dazilézina Mamadu Zéila-n. Mamadi-ni!
Daji, lejona Mamadu Zeilan. Mamaduni! 225
25. Neti badiskia, $ite ma raskin. Mamadi-ni!
Netu badiskiya shidama ruskin. Mamaduni!
26. In guliskina: kwalé $i-ga, Sidi kwoltiiazi. Zan¢é dinia kattgu: Sidi
kwolttazi. Mamadii-ni!d
In gulaskana: kolle shia, Sidi koltu waji. Zande duniaye kattuwu Sidi koltu
waji. Mamaduni!
27.  S1ma kalia, ite ma kir go! Mamadii-ni!
Shima kalea, wudama kir wo! Mamaduni!
28. Kirua &ero béla sandi ma ¢irei. Mamadii-ni!
Kirra curo balaye sandima casiri. Mamaduni!
29. Mamadu lézina, diinia dara. Mamadi-ni!
Mamadu lejana, dunia dara. Mamaduni!
30. Kaliwa béla-bé tatédna sandi ma ¢irei. Mamadii-nile
Kaleawa balaye takcana sandima casiri. Mamaduni! [226]

a 18. Tikéri se retrouve comme tegéri chez K. “Ceest difficile, résistant” (= H. ya-faskaré) et ren-
voie a une deuxieme construction réflexive de géreskin jattache (a coté du sens principal de
tergéreskin).

b 20. Pour zauzina, cf. K. tsou chaleur, douleur, férocité, chaud, dur, lourd, douloureux, féroce.

¢ 23. Badiskia est une compression de badiniskia, cf. (éskia (voir chanson x11T et introduction
ci-dessus).

d  26. Kwoltiia$i, compression de kwolti wasi. La parole du monde, c’est-a-dire la rumeur men-
tionnée plus haut, de la présumée relation entre Mamadu et la femme de son maitre.

e 30. Pour kaliwa comme pluriel de kalia, cf. chanson viII n. 10.
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17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.

30.

Je suis raisonnable, oh pere, mon maitre! Mon Mamadu! [224]

Méme manger est impossible, pere, mon maitre! Mon Mamadu!

Méme boire est impossible, pére, mon maitre! Mon Mamadu!

Tout est devenu difficile dans le monde, pére, mon maitre! Mon Mamadu!
Sa bouche s'est asséchée, puisqu’elle est sans cola, mon Mamadu!

Son pied est devenu péle, puisqu’il est sans henné. Mon Mamadu!

Oh yé, le monde a montré son caractére. Mon Mamadu!

Clest fini, Mamadu est parti, on I'a emmené vers Zeila! Mon Mamadu!
[225]

Quand je commence a piler le mil, c’est lui seulement que je vois. Mon
Mamadu!

Lorsque jai dit: Laissez-le, maitre. Le maitre refusa de le laisser. Ce que les
gens ont raconté n'est que mensonge, le maitre refusa de le laisser. Mon
Mamadu!

Il est un esclave, esclave je le suis aussi! Mon Mamadu!

Toutes les femmes dans la ville pleurent. Mon Mamadu!

Mamadu est parti, le monde a montré son caractére. Mon Mamadu!

Tous les hommes esclaves de la ville pensent a lui et pleurent.! Mon
Mamadu [226]

1 Ce vers témoigne de forme de solidarité et de lien entre personnes réduites en esclavage. Une
solidarité analysée dans Rossi 2017: 1004.
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31.  Mamadu tata Haid6-bé, Mamadi-ni!
Mamadu tada Haidoye, Mamaduni!
32. Yay0, dinia hali-nzu ¢idi! Mamadii-ni!
Yayo, dunia halinju cadi! Mamaduni!
33. Kénadi dimia afima® kozin. Mamada-ni!
Kanadi dimiya awi yaye kojin. Mamaduni!
34. Kutu-wa ki¢i-wa sandi ma koZei. Mamada-ni!
Kuttu-a kaji-a sandima kojai. Mamaduni!
35. Imlaga bimin, im laga bago.
Yim laa bumin, yim laa bawo.
36. Im laga kulegu limin, im laga kulegu te ma bago. Mamadii-ni!
Yim laa kalwu lunamin, yim laa kalwudama bawo. Mamaduni!
37. Yengé dinzina, kulegu te yé bago. Mamadii-ni!®
Yange dinjana, katwuds ye bawo. Maaduni!
38. S0 ti-ga diskia, kargun-u ma bago. Mamadii-ni!c
Sodaa diskiya, karwunnjuma bawo. Mamaduni! [227]
39. Buregu diskia kargun-u ma bago. Mamadii-ni!¢
Burwu diskiya karwunnjuma bawo. Mamaduni!
40. Kaénadi kozina,® ya aba sidi. Mamadii-ni!
Kanadi kojana, ya abba Sidi. Mamaduni!
4. Yayé diinia dara yaima Mamadii-ni!f
Yayo dunia dara, yayima Mamaduni!
42. Iml4ga digil bonimin, im laga ¢idi-lan Mamadii-ni!s
Yim laa dagalnin bonamin, yim laa cidilan. Mamaduni!

a 33. Afima correspond a afiso chez K. n'importe quelle chose, tout comme chez B. nduma
chacun = K. ndiso.

b 37.DinzZina = B. din-zina il est devenu vieux (pour les habits). Aussi K. dingin (3¢ personne du
singulier dintsin) je deviens vieux, je vis longtemps.

¢ 38. Le n final de la racine de kargun, médicament, aussi potion magique, fusionne avec le n
du suffixe possessif.

d 39.Pour biregu, cf. chanson 11 n. 7.

e 40.Kozina = K. kotsena ([K.] Gr. § 197, 2) = H. yafi; les deux langues utilisent cette expression
avec le prétérit (pour valable de tout temps).

f  41. Pour yaima, cf. chanson 11 5.

g 42.K digallit.
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31.  Mamadu, fils de Haido! Mon Mamadu!

32. Ohyé, le monde a montré son caractére. Mon Mamadu!

33. Situas de la patience, tout passe. Mon Mamadu!

34. Ce qui est bon, comme ce qui est mauvais, tout est passager. Mon
Mamadu!
35. Unjour tu manges, un autre il n'y a plus rien! Mon Mamadu!

36. Un jour tu portes un vétement, un autre le vétement a disparu! Mon
Mamadu!
37. Le pantalon est usé, le vétement a disparu. Mon Mamadu!

38. Méme si je pleure, le reméde [a ma douleur] n'existe pas. Mon Mamadu!

[227]
39. Mémesije hurle, le remede [a ma douleur] nexiste pas. Mon Mamadu!

40. La patience surpasse tout, Oh pere, mon maitre! Mon Mamadu!
41.  Ohyé, le monde a montré son caractére, mon Mamadu!
42. Unjour tu te couches sur un lit, un autre tu es sur le sol nu. Mon Mamadu!

Zeinam dit: “La vie de lépoque était trés dure, heureusement aujourd’hui ce n'est
plus comme ¢a.” Une chanson pareille ne peut pas étre chantée sur la place pub-
lique, mais plutot en travaillant, en pillant le mil, la femme chante cela pour elle-
méme, mais tout le monde peut lentendre, méme le fils d'un noble lettré comme
al-Hajj Musa peut avoir acceés a ce genre de chanson fait par une femme esclave.
Il est courant d'entendre des choses de ce type dans le village, des chants intimes et
personnels chantés pour soi, mais publiquement. Dans les années 1980, ce type de
chanson ne concernait pas lesclavage, mais plutét la migration. Zara se rappelle
une chanson entendue enfant, dont elle chante quelques phrases et elle raconte:
“En pays Dagara, dans le Damergou, les gens partaient a cette époque en exode en
Lybie, je me souviens du chant d'une jeune femme qui avait perdu son fiancé parti
la-bas, la chanson était trés belle, les gens lappréciaient beaucoup. Alors elle a été
enregistrée et elle a circulé sur des cassettes, cest comme ¢a que je lai entendue. Si
une chanson était considérée comme treés belle, elle circulait et dépassait le cadre
de son village dorigine. Dans les années 1980, cela circulait sur des cassettes.”
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XV Complainte pour Fatuma, la bien-aimée disparue

Ati ti aiga Fatima-bé (begé-nzu-bé).
Adada aiya Fatumaye (begenju).

1.

10.

Aré, kuté,? kdnna-ni, ya Fatuma, karegu-ni! [228]

Are, kute, kannani, ya Fatuma, karwuni!

Léniskina ti Katdbri kamua maniskin, ni-gei ti ma bago!®
Lenaskanada Katabriro kamuwa maskin, ni gaidoma bawo!
Léniskina ti Belamri® kamua wiiniskin, ni-gei ti ma bégo!
Lenaskanada Balamariro kamuwa wunaskin, ni gaidoma bawo!
Ya kanna-ni, ya kdnna-ni, ya fero bélama Dumbil!

Ya kannani, ya kannani, ya fero balama Dumbuye!

Léniskina dandal-lan férua wiiniskin, ¢aba-nzu yé bago.d
Lenaskana dandallan ferowa wunaskin, camannju ye bawo.
Aré, kuté, kdnna-ni, ya Fatuma, ro-ni!

Are, kute, kannani, ya Fatuma, roni!

Ya 1ya, ya baba, kanna-ni dazi 1&zinale

Ya ya, ya bawa, kannani daji lejana!

Aré, kuté, kdnna-ni, ya Fatuma, Z4mbi-ni!f

Are, kute, kannani, ya Fatuma, jambini! [229]

R6-ni tulur-géi-yaé! dégu ni-ro Ziskin.8

Roni tulur gai yaye! dewu niro njiskin.

Ya kédnna-ni, férua ¢ero Brsali samma ni te ma mairan-7a.h
Ya kannani, ferowa curo Barsaliye samma nidoma mairamnja.

1. Kuté amene!, se ton amour, aré rend l'appel plus tendre. Pour kdnna sceur, cf. chanson 111 2
et 3.

2. Ti est pour léniskina la marque de la subordination, nous avons ici une subordonnée con-
ditionnelle, normalement plut6t une subordonnée relative.

3. Belamri est une petite ville dans les environs de Brsali et de Katabri. Pour wuiniskin, cf. K.
wilngin je vois, B. écrit ungin et le fait dérivé fautivement de urigo. Mon informateur écrit
winiskin, mais le prononce wuiniskin pour différencier de winiskin je tourne [je défais], que je
ne trouve pas chez K. et B..

5. Pour ¢dba, cf. chanson 1v g et sa note.

7. Concernant le fait que certaines filles partent seules a I'étranger, voir 'épilogue de la chan-
sonv.

8. Pour Zambi, écrit Zanbi, on suppose un lien avec I'arabe Zanb.

9. Pour 2iskin, cf. chanson X1 8.

vy

10. Mdiran-d a partir de mdiram-nzd.
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XV

Complainte pour Fatuma, la bien-aimée disparue

Ceci est la chanson de Fatuma (une complainte pour elle).

10.

Viens vers moi, petite sceur, oh Fatuma, mon cceur! [228]

Je suis parti a Katabri pour chercher des femmes; mais il n'y en avait
aucune comme toi!

Je suis parti a Bulamari pour regarder les femmes; mais il n'y en avait
aucune comme toi!

Oh petite sceur, oh petite sceur! Oh fille du chef de la ville (balama)
Dumbu!

Je suis parti sur la place publique pour regarder les filles; mais il n’y en
avait aucune comme toi!

Viens vers moi, petite sceur, oh Fatuma, mon 4me!

Oh mere, oh pére! Ma petite sceur a disparu!
Viens vers moi, petite sceur, oh Fatuma, ma moitié! [229]
Oh, si j'avais sept vies, je t'en offrirais quatre.

Oh petite sceur des filles de Bursari, c’est toi la princesse.
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11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Ya §il6 gidi wélweltiima, gum-21 liféla-gei!

Ya shillowu gadiye wulwultuma, ngumju liwulla gai!

Léniskina na malum, guliskina mélumga: Malum, kitdbu wuiné, Fatuma
1éZina, G-ka kwolz1.b

Lenaskana na malambero, gulaskona malomro: Malom, kitawu wuine,
Fatuma lejona, wua kolji.

Malum kitabu wuiZi, gulzina: tata ma, 1éné, Sigei-num géné; Fatima
lézina Zauzau-lan

Malam kitawu wuiji, guljana: tadama, lene, shigainam ngone; Fatuma
lejana Zauzauro. [230]

Aré, kuté, kdnna-ni, kintako 4$am kiiromaril®

Are, kute, kannani, kandawu ashambe kuromari!

Kord léniskia Zauzau-lan, Kamua koriski: Fatuma rdiandd? Guliéna:
Fatuma raiandé.d

Koro leskiya Zauzaulan, kamuwa koraski: Fatuma ruiyando? Guljana:
Fatuma ruiyende.

Kor6 kargu-ni yé nabéini, léniskina ddndal-lan, férua koriski: Fatuma
rtiando Gulzana: Fatuma riiandé.

Koro karwuni ye napcanni, lenaskana dandallan, ferowa koraski: Fatuma
ruiyando? Guljana: Fatuma ruiyende.

Ya kanna-ni, ya kdnna-ni, daz facigi® kanna-ni!

Ya kannani, ya kannani, daji facciyi kannani!

Aré kuté, kdnna-ni! Bérgu dunia-bé diski.f

Are kute, kannani! Burwu duniaye diski. [231]

11. B. a tseliigo pour étoile, proche de silkin du Logone, tout comme silke, silge, sillage dans les
dialectes kotoko et apparentés. Wélweltiima est un participe actif avec une forme réduplica-
tive de la racine, que l'on retrouve chez B. ts-uélt-in il clignote.

12. Sur l'intraduisibilité de Malum, en H. Malemi, voir les remarques a propos de la chanson 1
5. Pour kitabu, voir les remarques a propos du vers 30.

14. Pour kuroma M. donne en H. $a kallo = bois l'observation, alors: un objet, que tout le
monde regarde. Il est bien dérivé avec le suffixe adjectif ri avec le participe actif de riskin je
vois, et ainsi littéralement: observable.

15. Pour koro, cf. K. kirii encore, B. kuri pas encore. M[usa] le traduit en H. par tokund. Pour
les femmes, l'enquéte a lieu a coté des maisons, pour les filles le soir sur la place publique.
Ritiandeé correspond presque a K. (rufyendé); pour ritiando en revanche K. a ritwi.

17. Fadigi est rendu chez K. par pdtsegi de pddgeskin je me perds, attesté seulement pour ce
verbe a la conjugaison relative. Chez B. fdtsiki de fatiskena.

18. A propos de bérgu et biirgu (voir aussi le vers 22), il a déja été expliqué a propos de la
chanson 11 7, chaque nation a sa propre forme de cri.
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11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Oh étoile qui brille a I'est, avec son front comme de l'argent.

Je suis parti chez le lettré, j’ai parlé avec le lettré, le lettré a regardé dansle
Livre, Fatuma a disparu, elle m’a laissé seul.

Le lettré a regardé dans le Livre et m’a dit: Jeune homme, va prendre tes
chaussures, Fatuma est partie a Zazzau. [230]

Viens vers moi, petite sceur, tu es comme la lune du Ramadan, tout le
monde veut te voir!

Si je partais a Zazzau, je demanderais a toutes les femmes: N'avez-vous
pas vu Fatuma? Elles répondraient: Nous n’avons pas vu Fatuma.

Mais mon cceur ne s'est pas calmé, je suis parti sur la place publique, j'ai
demandé aux filles: N'avez-vous pas vu Fatuma? Elles ont répondu: Nous
n’avons pas vu Fatuma.

Oh, petite sceur, oh, petite sceur! C'est fini, ma petite sceur est perdue.

Viens vers moi, petite sceur, tous les cris du monde! [231]
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19.

Samma dunia lipfeski! Kabari-nim te ma bago!2
Samma dunia liwuski! Kawarnamdama bawo!

20. In guliskina didede, ni gulé u-ro: nana ye!®

21.

22,

23.

24.

25.

26.

27.

28.

-0 a0

In gullaskana didade, ni gulle wuro: nana ye!

Ag6 diinia-bé samma kuliskina ni nanga!

Awo duniaye samma kollaskana ni nanga!

Ya Fatuma, ya kdnna-ni, dazi, dania u-ro wazi. Burgu dunia-be diski
samma ni te ma nanga-ro.°

Ya Fatuma, ya kannani, daji, dunia wuro wajiyi. Burwu duniaye diski
samma nidama nangaro.

Kord ¢iniskina girgaski, zZebel Kano-bé taski, 16t kafa meégu, u léniskina
im tilo.d

Koro cinaskana gargaski, jawal Kanoye taski, letu kawu mewuye, wu
lenaskana yim tilon. [232]

Aré, kuté, kdnna-ni, Yéyé, Fatuma, karegu-ni!

Are, kute, kannani, Yayo, Fatuma, karwuni!

Ro-ni tilé—yaé, in noniskina fandiskin, $i ni-ro yiskina, kdnna-ni.

Roni tilo yaye, in nonaskana fandaskin, shi niro yiskana, kannani.

Im boniskina, tanniskin. In ¢iniskina, tanniskin.

In bonaskana, tannaskin. In cinaskona, tannaskin.

Gagiskina ¢ero bgrnf. Kamua koriski, tataa koriski, ferug koriski, am bela
koriski, Samma gulzgna: Fatuma raiendé.e

Ngagaskana curo barniye. Kamuwa koraski, tadawa koraski, ferowa koraski,
am balaye koraski, Samma guljana: Fatuma ruiyende.

Yéy('), dinia kdmZ1 G-ro! Kéniwa raskia korsikin, far ye ruskia korsikin,
koro raskia korsikin,f

Yayo, dunia kamjiyi wuro! Kaniya ruskiya koraskin, for ye ruskiya koraskin,
koro ruskiya koraskin, [233]

19. Cf. K. lifiiskin je fais attention. Mon informateur prononce clairement ici une affriquée, qui
remonte vraisemblablement a un double g, qui est aussi peut-étre présente dans I'écriture de
yak dans la chanson x1v, qui remonte certainement a une forme consonantique double en
position finale de syllabe.

20. Didedé, ndana ye sont des sons chantants, vraisemblablement du jeu de cache-cache; cf.
I'anglais bo-peep.

22. Dunia wazi = H. gariya-waye il est devenu clair. Cf. K. wargin je survis au matin.

23. Pour chemin, ici Zebel, K. a tsdba, tsdbal, aussi dibal, B. dibel.

27. Pour bgrnf, cf. chanson 111 16, chanson v1 7.

28. Pour kdmsi, cf. B. kamniskin, K. kamgin (3¢ personne du singulier kdmtsin, rarement
kaptsin) je coupe. Ici kamzi a un sens médian, correspondant a la conjugaison réflexive de
K. dans la construction kdrgeni kdmti mon cceur s'est coupé, c’est-a-dire je suis cassé [j'ai eu
peur]. Pour le singulier de fur, koro, voir chanson vI1 1.
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19.

20.

21.

22,

23.

24.

25.

26.

27.

28.

Jai cherché partout dans le monde, aucune nouvelle de toi!

Quand je dis: Ou es-tu? Si tu me répondais: Tiens me voila!

Je renoncerais a toutes les choses du monde pour toi.

Oh Fatuma, oh petite sceur! C'est fini, il fait jour maintenant. Je fais tous

les cris du monde, tout cela pour toi!

Puis je me suis levé, malgré ma peine, j'ai pris la route de Kano, méme si
c’est dix jours de marche, moi je les ferai en un seul jour. [232]

Viens vers moi, petite sceur, oh yé, Fatuma, mon cceur!

Méme si j'ai une seule vie, si je savais ou te trouver, je te la donnerai, petite
soeur.
Quand je me couche, je pense a toi, quand je me léve, je pense a toi.

Quand je rentre dans le birni, je demande aux femmes, je demande aux
enfants, je demande aux filles, je demande a tous les gens de la ville (bala).
Ils ont tous dit: Nous navons pas vu Fatuma.

Oh yé, ma vie est brisée! Quand je vois les chévres, je leur demande [apres
toi], les chevaux aussi je leur demande, les 4nes aussi je leur demande.
[233]
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29.

30.

31

32.

33

34.

35

36.

37

CHAPITRE 2

Ago diinia tG-ro zauzi, Kumbo-ni ma t-ro zaui.2

Awo duniaye wuro zauji, kambonima wuro zauji.

Yaflgé dinzina,® kédnna-ni, kulogd dinzina, ni nanga, samma diinia ni
nanga gaski, kabari-num te ma bago ba?

Yange dinjana, kannani, kalwu dinjana, ni nanga, samma dunia ni nanga
gaski, kawarnamdama bawo wa?

Rago-ntim ti, ya kinna-ni Karagu-ni zubuin, kanna-ni!

Rawonamda, ya kannani karwuni juwin, kannani!

Agb6 dinia-bé lenzi, inkiti ti ma kargun-z4. Malumma yé ate-gei ma: Ago
diinia-ro zaui, na malumma-bé léné sandi ma noZei kargun-z1.¢

Awo duniaye lanjiyi, yingida tima karwunju. Malamba ye adagaima: Awo
duniaye zauji, na malombayero lene, sandima nojai karwunnju. [234]

Aré, kuté, kdnna-ni, Ya Fatuma, ro-ni dazi.

Are, kute, kannani, Ya Fatuma, roni daji.

Léniskina na malum, guliskina: ya malum, malum, kitabu wuiné. Kanna-
ni-ga maniskin. Ka kintako ugii u-ro dazi.

Lenaskana na malombero, gullaskana: ya malom, malom kitawu wuine.
Kannania maskin. Ku kandawu uwu wuro dajiyi.

Malum kitabu wuiZi, gulzina: tata ma. Lené karé-ntim g()né, bela-ndo-n
léné! Fatuma diinia-m bago, nti.4

Malam kitawu wuiji, guljana: tadama, lene karenam ngone, balandoro lene!
Fatuma dunian bawo, nuna.

Yay6 iya, yayo baba, Fatuma dinia-m bago, ni.

Yayo ya, yayo bawa, Fatuma dunian bawo, nuna.

$6 diinia-bé diski, Sim-ni welzina goro-gei. Buregu diinia-bé diski; Fatuma
dinia-ti-ga kwolz1.

So duniaye diski, shimni waljana goro gairo. Burwu duniaye diski; Fatuma
duniadaa kolji. [235]

a 29. Pour zauzi, voir chanson X1v 20.

b 30. Pour dinfina, voir chanson x1v 37. Kabari a coté de H. labdri, (tout comme ci-dessus vers
12) kitdbu & coté du H. litafi différentes formes, mais proviennent dans les deux langues de
mots arabes.

¢ 32. Le sens de lensi nest pas attesté chez B. et K., peut-étre, dans le contexte, pourrait cor-
respondre au H. ya-haci, résumé par: cest pourri. Comme ici et plus tard dans zau#7 aucune
forme subordonnée n'est attestée, par exemple lenZia, zausia ou avec ladditif yaé, il pourrait
s'agir d’'une licence poétique. Malumma provient en fait de la forme plurielle malumwa.

d 35. Karé chez K. karei renvoie a la charge de 'animal de transport. C'est aussi la charge du
transporteur.

e 37.Buregu déja dans les vers 18 et 22. Il faut distinguer ici de so pleur et plainte.
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29.

30.

31

32.

33

34.

35

36.

37

Tout me devint difficile dans ce monde, méme manger me devint dif-
ficile.

Mon pantalon s'est usé, petite sceur, mon vétement s'est usé, a cause de
toi, je parcours le monde, a cause de toi. Nulle part une nouvelle de toi!

Mon amour pour toi, oh petite sceur, mange mon cceur, petite sceur!

Si quelque chose est sale sur terre, 'eau est son remeéde. Les lettrés aussi
le disent: S'il y a quelque chose sur terre qui te fait de la peine, va voir les
lettrés, ils savent ce qui peut t'aider. [234]

Viens vers moi, petite sceur, oh Fatuma, je ne survivrai plus longtemps!

Je suis parti chez le lettré, je lui ai dit: Oh lettré, lettré, regarde dans le
Livre. Je cherche ma petite sceur, cela fait déja cinq mois qu'elle est loin
de moi.

Le lettré a regardé dans le Livre, et il a dit: Jeune homme, va prendre tes
affaires, et retourne dans votre ville, Fatuma a quitté ce monde, elle est
morte.

Oh yé, mere, oh yé, pére, Fatuma a quitté ce monde, elle est morte.

Je fais tous les pleurs du monde, mon ceil est rouge comme une noix de
cola. Je fais tous les hurlements du monde, Fatuma a quitté ce monde.

[235]
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38. Dazi, wolliskina fatonde. Aba Fatuma-bé isi. Guliskina: ya baba, Fatuma
dunia-m bégo, nui.
Daji, wollaskana fatonden. Abba Fatumaye isi. Gullaskana: ya bawa, Fatuma
dunian bawo, nuna.

39. Iya Fatuma-beé isi. Guliskina: Iya-ni, Fatuma dnia-m bago, nii.
Ya Fatumaye isi. Gullaskoana: Yani, Fatuma dunian bawo, nuna.

40. Dax, & yé nab¢ini, kirbu tilo $1 ye nui.
Daji, shiye napcanni, karwu tilo shiye nui.

xvi  Complainte pour la mort de I'épouse

Un veuf en deuil chantait cette chanson qui est rapidement devenue popu-
laire. Aprés chaque vers [arrive] le refrain, Ago diinia samma zausil/Awo duni-
aye samma zauji!/Tout me devint insupportable dans ce monde!, qui est répété
une ou plusieurs fois et accompagné par un instrument a cordes kukiima/
kuwuma (voir I'introduction a propos de la musique).

Ati ti begé Fazimata-bé; Aba Al $i-ro kidinia ti. [236]

Adada bege Fajimataye; Abba Ali shiro caddanads.

1. Ruskiaé raskin bako. Fazimata-ga ruskini Fazimata kdrmo gozi. Ago
diinia ssmma zauzi!®
Ruski yaye ruskin bawo. Fajimataa ruskani. Fajimataa karmo ngoji. Awo
duniaye samma zauyi!

2. Léniskina na baré-bé;P FaZimata, baré zaui! Ago diinia sdmma zauZ1!
Lenaskana na bareyero, Fajimata, bare zauji! Awo duniaye samma zauji!

a 1. Ruskiaé de ruskia yaé (cf. chanson vir 7). Dans cette chanson, comme dans la chanson
suivante, mon informateur prononce bdko au lieu de hago. Le nom Fagimata apparait déja
dans la chanson vI 11 dans la forme courte Fazi et dans la 111 9 comme FaZima. J'ai trouvé
aussi Fatu dans la chanson 1v 26 et dans la xv 11, a c6té de Fatiima en xv, plus loin Kellu 1 7
a coté de Keluma dans la 1v 25. La dérivation de préférence en ta est aussi attestée dans Fan-
nata chansons I 2, 111 5, IV et autres, par ailleurs aussi avec Fanna, Fanna-mi fils de Fanna
dansles1 3, 1v 17, Finna-ram fille de Fanna dans la 1v 1, et dans Aisdta de 'arabe Aisa. Pour ce
refrain, cf. chansons X1v 20 et Xv 29.

b 2. Sur bare, cf. chanson 1v 25 note.
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38. Clest fini, je retourne a la maison. Puis vint le pére de Fatuma. Je lui dis:
Oh pere, Fatuma a quitté ce monde, elle est morte.

39. Puis vint la mére de Fatuma. Je lui dit: Ma meére! Pour Fatuma, cest fini,
elle a quitté ce monde, elle est morte.
40. Alors, lui n'a pas survécu un an, il est mort.

Nos informatrices disent: “Celui qui est parti dans lau-dela ne revient jamais.
Méme les hommes peuvent chanter des chansons quand ils sont au travail, par
exemple aux champs.” Ari Awagana ajoute: “Mon pére aussi faisait ¢a, quand on
était aux champs, pendant qu'il travaillait, il chantait des chansons qui racon-
taient ses expériences ou aussi des chansons composées par d'autres.”

xvi  Complainte pour la mort de I'épouse

Ceci est une complainte pour Fajimata, qu’Abba Ali a faite pour elle. [236]

1. Méme si je vois, je ne vois rien, puisque je ne peux pas voir Fajimata.
La mort a emporté Fajimata. Tout m'est devenu insupportable dans ce
monde!

2. Quand je pars cultiver aux champs, Fajimata, cultiver m'est insupport-
able pénible. Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!
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CHAPITRE 2

S6 diskia, kdrgum bako, Fazimata, ya kargun-ni! Ago diinia sdmma zauzi!?
So diskiya, karwun bawo, Fajimata, ya karwuni! Awo duniaye samma zauji!
Bérgu diski, kargun geni. Fazimata, kanadi zauzi! Ago dinia simma
zauzi!P

Burwu diski, karwun gani. Fajimata, kanadi zauji! Awo duniaye samma
zauji! [237]

Brsali-lan $i-gei bako, FaZimata, ya kargun-ni! Ago diinia simma zauz1!
Borsalilan shi gai bawo, Fajimata, ya karwuni! Awo duniaye samma zauji!
Katabri-lan 8i-gei bako, FaZimata, 16%i, bozi. Ago diinia sdmma zauZ1!
Katabrilan shi gai bawo, Fajimata leji boji. Awo duniaye samma zauji!
Fazimata féro malum ago diinia siamma néz1! Ago diinia siamma zauz1!
Fajimata fero malombe awo duniaye samma noji! Awo duniaye samma
zauji!

Lézi bozi, Fazimata tata kwolZi! Tata te yé diku bako! Ago diinia simma
zauzi!

Leji boji, Fajimata tada kolji! Tadads ye diwu bawo! Awo duniaye samma
zauyji!

Iya-ni yé §i yé bako! Ago diinia simma zauzi!

Yani ye shiyye bawo! Awo duniaye samma zauji!

Léniskina nanzazi-bé; nanzazi yé §1 ma zauzi! Ago diinia simma zauzilc
Lenaskana nanjajiro; nanjaji ye shima zauji! Awo duniaye samma zauji!
Léniskina nandiikud-lan; nandiiku yé shi ma zauzi! Ago diinia sdimma
zauzi!

Lenaskona nandukulan, nanduku ye shima zauji! Awo duniaye samma
zauji! [238]

Fazimata, ya kargun-ni! Ago diinia simma zauzi!

Fajimata, ya karwuni! Awo duniaye samma zauji!

Létu-nzi yé mairamma-bé Sim-z1 yeé lifilla-gei. Ago diinia simma zauzile
Letunju ye mairambaye shimnju ye liwulla gai. Awo duniaye samma zauji!
Zana-nzu yé mairamma-bé tugo-nzu yé kalkttan-gei. Ago diinia simma
zauzilf

Jenenju ye mairambaye tiyinju ye kalwusan gai. Awo duniaye samma zauji!
FaZimata, ro-ni lez1! Ago diinia simma zauZ1!

Fajimata, roni leji! Awo duniaye samma zauji!

3. Cf. chanson x1v 38.
4. Cf. chansons 11 7 note et X1V 39.
10. Pour nan#di, voir chanson 1v 27.
1. Nanditku nom abstrait formé a partir de diiku, que je ne retrouve pas chez K. et B., désigne

I'industrie florissante du cuir dans le Soudan; dikuma le travailleur du cuir.

[¢’]

-

13. Mairamma de mairamwa (cf. malumma chanson xv 32).
14. Pour tugo, tugu, tuge, voir chansons v1 13, VII 3 SS.
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Je pleure ma peine, il n'y a pas de remede pour m'apaiser. Fajimata, oh
mon ceeur! Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!

Je hurle ma peine, ce n'est pas le reméde [pour m'apaiser]. Fajimata,
méme la patience m'est insupportable! Tout m'est devenu insupportable
dans ce monde! [237]

A Bursari, il n'y en a pas une comme elle, Fajimata, oh mon cceur!

Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!

A Katabri, il n'y en a pas une comme elle, Fajimata est partie, elle s'est
couchée. Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!

Fajimata, fille d'un lettré, elle savait tout du monde. Tout m'est devenu
insupportable dans ce monde!

Elle est partie, elle s'est couchée, Fajimata a laissé son enfant seul, 'enfant
qui n'a déja pas de grand-pére! Tout m'est devenu insupportable dans ce
monde!

Ma mere aussi n'est plus la. Tout m'est devenu insupportable dans ce
monde!

Je suis parti voyager en caravane, méme voyager m'est insupportable.
Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!

Je suis parti pour travailler comme cordonnier, méme le travail de cor-
donnier m'est insupportable. Tout m'est devenu insupportable dans ce
monde! [238]

Fajimata, oh mon cceur! Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!

Sa démarche était celle des princesses, ses yeux étaient d’argent.

Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!

Son étoffe était celle des princesses, son corps était doux comme le coton.
Tout m'est devenu insupportable dans ce monde!

Fajimata, ma vie est partie! Tout m'est devenu insupportable dans ce
monde!
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xvil  La Chanson d’amour du jeune Mainami®

Dans cette chanson aussi, les vers sont dédiés par un jeune homme d’a peu

pres dix-sept ans a son adorée Fatuma, de cinq a six ans plus jeune que lui.

Comme dans la chanson précédente, le refrain chanté est accompagné par le

kukitma/kuwuma et est formulé ainsi: Ago ate gd nonindé!/Awo ada noniyende!

Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance! exprimant

le constat de l'assistance de n’avoir encore jamais expérimenté un tel amour.

Ati ti diga Mainami-be; Fatuma-ro kidinia ti kukiima-lan.
Adads aiya Mainamiye; Fatumaro caddanada, kuwumalan. [239]

1.

a

Aré aré, fero ma! Ago ate g4 noniendé!

Are are, feroma! Awo adaa noniyende!

Afi-yaé zauzl, féro, Kanadi ti ma $i-ro kargun-zu. Agd ate g4 néniendé!
Awi yaye zauji, fero, kanadidama shiro karwunju. Awo ada noniyende!
Kaném u-ka katkeri, féro! Ago ate g4 noniendé!®

Konam wua katkeri, fero! Awo ada noniyende!

Kumbo ma katkeri, féro! Ago ate g noniendé!

Komboma katkeri, fero! Awo ada noniyende!

Fatd Fatii Fatiima Zili! Ago ate ga noniendé!

Fatu Fatu Fatuma jali! Awo ada noniyende!

Léné baré, Fatii! Agd ate g4 noniendé!

Leniye barero, Fatu! Awo ada noniyende!

Zeiruad berni-be, Fatiima: Ago ate g4 noniendé!

Zairowa barniye, Fatuma: Awo ada noniyende! [240]

1. Le nom Mainami signifie fils de noble, mais dans ce cas précis ce nest stirement pas le cas,
puisque le poete dit lui-méme, dans le vers 23, qu'il est réparateur de calebasses. 6. Pour baré,
voir la chanson 1v 25.

3. Kdtkeri doit étre l'aoriste de la forme tikeri, expliquée dans la chanson x1v 18.

5. Le mot Zili qui n'apparait pas chez K. exprimerait la perfection féminine = H. Zand/ (pas
chez Mischlich). Cest de la que l'on dit en H.: kin-yi kama-l uma jandi tu ressembles a la mere
de la perfection. A un homme, on dirait dans le méme cas: ubd-m mazd ne kai don kau tu es
le pére de la masculinité.

7. et 8. Le verbe “dire” est souvent omis dans les phrases courtes et spécialement dans les
proverbes.
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xvil  La Chanson d’amour du jeune Mainami!

Ceci est la chanson de Mainami, chantée pour Fatuma avec le kuwuma. [239]

1. Viens, viens a moi, jeune fille! Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons
jamais eu connaissance!

2. Quelle que soitla difficulté d’une chose, fille, la patience est son remede.?
Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

3.  Méme dormir m'est devenu impossible, fille!®
Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

4. Manger aussi mest devenu impossible, fille! Quelque chose comme ¢a,
nous n'en avons jamais eu connaissance!

5. Fatu, Fatu, Fatuma, le plus beau modele! Quelque chose comme ¢a, nous
n’en avons jamais eu connaissance!

6. Allons aux champs, Fatu! Quelque chose comme c¢a, nous n'en avons
jamais eu connaissance!

7. Les jeunes gens de la ville disent aussi: Fatuma! Quelque chose comme
¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance! [240]

1 Mainami, en mot a mot fils de prince, mais est utilisé comme prénom.
2 Latraduction de Prietze est: la patience soulage la souffrance.
3 La traduction de Prietze est: le sommeil m'est refusé.
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Férua berni-bé, Fatiima: Agd ate g noniendé!

Ferowa barniye, Fatuma: Awo ada noniyende!

Kargtn kandi® dubu dubu ¢ana. Agd ate ga noniendé!

Karwun kandu dowu dawu cana. Awo ada noniyende!

Laya dtibu luzi na malum-be-n Agd ate g4 noniendé!

Laya dawu luji na malomben, awo. Ada noniyende!

Fatii Fata Fatiima zil{! Ago ate ga noniendé!®

Fatu Fatu Fatuma jali! Awo ada noniyende!

Ro-ni gozi Fatiima, harikal-ni g6z1 Fatiima. Ago ate ga noniende!®
Roni ngoji Fatuma, angalni ngoji Fatuma. Awo ada noniyende!

Ca ro-ni még, Fatii, wolla til6 ni-ro Ziskin. Ag ate g4 noniendé!d

Ca roni mewu wa, Fatu, wallai tilo niro njiskin. Awo ada noniyende! [241]
Afi-yaé dimin. Ago-num ma dimin. Ago ate g4 noniendé!®

Awiyaye dimin awonammaro dimin. Awo ada noniyende!

U na ate-lan, kargu-ni na-ném. Agé ate ga noniendeé!

Wu na adalan, karwuni nanamlan. Awo ada noniyende!

Ragoma-nem gaibu-niim-ga ¢trui bako. Curui-yaé galzim bako. Agé ate
g4 noniende!f

Karawomanam gaibunama curui bawo. Curui yaye guljin bawo. Awo ada
noniyende!

Kordma létt kalgimu-was ¢urui bako. Ago ate ga noniendé!

Koroma letu kalimoa curui bawo. Awo ads noniyende!

9. A propos de kandu le mauvais ceil, auquel la Fatma est trés exposée, voir chanson 11 1.

1. La répétition est ici employée pour donner la mesure de sa perfection, qui a pour con-
séquence le risque constant du mauvais ceil la forcant a prendre de nombreuses potions et a
se protéger par des écritures magiques.

12. Pour harikal, cf. chanson 1 2.

13. L'adorateur tumultueux est tout de méme beaucoup plus économe de sa vie que 'amant
malheureux de l'autre Fatuma (cf. chanson xv g et 25).

14. Ago-num [littéralement: ta chose] est ici expliqué par le H. masoyi.

16. Pas yaib, mais plutdt ‘aib de 'arabe, d'oil ce mot gaibu est originaire.

17. Kalgimu-wa est une construction similaire a celle de la chanson 1v g ss. kiriwa ala maniére
du chien, kamwa a la maniére humaine, kaniwa a la maniére de la chévre, etc.. Son amour
comble le chanteur a un niveau inatteignable pour un simple mortel, comme le pas du cha-
meau est incomparable a celui d'un ane, c’est pourquoi il ne s'attend a aucune compréhen-
sion des autres.
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Les jeunes filles de la ville disent aussi: Fatuma! Quelque chose comme
¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

Un million de fois, elle a d&i boire contre le mauvais ceil. Quelque chose
comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

Mille amulettes de lettré, elle doit porter sur elle. Quelque chose comme
¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

Fatu, Fatu, Fatuma, le plus beau modéle. Quelque chose comme ¢a, nous
n'en avons jamais eu connaissance!

Mon ame, elle I'a prise avec elle, Fatuma, ma raison, elle I'a prise avec elle,
Fatuma. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connais-
sance!

Si j'avais dix vies, oh Fatuma, je jure que je t'en donnerai une. Quelque
chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance! [241]

Tout ce que tu fais, tu le fais pour l'objet de ton amour. Quelque chose
comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

Méme si je suis ici, mon ceeur est avec toi. Quelque chose comme ¢a, nous
n'en avons jamais eu connaissance!

Mon amour pour toi me rend aveugle a tes défauts. Méme s'il en voyait
un, il ne le dirait pas. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais
eu connaissance!

Comme celui qui voyagerait avec un dne sans envier le chamelier.!
Quelque chose comme ¢a, nous ne I'avons jamais vécue!

1 Cette construction n'existe plus dans le kanouri actuel, qui utilise le redoublement kani-kant:

ala maniere de la chévre.
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CHAPITRE 2

Iikingm gané kué4 Kasdla-ga y6zin bako, §im-ném-ga tullé! Ago ate ga
noniendé!

Yinginam gana wa kasallaro yojin bawo, shimnamga tulle! Awo ada noni-
yende! [242]

Induyaé kara-nzt ¢edin. Tata malum-beé allé mazin. Ago ate ga noniendé!®
Wundu yaye karenju cadin. Tada malambe allo majin. Awo ads noniyende!

Tata ditkuma kéttan gozin. Ago ate g4 noniende!c
Tada dukumaye kattan ngojin. Awo ada noniyende!

Ya Fatiima, féro malum, ni-yaé karé aba-nem-bé dimin. Agd ate g4
noniendé!

Ya Fatuma, fero malombe, ni yaye kare abbanambe dimin. Awo ada noni-
yende!

7azima-yaé nanzaze-nzu ¢edin. Ago ate ga noniendeé!

Jajima yaye nanjajinju cadin. Awo ada noniyende!

Nankarekarema¢ diskin bako, faida bako. Agé ate ga noniendé!
Nankarekarema diskin bawo, faida bawo. Awo ada noniyende! [243]

Narikira yé $i ye zau-wa. Agé ate g4 noniendéle

Nankara ye shi zau. Awo ada noniyende!

Lalala, féro malum, natikerads zau-wa yaé $i ma diskin. Agd ate ga
noniendé!

La la la, fero malombe, karads zau yaye shima diskin. Awo ada noniyende!
Kasingo kiska zebana ti ¢aba-nzt éedin. Ago ate g4 noniendé!

Gashingo kaska jawanada camannju cadin. Awo ada noniyende!

U ye Fatu karé-num diskin. Agd ate g4 noniendé!

Wu ye, Fatu, karenam diskin. Awo ada noniyende!

a 18.1l est recommandé a ceux qui ne peuvent pas atteindre un certain niveau de se contenter
du niveau inférieur. Kasdla doit venir de l'arabe yasal.

b 19. Si une syllabe ouverte est fermée par un suffixe, le kanouri a I'habitude de donner une

autre coloration a la voyelle; kara-nzu de kare, tout comme d’ailleurs en haoussa.

o

20. Pour ditkuma, cf. la chanson XVv1 1. Kdttan est rendu par kibia en H..

d  23. Le kdrékaréma se déplace dans les rues en criant kdrékaré (chez K. kdrei mais aussi karéi-
karei =récipient, écuelle, assiette), pour que celui qui a des récipients cassés (calebasse, jarre,
marmite en terre ou en métal) les lui apporte pour les réparer. C'est ce type de personne qui
est le pere du chanteur.

e 24. Comme cela a déja été noté pour la chanson 1v 36, kira emprunté a I'arabe est utilisé en
général pour étudier.
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Si tu n'as que peu d’eau et que se laver est impossible, lave seulement tes
yeux! Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

[242]

Chacun fait ce qu'il sait faire. Le fils du lettré ira toujours chercher la
tablette. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connais-
sance!

Le fils du cordonnier ira toujours prendre un poingon. Quelque chose
comme ¢a, nous n'‘en avons jamais eu connaissance!

Oh Fatuma, fille de lettré, méme toi, tu feras ce que fait ton pere. Quelque
chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

Le caravanier! fera toujours du commerce de longue distance. Quelque
chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

Je ne ferai jamais le métier de réparateur de calebasses, puisqu'il ne rap-
porte rien. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connais-
sance! [243]

Mais étudier est quelque chose de difficile. Quelque chose comme ca,
nous n'en avons jamais eu connaissance!

Non, non, non! Fille de lettré, méme si étudier est difficile, c’est ce que je
vais faire. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connais-
sance!

Le caméléon prend toujours la couleur de l'arbre, sur lequel il est monté.
Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!

Moi aussi, je ferai ton métier, Fatuma. Quelque chose comme c¢a, nous
n'en avons jamais eu connaissance!

1 Prietze traduit jaji par commergant.
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Karé-nem ti diinia ti siamma $i-gei bako. Ago ate ga noniendé!
Karenamda duniada samman shi gai bawo. Awo ada noniyende!

Ag6 diinia-bé fiida bako. Ago lahira §f ma galko. Agd diinia-bé faida bako.
Kam ntiiya ma dazi bako. Ago ate ga noniendé!

Awo duniaye faida bawo. Awo laira shima ngalwo. Awo duniaye faida bawo.
Kam nuiyama daji bawo. Awo adaa noniyende! [244]

xvIiiI Chanson d’'une fille amoureuse

Ati ti diga fero laga-bé. zeiro ¢eragina ga.
Adada aiya fero laaye, zairo caraanaa.

1.

Iya-ni, kuté zane, kuté stno, leniskin na kda-ni.

Yani, kute jene, kute suno, lenaskin na kwaniyero.b

Buiskin bago, yaskin bago, sai¢ ruskia koa-ni.

Buskin bawo, yaskin bawo, sai ruskiya kwani.

Cina fulé, ¢ina goro zeiro koa-ni.d4

Cina fore, cina goro, zairo kwan.

Brsali bela kura Si-gei bago, zeiro koa-ni.

Borsali bala kura, shi gai bawo, zairo kwani.

Boskia ma kanem diskin bago, sai tanniskin, ya kulguli-ni.
Boskiyama kanam diskin bawo, sai tannaskin, ya kutwulini. [245]
Sim-7 madar4, Sim-%a tgmréro, kintako sala-gei.
Shimnju madara, shimju tamraro, kandawu salaye gai.

a 28. Puisque le métier de malam est le seul qui est dirigé vers l'au-dela (cf. vers suivant).

b 1. Sans un zdné et un siino, une fille ne sort normalement pas, cf. chanson 111 9, chanson x11
3. Koa signifie mari ou fiancé, cf. chanson 111 5.

¢ 2. Sai est emprunté au H..
d 3. Fulé, aussi du H., signifie tres souvent fleur ou feuille, comme ici, spécialement pour le

tabac, avec lequel les femmes et les filles colorent leur dent, cf. Prietze 1904: n°27, n. 12.
e 6.Madard et temrdro sont aussi empruntés au H.. Le ramadan a déja été cité dans la chanson

XV 14 sous le nom du mois du jetine comme symbole du beau.
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Il n’y a nulle part quelque chose de plus important que ton métier sur
terre. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connaissance!
Les choses du monde n'ont aucune importance, ce qui compte est dans
l'au-dela. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu connais-
sance!

Les choses du monde n'ont aucune importance, lorsque tu meurs elles
ne te servent a rien. Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu
connaissance! [244]

xvIiil Chanson d’une fille amoureuse

Ceci est la chanson d’une fille qui aime un jeune garcon.

Ma meére, donne-une étoffe, donne des chaussures, je vais chez mon mari.
Je ne mangerai pas, je ne boirai pas, tant que je n'aurai pas vu mon mari.
Il m'a donné des feuilles, il m’a donné des colas, jeune garcon, mon mari.

Bursari est une grande ville, mais il n'y a pas un jeune garcon comme lui,
mon mari.

Si je me couche, je ne peux m'endormir, puisque je pense a lui, oh, mon
lion. [245]

Ses yeux sont comme le lait, ses yeux sont comme des étoiles, ils égalent
lalune de la féte.
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x1x  Chanson d’'une meére pour son dernier-né?

La premiére strophe est une berceuse; la deuxieme a été ajoutée au moment
ou il devait partir de la maison pour ses études.

Ati ti diga iya-ni-bé; tro ¢idin.

Adada aiya yaniye; wuro caddin.

1 Gazi, gaif—ni, gaif—ni, ro-ni! Gazi-ni, gaif—ni, gaif—ni, kargu-ni! Gazi-ni,
gaif—ni, gaif—ni, $im-ni!®
Gaji, gajini, gajini, roni! Gajini, gajini, gajini, karwuni! Gajini, gajini, gajini,
shimni! [246]

2. GaZi-ni, léZina, kumbo ma diskin bago. Gazi-ni, léZina, kuna ma yéskin
bago. Are, tata-ni, gaif-ni! Létu-num kgléﬁa! KinZo-num k(;lé’lﬁa!c
Gajini lejana, kamboma diskin bawo. Gajini lejona, kanjama yaskin bawo.
Are, tadani, gajini! Letunam kalewa! Kanshionam kalewa!

XX Chanson d’enfants contre les singes qui ravagent les champs

Ati ti aiga dagel-bé im kiilo kamua-beé léZina ti.

Adada aiya dagalle; yim kulo kamuwayero lejanada.

1. Dagel kilo kamua-ga bannazi, dagel kil kam kiri-wa kolzi.
Dagal kulo kamuwayea bannaji, dagal kulo kam kariaye kolji.d [247]

2. Dagél kilo kam béli-ga bannazi, dagel kalo kam dino-wa kolZi.
Dagal kulo kam baliye bannaji, dagal kulo kam dunoaye kolji.

3. Dagel, gafili bafi! Dagel kilo kandira-bé kolZi.
Dagal, ngawuli bafi! Dagal kulo kandiraye kolji.

a 1. Musa, fils d'un malam a Brsali, est le plus jeune de trois fréres et de trois sceurs. Bien que
fils d'un enseignant, il dut partir étudier ailleurs et selon la coutume a alors été envoyé en
pension, parce que l'on considére que si 'enfant est aux cotés de sa mere, il ne peut étudier
correctement.

b 1. Cf K. gatst le dernier-né, chez B. gélondo gazi le pouce, petit doigt; dans les deux cas, la
signification correspond a auta en H..

¢ 2. Cf la salutation a la fin de la chanson vII. La salutation a un voyageur est en général:
barka létita et s'il y en a plusieurs barka [étu-ndo, pour le voyageur qui arrive barka kinZoa,
s'ily en a plusieurs barka kinzo-ndo. Le a dans létiia et kinZoa, 4 1a place duquel on attendrait
conformément a la forme du pluriel num, est expliqué comme le reste d'un suffixe wa “avec”.
Linfinitif kin%6 correspond & ndia et ndéo chez K..

d 1 Référence aux femmes sans protection masculine, comme les veuves et les orphelines.
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x1x  Chanson d’'une meére pour son dernier-né

Ceci est la chanson que ma meére faisait pour moi.

1 Mon dernier-né, mon dernier-né, mon dernier-né, mon 4me! Mon dern-
ier-né, mon dernier-né, mon dernier-né, mon cceur! Mon dernier-né,
mon dernier-né, mon dernier-né, mes yeux! [246]

2. Mon dernier-né est parti, je ne peux plus manger, mon dernier-né est
parti, je ne peux plus boire, reviens, mon fils, mon dernier-né! Que ton
voyage se passe bien! Que ton retour se passe bien!!

XX Chanson d’enfants contre les singes qui ravagent les champs

Ceci est une chanson contre les singes qui pénetrent dans les champs des

femmes.

1. Unsinge détruit les champs des femmes, il laisse ceux de celui qui a un
chien. [247]

2. Unsinge détruit le champ du paresseux, il laisse celui de 'homme fort.

3.  Singe, le sorgho est mir, il laisse quand méme le champ du chasseur.

1 Cette construction et ces formules ne sont plus utilisées en kanouri actuel.
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Kalo malumma-beé 1671, dagel, fali-nza bafi Dagel siamma bannazi.

Kulo malambayero leji, dagal, falinja bafi, dagal samma bannaji.

Kdlo kam kiri-wa 121, argim-z bafi, déggl sdmma bannazi.

Kulo kam kariayero leji, argamnju bafi, dagal samma bannaji.

Kuma kiri-bé isi sandi-ga samma-ga ¢ezi.

Koma kariye isi sandi sammaa ceji.

Dagel koa Fannata-bé bago, koa Fannata-bé ¢ezéi.b

Dagal, kwa Fannataye bawo, kwa Fannataye cejai. [248]

Fannata yé bago, dagel FAnnata ye ¢ezéi.

Fannata ye bawo, dagal Fannata ye cejai.

Dagel, gafili-ndé bafi! Kalané,® afima bago. Argim-dé bafi, kalané, afima bago.
Dagal, ngawulinde bafi! Kalane, awima bawo. Argamnde bafi, kalane,
awima bawo.

xx1  Chanson satirique sur le chasseur Madoa de Bursari

Elle est chantée par un jeune garcon, pendant que les autres frappent dans

leurs mains en rythme, sans intervenir.

Ati ti aiga Made? kandiré-be.
Adads aiya Mada kandiraye.

1.

Ciné léné, Made kandira! Aba-num lezi, Made kandira! Iya-num nabd,
Made kandira!

Cine lene, Mada kandira! Abbanam leji, Mada kandira! Abbanam napci,
Mada kandira!® [249]

4. Malummd de malumwd comme dans la chanson xv 32. Limpossibilité de traduire ce mot
dans les langues européennes a déja été mentionnée a propos de la chanson 1 5. Concernant
le souci de l'au-dela, que l'on attribue au malam ala fin de la chanson xv11, cela renvoie selon
ce passage 4 se désintéresser des choses terrestres. Fali signifie pastéque.

7. Le prénom féminin Fannata est attribué a la guenon; voir un parallele en H. dans
l'introduction de Prietze 1911.

9. Kalaniskin pour récolter des céréales, pas chez B. et K., B. a pour cela les formes kam-niskin,
kérem-niskin, tsal-niskin. Le mot semblable kdlangin chez K. signifie redresser, retourner,
inverser. Argim traduit ici par grain n'est pas traduit correctement. Il correspond au H. hazi,
qui a coté du sens général céréale désigne dans le cas présent un genre de mil trés fin par rap-
port & celui & gros grains gafili = H. dawa. Avec le gafili, on prépare généralement le biri = H.
tiio (cf. chanson x 2), avec le hagzi on fait le précieux tikira = H. furd. Selon Staudinger ibid. le
H. dawa = sorghum vulgare.

1. Made, prononcé presque comme Mad, vient comme Mamadu de Mohammed. Par cette
chanson satirique, on veut exprimer le mépris avec lequel on regarde le métier de chasseur.
1. Le pére est réticent, parce que le fils ne veut pas travailler et est parti chez Kacalla Isa a
Katabri, la ville voisine.
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4. 1l pénétre dans le champ du lettré, singe, puisque ses pasteques sont
mires. Un singe détruit tout.

5. Il pénétre le champ de celui qui a un chien, puisque son mil est mar.
Un singe détruit tout.

6. Le maltre du chien vint, il les tua tous.

7. Singe, mari de Fannata, il n'existe plus, ils ont tué le mari de Fannata.
[248]

8.  Fannata aussi n'existe plus, ils ont tué la guenon Fannata.

9.  Singe, notre sorgho est mar! Nous le récoltons sans probléeme. Notre mil
est mir, nous le récoltons sans probleme.

xx1  Chanson satirique sur le chasseur Madoa de Bursari

Ceci est la chanson de Mada, le chasseur.

1. Leve-toi et va! Mado, le chasseur! Ton pére partit, Mado, le chasseur! Ta
mere resta, Mads, le chasseur! [249]
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O

Baré* wazi Made kandir4! giriga azi Made kandira.

Bare waji, Mada kandira! Ngaria jaji, Mada kandira.

Nanzazi® wazi Made kandira; kirégu zaz1. Made kandira.

Nanjaji waji, Mada kandira! Kariwu jaji, Mada kandira.

Kiréguc wazi Made kandiré! gidégu zazi Made kandira.

Koriwuwaji Madas kandira, dewu jaji Mada kandira.

Nandiiku wazi Made kandir; bulté-ga zazi Made kandira.

Nanduku waji, Mada kandira! Bultua jaji Mads kandira.

Nansotae ¢ati Made kandirs; kulggﬁ Si-ro lazei, Made kandira.

Nansota cati, Mada kandira; kalwu shiro lujaai, Mada kandira. [250]
Zazirma ZaZi Made kandira, na mai-bé ¢ati Made kandir4; kalfa Si-ro ¢at,
Made kandira.

Jajirma jaji, Mada kandira, na maiyero cati, Mads kandira; kalea shiro cati,
Mads kandira.

Kinawa ti ga 1s1, agd ati simma ¢érina.f

Koanadb tiro isi, awo ada samma cerana.

Kulegi ti ga ¢ati na bir i-bé, kalia ti ga ¢ati na biri-bé, z0go ti ga ¢ati na
biri-bé, kambi ti ga ¢ati na biri-bé, kinigu ti ga ¢ati na biri-bé.g

Kalwudaa cati na bariyero, kaleadaa cati na bariyero, jowodsa cati na
bariyero, kabbidaa cati na bariyero, kaniwudaa cati na bariyero. [251]

2. Pour bare, voir la chanson 1v 25, pour %a%i chanson v1 8.

3. Nanzazi, voir chanson 1v 27. Kirégu, pas chez K., est une antilope avec des cornes en spi-
rale.

4. Gidégu, voir chanson viI 31; la viande d’'autruche est la plus appréciée des viandes de
brousse.

5. Nanditku, voir chanson XVT 11.

6. Pour le sens de nansota B. et K. ne fournissent aucune explication, doit signifier un cadeau
avec contrepartie, tel Die Wurst, die nach der Speckseite geworfen wird. Sota est un emprunt
au H., le mot bornouan authentique est kangdiam.

8. Cf. B. kana faim. Kinawa est construit comme kiriwa, kamwa dans la chanson 1v g ss. Pour
isi dans le sens de devenir, voir chanson vI1 16. Cest ainsi que l'on peut expliquer ga aussi
comme nom prédicatif.

9. Biri, voir chanson x 2. K. traduit béri par alimentation végétale, nourriture. Cf. K. tsoge
carquois, kenfge fleche; je n'ai trouvé aucun mot pour arc chez lui.
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2. Ilrefusa de cultiver, Mads, le chasseur, il tira sur la gazelle.

3. Il refusa le commerce de longue distance, Mado, le chasseur, il tira sur
l'antilope.! Mads, le chasseur.
4.  Ilrefusala guerre, Mado, le chasseur, il tira sur l'autruche. Mads, le chasseur!

5. Il refusa la cordonnerie, Mado, le chasseur, il tira sur la hyéne.

6. Ilrefusales cadeaux, Mado, le chasseur, on doit lui mettre des vétements.
Mads, le chasseur! [250]

7. Il tira sur le 1éopard, Mads, le chasseur, et 'apporta chez le roi. Mads, le
chasseur, il lui donna un esclave, Mads, le chasseur.

8.  Etla famine le trouva, mais tout est terminé.

9. Ilapportaunvétement, la ol on peut trouver a manger, il amena l'esclave,
la ot1 on peut trouver a manger, il apporta un carquois, la ou on peut trou-
ver a manger, il apporta un arc, la ol on peut trouver a manger, il apporta
une fleche, la ot on peut trouver a manger. [251]

1 Prietze a traduit kirégu par girafe, alors que la girafe est kanzer, pourtant dans sa note il
indique que kirégu est une antilope avec des cornes en spirale. En manga, kirégu ou kargéga
est une autruche.
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xx11  La chanson du collecteur d’impdts [Abdu, le pére d’Omar Sanda]

Se prémunissant contre les sorts, se moquant de la misera contibuens
plebs,! chanté par son joueur de flite.

Ati ti diga Abdu?® Aba Omar Sandabe.
Adada aiya Abdu Abba Omar Sandaye.
1. Karama, kara-nim Zané bé, koné.p
Karama, karanam janne ye, kone.
2. Karama, kara-ntim Zané. Aba Oméaru kdZin.c
Karama, karanam janne. Abba Omaru kojin.
3. Talaka budd, kazim fur-be.
Talaa budu, kajim farre.
4.  Talaka baréné, andi buye.
Talaa barene, andi buiye. [252]

1 [Locution latine tirée des Satyres d’'Horace signifiant que ce sont toujours les plus pauvres
qui sont frappés par les impdts et les taxes].

a  Abdu est un prince du Borno qui, a cheval avec son entourage, quadrille les villages pour
percevoir 'imp6t. Omar fait partie des noms typiques du Soudan central que I'on trouve en
général accompagnés d'un autre. Un Omar s'appelle aussi Sanda (en H. = baton), un Abu
Baker s'appelle aussi Sadi ou Garba, un Miisa, en méme temps kalam Alldh. Pour les femmes
on trouve aussi des noms composés de ce genre dans le Borno, [comme] Aisdta Fanndta, cf. la
chanson 1v 1. Limpét en question ici est le amnd = H. karo une sorte d'impot de capitation; a
peu pres dix personnes payent un thaler de Marie-Thérese. Celui qui ne paye pas sera attaché
ou battu.

b 1. Cf K. kdrama magicien. Kara pourrait venir de l'arabe gara lire. Pour Zané, cf. K. tsdngin je
couvre, B. dZegniskin je ferme. Le bé est une particule d'encouragement = H. mond, mana, man.

¢ 2. Tulaka, K. tdlaga, désigne le petit peuple par opposition aux détenteurs du pouvoir.
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xx11  La chanson du collecteur d’impdts [Abdu, le pére d’Omar Sanda]

Ceci est la chanson d’Abdu, le pére d’Omar Sanda.

1. Sorcier, garde ta sorcellerie et laisse-nous passer.

2. Sorcier, garde ta sorcellerie et laisse-nous passer, le pére d'Omar est en
tournée.

3.  Letalaka' est comme I'’herbe, 'alimentation du cheval.

4.  Talaka, cultive pour que nous, nous mangions. [252]

1 Signifie gens du commun, peuple.
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xx111 Chanson satirique sur Kaltuma, une fille séduite

Elle provient de Mamadu le joueur de tambour de Katabri, la ville voisine
de Bursari. Les vers chantés par le chanteur sont, en partie, ceux que l'on fait
dire aux habitants, et en partie ceux attribués a Kaltuma ou a ses amies; le
refrain Yayo kalem-ni/yayo kalomni/Oh yé, mes intestins!, chanté en cheeur, est
considéré comme la plainte de Kaltuma.

Ati ti aiga féro lagé—bé, ¢u-nzu Kaltiima.

Adbada aiya fero laaye, cunju Kaltuma.

1. Kaltiima® &erd gozi, tikira® gdmdu ¢ana!

Kaltuma curo ngoji, tagara ngamdu cana!
Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!

2. Leéné kilbu yaé! Léz kilbu ¢ana; Kilbu amfazini.c
Lene kalwu yai! Leji kalwu cana; Kalwu amfanjonni.

Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalomni! [253]

3. Léné na karegtim-bé! Lézi na karegimd-bé! Karegum amfazini
Lene na karwunnero! Leji na karwunnero! Karwun amfanjanni.
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalamni!

4. Namalum-beé lené! Na malum-bé lezi! Malum amfazini
Na malombero lene! Na malambero leji! Malam amfanjanni.
Chceur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalomni!

5. Léné, fero, namné! Agd é(gré—ro woldl, Yéyé, iya-ni, yély(’)!e
Lene, fero, namme! Awo curoro wolji. Yayo, yani, yayo!
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalamni!

a 1. Nous avons déja rencontré le nom Kaltuma dans la chanson 111 7. A propos de “I'héroine” de
la chanson, qui n’avait pas pu trouver de mari, elle a finalement été mariée a son séducteur et
lui a donné plusieurs autres enfants.

b 1. Tikira, voir chanson X 2. Pour gdmdu, K. a ngdmde. La plainte est exprimée par les intestins
(K. kdlem, B. kalem); c'est dans le bas ventre que I'on situe toujours le siége de la douleur.

¢ 2. Laracine amfa est, comme d’'innombrables mots courants en kanouri (méme guliskin je
dis!), empruntée a I'arabe.

d 3. Cf chanson xi1. Cest la recherche d'une potion magique, généralement d'origine végétale.

e 5. Cf. chanson 1 ¢ero goZi, ici littéralement: il y a quelque chose au ventre, cest-a-dire le fait
d'étre enceinte.
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xx111 Chanson satirique sur Kaltuma, une fille séduite

Ceci est la chanson d'une fille appelée Kaltuma.!

1. Kaltuma est enceinte, elle a bu de la boule séche!
Choeur: Oh yé, mes intestins!

2. Vaboire du natron! Elle alla boire du natron; cela ne servit a rien.2
Cheeur: Oh yé, mes intestins! [253]

3. Vachercher des remedes! Elle alla chercher des remédes; les remedes ne
servirent a rien.3
Choeur: Oh yé, mes intestins!

4. Vachezlelettré! Elle alla chez le lettré; le lettré ne servit a rien.
Choeur: Oh yé, mes intestins!

5. Vatasseoir, jeune fille! Quelque chose se développe dans le ventre. Oh yé,
ma mere, oh yé!
Choeur: Oh yé, mes intestins!

1 Face a la honte sociale et a la condamnation religieuse qui sont associées au fait d’étre
enceinte hors mariage, puisqu'il est indiqué que Kaltuma est une jeune fille, celle-ci cherche
a interrompre sa grossesse. Lavortement étant un tabou social important et un sujet difficile
a aborder, peu de recherches y ont été consacrées (Moussa 2012: 331).

2 Les procédés abortifs populaires contemporains, étudiés par Hadiza Moussa, reléevent de
forme de bricolages thérapeutiques, notamment par la consommation en grande quantité
de produits considérés comme nocifs pour la grossesse, parce que tres aigres, trés sucrés, trés
chauds, trés amers ou trés acides (Moussa 2012: 346).

3 Plusieurs remeédes de la pharmacopée traditionnelle sont aujourd’hui utilisés par les femmes
dans le but de mettre fin & une grossesse, comme le neem, azadirachta indica, une plante
trés corrosive, ou le cailcédrat, khaya senegalensis, utilisé normalement pour soigner la dys-
enterie amibienne (Moussa 2012: 349).
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6. Lézi, fero nabdi, imbiyaé ¢irin.2
Leji, fero napci, Yimbi yaye cirin.

Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!

7. Gangama 7ané, béske-nde diye.
Gangama jane, biskende diye.
Chceur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalomni! [254]

8.  Feéro, ¢iné beske rgndé! Fero, égré kuraZi, féro ratéin ¢izin bégo.b
Fero, cine biske rande! Fero, curo kuraji, fero rakce cijin bawo.
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalamni!

9. Fero, dara égré ti dimma? Mm, noniendé!c
Fero, ndaran curoda cadim? Mm, noniyende!
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalomni!

10. Réndé beske-nde induyaé, féro nozini.
Rande biskende wundu yaye, fero nojonni.
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalamni!

1. Fero, ¢ero goz1, lakin koa bago!d
Fero, curo ngoji, amma kwa bawo!

Chceeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!

12.  Léné, fero, namné! kwalé tata ¢ambé,e
Lene, fero, namme! kolle tada tambo,
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalomni! [255]

a 6. K. yimpiyayé; cf. yim-bi de yim-fi quand. C'est im (voir im laga chanson X1v 35 ss.) de yim
(arab. yom) avec l'interrogatif fi quoi.

b 8. Ranniskin, 3¢ personne du singulier rdtcin, correspond a rdngin, 3¢ personne du singulier
rak¢in chez K. (cf. Introduction sur la morphologie).

¢ 9. Linterjection mm, dans laquelle le premier m a un ton plus haut que le deuxiéme, existe
aussi en H. (voir Prietze 1911: 27 et Prietze 1907: note 25). Cette réponse serait donnée par
Kaltama.

d 1n.Jaiabandonné deux vers du texte, car ils répétaient la recherche des médicaments (vers 3)
et le passage chez le Malam (vers 4) a travers un petit vers de 'informateur. Cependant, cela
expliquait le début de ce qui suit.

e 12. K. yambu-kin, B. tsambiskin je donne naissance.
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6. Lafille alla s’asseoir; elle pleura sans arréter.
Choeur: Oh yé, mes intestins!

7. Joueur de tambour, joue ta musique! Nous, nous voulons danser.
Choeur: Oh yé, mes intestins! [254]

8.  Fille, leve-toi et danse la danse! Chez la fille, le ventre grossit, la fille ne
peut plus se lever.
Choeur: Oh yé, mes intestins!

9. Fille, d'ou vient ce ventre? Hum, nous n'en savons rien!

Choeur: Oh yé, mes intestins!

10. Dansons notre danse, personne ne sait rien sur cette fille.
Chceur: Oh yé, mes intestins!

1. La fille est enceinte; mais! il n’y a pas de mari!
Choeur: Oh yé, mes intestins!

12. Vatlasseoir, fille, accouche de l'enfant quand méme.
Cheeur: Oh yé, mes intestins! [255]

1 Pour mais, al-Hajj Musa utilise ici lakin qui vient de l'arabe. Aujourd’hui, dans le kanouri
contemporain, seul ammd, le mot haoussa pour mais, est utilisé.
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13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

a

Léné aba ti koré. Féro nozini.»
Lene abbada kore. Fero nojanni.
Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!
Aba ti gulez1: Féro naigu bago; @ ma néniskini.
Abbada gulji: Fero nangu bawo; wuma nonaskani.
Chceur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalomni!
Léné Tya ti koré. Iya-n#d yé nozini.
Lene yada kore. Yanju ye nojanni.
Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!
Léné yaya ti koré. Yaya ti gulezi Tata Midiki-bé 1 ma &éro ti ¢ina. Fero,
nangu dimi!®
Lene yayada kore. Yayada gulji, tada Midikuye shima curoda cina. Fero,
nangu dimi!
Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalomni! [256]
Yayo, yayo! Agd ati noniende!®
Yayo, yayo! Awo ada noniyende!
Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!
Ago kam kirma-bé! Ago ati noniende!
Awo kam karmaye! Awo ada noniyende!
Chceur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalomni!
Féro tata ¢ambi. Indd ¢u-nz tata?
Fero tada cambi. Wundu cunju tadada?
Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!

13. Sur la fusion au contact de I'impératif de la 2¢ personne du singulier et de la 17 personne
du pluriel de I'indéfini 1, cf. Introduction.

16. Pour yayd grand frére, cf. chansons 111 2 ss. et X111 2. Pour Midiku, cf. chanson v1 1.

17. Cf. le refrain de la chanson xviI1. Aucun Européen, Laudator temporis acti, ne peut étre
plus convaincu que mon informateur du déclin de la moralité dans son pays; autrefois, on
recevait son épouse de la main de ses parents; aujourd’hui chacun veut la chercher et la
trouver lui-méme.
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13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

Allons demander a son pere! La fille ne sait rien.
Choeur: Oh yé, mes intestins!

Le pere dit: C’est une fille sans vergogne, méme moi, je n'en sais rien.
Chceur: Oh yé, mes intestins!

Allons demander a la mere! La mere dit quelle n'en sait rien.
Choeur: Oh yé, mes intestins!

Allons demander au grand frere! Le grand frere dit: Cest l'enfant de
Midiku, c’est lui qui lui a donné le ventre. Jeune fille, tu nous fais honte!
Cheeur: Oh yé, mes intestins! [256]

Oh yé, oh yé! Quelque chose comme ¢a, nous n'en avons jamais eu con-
naissance!
Choeur: Oh yé, mes intestins!

Les habitudes des gens d’aujourd’hui! Quelque chose comme c¢a, nous
n'en avons jamais eu connaissance!
Choeur: Oh yé, mes intestins!

La fille accoucha de I'enfant. Comment s’appelle I'enfant?
Choeeur: Oh yé, mes intestins!
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20. Cu-nZu; Abé-bégo Barka Zambo-niim-ro!2
Cunju: Abbabago, barga njambonamro!
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalamni!

21, Tata gand urazi,b fero tata gozi.
Tada gana wuraji, fero tada ngoji.
Chceur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalomni!

22. U ma riba disko. Ago narigo-bé ti éerd kurazi.c
Wuma riwa disko. Awo nanguyeda curo kuraji.
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalamni! [257]

23. Lalala koi-ni, badi ate gulemmi.
La la la koini, bare ada gullommi.
Cheeur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalomni!

24. Ago diinia ti nima $i-ga nénimmi. Afi ago diinia ti? Ago narigu dimma, hal
1€ ¢éro tiga gonimma?d
Awo duniayeds nima shia nonammi. Awi awo duniada? Awo nangua
dimma, har curodaa ngonamma?

Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!

25. Ago Ala ¢ina ti musko indi-n tamin.
Awo Ala cinads musko yindin tamin.
Chceur: Yayo kalem-ni!

Yayo kalomni!

a 20. Le mot Zambo correspond a kenstambi chez K. et tdmbo chez B. Chez K. Gr. § 14 nim-ro
est devenu nummd; or le dialecte manga qui aime bien l'assimilation a gardé le rici.

b 21. Surla faiblesse du k& de kura, cf. Introduction.

c 22.et25. sont a comprendre comme un dialogue entre Kaltiima et son amie. Cest ainsi que
parlait la moins naive de toute, Dela, dans la chanson xx11 de Prietze 1904, aux femmes qui
la provoquaient: Nafi-ku riba je vous surpasse en gain (riba vient de la racine arabe rabah).

d 24.Halestla particule interrogative en arabe; [ pourrait étre une particule additive endogéne
comme ma en H..
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20. Lenfant s'appelle “sans pere”. Félicitations pour 'accouchement!
Choeur: Oh yé, mes intestins!

21.  Le petit enfant grandit; la fille porta son enfant.
Choeur: Oh yé, mes intestins!

22. Cest moi, qui aie gagné la honte, j'ai gagné un gros ventre.
Cheeur: Oh yé, mes intestins! [257]

23. Non, non, mon amie, ne dis pas des choses pareilles!
Choeur: Oh yé, mes intestins!

24. Tune sais pas ce qui se passe dans la vie. Mais qu'est-ce qui se passe dans
la vie? Tu nous fais honte, tu t'es laissée engrosser?
Cheeur: Oh yé, mes intestins!

25. Ce que Dieu a donné, on le prend avec ses deux mains.
Choeur: Oh yé, mes intestins!
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26. Féro, tata yaté na aba-nzu! Aba-nzu noniende.
Fero, tada yate na abbanjuyero! Abbanju noniyende.
Cheeur: Yayo kalem-ni!
Yayo kalamni!
Epilogue: Tata ddandi,? tata niina. Yayo, ya baba,b yayo iya-ni!
Tada dondiji, tada nuna. Yayo, ya bawa, yayo yani! [258]

xx1v  Satire du Borno sur les Haoussas

A Ati ti zambd Afond-bé, Kandriwa sandi-ro ¢adin.
Adada zambo Afunoye, Kanoriya sandiro caddin.
1. Afond zoli, Kerékeré zoli, ¢i-nzti gazaz4 keré bili-bé-géi.c
Afuno JO[L, Kerekere JO[L, cinju gajaja kare baliye gai.
2. Si-ga riimi, kalia rami; ¢i-nzt gazaza kalgimu-bé-géi.
Shia rumi, kalea rumi; cinju gajaja kalimoye gai.
3. Aré, soba, $i-ga tayi, bela-ndé-ro yate.
Are, sawa, shia tai, balandero yate.
4. Tya-nZu Jangé, aba-nzu Furtid; §im-#6 kimé ¢it goro Gonza-bé-gei.
Yanju Jange, abbanju Furti; shimju kime cit goro Gonjaye gai. [259]
5. Ciné, Afono, kulo-ndé-ro 1éné, banu géné, baré ti badiné.
Cine, Afuno, kulondero leniye, bano ngone, bareda badine.
6. LéZ{na ma kafia t{ ¢ufandi, daz, kaném ti badizi.
Lejanama kawiads cawandi, daji, kanamda badiji.
7. Dazi, kuma-nzu iséna, $i-ga Cufandina, $i-ga babatcin
Daji, kamanju isana, shia cawandana, shia babatcin

a Cf. K. et B. dondirgin je tombe malade.

b 26.Baba de larabe.

¢ 1. Les Kerékeré sont comme les Béddé (cf. chansons 1 4, Vi1 3) un peuple paien entre le Borno
et I'Etat haoussa de Hadé%a. Gafazd, pas chez B. et K., exprimerait un dégofit par rapport a
leur bouche et a I'épaisseur de leurs lévres. Kéré (cf. K. kdrei récipient, instrument, assiette)
désigne spécialement les calebasses cassées, avec lesquelles on ramasse les excréments des
petits enfants dans la chambre. Cf. chanson xv111 23.

d 4. Zande et Fertit, a qui il est fait allusion ici, sont des peuples paiens du sud du Darfur, les pre-
miers sont considérés jusqua présent comme Nyamnyam = cannibale. Pour la comparaison
de l'ceil avec la noix de cola, voir chanson Xv 37; le complément ¢it appartient au groupe des
adverbes spécifiques d'intensité (voir leur liste dans Prietze 1908). Pour GonZa, voir chanson
IV 22.
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26. Fille, emmeéne l'enfant chez son peére! On ne connait pas son pere.
Choeur: Oh yé, mes intestins!

Epilogue: Lenfant tomba malade. Lenfant mourut. Oh yé, oh pére! Oh yé, oh
ma mere! [258]

xx1v  Satire du Borno sur les Haoussas

Les réponses alternatives sont classées en (B).
A Ceci est une moquerie (zambo) que les Kanouris font sur les Haoussas.

1 Le Haoussa est un idiot, le karekare est un idiot, sa grande bouche
ressemble au pot a caca des enfants.

2. Situl'as vu, tu as vu un esclave; avec sa vilaine gueule semblable a
celle d’'un chameau.

3. Viens, mon ami, attrape-le, emporte-le chez toi.

4. Sa mere s'appelle Zandé, son pére s'appelle Furti, ses yeux sont
rouges comme de la cola. [259]

5.  Leve-toi, Haoussa, nous allons dans notre champ, tu prends la daba
et tu commences a labourer.

6. Maislorsqu'il est allé 1a-bas, il a trouvé de 'ombre et il s'est endormi.

7. Alors, son maitre est arrivé, I'a trouvé et s’est mis a le battre.
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o

Afono i ye yégyano:
Afuno shi ye yokkeno:?

1. BerékataP miagu-m baki: a-na mi-ku ttio, ku-na défa waké.
Berekata miyagun baki: ana muku tuwo, kuna dafa wake.

2. Yam-Borno, wuyi daia ya-fi aboki.
Yan Borno, wuri daya ya fi aboki.

3. Wuri daia, zika goma.
Wuri daya, jika goma. [260]

4. Daka-¢i ka-rage gara Ka-kwana a hannu-n Alla.c
Da ka ci ka rage gara ka kwana a hannun Alla.

5. Dam Borno da ya-tdba gangala ya-¢é: Gangala girdiwa, $i-ga kulkulmia
ma indi-ro wlzin, si-ga kusktismia ma dégu-ro wdlZin,d
Dan Borno da ya taba gangala ya ce: gangala gardiwa, shia
kulwulnamiyama yindiro woljin, shia kuskusnomiyama dewuro woljin,

6. Kirari-m Borno: Borno hayaki-n duzi. Borno ta-gama dimnia déka. Borno
belaka.c
Kirarin Borno: Borno hayakin dutsi. Borno ta gama duniya duka. Borno
balaa.

Ici, comme en H. (su-ka ce), usage du prétérit dans le sens de 'habituel. La suite, a 'exception
de la chansonnette bornouane en 5, est en H..

1. Berékdta au lieu de Iexpression courante Beréberi = Bornouan; duquel la premiére moitié
est combinée de facon satirique avec la terminaison participiale du kanouri.

4. Un conseil satirique au gros mangeur kanouri.

5. Chansonnette en kanouri dont les Haoussas samusent, a cause de 'amour des Bornouans
pour l'arachide (H. geda), déja présent dans Prietze 1911: 14. Le d de girdiwa renvoie a l'origine
H. du mot qu'on a accompagné avec le suffixe bornouan wa. Kulkulmia et kuskusmia ont été
raccourcis par licence poétique de kulkulnimia et kuskusnimia.

6. Pour kirari, cf. Introduction (Prietze 1911). Les trois épithétes ici citées sont des références a
la grandeur et au pouvoir du Borno autrefois. Les deux premieres font allusion a I'expansion
du peuple bornouan, qui est représenté dans chaque ville haoussa. Beldka (B. bulaka, K.
beldga) est un mot bornouan qui signifie fosse, et spécialement la fosse a céréales.
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B Le Haoussa lui répondit:!

1. Gens du Borno, gens de mauvais goiit: pendant qu'on prépare de
la pate pour vous, vous préférez cuire des haricots.
2. Enfant du Borno, un cauri a plus de valeur qu'un ami.

3. Un cauri, c'est dix sacs. [260]

4. Que de manger et laisser un reste, tu préféres passer la nuit chez
Dieu (mourir).

5. Le Bornouan, s'il goutte au pois de terre, il dit: Agréable, quand tu
le décortiques, il devient deux; si tu le frottes, il devient quatre.

6. Louange bornouane: le Bornouan est comme une fumée autour
d’'une montagne, le Bornouan a englobé toute la terre, le Bornouan
est un trou.

1 Ce qui est marqué par la typographie en gras est en haoussa, c'est-a-dire tout ce passage a
l'exception d'une phrase.
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Appendice: La chanson de la cigogne

[909] 160. Chanson bornouane sur cigogne, roi des oiseaux en compétition
avec le corbeau (111),2 le faucon (113), le vautour (116), le héron (cf. page pré-
cédente), le marabout, la huppe (réf. page précédente), le coq (90), le perdreau
(93) et la grue. 1l est le saint parmi les oiseaux (comme le banyan parmi les
arbres voir ci-dessus 39), parce qu'il apporte la pluie; les pluies commencent
quinze jours aprés son retour.

Ati-ti aig4 gasio-be.
Adada aiya ngashiwoye.

Gasio gado geni, alwoli gudua-be.
Ngashiwo ngudo gani. alwoli ngudowaye.
[1.] Gagu zoli kwakwazin: ii-te ma mai nangin.
Ngawu joli kwakwajin: Wuda ma mai naangin.
Ciné léné, gasio ma mai go. [910]
Cine lene, ngashiwoma mai wo.
Gasio gtdo geni, alwoli gudua-be.
Ngashiwo ngudo gani, alwoli ngudowaye.
[2.] Kadéfi isina godozin; ii-tg ma mai nangin!
Kadau isana ngodojin: Wudama mai naangin!
Ciné 1éng, ga$io ma méi go!
Cine lene, ngashiwoma mai wo!
Gasio gado geni, alwoli gudua-be.
Ngashiwo ngudo gani, alwoli ngudowaye.
[3.] Koko ée-kasl isi: i-te ma mai nangin!
Kowu cakase isi: Wudama mai naangin!
[4.] Niti kela-nim bogt, kondili ma bago.
Nida kalanam bowu, kundulima bawo.

a Les numéros sont des références internes a cet article et correspondent a des définitions et
des chansons.
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Appendice: la chanson de cigogne!

Dans son article de 1911, “Pflanze und Tier im Volksmunde des Mittleren Sudan”
[Plantes et Animaux dans le parler populaire du Soudan central), Prietze pro-
pose, en annexe de son vocabulaire de la faune et de la flore dans les langues du
Sahel central, quelques chansons sur ce sujet collectées auprés dal-Hajj Musa,
dont une en kanouri, la numéro 160, que nous reproduisons et traduisons ici.

Ceci est la chanson de cigogne.

Cigogne n'est pas un oiseau, c’est un saint oiseau.

[1.] Lidiot de corbeau croasse: méme moi, je peux parvenir a étre roi.
Léve-toi et va-t'en, c'est cigogne qui est le roi. [910]
Cigogne n’est pas un oiseau, c'est un saint oiseau.

[2.] Le faucon estla a mendier: méme moi, je peux parvenir a étre roi.
Leve-toi et va-t'en, c'est cigogne, qui est le roi.
Cigogne n'est pas un oiseau, c’est un saint oiseau.

[3.] Le vautour est arrivé en courant: méme moi, je peux parvenir a étre roi.

[4.] Toi, ta téte est vide, sans méme un cheveu.

1 Prietze 1911: 909—912. Dans la traduction nous avons choisi de ne pas utiliser d’article défini
devant cigogne. En effet, le mot cigogne est masculin en kanouri et féminin en francais, or la
chanson jouant sur le genre cela prétait a confusion.
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[5.] Nan-stnori taye, wonagen ni-ka kargizin.
Nansunuri tai, woneye niro karwunjin.
Ciné léng, gagio ma mai go!
Cine lene, ngashiwoma maiwo!

Gasio gido geni, alwoli gudua-be.
Ngashiwo ngudo gani, alwoli ngudowaye.
[6.] Balbolo ¢ekasi ist: ii-te ma mai nangin!
Bolwolo cakase isi: Wudama mai naangin!
Ciné 1éné, ni-ti sini kani-bé.
Cine lene, nida sani kaniye.
Léné, 1ené, gaéfo ma mai go!
Lene lene, ngashiwoma mai wo!
Gasio gido geni, alwoli gudua-be.
Ngashiwo ngudo gani, alwoli ngudowaye.
[7.] Aba® giirgua isi: [gn1] {i-te ma mai nangin!
Awa ngarwua isi: Wudama mai naangin!
[8.] Gurgu-niim taye, wénagen ni-ti kalia mai-be.
Ngarwunam tai, woneye nida kalia maiye.
Ciné léné, gasio ma mai go!
Cine lene, ngashiwoma maiwo!
[9.] Bitatd éekasi ist: i-te ma mai nangin!
Bututu cakase isi: Wudoma mai naangin!
[10.] Ciné 1éné, nam-mai, aba-kokio ma bago.
Cine lene, nammai, awa kojoyema bawo.
Léné 1éné, gasio ma mai go!
Lene lene, ngashiwoma mai wo!
[1.] Guboglim &ekas ist: {i-te ma mai nangin!
Gadaam cakase isi: Wudoma mai naangin!
Ni-ti-ga lad4n go!
Nida wa ladan wo!
[13.] Cinéléné, Ladani-ti ma faidawa.
Cine lene, landandudama faidaa.

[12.

[—

Léne léné, gasio ma mai go!
Lene lene, ngash[woma maiwo!
[14.] Kaye ma isi: U-te ma mai nangin!
Kuyema isi: Wudama mai naangin!
a Aba gurgua = Leptopilus crumeniferus, littéralement pere du sachet (gurgu). Ici comme dans

7 £ . . R 7 .
abd-kokio (voir ci-dessous), le mot bornouan aba est utilisé créativement pour former de
nouveaux mots a la place de celui plus commun venu de l'arabe abu (cf. Introduction).
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[5.] Occupe-toi de la boucherie, peut-étre y trouveras-tu ton compte.

Léve-toi et va-t'en, c'est cigogne qui est le roi.
Cigogne n'est pas un oiseau, c'est un saint oiseau.

[6.]  Lehéron est arrivé en courant: méme moi, je peux parvenir a étre roi.
Leve-toi et va-t'en, toi, tu es le berger des chevres.
Va-t'en, va-t'en, c'est cigogne qui est le roi.
Cigogne n’est pas un oiseau, c'est un saint oiseau.

[7:] Le marabout est arrivé: [g911] méme moi, je peux parvenir a étre roi.
[8.] Occupe-toi de ton goitre, peut-étre tu auras [la chance] d’étre esclave
du roi.
Leve-toi et va-t'en, c'est cigogne qui est le roi.
[9.]  Lahuppe est arrivée en courant: méme moi, je peux parvenir a étre roi.
[10.]  Leve-toi et va-t'en, la royauté, ce n'est pas pour celui qui a une créte.
Va-t'en, va-t'en, c'est cigogne qui est le roi.
[1.]  Le coq est arrivé en courant: méme moi, je peux parvenir a étre roi.
[12.]  Toi, n'est-ce pas toi, le muezzin!
[13.] Leve-toi et va-t'en, étre muezzin est aussi utile.

Va-t'en, va-t'en, c'est cigogne qui est le roi!

[14.] Méme le perdreau est arrivé: méme moi, je peux parvenir a étre roi.
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[15.] Cinéléné, kamo nam-mai ¢idin bago.
Cine lene, kamu nammai cadin bawo.
Ciné léng, gasio ma mai go!
Cine lene, ngashiwoma maiwo!
[16.]  Gubor isi éekasi: ii-te ma mai nangin!
Ngowori cokase isi: Wudama mai naangin!
[17.]  Ni-ti kam kura kokio-wa!
Nids kam kura kojoa!
[18.]  Ciné léné, nan-kir-mai kokio ma bago. [912]
Cine lene, nankarmai kojoama bawo.
Ciné léng, gasio ma mai go!
Cine lene, ngashiwoma maiwo!
[19.] Fato-nim garné, Gaslo, ni-ti ma mai go!
Fatonam garne, ngashiwo, nidama mai wo!
[20.] Dtnia-nim yaé, gasio, ni-ti ma mai go!
Dunianam yai, ngashiwo, nidama mai wo!
[21.]  Koré-nums yek'é, gasio, ni-ti ma mai go!
Korenam yakke, ngashiwo, nidoma mai wo!
[22.]  Lelle-nimP yek’é, ga$io, ni-ti ma mai go!
Nallenam yakke, ngashiwo, nids ma mai wo!
[23.]  Buiské-nume yag, ¢iciri &iciri &idiri!
Biskenam yai, ciciri ciciri ciciri!
[24.] Dazi aiga gagio-be.
Daji aiya ngashiwoye.

a Koré est un emprunt au H. = robe de féte, noire et brillante (M.).

b Pour [gllé, cf. 159 note 3.

c K. bésge, groupe de danse des jeunes gens, chez Barth biské jeu. De toute fagon, il s'agit de
musique ici, comme le montre 'onomatopée suivante.
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[15.]  Leve-toi et va-t'en, une femme ne s'occupe pas de royauté.
Léve-toi et va-t'en, c'est cigogne qui est le roi.

[16.]  Lagrue est arrivée en courant: méme moi, je peux parvenir a étre roi!
[17.]  Toi; une grande personne, tu as une créte!
[18.]  Leve-toi et va-ten, il n'y a pas de royauté pour les porteurs de créte.
[912]
Leve-toi et va-t'en, c'est cigogne qui est le roi.
[19.]  Construis ta maison, cigogne, c'est toi le roi!
[20.] Bois ton monde/Profite de la vie, cigogne, c'est toi le roi!
[21.] Mets ton habit de féte, cigogne, c’est toi le roi!
[22.]  Pare-toi de henné, cigogne, cest toi le roi!

[23.]  Fais ton cri, chichiri, chichiri, chichiri

[24.]  Alors fini, la chanson de cigogne.
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Proverbes du Borno collectés et expliqués par
al-Hajj Musa, Hajiya Musa et Rudolf Prietze

Introduction [par Ari Awagana et Camille Lefebvre]

Cet ensemble est le seul pour lequel al-Hajj Musa a indiqué qu'il n'était pas
I'unique pourvoyeur des données qui y sont rassemblées. Sa seconde épouse,
qu'il a rencontrée certainement au Caire ou dans le Machrek, a, en effet, fourni
la majorité des matériaux publiés ici. On sait peu de chose d'elle, en premier
lieu on ne connait pas son nom, puisqu'elle n'est jamais nommeée ni par son
mari ni par Prietze. Lethnologue Gisela Seidensticker-Brikay dans sa note sur
les informateurs de Rudolf Prietze choisit de 'appeler Hajiya Musa bin Husein.!
Nous reprenons ici cette dénomination.

Hajiya Musa est une Bornouane originaire de Kuka, I'ancienne capitale du sul-
tanat du Borno aujourd’hui Kukawa dans I'Etat de Borno au Nigéria. Elle aurait
quitté sa région d'origine trés jeune, ce qui est parfois le signe d’'un asservisse-
ment, mais Prietze indique dans une lettre a ses parents qu'elle serait dans le
Machrek avec sa mere, avec laquelle elle réaliserait le pelerinage en 1904, ce qui
ne va pas dans le sens d'une trajectoire servile.? Sa famille pourrait faire partie des
contingents d'exilés qui ont quitté le Sahel central aux prémices de 'occupation
coloniale au tournant du x1x¢ et du xx¢ siecle. Plus largement, les nombreux
proverbes se rattachant a des enjeux de statut social au sein de ce corpus on fait
dire a nos informatrices que celui qui les avait donnés, en 'occurrence pour une
majorité d'entre eux la femme d’al-Hajj Musa, parlait depuis une position sociale
supérieure, l'autorisant a renvoyer les autres a leur condition inférieure.

Si al-Hajj Musa ne peut fournir qu'un nombre limité de proverbes et est trés
rapidement obligé de se tourner vers sa femme, c'est que les pratiques lan-
gagieres liées aux proverbes sont fortement genrées dans la société kanouri-
phone.? Cest pour cette méme raison que, pour l'analyse et I'interprétation des
proverbes, Ari Awagana a considéré que, méme en tant que locuteur natif, sa

1 Seidensticker-Brikay 2013: 35.

2 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz 1-10,” 1904-1905, lettre
de Prietze a ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, f. 4-5.

3 Ceest aussil'analyse qu'ont faite les informateurs de Thomas Geider a Maiduguri (Geider1997:
176-177).
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seule interprétation ne pouvait suffire et qu'il était nécessaire d’avoir recours a
des regards féminins pour compléter notre approche. Nous avons donc réuni
un groupe de trois femmes avec lesquelles nous avons travaillé pendant cing
jours en mars 2022 a Niamey.

Lorsque nous avons expliqué notre démarche a nos trois informatrices et notam-
ment que notre travail portait sur un ensemble de proverbes, elles ont immédiate-
ment confirmé qu‘Ari Awagana ne pouvait pas seul les interpréter, elles ont affirmé
en rigolant: “Quel homme s’y connait en proverbes si ce n'est une femme?” Elles
ont poursuivi en disant que toutes les femmes n'en avaient pas la méme connais-
sance: “Une femme qui n'est pas restée avec une coépouse ne peut pas bien connai-
tre.” En effet, selon elles, les proverbes sont en général utilisés en milieu polygame
ou avec une belle-sceur. Le résultat de ce travail donne parfois des interprétations
tres différentes de celles d'al-Hajj Musa et de Prietze; 1a ot les interprétations de ces
derniers sont souvent marquées par des enjeux politiques et guerriers, nos infor-
matrices ont identifié des enjeux plus intimes ou liés aux hiérarchies sociales.

Ces proverbes sont utilisés dans des pratiques langagieres de parole voilée
ou indirecte, appelée karau en kanouri et habaici en haoussa. Il s'agit de parler,
souvent entre femmes, de maniére imagée, a quelqu'un ou de quelqu’un, sans
s'adresser a lui directement et sans prononcer son nom.* Nos informatrices
expliquaient: “Ce sont des provocations en direction d'une personne qui est
la et qui ne peut pas répondre directement, mais uniquement sur le méme
mode, sur le moment ou plus tard. Parfois, la personne a qui cela s'adresse ne
comprend méme pas que l'on parle delle” Cest généralement pendant que
les femmes pilent le mil ou font de la vannerie que se déroulent ces échanges,
dans des contextes quotidiens, non pas lors de cérémonies formalisées comme
celles décrites par Sandra Bornand a propos des pratiques de macaranda chez
les Zarmas au Niger.> Nos informatrices, comme Sandra Bornand, décrivent
cette pratique comme une maniere d'évacuer les tensions du foyer, d’éviter les
confrontations directes, dans une forme d’exutoire, mais elles soulignent aussi
les risques de surencheére intrinseques, notant: “Quand les proverbes ne mar-
chent plus, il y a la magie et si ca ne marche pas on en vient parfois aux mains.”

Ce qui définit le proverbe est certainement, comme en haoussa, qu'il con-
tient un sens caché ou second et implique de celui qui le recoit une con-
naissance préalable.® Ainsi, nos informatrices n'ont souhaité donner des
interprétations que dans le cas ou elles avaient déja entendu un proverbe ou
si elles connaissaient son contexte d’'usage. Dans le méme temps, elles se sont

4 Sur cet usage chez les femmes haoussas a Sokoto: Koko 1989, citée par Furniss 1996: 76.
5 Bornand 2005b.
6 Furniss 1996: 70—71.
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prises au jeu au fur et a mesure de notre travail en commun. Elles discutaient
en kanouri toutes les trois, et parfois avec Ari Awagana, pour se souvenir d'une
situation ou d'un moment ot elles avaient entendu un proverbe ou son équiva-
lent; une fois établies des circonstances d’'usage, elles discutaient du sens, et
lorsqu’elles s’étaient mises d’accord sur une interprétation qui les satisfaisait,
elles nous la donnaient, demandant: “Et lui, le malam (le lettré)? Qu'est-ce qu'il
a dit?,” en faisant référence a al-Hajj Musa. Quand leur interprétation rejoign-
aitla sienne elles étaient trés heureuses. Mais elles étaient aussi quelquefois en
désaccord avec lui: “Ca, c’est parce que c'est un homme.” Connaitre beaucoup
de proverbes, avoir la capacité d'impressionner par cette connaissance et de
vaincre dans une joute verbale est encore aujourd’hui tres valorisé.

Plus largement, aucun des deux auteurs de cet ouvrage n'est spécialiste de
l'anthropologie des pratiques langagiéres et les travaux sur les proverbes en
kanouri sont extrémement peu nombreux, ce qui limite nos possibilités de
comparaison et donc d’'analyse.” Ce travail est une modeste contribution et
une invitation a ce que d’autres travaux émergent sur ces questions. Un élé-
ment central exprimé dans un grand nombre de proverbes, que ce soit selon
les interprétations de nos informatrices ou selon celles proposées par al-Hajj
Musa a Prietze, est lié a la question de la position sociale et des relations de
pouvoir au sein de la société. Les proverbes 120, 221, 222, 223, 224, 225, 226,
228 et 231 sont de cet ordre, utilisés, selon nos informatrices, pour rappeler a
quelqu’un quelle est sa place et que sa capacité a parler et a agir est liée a celle-
ci, dans un renvoi constant aux hiérarchies qui organisent la société.

Les images des proverbes sont le plus souvent construites autour d’'un objet,
d'un animal, d'un stéréotype, d'une sensation ou d’'un acte concrets qui font partie
du quotidien de celui ou celle qui le regoit, ce qui sert de cadre a la construction
d'une image mentale forte, commune et facile a identifier: I'épine figure par exem-
plela certitude dela douleur.® On ne sait pas s'il s'agit d’'une réorganisation du pro-
pos a posteriori par Prietze ou al-Hajj Musa, ou si cela correspond a l'organisation
de la mémoire d’'Hajiya Musa, mais les proverbes sont souvent classés par ensem-
ble thématique et parfois par similitude de construction des phrases.

Notre traduction des proverbes est constituée a la premiére ligne d'une tra-
duction la pluslittérale possible, puis a la deuxieme d'une traduction a laquelle
nous sommes parvenus apres échanges avec nos informatrices. Parfois les deux
traductions sont similaires, et dans ces cas-la nous n'en avons alors reporté
qu'une. Ensuite nous avons reproduit en italique les discussions auxquelles
ont donné lieu, le cas échéant, la lecture d’'un proverbe, discussions que nous
avions notées sur le moment en verbatim.

7 ATexception de Mele 2013.
8 Mele 2013: 338.
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Introduction [de Rudolf Prietze]®

[85] Cest avec 62 proverbes et expressions imagées que le grand savant
Koelle (K.) ouvrait sa collection de textes en kanouri parue en 1854. Loccasion
d’enrichir ce trésor, qui attendait d'étre complété depuis longtemps, me fut
offerte récemment par I'informateur de mes chansons bornouanes, Miisa ibn
Hisén (M.), celui-ci avait trouvé pour remplacante a sa femme haoussa récem-
ment décédée une jeune fille du Borno. La mémoire de la jeune mariée s'est
avérée encore formidablement riche en proverbes de son pays, quelle avait
pourtant quitté tres jeune, et il n'a pas fallu longtemps pour que I'époux, dont
la propre réserve était assez réduite, en collectit de la bouche de sa femme
plusieurs centaines. Puisque la source semble désormais tarie, je souhaiterais
que cette collection rejoigne les chansons déja publiées dans le tome xviI de
cette revue.

Ce que jai dit auparavant dans l'introduction [de Prietze 1914] sur les car-
actéristiques du dialecte manga s'applique également pour la plupart des pro-
verbes, du fait de la transmission orale et écrite de Miisa. Il existe néanmoins
des différences indéniables dans ces proverbes liées au lieu de naissance de
la jeune femme: Kuka. Ces différences sont relativement peu perceptibles
sur le plan phonique, [notamment] en raison des habitudes d’expression du
transmetteur [al-Hajj Musa], qui ne sont pas exemptes d'influences extérieures
dans la mesure ot le dialecte des personnes avec lesquelles il est intensément
en contact les a colorées de facon involontaire. C'est ainsi que j'interprete le
fait que M. prononce bako au lieu de bago, comme il est d’usage, et devant un g
laisse entendre la prénasalisation de K., particulierement quand le contact est
étroit avec la voyelle ouverte du mot précédent, par exemple ngiibu beaucoup,
dans les proverbes 181 et s., kamo rigila bonne femme, [dans le] 259 (comparer
avec ci-apres galongalo, 189).

De méme, le balancement entre a et u dans la premiere syllabe de certains
mots, que l'on trouve d’ailleurs aussi chez K., peut s'expliquer comme le résul-
tat d'un mélange de dialectes: kalgi habit 255, au lieu de kulgu (K. kdlgu, Barth
kulgu), kinnu feu 166, au lieu de kannu, kumbo aveugle 217, au lieu de kambo,
comparer avec K., kiirgun au lieu de kdrgun médicament (assimilation a la
voyelle suivante).

Dans la morphologie et la syntaxe s'observe une trés grande richesse ver-
bale, déja décrite par K., qui apparait encore plus clairement en manga. Notam-
ment, dans la fréquente utilisation de l'aoriste et de la forme conjonctive qui
en dérive, par exemple dans la 3¢ personne du singulier de la conjugaison 11,

9 Publié originellement dans Prietze 1915.
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lagania 326, fangania 337, legania 359. Parmi les formes de la conjugaison I,
[86] qui n'apparaissent pas chez K. a la 3¢ personne du singulier, on retrouve:
kaibunia 103, de ibuskin acheter, kidinia 234 [et] 236, de diskin je fais.® On
retrouve aussi plusieurs conjugaisons relatives: nagigin 254 = K. natsegin, de
nageskin jatteins, nogésko 234, de noniskin je connais, sagené 12, de sageskin
je décharge; dans la conjugaison 1, comme dans K. [Gr.] (§ 86), cukuro 96,
ukorina 116, ¢ukorinia 217, il tombe (tomba) dans ou sur quelque chose,
Cuwurin il tombe. La conjugaison causative (K. [Gr.] § 57, 60) se manifeste peut
étre dans Cetilegin 41, 82, Cutélgin 327, yutélgin 312, yatdlgo 306.11

Dans les formes ¢id6 43 [et] ¢ato m, on pourrait peut-étre identifier la forme
manquante du futur de K. en dialecte manga, méme si, de par leur utilisation,
elles pourraient plutot étre vues comme de l'indéfini 11 en 0, voir I'introduction
aux chansons [Prietze 1914], dakarco [sic] 69 devrait étre dakarédno au futur.

Souvent l'infinitif apparait sans préfixe: giro mordre 8o, au lieu de kingiro
(K. rigéro), duto coudre 373, pour kenduto (K. ndiito), yendo avaler 341, au lieu
de cendo (K. ntsiindo), yasso ordonner 11, de yasdskin, ainsi que gama suiveur
361, dérivé de l'infinitif ga (K. niga), et parfois seulement avec ¢ affaibli: Zézo
tuer 53, 229 = K. ntsetso, de yétséskin. En revanche, on retrouve bien le Zi dans
#igo suivre 64, de gaskin, qui est placé en manga dans une série de verbes de
la 17¢ conjugaison, pas seulement a la 3¢ personne, mais aussi pour toutes les
autres formes, par exemple Zigdm tu suis 63, a coté de gam. C'est ainsi qu'il faut
comprendre ¢ekasoma le fuyard 29, de kaseskin.

Sur le plan syntaxique, il faut noter, contrairement a K. [Gr.] § 215, que la
conjugaison simple apparait aussi dans un sens causatif comme dans buskin
109 et Zib¢in 110. Plus largement, tous les temps du passé, a savoir l'aoriste, le
perfectif, le mode participial, tout comme l'indéfini 11, peuvent étre utilisés
dans le sens de en tout temps. Sur la liberté d'utilisation du suffixe d’'objet ga
noté dans l'introduction aux chansons, les proverbes offrent plusieurs autres
exemples; il est utilisé avec le sujet (30, 31, 72 entre autres), particulierement
dans les contextes ou celui-ci est postposé (231, 296), au niveau du nom prédi-
catif 377, souvent séparé de son substantif par la particule ma (249, 360) et

10  Les constructions suivantes sont apparemment hybrides: zubunia 235 de buskin, a coté de
la forme réguliére zubuiya 267, plus loin cerunya 263 ss. [et] curunia 260 de ruskin, a coté
de ¢ukurinia 217, pour laquelle on s'attendrait & cukuria ou éukuruya de yukuruskin.

11 Cette forme ale méme sens que tiliigeskin chez K. jenléve, ligeskin je sors devrait corre-
spondre a un amenuisement de la forme yitelugeskin, puisque le préfixe te est simplement
réflexif (K. [Gr.] § 56), et ne donne pas un sens causatif. Ce qui contredit une dérivation
causative dans les formes ci-dessus, qui apparait seulement a la 3¢ personne du singulier,
chez K. [itsin ga sort et, selon K. ([Gr.] § 65), la 3¢ personne du singulier devrait alors étre
yitelitsegin (ici probablement yutelizigin).
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dans 307 par te ma, et méme séparé par toute une phrase subordonnée relative
comme dans 144, 145, 153, 369.

L'abréviation stylistique [caractéristique] des expressions proverbiales que
l'on retrouve chez tous les peuples est bien présente, par exemple dans les 29,
97, 136, 149, 207, 238, mais est moins courante en kanouri qu'en haoussa.

Je reconnais mon inconséquence dans I'écriture, [87] voir I'introduction aux
chansons [Prietze 1914] ot le nécessaire [sur ce sujet] a été dit, j'ai en général
suivi les variations de mon informateur entre consonnes simples et doubles,
[comme] au niveau du verbe yak(k)éskin, tout comme pour le n de la 3¢ per-
sonne du singulier a la forme négative et dans des formes semblables; dans de
tels cas, je me demande a ce stade si celles-ci [ces variations] existent réelle-
ment ou si elles sont le résultat d’'un flou étymologique de l'auteur.

Mon objectif principal dans l'explication du contenu était plus le sens
figuré, qui a tendance a échapper le plus souvent a la compréhension euro-
péenne, que le sens littéral. Quiconque voudrait interpréter le sens figuré sans
interroger de tres prés un indigene intelligent risquerait de se tromper dans
I'interprétation de la psychologie des peuples, en attribuant a ces négres métis-
sés des opinions qui leur sont étrangeres.

Méme ceux qui sont convaincus du fossé entre la facon de penser de I'Africain
de I'intérieur et la notre seront heureux de percevoir dans ces “sagesses” la culture
particuliere d’'une ethnie, qui, greffée a un islam venu du nord, a permis le dével-
oppement d'un pouvoir durable sur le sol soudanais. Il est indéniable que celles-ci
refletent, en plus d'un humour classique plein de bon sens, une conscience d’'un
ordre social bien établi et une forme de réflexion politique. D'oii de nombreuses
expressions qui sont désignées par la formule haoussa de kirdrin sarakuna, c'est-
a-dire dicton du pouvoir, par exemple les 105, 239, 265, 278, 280, 284, 288, 201, 292,
294, 346, 353, 372. Le rang supérieur est honoré (221-3, 301), la dignité de 'homme
pauvre et libre est également soulignée (224, 312), on est mis en garde contre les
velléités d'agir hors de son rang (227 ss., 250, 298), un comportement approprié
est valorisé (246 ss.). La foi en le prophete, qui a régné depuis les temps anciens,
s'exprime dans de nombreuses formules pieuses, par exemple [dans les] 44—46,
62—-64, 98, 127 ss., beaucoup d'incitations a la patience et a la constance: 31, 35,149
ss., 207, 307; et & cOté de manifestations d’'un réalisme négre primitif'1, 11, 21, 76, 96,
377, ou d'une morale esclave d'ames opprimées comme dans les 39 ss., 97,146, 290,
on trouve des traces de comportements plus nobles, par exemple 50, 52, 89, 120,
219, 240, 248, 269 ss., 276, 321, ainsi que des avertissements inutiles contre la hate
(33 ss., 151) et un appel a vivre une vie active: 58, 72, 74, 277, 324.

Comptetenudeséchangestresfréquentsetdelacommunauté culturelle entre
le Borno et les pays haoussas, il n'est pas étonnant qu'une circulation des prov-
erbes ait eu lieu. Parmi les proverbes suivants, 13 correspondent intégralement
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ou presque a des proverbes haoussas!'? que jai publiés précédemment!?
et 10 a ceux que Mischlich a répertoriés en partie dans son manuel haoussa
(B[orno] 16 = H. 9, B. 19 = H. 42, B. 37 = H. 3, B. 38 = H. 4, B. 149 = H. 52, B. 290
= H. 19, B. 315 = H. 27, B. 327 = H. 46) et en partie dans le dictionnaire (B. 359
= H. sous barbara, B. 367 = H. sous kumsi). Ces chiffres [88] sont susceptibles
d’augmenter significativement une fois que le répertoire des proverbes haous-
sas sera plus élargi.

En revanche, parmi les 782 proverbes que Bruckhardt a compilés au Caire
il y a cent ans, il n'y a presque aucune concordance avec les proverbes du
Borno,© ainsi dans un passé raisonnable, il n'y avait pas de relations étroites
entre les cultures du lac Tchad et celle de 'Egypte.

Tout comme Burckhardt, je n’ai pas limité ma collecte aux sentences popu-
laires, mais j'ai également inclus des plaisanteries et des dictons. Ces derniers
apparaissent en 116, 176, 179, 205, 293, 308, 328, ainsi que des jeux de mots dans
les 5, 9, 18 et des moqueries, par exemple dans les 118, 366. De maniere tout
a fait remarquable, 'humour du Borno fait écho a des formes locales bien
connues au nord de 'Allemagne et chez les Anglo-Saxons, comme dans ce
dicton: N'aie pas peur, dit le coq au ver de terre en l'avalant. On met dans la
bouche d'un homme ou d’'un animal une formule qui contraste de manieére
amusante avec la situation ou l'action de la personne concernée. Le kanouri
omet presque toujours volontairement le verbe dire dans de tels cas. Les ora-
teurs peuvent étre le voleur (337), I'idiot (102, 334, 354), l'aveugle (217, 264), le
lépreux (263), le Touareg (103), qui comme le Peul (4, 357, 366) est vu comme
un barbare, mais surtout aussi certains animaux comme la hyéne (75, 85, 181,
198, 199), la poule (262, 326), le margouillat et le varan (106 ss.), etc.. En géné-
ral, une relation de proximité tres forte avec le monde animal se réveéle [dans
ces proverbes], comme je l'ai déja montré en détail dans “Pflanze und Tier im
Volksmunde des Mittleren Sudan [Plantes et animaux dans le parler populaire
du moyen Soudan]” (Zeitschrift fiir Ethnologie [Revue d’'ethnologie]; cahier 6,
1911) [Prietze 1911].

Les abréviations sont, comme dans les chansons [Prietze 1914] et aussi dans
Prietze 1911, H. = Haoussa, K. = Koelle (pour la grammaire = Gr. et le dictionnaire

12 B.8=H. 9o, B.10 = H. 21, B.13 = H. 58, B. 25 = H. 49, B. 82 = H. 54, B. 88 = H. 52, B. 180 = H.
55, B. 222 = H. 84, B. 287 = H. 4, B. 311 = H. 79, B. 312 = H. 11, B. 327 = H. 95, B. 355 = H. 77.

13 Prietze 1904.

14  Les correspondances faibles: 21 “Jai vu vaut mieux que jai entendu’, avec Burckhardt 571
“Le oui-dire n'est pas voir avec les yeux” et 270 “Le médicament n'est pas agréable, seule-
ment un moyen de guérison” avec Burckhardt 742, “Le médicament doit étre ‘supporté’ a
cause de son utilité” pourraient étre des coincidences.
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de African Native Literature), B. = Barth (Zentralafrik. Vokabularien). (Cest
seulement dans la page précédente que B. = Borno.)

Limprimé [avec des caracteres] arabe[s] correspond a l'écriture de mon
informateur et ma transcription (selon Lepsius /, cf. Introduction aux chan-
sons [Prietze 1914]) correspond a son expression orale; en cas de divergence,
cette derniere contient la lecture la plus correcte. Pour I'écriture des citations
en haoussa, cf. Introduction aux chansons [Prietze 1914].

Le Caire, automne 1913. [106]
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a. Ago kamma? ti kaké-nem gélego.

Awo kammadaro kaganam ngalwo.

Ce proverbe m'a été dit aussi oralement d’'une fagon plus intime et plus
compléte comme suit:

b. Agd kdm-beé kakénem galego iya-ném-bé-yaé.

Awo kambero kaganam ngalwo, yanambe yaye.

Ton bien propre est mieux que celui d’autrui, méme si cet autre est ta
mere.

Ate ma $i go kumbo fato kam-bé: killemmi-yaé, t-ro yirgéi gullem bago.b
Adama shiwo kambo fato kambe: kullommi yaye, wuro yirgai gullam bawo.
Cest comme manger dans une maison étrangére; méme si 'on n'est pas
rassasié, on ne peut dire: Donne-m'en encore! Soit: la cuisine de ton foyer
a autant de valeur que l'or.

Létt kasi bago léiya mézi.c

Letu kanshi bawods, laiya meji.

Qui voyage sans provisions prend le risque de la miseére.

Bogu-gé kozina, Felata tata ¢ilim-g4 ¢ambi.

Bowua kojana, Falata tada calom cambi.

Cest mieux que rien, dit la femme peule lorsqu’elle a mis au monde un
enfant noir.

Kémbi kambigu kozina.d

Kabbi kambiwu kojana. [107]

Tirer a l'arc est mieux que se disputer (jeu de mots intraduisible).
Nangila kam-bé kunkuna, kam kunkitina bagu-wa ti dibi-ro wélzin.2
Nanngala kambe kunguna, kam kunguna bawoada diwiro woljin.

La valeur d'une personne, c’est 'argent; celui qui n'en a pas sera mauvais.

a 1. Kam est utilisé comme nds en arabe, 1a ot1 nous nous dirions: un autre, une autre. Kam-ma
est assimilé a partir de kamwa, qui est utilisé pour kam-be d’apres.

b 2. Pour kam, cf. [le proverbe] 1. Kiillemmi, gullem écrit ici par I'informateur correctement avec
ll, parce qu'il vient de [n; mais qui s'est simplifié dans la prononciation du deuxiéme verbe.

¢ 3.Jenaipas trouvé léiya chez K.; pour meézril a mbetsi, duquel le mb s'est simplifié exception-
nellement en m alors dans le dialecte M. plut6t b, voir I'introduction des chansons.

o o

5. Linformateur écrit kanbi, kanbigu. Aucun des deux mots n'est attesté chez K..
6. Le sens de kunkiina est générique: l'argent; le cauri individuel s'appelle wu/i comme en H..
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1. a.Ton bien propre est mieux que celui d’autrui.

Selon nos informatrices, cela signifie il faut chercher quelque chose qui est
a toi. Une variante existerait: ce qui appartient a quelqu’un est comme les
Sfeuilles du palmier doum. Au sens ot ces feuilles sont fragiles, si elles ne sont
pas tressées, elles se détruisent et disparaissent.

b. Ton bien propre est mieux que celui d’autrui, méme si cet autre est tamere.
Ce sont des proverbes connus que l'on utilise toujours et qui se disent jusqua
présent.

2. Cest comme ¢a, manger ailleurs que chez soi; méme si tu n'es pas ras-
sasié, tu ne peux pas dire, augmente-moi!
Pour nos informatrices, le sens est li¢ a la question de la propriété. Lorsque
tu manges chez quelqu'un dautre, tu n'es pas a laise puisque tu n'es pas
chez toi et si tu n'es pas rassasié tu ne peux pas le dire.

3. Unvoyage sans provisions cest des difficultés.
Un voyage sans provisions apporte la misere.
Nos informatrices rajoutent: Et il n’y a pas de bénéfice.

4. “Cest mieux que rien,” dit la femme peule lorsqu'elle accouche d’'un
enfant au teint noir.
Pour nos informatrices, ce proverbe est lié a ladultére, on est obligé daccepter
un enfant d’un autre teint, donc d'un autre lit, parce quavoir un enfant c’est
toujours mieux que rien. Le Peul est considéré comme de teint clair, donc si
sa femme accouche d’un enfant d’'un autre teint, cest qu'il y a eu adultere.

5. Tirer a l'arc est mieux que discourir (jeu de mots).
Lacte dépasse la discussion, signifie agir est mieux que parler. [107]

6. Lavaleur d’'une personne, c'est son argent; celui qui n'en a pas n'aura pas
de valeur.
Nos informatrices interprétent la notion de valeur comme liée a la beauté, la
beauté de quelqu’un, c'est son argent, celui qui n'a pas dargent est mauvais
et cest le cas méme pour les femmes. Quelle que soit ta beauté, si tu n'as pas
dargent, ¢ca ne vaut rien. Une fille laide si elle a de largent on va la trouver
belle, méme une vieille qui a de largent va pouvoir se marier.
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10.

11.

CHAPITRE 3

Ago-ntim-ma nangoninta dimin, ago kam-ma t4 nangoninta dim bago.
Awonama nangoninta dimin, awo kammada nangonita dimin bawo.

On peut donner son propre bien comme cadeau, mais pas le bien de
quelqu’un.

Kam kadi zegerina ti zie-g4 ¢éruya ¢ekasin.b

Kam kadiye shia jagaranada, je curuiya cagasin.

Qui a une fois été mordu par un serpent, s'enfuit s'il voit une corde.
Baba-ni baba-ga kozina.

Babani babaa kojana.

Mon pere est mieux que I'indigo.

Un jeu de mots intraduisible, comme les bons mots en H. dans Prietze
1911: 44a.

Tata gan4 kasi-nziia soba létt amura-bé.c

Tada gana kanshinjua sawa letu amwuraye.

Un petit enfant doté de provisions peut étre le camarade de voyage des
grandes personnes.

Kinéa yasso kulo yasso-ga kozina; bélama-yaé ni-ka dizin bela-nZéro,
kin¢a-ném ma lénimin.d

Kinca njassa kulo njassaa kojona; balama yaye nia balanjun dungeno wa,
kincanama lenamin.

Nettoyer ses narines est mieux que travailler un champ; méme si le chef
du village te chasse de son village, il ne peut pas t'enlever 'accés a ton nez.
Sens: on prend d’abord soin des biens que l'on ne peut pas perdre. [108]

a 7. Mavient de wa comme dans le 1. Narigoninta est un mot H. avec le préfixe bornouan nan;
seulement la signification en H. est expertise, mais ici il s'agit d'un cadeau comme narkautd,

voir ci-dessous n°27.
b 8.Tres semblable au n°go de mes proverbes haoussas (Prietze 1904).

o

10. Amura, voir K. [Gr.] § 22. Semblable au n®21 des proverbes haoussas (Prietze 1904).

d 11 Celui qui est chassé par le chef du village perd en méme temps son champ. Pour yasso, cf.
K. yésdskin améliorer.
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10.

11.

Avec ta chose tu peux te vanter, avec la chose de quelqu’un tu ne peux
pas te vanter.!

Si tu possedes quelque chose, tu peux t'en vanter, mais tu ne peux pas te
vanter de quelque chose qui ne tappartient pas.

Sile serpent t'a déja mordu une fois dés que tu vois un morceau de corde,
tu tenfuis.

Celui qui a déja été mordu par un serpent aura peur d’'une corde.

Mon pere surpasse l'indigo.

Cest un jeu de mots, qui ne dit rien a nos informatrices et qui n'est plus en
usage dans leur kanouri. Certainement lié aux types de personnes qui uti-
lisent ce genre de pagne en indigo, les princesses, les rois, mais pour elles
celan'a pas de sens particulier, c'est un bon mot.

Un enfant qui a des provisions peut étre le camarade de voyage des
grandes personnes.

Siun enfant est riche, méme si c'est un enfant, il peut causer avec les grandes
personnes. Pour nos informatrices, ce proverbe contient a la fois une dimen-
sion liée a lage et une liée a la position sociale. Si tu possédes du bien, tu
peux cotoyer les gens importants, un adulte méme s'il a lage, s'il na pas
dargent, il ne peut pas participer aux décisions.

Nettoyer ses narines dépasse débroussailler un champ; méme si le chef
du village te chasse, tu pars avec ton nez.

Nettoyer son nez est mieux que nettoyer son champ, si le chef du village
te chasse tu pars avec ton nez.

Nos informatrices ne connaissent pas ce proverbe, mais elles considérent
que Uinverse aurait plus de sens, il faut nettoyer son champ dabord et pas
seulement son visage, si tu n'as pas nettoyé ton champ, mais seulement ton
nez, tu vas souffrir parce que tu n'auras rien a manger. La deuxiéme partie
leur permet de comprendre le sens: c'est mieux de nettoyer son nez que net-
toyer son champ, parce que si le chef de village te chasse tu auras toujours
ton nez, tu n'auras plus ton champ. [108]

1 Nangoninta dim, tu fais 'expert, est ici utilisé dans le sens de se vanter. Prietze dans son mot a

mot en interligne et dans sa traduction a rendu I'expression par faire un cadeau, il a pourtant
expliqué, dans sa note 7, le vrai sens du mot qu'il estime étre un emprunt du haoussa. Nous
avons choisi la traduction au plus proche du kanouri.
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12.

13.

14.

15.

CHAPITRE 3

Anza-nem yassé $i-ga anza-nem sagené geni dakarné.

Anjanam yassai shia, anjanam saye dagarne gon.

Mets en ordre ta charge ne veut pas dire décharge-la et partage.

Se dit par exemple de quelqu’un qui refuse de suivre des conseils simples
a suivre.

Caca ¢iniki tata-bé; kalia ¢idia kela-nzé-ro kon.2

Caca ciniki tadaye; kalea cadiya kalanjun kon.

Les jeux de hasard, c’est pour les gens libres; si un esclave y participe, il se
mettra lui-méme en gage.

Dungulum muizek kalgi namzina éero ttno dilima-bé.b

Dungulum mujak, kaliyi curo tuno dalimayero namdagana.

Echarde dans la souche du doigt, épine cassée dans la plaie puante du
lépreux.

Celui qui a des échardes dans la souche du doigt, tout comme le 1épreux
qui a une épine cassée dans une plaie puante, sont des images du pauvre
qui ne pourra récupérer ce qu'on lui a pris.

Kadafu zoli fato gudo-bé afi® gonimin?
Kadawu joli, awi fato ngudoyen ngonamin?
Idiot de faucon, qu’as-tu a gagner a arracher le nid d'un petit oiseau?

a 13. Celui-ci correspond au n°58 de mes proverbes haoussas (Prietze 1904). La conclusion signi-
fie: celui qui demande un crédit dans un jeu de hasard risque d’étre vendu lui-méme, puisqu'il
n'y aura personne pour rembourser. L'intensifiant kon ou kom (H. kom), cf. Prietze 1908.

b 14. Durgu signifie la base du doigt, durngilum celui qui atteint ¢ca = dungiilma, voir ci-dessous
36; mugek, avec le z peut étre considéré comme un emprunt au H., une écharde enfoncée
(que la personne ne peut enlever).

¢ 15. Afii vient de aff par assimilation avec la voyelle suivante.
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12.

13.

14.

15.

Mets en ordre ta charge ne veut pas dire décharge-la et partage.

Quand tu portes une charge, s'il faut la remettre en place, cela ne veut pas
dire la déposer et demander aux autres de taider. Quand tu as une respon-
sabilité, tu ne peux pas entiérement la déléguer.

Le jeu de hasard ne peut étre fait que par le jeune homme libre, si l'esclave
le fait, il se met en péril.

Pour nos informatrices: si lesclave accepte de jouer, il ne peut que perdre.
Un esclave peut parfois étre plus riche que les nobles, un esclave peut perdre
plus que les nobles, mais il ne lui est pas permis de se comporter et dagir
comme un noble. Ce qu'un noble fait, un esclave ne peut pas le faire, ¢ca va
aller en sa défaveur de toute fagon.

Complétement invisible comme un bouc sans corne, une épine qui se
casse dans la plaie d’'un lépreux (jeu de mots).!

Nos informatrices Uinterprétent comme quelque chose qui n'a aucun effet,
celui-ci ne ressent rien puisque son membre est déja endommagé. Ce
proverbe peut s'interpréter comme: ce que tu fais ne sert a rien. Celui qui
a écrit ces choses, cest un marabout?, demandent nos informatrices parce
que la bouche du marabout connait aussi la bouche du boka ({officiant ou
guérisseur dans le bori).

Idiot d’épervier, quest-ce que tu cherches dans le nid de l'oiseau?

Nous interrogeons nos informatrices sur le contexte d'utilisation de ce type
de proverbe, a quel moment peut-on utiliser cela; selon elles, [épervier est
plus grand que les petits oiseaux, donc il n’y a rien a trouver chez ces der-
niers. Pourquoi tu vas aller chercher quelque chose chez quelqu'un qui est
moins que toi? Le sens figuré peut étre interprété comme suit: “Si une femme
est plus riche que son mari et que lui va prendre une deuxiéme femme, sa
premiére femme peut lui dire ¢a, tu dépends de moi et maintenant tu vas
prendre une deuxiéme femme alors que tu ne peux pas te suffire.”

1 Dungulum sans corne, 'expression désigne généralement un animal qui a normalement des

cornes, mais qui dans ce cas-la n'en a pas, on I'utilise surtout avec le bouc. Dans sa note,
Prietze identifie dungilum comme étant dérivé de durigu une main sans doigts ou un pied
sans orteils, mais la forme de dérivation qu'il décrit ne correspond pas a une dérivation
connue du kanouri. Certes, les deux mots ont un rapport de ressemblance onomatopéique et
sémantique, mais ils ne sont pas dérivés I'un de l'autre; par ailleurs le mot miizek compleéte-
ment invisible, utilisé quand une épine s'est cassée dans le pied par exemple, et qu'il estime
étre un emprunt au haoussa, est en réalité aussi un adverbe d’intensité onomatopéique,
comme dans Prietze 1908.
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16.

17.

18.

19.

CHAPITRE 3

Kinz6 wali-wa kinzo data-ga kozina.?
Konde wulia kande dateyea kojana.
Venir avec de l'argent est mieux que venir tot.

Afi nankura $im til6-bé indi $i-ga kozina.b

Awi nankura shim tiloye yaye yindi shia kojana.
Quelle que soit la taille d'un ceil, deux sont mieux.
Sens: méme le plus fort a besoin d'un allié. [109]

Tabé iya-ga kozina, lakin Tya karé-bé. Taba babaga kozina, lakin baba
daltu-be.c

Tawa yaa kojoana, amma ya kareye. Tawa babaa kojana, amma baba
daltuye.

Le tabac a plus de valeur que la mere, mais la mere du jeu. Le tabac a plus
de valeur que le pére, mais le pére de la coloration, c’est-a-dire I'indigo.
Sim bul t¢l ti ¢ilim dabo-n bako bagt.d

Shim bul tel calom dawon bawoda bowu.

Un ceil tout blanc, sans le noir au milieu, est sans valeur. Comparer avec
le [proverbe] 42 de Mischlich, ou I'interprétation manque.

Se dit des gens chez qui 'amitié se manifeste seulement en parole, mais
pas en cadeau.

a 16.Identique au proverbe haoussa 9 de Mischlich, mais le sens qui lui est donné est différent.
Datg = vite d’apres M[usa]. Ce pourrait étre le 2¢ infinitif de daniskin, cf. chanson x11 (Prietze
1914) matd dans la note.

b 17. Pour narnkira, chez K. ([Gr.] § 22) nemwiira.

¢ 18. Ces expressions amusantes en rapport avec le tabac correspondent en partie a celles du
H. qu'on retrouve dans Prietze 1911, Iya kare-be, littéralement “mere de la mise” dans le jeu
trés répandu de [dara], qui ressemble a notre “Puff’, en H. = uwa dera. Lakin est comme en H.
emprunté a l'arabe. Pour bdba, voir ci-dessus 9.

d 19. Tél correspond a tél de Prietze 1908: 313, cf. ci-dessus 13. J'entends bago dans les proverbes
plus souvent avec £, cf. Introduction. Tout comme dans le proverbe 42 de Mischlich, ou la

signification n’a pas été donnée.
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16.

17.

18.

19.

Venir avec de l'argent dépasse venir tot.

Arriver avec de I'argent est mieux que d’arriver tot.

Selon nos informatrices, cela signifie que ce nest pas grave détre en retard
sion a largent.

Quelle que soit la grandeur d’'un ceil, deux yeux le dépassent.

Quelle que soit la taille d'un ceil, en avoir deux c'est mieux.

Nos informatrices analysent: une seule personne ne peut pas faire la guerre
et pour travailler deux personnes cest toujours mieux quune. Quand on
est deux, les tdches sont partagées. La deuxiéme femme peut dire cela a la
premiére: “Tu as moins de travail parce que je suis la,” ou méme a son mari:
“Une seule ne peut pas faire ton affaire, une seule femme ne peut pas faire
tout le travail, ne peut pas faire assez denfants, ne peut pas te satisfaire.”
[109]

Le tabac dépasse la mere, mais la mere du jeu. Le tabac dépasse le pére,
mais le pere de la coloration (c’est-a-dire I'indigo).

Le tabac est mieux que la mere, la meére du jeu, le tabac est mieux que le
pere, le pagne teint.

Clest un jeu de mots sur la sonorité de deux séries d’homophones.

Un ceil tout blanc, sans le noir au milieu, est du vide.

Le blanc de l'ceil ne sert a rien.

Nos informatrices explicitent le proverbe en décrivant le role d’Ari Awagana
dans notre dispositif: “S'il n'est pas la, cette histoire ne peut pas marcher,
puisqu’il est le seul a maitriser toutes les langues nécessaires. Iy a ceux qui
savent et ceux qui ne savent pas, si celui qui sait n'est pas la, les autres ne
peuvent rien faire.”
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20.

21.

22.

22.

23.

CHAPITRE 3

Gago kéargo kam dakartima-bé 4sko musko-ni-ga kozina.»

Ngawo karwu kam dagarmayero asko muskonia kojana.

Etre dans les pensées d'un bienfaiteur est mieux que dire voici ma main.
On m’a donné un sens similaire pour la variante suivante:

Kéregu gago kam dakéri-bé ungo musko-ni-ga koZina.

Karwu dagarmayero ngawo ungo muskonia kojana.

Sens: gagner le coeur d'un bienfaiteur est mieux que de tendre la main
avec gourmandise (mendier).

Na ki¢f fandiskina ti mab bela go, na ti-ka ¢asambena geni.

Na kaji fandaskanadama bala wo, na wua casambana gani.

Clest 1a ou je suis a 'aise qu'est ma patrie, pas la ot je suis né. [110]

a. Kam kiri bako ti da targtina-ga ztbui bako.
Kam kari bawoda da targunaye jawui bawo.
En rapport avec targiina le lievre, Prietze 1911: 122.

b. Kam kiri-wa geni da-nzu-ga ¢itambin bago.

Kam karia gonida danjua catambin bawo.

Qui n'a pas de chien n'aura pas de roti de lievre a manger.
Kamu kaftigu kamu tatua gana-be.

Kamu kafuwu kamu tadawa ganaye.

Une femme courte est I'épouse de jeunes enfants.

Petites personnes, petites choses.

a 20. La comparaison des deux interprétations montre la liberté d'ordonnancement des mots
tout comme l'influence de l'accent. Dakartiima est le participe actif régulier de dakarniskin,
voir plus haut 12 et dans Prietze 1914 la chanson v11 17, 20; dakdrima construit directement a
partir de dakari partage (Prietze 1914: chanson V11 17). Asko et urigo = étre la; je n'ai pas trouvé

la premiere chez K., et au lieu de urngo, il écrit rigo.
b 21. Le premier verbe est subordonné a l'utilisation de t/ ma. Na est utilisé ici clairement

comme une conjonction alors qu'ailleurs il est utilisé comme préposition.
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20.

21.

22.

22.

23.

Etre dans la pensée du partageur est mieux que dire voici ma main.

Etre dans le cceur du généreux est mieux que de tendre sa main.

Il vaut mieux étre dans le coeur du généreux, étre aimé par lui, que de
devoir demander quelque chose. Les sentiments sont plus durables que les
cadeaux.

C'est la bonne place que j'ai trouvée qui est ma patrie, pas la ot je suis né.
La ol tu te sens bien, c'est la ton vrai pays.

Ta maison/ton pays, cest la ou tu te sens a laise pas [ forcément] la ot tu
es né. [110]

a. Celui qui n'a pas de chien ne mangera pas de viande de liévre.

Pour nos informatrices, ce proverbe est li¢ a la capacité a faire quelque
chose, tant que tu n'as pas la capacité, tu ne peux pas faire un acte, si tu
nas pas des gens qui te suivent tu ne peux pas prétendre au pouvoir. Ma
noblesse cest ca mon chien, si tu parles a quelqu’'un dont la mére est esclave
tu peux utiliser ce proverbe pour lui dire moi je peux et toi tu ne peux pas.
Celui dont la mére est esclave, pendant la guerre, il senfuit, alors que celui
qui est noble, il reste et il se bat. Aujourd’hui, on est foutu, tout le monde est
peut-étre roi. Cest en rapport avec la richesse en gens, ceux qui ne sont pas
nobles, dés qu'il’y a conflit, ils détalent.

b. Celui qui est sans chien ne gotitera pas a sa viande [du lievre].

Une femme courte, c’est une femme pour de jeunes enfants.

Pour nos informatrices, lexpression jeunes enfants est utilisée ici au sens de
quelqu'un qui n'a pas d'argent, lavancée en dge étant associée a la réussite.
Ce proverbe est aussi lié au fait que la taille est valorisée dans le Borno, une
femme élancée est considérée comme plus belle.
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24.

25.

26.

27.

28.

29.

Ruskena ti fanniskina-ga? kozina.
Ruskanada fannaskanaa kojana.
Avoir vu est mieux qu’avoir entendu.

Kunoto ti $i-ga tussucin, kdrgu-ga tussuéin bako.P

Notoda shia tussiyin, karwua tussiyin bawo.

Envoyer quelqu'un (au lieu d'y aller soi-méme) repose le pied, mais ne
repose pas le cceur.

Induyaé weledi ¢edia tusséna.

Wundu yaye waladi cadiya tussana.

Qui acquiert un domestique a gagné le repos.
Kalia nank‘auta ¢edin bako.d

Kalea kyauta cadin bawo.

Un esclave ne peut pas faire de cadeau. [111]

Giger ti dagii-ga kozin bago.

Gigerda dawua kojin bawo.

Le fer de pied ne peut pas dépasser le cou.

Sens: un esclave ne fera pas plus que ce qu'on lui a demandé de faire, un
subordonné pas plus que les instructions de son patron.

Talufkargun kalia ¢ekasoma.

Tuluds karwun kalea kasomaye.

La chaine est le remeéde de la fuite de I'esclave.

')

24. Ti et ga fonctionnent ici comme article du mot qui le précede directement: que “jai vu’,
que “j'ai entendu”.

25. Kunoto = K. ntoo, infinitif de noteskin. Tussucin = K. tussin (v. tusungin), B. tus-tsin (v.
tusniskin) est utilisé ici exceptionnellement comme transitif, cf. Prietze 1904: proverbe 49.
26. Weledi emprunté a 'arabe est un serviteur salarié, pas un esclave. On pourrait s'attendre
selon les formes du proverbe précédent a tussicina plutot que tusséna.

27. Nank'auta est comme narngoninta, voir ci-dessus en 7, un emprunt haoussa avec ajout du
préfixe bornouan nan.

28. Pour dagii-ga aussi dagii-ro. Giger = H. gigdr.

29. Tiifu (= H.) est une entrave en bois pour serrer les pieds. Bé derriére égkasoma a été omis
au profit de la réduction proverbiale; dekasoma au lieu de kasoma est étonnant.
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24.

25.

26.

27.

28.

29.

Jai vu dépasse jai entendu.

Nos informatrices linterprétent comme suit: il ne faut pas se fier aux oui-
dire. Ce que tu as vu est mieux que ce que tu as entendu. Fais confiance a ce
que tu as vu de tes propres yeux. Ce proverbe existe aussi en haoussa Ganni
ya fiji, voir surpasse entendre.!

Envoyer repose le pied, mais ne repose pas le cceur.

Envoyer quelqu'un te soulage, mais ne repose pas ton esprit.

Variante donnée par nos informatrices: la main de quelqu’un ne peut pas te
gratter la ot ca te démange. Les deux signifient que tu nevas pas te fatiguer,
mais que tu ne vas pas étre rassuré parce que tu ne sais pas si lenvoyé va
faire correctement ce que tu lui as demande.

Celui qui a un domestique s'est reposé.

Celui qui a acquis un serviteur peut se reposer.

Proverbe lié a lesclavage.

Un esclave ne peut pas faire de cadeau.

Pour nos informatrices, lesclave ne peut pas faire de cadeau parce que lui-
méme appartient a quelqu’un, il est lui-méme le bien d'autrui, donc il ne
peut pas disposer de son argent. [111]

Le fer ne peut pas dépasser le cou.

Gigor est un vieux mot oublié qui signifiait les colliers en fer utilisés pour les
esclaves; nos informatrices n'en comprennent pas le sens et n'ont pas d'idée
pour interpréter le proverbe.

Lentrave est le remede de l'esclave fuyard.
Les fers aux pieds sont le remede pour que l'esclave ne fuie pas.

1 Nos informatrices mentionnaient souvent quand un équivalent existait en haoussa, en fran-
cais du Niger et parfois en zarma; lorsqu'elles nous I'ont donné ou lorsque le proverbe est
connu nous l'indiquons.
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30. Zogua-ga duguli-ga za¢in bako.?
Jawads duwulia jakcin bawo.
Un bonnet ne peut pas suffire pour son derriere.
Une image sur les gens ayant des moyens insuffisants. Comparer avec ci-
dessous le [proverbe] 55.
31 Afi nankirugu biné-beé ti béla-ga wagyéno.b
Awi nankuruwu buneye yaye, bala wageno.
Quelle que soit la longueur de la nuit, il fera jour.

32. Afi nankarugu zébel-be ti bela-wa foku-nzi-n.
Awi nankuruwu jawalle yaye, fuwunjun balaa.
Quelle que soit la longueur d’'un chemin, il conduit toujours a un village.

33. Nan-azel ti kida-ga ¢idin bako.c
Ajalduda kidaa cidin bawo. [112]
La hate ne fait pas le travail.
34. Induyaé azel¢ia nadamdin.d
Wundu yaye ajaljiya nadamcin.
Tout un chacun regrettera la hate.
35. Kanadi § ma nétu kido, aiga geni.
Kanadi shima netu cado, aiya gon.
Clest la persévérance qui crée la farine, pas la chanson (parce qu'on
chante en écrasant le grain).
36. Dungtlma musko dibi $i-ga wanemin déra-n gadé?e
Dalima musko diwidaa wanamiya ndaran gade?
Estropié, tu te moques de ta mauvaise main, mais ou alors en trouveras-
tu une autre?
Une solution provisoire est mieux que rien du tout.

a 30. Pour Zogud, chez K. on trouve tsoga (mot qui sonne de fagon semblable a Z0gé panier =
chez K. tsdgo et #6go carquois = chez K. tsdge). Au lieu de duguli, on a 1igélo chez K., rgolo
chez B. #icin (écrire plutdt Zdtcin, cf. Introduction [Prietze 1914]) est prononcé tsaktsin de
tsangin chez K..

b 31 Béla-ga wagyéno correspond au H. gari ya-waye qui a la méme racine verbale. Ga marque
ici, comme dans le proverbe précédent avec Zogua, de fagon exceptionnelle le sujet.

c 33.AZelvient de l'arabe, tout comme kida probablement. Pour la dérivation, chez K. aucune
analogie n'est attestée.

d 34. Nadam emprunt a l'arabe.

e 36. Dungilma, cf. dungilum, ci-dessus.
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30.

31

32.

33-

34.

35

36.

Un bonnet ne peut pas couvrir le derriere.
Pour nos informatrices, cest un proverbe lié¢ a la question de la propriété; on
ne peut hériter que de son pére, pas de son oncle. Seconde interprétation: on
ne peut cacher ni la richesse ni la pauvreté.

Quelle que soit la longueur de la nuit, le jour se réveillera.!

Quelle que soit la longueur de la nuit, le jour viendra.

Nos informatrices linterprétent comme ceci: quel que soit ce que tu fais, si
tu commets une faute, un jour tu seras découvert. Quelque chose de caché
finira toujours par sortir et la vérité par étre révélée.

Quelle que soit la longueur d’'un chemin, il a un village devant lui.

Quelle que soit la longueur de la route, il y a toujours un village au bout.
Pour nos informatrices: on finit toujours par arriver quelque part, leffort
permet darriver a ses objectifs. Seconde interprétation: quel que soit ce que
tuvaux, il y a quelque chose de mieux que toi.

La précipitation ne fait pas le travail.

Il faut faire les choses lentement pour les faire bien. [112]

Celui qui fait quelque chose avec hate regrettera.
Celui qui se précipite le regrettera.

Clest la patience qui écrase le grain, pas la chanson.

Clest la patience qui pile le mil, pas la chanson.

Quand on pile le mil, on chante, mais cest la persévérance et le travail qui
produisent un résultat, pas le chant.

Estropié, si tu refuses ta mauvaise main, ou est une autre?

Si tu refuses de te contenter de ce que tu as, tu nauras pas forcément autre
chose.

1 Al-Hajj Musa a ici recours a une forme de futur qui est tres rarement utilisée désormais dans

le kanouri contemporain du xx1¢ siecle et qui implique la certitude.
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37

38.

39-

40.

41.

42.

CHAPITRE 3

Bégo-num?dibi kozina ¢allé kuté t-ro ¢alniskin.

Bewonam diwi calle wuro kute calnaskina kojona.

Ta mauvaise hache est (toujours) mieux que (quand tu dis a quelqu’un:)
Coupe et laisse-moi couper avec la tienne.

Sens: se contenter de peu est mieux quemprunter.

Kam kiloma $i ma dagel-ga yotéin kela-nza-n.b

Kama kuloma shi kalanjuma dagala yokcin.

Le propriétaire du champ est celui qui, a la fin, chassera le singe de son
champ.

Musko bogu kannu gozin bako.¢

Musko bowu kannu ngojin bawo.

On ne peut pas prendre du feu a mains nues.

Sens: qui vient sans argent n'accomplit rien.

Inki éerd-be §i-wa inki belkaci-bé girzei.d

Yingi curoye shima yingi balgajiyea garji.

Clest seulement avec le pouvoir de 'eau que l'on a en soi que l'on peut
puiser I'eau du puits.

Sens: comme le précédent. [113]

Gagiskina goniskini ni-ka &etttlegin bako.©

Ngagaskana ngonaskani nia cuttulugin bawo.

“Je suis rentré mais je n'ai rien pris” ne peut pas te sauver (se dit a
quelqu’un accusé de vol).

Il ne sert a rien de nier.

Barbu kela-nzé-ro $aidac¢im bako.
Barwu kalanju shaidajin bawo.
Un voleur ne peut pas témoigner pour lui-méme.

a  37. Bégo = béag chez K. cest = H. gatdri. Le méme proverbe est attesté en H. chez Mischlich
(n°3).

b 38. Yot¢in, méme sens avec duzin (voir plus haut le 1), chez K. yoktsin de yorgin.

¢ 39. Il s’agit de braises ou de feu que 'on emprunte quelque part pour son propre usage.

d 40. K. décrit balgatsi comme un puits foré a travers une couche rocheuse jusqu’a la nappe
phréatique, profond de 180 a 300 pieds.

e 41 Dans Cettuligin on a une forme curieuse que K. mentionne sous la forme tilugeskin
jenleve, dérivé de ligeskin je sors. Le préfixe te n'est pas du tout a comprendre comme un
causatif, mais est plutdt utilisé dans un sens réflexif, et pour le #, que mon informateur écrit
et prononce, on peut, peut-étre, déduire un reste de la conjugaison causative de K. avec le
préfixe yige devant un réflexif tu-liigeskin (yige-tu = yittu, 3¢ personne du singulier cittu).

Comparer par ailleurs avec Gr. de K., page 168, 3, par exemple.
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37

38.

39-

40.

41.

42.

Ta mauvaise hache dépasse: coupe et laisse-moi couper avec la tienne.

Il vaut mieux ta hache, méme si elle est mauvaise, que d'attendre la hache
de quelqu'un dautre. Si tu continues a attendre, peut-étre que cela ne va
Jjamais venir.

Clest au propriétaire du champ de chasser les singes de son champ.
On n'est jamais mieux servi que par soi-méme. A comparer avec le proverbe

25.

La main nue ne peut pas prendre du feu.

On ne prend pas les braises a mains nues.

Pour nos informatrices: méme si tu veux faire quelque chose, si tu n'as pas
les moyens, tu ne peux pas y arriver.

Leau du ventre, c’est elle qui tire 'eau du puits.

Nos informatrices expliquent: cest notre ventre qui puise l'eau du puits, il y
a une raison a toute chose, comme le fleuve coule vers la mer, leau du puits
coule vers le ventre. [113]

Je suis rentré, mais je n'ai pas pris, ne peut pas te faire sortir.

[Dire] je suis rentré, mais je n’ai rien pris, ne te sortira pas d’affaire.
Dapres

nos informatrices, ce proverbe existe aussi en haoussa: Na shiga ban dauka
ba, bata fidda barawo, je suis rentré, mais je n'ai rien pris, ne sauve pas le
voleur. Il est encore trés utilisé aujourd’hu.

Le voleur ne peut pas témoigner pour lui-méme.

Le voleur ne peut pas étre son propre témoin.

Sa parole n'a pas de valeur, correspond au précédent.
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43.

44.

45.

46.

47.

48.

49.

Induyaé kanasim ¢idia gambatti-ga ¢&itdna, kord kanasim ¢idé $i-ga
kwolzina.2

Wundu yaye kannashim ngambadua catana cadiya, koro kannashim shia
koljana kido.

Qui réve d’avoir attrapé un chat va aussi réver qu'il I'a relaché.

Digil dania-bé lahira-bé geni.

Dagal duniaye lairaye goni.

Dans l'au-dela on sera couché différemment que sur terre.

Nangudi dunia-bé nangudi lahira-bé geni.

Nangudi duniaye nangudi lairaye gani

Pauvreté sur terre ne signifie pas pauvreté dans l'au-dela.

Dunia fato kwolta-be.
Dunia fato koltuye.
Le monde est une maison qu'on laisse.

Lumziab barka, wazia barka!

Lomjiya barga, wajiya barga!

§'il fait nuit, c’est bien, s'il fait jour aussi.

C'est une bénédiction que l'on ait survécu au jour et une bénédiction que
l'on ne soit pas mort dans la nuit. [114]

Ago suba-be ti i geni kaziri-n.c

Awo suwayeda shi goni kajirin.

Cela peut étre légerement différent avant la nuit de ce que c’était au petit
matin.

Diinia ti inki kelangu-bé-gei, kazirizia ma dazi bako.

Duniada yingi kalanguyegai, kajirjiyama daji bawo.

La vie, c’est comme la rosée du matin, quand le soir approche, il ne reste
plus grand-chose delle.

43. Ce proverbe se trouve déja presque mot pour mot dans Prietze 1911: 132. Je le reproduis
ici a nouveau a cause de la variante ¢ido comme indéfini 11 qui correspond au perfectif. Cf.
Prietze 1904: n°57.

47. Pour lumzia comparer a lumgin (3¢ personne du singulier de luptsin) de K, je plonge, de
fagon figurée, je meurs, pour wazia comparer a wagyéno du [proverbe] 31.

48. Kagiri (K. katsiri, B. katseri): le soir. Suba de 'arabe, modifié par la phonologie du Borno.
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43.

44.

45.

46.

47.

48.

49.

Celui qui réve qu'il a attrapé un chat refera un autre réve ou il I'a relaché.
Pour nos informatrices: un homme a révé d'une femme qu'il aime, le len-
demain il a appris quelle est mariée avec quelqu'un dautre, donc il doit
reldcher le chat et abandonner son réve.

Le lit de ce monde n'est pas celui de 'au-dela.

Le monde est éphémeére, lau-dela est éternel. Il ne faut pas donner trop
d'importance au monde d’ici-bas parce qu'il est éphémere.

La pauvreté d'ici-bas n'est pas celle de 'au-dela.

On peut étre riche ici et pauvre la-bas. Si tu es pauvre ici-bas ce nest pas
grave, ce qui compte cest lau-dela.

Ici-bas est une maison que l'on quittera.

S'il fait nuit, c’est une bénédiction, s'il fait jour, c’est une bénédiction.

La nuit est une bénédiction, le jour est une bénédiction. [114]

Pour nous informatrices, il sagit d'une référence au vendredi, dont la nuit
comme le jour sont bénis.

La chose du matin n’est pas celle du soir.
Ce qui se passe le matin n'est pas ce qui se passe le soir.
Le temps passe et les choses changent.

La vie, c'est comme la rosée du matin, elle disparait quand vient le soir.
Lavie, cest comme la rosée, le soir, cest déja fini.
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50.

51.

52.

53

o

Kinza til6 kinza geni, kinza safi-yayé ti ma kinza go.?

Koanja tiloda kanja gani, kanja sawi yayeda shima kanja wo.

Boire d’'un seul trait n'est pas boire, boire tout le temps, c’est ce qui est
vraiment boire.

Ce proverbe met en garde contre les abus de la générosité et de
I'hospitalité. Pour 'expliciter, mon informateur me raconta cette histoire:
Murka, le frére du roi du Damagaram Taniman [Tanimoun], alors qu'un
pauvre homme l'invitait a golter ses arachides, vint avec un chameau et
emporta toute la récolte de celui-ci, depuis lors et jusqu’a maintenant on
dit: daidai dai ¢e tune-l guzie-l Murkd = En une seule fois, le déterrement
des arachides par Murka.

Kinéri-ga yazimmi, gafara-nzti mannako glem bago.b

Kannaria yajammi, ngawarenju munnako gulom bawo.

Si on n'a pas tué 'écureuil, on ne peut pas dire: Arrachez-lui la queue.
Sens: ne pas vendre la peau de l'ours avant de l'avoir tué. [115]

Afi nanki¢i kada-beé ti, kida© bako $i-ga kozina.

Awi nankaji gangaye yaye, ganga bawo shia kojana.

Si agréable que soit le tambour, ne pas en jouer est mieux.

Sens: parler vaut de l'argent, se taire vaut de I'or. Comparer avec le
[proverbe] 67.

Harnkali-wa 7826 margubam-bé.d

Angallan, njejo morowonne.

Il faut de la sagesse pour tuer un varan. Généralement appliqué a l'art de
saisir quelque chose.

50. Pour kin#a, aussi kinéa. Safi s'explique, B. saa-bi heure (arabe) et [bi] quelle.

51. Munnako de munniskin = K. mungin (3¢ personne du singulier muktsin) je déracine. Il
s'agit ici d’arracher les poils de la queue. Kinéri = H. kurége, voir Prietze 1911: 121. Il est volon-
tiers chassé pour sa viande, notamment celle de sa queue, qui est considérée comme particu-
lierement délicieuse (H. kurége migérdi-n wiigia = 'écureuil a la queue délicieuse). Les poils
sont en revanche soigneusement brilés, parce que I'on considere qu'un seul suffirait a causer
des effets négatifs comme ceux mentionnés plus haut. M. écrit kinneri.

52. Kida du H. kdga.

53. Cf. K. angal (arabe ‘aql) intelligence, dngalwa intelligent. Marguban = H. damo le varan,
un gros margouillat, cf. Prietze 1911: 71, 74. Il est volontiers consommé, mais est tres difficile a
tuer, sauf si l'on parvient a lui planter une brindille a un endroit particulier de la trachée dans
le cou.
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50.

51.

52.

53

Boire une fois n'est pas vraiment boire, boire tout le temps, c'est ca qui est
vraiment boire.

Nos informatrices font une hypothése: “Peut-étre utilisé dans le cadre reli-
gleux: prier une fois ne sert a rien, il faut prier tous les jours. Le fait davoir
prié une fois ne te sauve pas, il faut prier tout le temps.”

Si tu n'as pas tué I'écureuil, tu ne peux pas dire que tu vas lui arracher la
queue. [115]

Quel que soit le délice du tamtam, son absence le dépasse.
Quelle que soit la douceur de la musique, sans c'est mieux.
Pour nos informatrices, il y a certainement ici un sous-entendu religieux.

Clest seulement grace a l'intelligence que l'on peut tuer un varan.
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54.

55-

56.

57

58.

59-

60.

a0 o o

CHAPITRE 3

Diskina ma diskini-gei baré na baréniskina-ga.

Diskanama diskani gai bare na barenaskanaye.

Labourer 1a ou jai déja labouré signifie que je n'ai rien fait.

Il faut comprendre ici ce que nous entendons par Eulen nach Athen tra-
gen/Transporter des hiboux a Athénes.

Yengé maradi kilgu-ga asala¢in bago.

Yange maradu kalwuye asalajin bawo.

Le pantalon ne peut pas remplir la fonction de la robe (parce que ce n'est
pas suffisant).

Sens identique au [proverbe] 30.

Alla kiri-ga wazia $iro tano ¢in dabu kéla-wzé-ro.

Ala karia wajiya dawu kalanjuyen shiro tuno cin.

Si Dieu n'aime pas un chien, il lui fait une plaie en plein milieu de la téte
(ou il ne peut pas se lécher pour la guérir).

Kam kwalé finzim bago koa ¢éro.P

Kam kolle fanjin bawo wa, curo.

Quinécoute pas une mise en garde devra voir tot ou tard (ce qu'il a causé).
Kam létu ¢eragia koa kiilo-ro 1670.

Kam letu caragiya wa kuloro lejo.

Qui aime sortir va aux champs. [116]

Kam mana gtibu-ga ¢erago koa kira-ga kirazo.c

Kam mana ngawu carawo wa karaa karajo.

Qui aime beaucoup les mots devrait lire.

Kam ibadad-ga ¢eragd, zama-ro 1626.

Kam ibada carawo wa, jamaro lejo.

Qui veut prier devrait aller a la mosquée.

Comme le précédent utilisé en général pour dire: qui est malade devrait
aller chez le médecin, qui cherche la justice devrait aller chez le juge, etc..

55. Sur lorigine de asalacin, cf. Prietze 1914: chanson v11 9; il est ici transitif.

57. Pour la phrase au conditionnel conclue par koa, cf. Prietze 1914: chanson v11 g.
59. Il s’agit ici de la récitation a haute voix dans les écoles [médersas].

60. Ibdda de larabe, tout comme Zama.
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54.

55-

56.

57

58.

59-

60.

Méme si jai fait, c'est comme si je n'avais pas fait, le labour d’'un endroit
déja labouré.

Jai labouré, mais c'est comme si je n'avais rien fait.

Pour nos informatrices, cest le genre de phrases qui peuvent étre prononcées
par un mari, dans le sens: ily a des femmes qui ne sont jamais satisfaites.
Le pantalon ne peut pas remplir la fonction d'une robe.

Nos informatrices font une analyse en termes de genre: un pantalon ne peut
pas remplir le role d'une robe. L'homme impuissant ne peut pas satisfaire
une femme. Elles rigolent en disant que la femme dal-Hajj Musa a stirement
utilisé cette phrase contre lui.

Si Dieu hait le chien, il lui fait une plaie au milieu de la téte.

Nos informatrices finissent la phrase alors quAri Awagana est en train de
lire le proverbe, cest un proverbe trés connu, qui peut s'interpréter comme
ceci: si Dieu n'est pas content de toi, il tafflige de quelque chose contre lequel
tu ne peux rien faire. S'utilise quand on est dans une situation insoluble.
Celui qui n'entend pas: laisse, il verra.

Laisse, celui qui n'écoute pas verra.

On dit cette phrase a celui qui n'écoute pas les conseils des autres.

Celui qui veut marcher n’a qu’a aller au champ.

Celui qui ne tient pas en place na qua aller travailler. [116]

Celui qui aime les mots n'a qu'a lire.

Une interprétation possible: celui quiveut trop parler, celui qui aime les his-
toires, n'a qu'a apprendre a lire [le Coran].

Celui qui aime la piété n'a qu'a aller prier a la mosquée.
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61.

62.

63.

64.

65.

66.

Kam kamoa mazin kua kamo malum-ga riz6. Kam kamoa mazin kua
kamo kandira-bé riz6. Kam kamoa mazin kua kamo mai-bé rizo. Yasku
ate ago ritu-be.

Kam kamu majin wa kamu malombea rijo. Kam kamu majin wa kamu
kandirayea rijo. Kam kamua majin wa kamu maiyea rijo. Yasku ani awo
rituye.

Qui cherche femme se méfie de la femme du religieux, qui cherche
femme se méfie de la femme du chasseur, qui cherche femme se méfie
de la femme du roi. Ces trois-la sont dangereux. Puisque le premier a des
sorts, le deuxiéme son arme, le troisieme le pouvoir.

Kam Alla godézini kua azaba-nzu-ga godéegyano.?

Kam Ala godejanni wa ajawunjua godeyeno.

Qui ne remercie pas Dieu remerciera sa peine (éternelle).

Alla gammi kud, $étén-ga zigam.b

Ala gammiwa, shetanna jigam.

Quand on ne suit pas Dieu, on suit le diable.

Zigd Alla-bé geni kua, 7igo boki-be.

Koanga Alaye ganiwa, kanga bowuye.

Ne pas suivre Dieu signifie suivre le vide. [117]

Kam indi kela-nZa fat¢dna, kam indi kgla—nié fatéani: tatawa féro-wa
kela-nza fat¢ana, kumurco-wa kiari-wa kela-nza fat¢ani.c

Kam yindi kelanja fatcana, kam yindi kalanja fatcanni: tadawa-a ferowa-a
kalanja fatcana, kamurjowa-a kiariya-a kalanja fatcanni.

Deux personnes qui se comprennent et deux qui ne se comprennent pas:
un garcon et une fille se comprennent, mais pas un vieux et une vielle.

Ago yaskil ti afi nandibi ni-ro ¢ido-yaé sandi-ga wanum bago: kannu tata-
nim ¢éz6-yaé $i-ga wanum bago, inki tata-nim ¢ez6-yaé $i-ga wanum
bago, kumbo tata-ntim ¢ézo-yaé $i-ga wanum bago.

Awo yasku ani awi nandiwi niro njaddo yaye sandia wanam bawo: kannu
tadanam cejo yaye shia wanam bawo, yingi tadanam cejo yaye shia wanam
bawo, kambo tadanam cejo yaye shia wanam bawo.

Ils peuvent faire autant de mal qu'ils veulent, tu ne peux hair trois choses:
le feu, 'eau et la nourriture, méme s’ils ont tué ton enfant.

62. Le nn de I'écriture arabe dans godézini me semble étymologiquement et phonétiquement
non justifié.

63. et 64. [Lutilisation de] Zigam prouve qu'a coté de gaskin et de la forme secondaire
Zigdskin, il existe une forme qui provient d'un infinitif #igo (K. niga).

65. Cf. Prietze 1904: n°65. Vieille femme est chez K. kem¢rso, kumiirso et chez B. kumilrsi.
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61.

62.

63.

64.

65.

66.

Si tu cherches une femme, aie peur de la femme du lettré, si tu cherches
une femme, aie peur de la femme du chasseur, si tu cherches une femme,
aie peur de la femme du roj, ces trois-la, c’est quelque chose a craindre.
Celui qui cherche une femme devrait avoir peur de la femme du lettré, celui
qui cherche une femme devrait avoir peur de la femme du chasseur, celui qui
cherche une femme devrait avoir peur de la femme du roi. Chercher ces trois
femmes est dangereux.

Celui qui ne remercie pas Dieu remerciera ses chatiments.

Si tu ne suis pas Dieu, c’est que tu as suivi Satan.

Si ce n'est pas obéir a Dieu, c'est obéir au vide.
Ne pas obéir a Dieu, c'est obéir au vide. [117]

I1'y a des personnes qui se comprennent bien et des personnes qui ne se
comprennent pas. Les jeunes hommes et les jeunes filles se comprennent
bien, les vieux hommes et les vieilles femmes ne se comprennent pas.
Lexpression pour dire se comprendre est mélanger leur téte. Une variante
donnée par nos informatrices: la pluie et lacacia gao ne se comprennent
pas, lacacia gao perd ses feuilles quand il pleut et attrape facilement la
foudre. La plante et la saison des pluies par contre se comprennent bien, la
plante est belle, feuillue pendant la saison des pluies.

Il'y a trois choses, quel que soit ce qu'elles t'ont fait de mal, tu ne peux pas
les rejeter: le feu, I'eau et la nourriture, méme si elles ont tué ton enfant.
Ces trois choses méme si elles tont fait du mal tu ne peux pas les hair, méme
si le feu tue ton fils tu as besoin de lui, si leau tue ton fils tu ne peux pas la
hair, si la nourriture tue ton fils tu ne peux pas la hair.
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67.

68.

69.

70.

7L

72.

73

74.

CHAPITRE 3

Zanceéagubu lifila-ro wolzia, nabtu kidik ti dinar-ro wélZin.

Zande ngawuda liwillaro woljia, naptu kadakda dinarro woljin.

Si parler beaucoup devient de 'argent, rester silencieux sera de I'or. Com-
parer avec le 52.

Kam lett gubua ti mana $i-ga kozin bago.

Kam letu ngawuada mana shia kojin bawo.

Qui va beaucoup ne rate aucune rumeur.

Léti aré ti §1 ma fiila-wa k'am-wa dakar¢o.b

Lenamareds shima fula-a kiam-a dagarjo.

Le va-et-vient sépare le beurre du lait.

Signification: un colporteur z€lé peut causer tres vite la séparation entre
amis. [118]

Tata fé-be fir-ga zigei bako.

Tada feye farra jogai bawo.

Le veau ne suit pas le cheval.

Tata malum-be kandira-ga zigei bako.c

Tada malambe kandiraa jagai bawo.

Le fils d'un religieux ne suit aucun chasseur.

Tout comme le précédent: ce qui se ressemble s'assemble.

Leéléta-ga nabtd-ga kozi, kalgi-yaé gubannumi.d

Leletu naptua koji, kaliyi gawannami yaye.

Aller de l'avant est mieux que se reposer, méme si on risque de piétiner
des épines.

Kosiiwa k’auta ¢idin bako.

Kasua kyauta cadin bawo.

Sens: qui a des dettes payera, plutdt que faire des cadeaux.
Gultd kida bako, boku.

Gultu kida bawo, bowu.

Parler n'est pas travailler, c'est sans objet.

a 67. Zance est probablement emprunté au H.. Kidik a déja été traité dans Prietze 1908 (voir plus
haut13) = K. kédeg, cf. K. némgata kédeg tres silencieux, kéden némgin je me tiens tres silencieux.
b 69.1lsagitici par ailleurs de 'impératif indéclinable aré, infinitif rencontré dans Prietze 1914:

chansons 111, XV. Pour dakaréo, cf. [ci-dessus] 12.

¢ 71 1Iln'y a aucun rapport entre ces deux pratiques.

d 72 Leéleti = H. tafifia épine, K. kaligi, B. karage, Gubamniskin = K. gebdngin (3¢ personne du
singulier gebdttsin).

e 73.Pour kositwa (K. [vide]), cf. B. kitse-ma débiteur de kitsu, kise dette, kautd, voir [ci-dessus] 27.
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Beaucoup de paroles deviennent de l'argent, mais rester silencieux peut
devenir de l'or.

Parler, c'est de 'argent (métal), le silence, c’est de l'or.

Nos informatrices ne connaissent pas cette expression.

Celui qui marche beaucoup, la parole ne le dépasse pas.

Celui qui se proméne beaucoup ne rate jamais les commérages.

Clest aller et venir qui a séparé le beurre du lait.

Le va-et-vient, c’est ce qui sépare le beurre du lait.

Pour nos informatrices: dans le contexte d'un foyer, si l'un est tout le temps
en train de faire des va-et-vient ou de recevoir des visites de sa belle-famille
celava gater le mariage et créer les conditions d'un divorce. [118]

Lenfant de la vache ne suit pas le cheval.

I sait que ce n'est pas sa maman.

Le fils du lettré ne suit pas le chasseur.
Le fils du lettré doit devenir lettré, le fils du chasseur doit devenir chasseur.

Aller par-ci par-la est mieux que rester a un seul endroit, méme si tu
risques de piétiner des épines.

Se promener est mieux que rester, méme si tu vas piétiner des épines.
Mieux vaut faire un voyage avec des trous (avec des détours) que de rester
au méme endroit. Une variante existe en haoussa: A yi tafiya ya fi zama,
Faire des voyages est mieux que rester.

Lendetté ne peut pas faire de cadeau.

Tu ne peux pas emprunter pour faire un cadeau.

Parler sans travail, c’est du vide.
A comparer avec le proverbe 5.
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CHAPITRE 3

Ki¢i-nim fanimi, biltu gubogtim-ga ¢urima ti, gulzina siro: Da biimma
kuliimma, halle kela-nem-ro kilenimma.

Kajinam fanami yeno, bultu gadagama curunadon, shiro: Da bumme
kullsmma, halle kalanamro kalegamma.

Tu profites de la vie, toi, dit la hyéne au coq, quand elle le vit: Tu t'es ras-
sasié de viande a satiété, puis tu te l'es enroulée sur la téte [comme un
turban]. C'est une blague sur la créte rouge du coq.

Fando nangoni-ga@koZina.

Fando nangonia kojana.

Le gain est mieux que I'habileté. [119]

Rago fando geni.

Rawo fando gani.

Sens: je l'ai est mieux que je l'aurais.

Kam stiba ni-ka wazia kazirizia ni-ka ¢egarin bako.b

Kam sawa nia wajia kajirjiya nia caragin bawo.

Qui ne taime pas le matin ne t'aimera (vraiment) pas quand le soir arri-
vera.

Kam ni-ka wazia biine-n, suba ni-ka ¢éro dola-nzua.c

Kam nia bune wajiya, sawa dolenjuro nia curo.

Qui te hait la nuit est obligé de te tolérer le matin. Puisque pendant la
journée, 'autorité pourra te protéger.

Giro argim-bé nankulti-ga ¢akin bako.

Ngaro argambe kultu cakkin bawo.

Croquer le mil ne rassasie pas.

Sens: on ne peut atteindre certains objectifs qu'avec plus d’efforts ou de
moyens.

Mattima §f ma nanhasara-ga ¢tirui.d

Matuma shima asarra curu.

Qui part a la recherche peut aussi vivre la perte (puisque celui qui n'a rien
ne peut rien perdre).

76. Nangoni est dérivé du mot H. goni avec le préfixe de l'abstrait, cf. narngonita, [ci-dessus] 7.
78. KaZiri¥ia, voir ci-dessus 49, suba, [ ci-dessus] 48.

79. Dola, pas chez K., correspond au sens de tilas en H..

81. Nanhasara emprunt a 'arabe avec ajout d'un préfixe bornouan.
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“Tu tees fait plaisir,” dit la hyéne au coq, lorsqu’elle le voit, “tu as mangé de la
viande jusqu’a en étre tellement rassasié que tu te l'es enroulée sur ta téte.”
Une variante donnée par nos informatrices: le chat a dit, “nous ¢a nous
manque et chez grand-frére coq il y en a tellement que ¢a reste sur sa téte.”
Elles expliquent: le coq, cest le riche, le chat et la hyéne cherchent toujours

largent.

Trouver dépasse le fait d’étre expert.

Gagner est mieux quétre prétentieux.

Nos informatrices disent: Il y a beaucoup de gens qui croient qu'ils ont plein
de choses dans la téte, mais qui n'ont rien dans la poche. [119]

Vouloir n'est pas trouver.

Vouloir, ce n'est pas obtenir.

Celui qui t’a hai le matin ne peut pas t'aimer le soir.

Celui qui ne t'aime pas le matin ne t'aimera pas le soir.

Nos informatrices finissent la phrase avant quAri Awagana n'ait le temps
de la lire en entier.

Celui qui t'a hai la nuit sera obligé de te voir le matin.

Quelle que soit lattitude, les sentiments ne changent pas.

Croquer le mil ne rassasie pas.

Macher les grains de mil n’enleve pas la faim.

Si tu ne travailles pas les grains, si tu ne les cuisines pas, cela ne va pas fonc-
tionner. Pour nos informatrices: une femme dans un mariage polygame
peut sexprimer comme ¢a pour dire que, comme son mari ne reste pas tou-
Jjours chez elle, elle n'est jamais rassasiée, elle a juste un peu et apreés elle doit
le laisser a lautre.

Clest celui qui cherche qui pourrait connaitre la perte.

Nos informatrices interprétent ce proverbe dans une perspective de com-
merce: celui qui cherche largent, cest celui qui peut faire des pertes, quand
tu fais des affaires, il faut toujours se préparer a une perte.



258

82.

83.

84.

85.

86.

87.

CHAPITRE 3

Gudi &éro kindago-yayé $i-ga yakkemia nangudi-nz detttilegin.

Ngudi shia curo kandawuyero yakkamma yaye, nangudinju cuttulugin.
Méme si tu mets le pauvre dans la graisse, sa pauvreté le fait sortir. Iden-
tique au n°54 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904].

Donc: la pauvreté est une malédiction contre laquelle il n’y a aucune
solution. [120]

Dakarikokké-bé kela $¢llo-bé yaé ¢uwurin gozin.

Dagar kokkoye kala shilloyen yaye, cukkure ngojin.

Quel que soit le palmier doum d’ott lui tombe sa part, le crapaud la prend.
Une image du pieu, qui attend de Dieu ce qui lui revient.

Wattima-nim s6ba $awartiima-bé geni.c

Watumanam sawa shawartuye gani.

Ton ennemi n'est pas I'ami de celui qui te donne de bons conseils.

Ati ti zama §1-bé, béltu kokk¢-ga gubat¢ina ti.d

Adada zama shiye yeno, bultu kokkoa gawatkenna.

Ca, c'est le butin du pied, disait la hyene, lorsqu’elle piétina un crapaud.
Donc: du pain bénit.

Bé-yaé kariia ma kaku go.

Be yaye karuwama kaku wo.

Méme en saison séche, le vent est frais.

Utilisé en général pour des situations qui restent constantes, que ce soit
dans une bonne ou une mauvaise période.

Ci bok §1 ma kinawa go.

Ci bowuds shima kanaa wo.

Une bouche vide est aussi affamée, c’est-a-dire celui qui n'a rien est tou-
jours plein de convoitises.

a  82.Pour kinddgo, cf. K. kéndage beurre fondu. Pour Cettiilegin, cf. ci-dessus 41.
b 83. Dakdri, voir [ci-dessus] 20.

¢ 84.[Le mot] Sawartiima est un participe actif [dérivé] d'un emprunt a l'arabe, Sawarniskin je

conseille.

d 85.Zama correspond peut-étre a tsiman guerre de K.; pourrait désigner une partie du butin.

e 86. B¢ = H. rani saison seche, par rapport a ningeli = H. damana saison des pluies. Le froid B.
kago, K. kdga.
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Méme si tu mets le pauvre dans I'huile, il ressortira avec sa pauvreté.
Variante donnée par nos informatrices: le pauvre, méme si tu le plonges
dans Chuile, il ressortira avec son oreille intacte. [120]

Si la part du crapaud est sur le palmier doum, elle va tomber et il va la
prendre.

La part du crapaud, méme si elle est sur le palmier doum, elle tombera
et il la prendra.

Tout vient a point a qui sait attendre avec une notion de providence divine.
Pour nos informatrices: ta chance ot quelle soit, elle va te revenir. Les bien-
faits de Dieu vont te trouver.

Ton ennemi n'est pas 'ami des conseils.

Ton ennemi n'est pas bon conseiller.

Ne prends pas de conseils aupres d'un ennemi.

“Ceci est une trouvaille du pied,” a dit la hyene, lorsqu’elle a piétiné un
crapaud.!

A comparer avec le proverbe 83, les bienfaits de Dieuvont te trouver.

Méme en saison seche, cest le vent qui fait la fraicheur.
Méme en saison seche, le vent signifie le froid.
Certaines choses ne changent jamais.

La bouche vide, c’est elle qui a faim.
Nos informatrices ajoutent une seconde partie: il faut au moins mettre son
doigt dedans.

1 Zama mot inconnu aujourd’hui.
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CHAPITRE 3

Koltii bili ¢éro-n kargtin kinawa-bé geni.

Koltu baliye curon, karwun kanaye gani.

Laisser les excréments en soi n'aide pas contre la faim.

Signification: ce n'est pas parce qu'on ne paye pas ses dettes que l'on
devient propriétaire.

Quelque chose de similaire existe en haoussa, notamment le [proverbe]
4 chez Mischlich et le 52 de ma collection de proverbes [Prietze 1904], jai
compris la véritable interprétation de ce dernier grace a cet exemple-ci.
[121]

Musko tolibe-n musko ¢idiga-bén kozina.

Musko toliye musko cidiayea kojana.

La main qui est en haut est mieux que celle qui est en bas, c'est-a-dire
donner est mieux ([plus] pieux, distingué) que prendre.

Ni ya fandtimma wérasa aba-num-beé gent, ibra-ga fandtimma.?
Niwarasa abbanambe gani fandam wa, liwura fandam.

Si tu hérites de quelque chose qui n'est pas de ton pere, tu as trouvé une
aiguille (c’est-a-dire un gain inespéré, méme si celui-ci est petit).

Induyaé kadi-ga éertiya zanaP-nzia $i-ga &éro.

Wundu yaye kajia curuiya zanenjua shia curo.

Qui voit la pintade la voit avec son dessin.

Signification: quand on voit une personne, on voit aussi ses prédisposi-
tions naturelles.

Induyaé nandibi kela-nzt-bé ¢trui bako.

Wunduma nandiwi kalanjuye curui bawo.

Ses propres défauts, personne ne les voit.

Wanzam réti-ga wazina.c

Wanzamma retua wajana.

Le barbier n'aime pas les tatouages (ceux qu'il fait avec son couteau aux
autres). Le faire sur son propre corps lui fait mal.

go. La particule ya, qui apparait aussi en H., est selon M[usa] utilisé pour renforcer ni.

Widrasa, de l'arabe, tout comme ibra = H. libra; le H. a I'habitude dans de tels cas d'emprunt
de conserver larticle.

91. Zdna, en principe zdné du H., étoffe, pagne et aussi motif, dessin.

¢ 93. Comme sens similaire M[usa] cite le proverbe H.: Bardo ba-ya s6 a-ma-sa sata, le voleur
n‘aime pas du tout qu'on le vole.



PROVERBES DU BORNO COLLECTES ET EXPLIQUES PAR AL-HAJJ] MUSA 261

88.

89.

90.

91

92.

93.

Laisser le caca dans le ventre n'est pas le remede de la faim.
Laisser ses excréments dans son ventre n'est pas une solution contre la
faim. [121]

La main qui est en haut surpasse celle qui est en bas.
Ilvaut mieux étre celui qui donne que celui qui regoit.

Si tu obtiens un héritage qui n'est pas de ton pére, méme si cest une
aiguille, c’est bien.

Selon nos informatrices, il y a une interprétation genrée liée aux régles de
Uhéritage musulman qui fait que la femme n’hérite pas du mari, mais les
enfants.

Celui qui a vu la pintade a vu sa parure.

Pour nos informatrices, ce proverbe peut étre utilisé pour évoquer une femme
dont on sait tout de suite en la voyant quelle est arrivée dans le mariage
avec sa richesse, ce nest pas son mariage qui a pu lui donner ce qu'elle a.

Personne ne voit le mal chez lui.

Variante donnée par nos informatrices: Le singe ne voit pas la bosse qu'il a
sur son front. Une autre variante en haoussa: Laifi tudu ne, sai ka take naka
ka hangi na wani, la faute, cest comme une colline, pour regarder celle du
voisin tu montes sur la tienne.

Le barbier naime pas les cicatrices.

Le barbier ne veut pas de cicatrices [scarifications], mais il veut bien en faire
aux autres.
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94.

95-

96.

97.

98.
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Induyaé kaki-nzu wazia kaki-nzu geni.?

Wundu yaye kaganju wajiya kaganju gon.

Qui n'aime pas le sien, alors il ne lui appartient pas non plus. Un frere
qu'on n'aime pas par exemple n'est pas un frére. [122]

Lahira b¢la karéngu: kaZiri ¢igyam-yaé, na tote-m bonimin.>
Laira bala karanga: kajiri ciyam yaye, nadan bonamin.

L'au-dela est une ville trés proche, méme si tu pars le soir pour y aller, tu
dormiras la-bas.

Sens: qui sait qu'il est proche de la fin?

Wortt kela-ném-ga kozia, kela indi-bé-yaé ¢ukuro.c

Bado kalanam kojiya, kala wunduye yayero cukkuro.

Siun jet rate ta téte, qu'il atterrisse sur la téte de qui que ce soit.
Kunkiina mana zézoma.

Kunguna mana njejoma.

Sens: avec de l'argent, on peut faire taire les rumeurs.

Bultu-yaé kinzo-nzi-madzigerin bako.

Bultuma kanjomanju jagarin bawo.

Méme la hyéne ne mord pas celui qui lui donne quelque chose.

Kadi-yaé ziré-ga nozina: Kam kiiloma ¢uruna ti éekasin.

Kaji yaye jirea nojana: Kam kuloma curunadan cakasin.

Méme la pintade connait la vérité: si elle voit le propriétaire du champ,
elle s'enfuit. [123]

100. Agoma §1-ma kargln ago-nzu-be.

Awoma shima karwun awonjuye wo.
Qui possede sait aussi comment s’en occuper.

101. Diski koa méegu aba mégu geni.

Diski kwa mewu abba mewu gani.
Il est toujours mieux d’avoir dix hommes plutot que dix peéres.

94. Linformateur donne ici la traduction suivante en H.: Kowa ya-ki nasa ba nasa ba ne.

95. Proche de K. karange; pour kasiri, cf. [ci-dessus] 49.

96. Au lieu de worniskin, qui présuppose l'infinitif worti, K. a gémgin et B. gémniskin je jette.
Pour cukuro, cf. K. tsukiiro comme futur, tsukiire comme indéfini 11; mais au regard du sens
correspondrait a la deuxiéme [forme]. Le sens du proverbe correspond a la formule de Gane-
lon dans le poéme de Uhland: Wir’ ich mit guter Art davon, mog’ euch der Teufel holen.

98. La productivité du suffixe ma dans la construction du nom agentif est mise a jour par le
possessif dans kingo-nzi-ma, ou kinZo (infinitif de yiskin je donne, chez K. ntso) précédé du
possessif. Les suffixes en kanouri sont assez mobiles pour étre ajoutés a des expressions com-
plexes et en méme temps assez solides pour influer sur les voyelles précédentes, cf. agé-ma
de ag(f, voir ci-dessous 100 et zana-nzia de zané, voir ci-dessus 91.
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Celui qui n'aime pas ce qui est a lui, c'est que ca ne lui appartient pas.

Ne pas aimer les siens, c'est les nier.

Pour nos informatrices, deux interprétations possibles: celui qui n'aime pas
son bien, cest que son bien est petit ou celui qui naime pas ses parents ne
saime pas lui-méme. [122]

L'au-dela est une ville toute proche, méme si tu pars le soir tu y dormiras.
La mort est au bout du chemin.

Siun jet [de pierre] rate ta téte, tant pis s'il tombe sur quelqu’'un d’autre.

L'argent tue la parole.

Si tu achétes ou si tu corromps les gens, personne ne va rien dire. Quand tu
as largent, personne ne te contredit, tout ce que tu dis est accepté, il n’y a
pas de discussion.

Méme la hyéne ne mord pas son bienfaiteur.

La hyéne n'est jamais reconnaissante, mais méme elle sait reconnaitre un
bienfaiteur.

Méme la pintade connait la vérité, lorsqu'elle voit le propriétaire du
champ, elle s'enfuit.

Tout le monde sait ce qui est la vérité. [123]

Celui qui posséde une chose, c'est lui qui connait le remede pour cette
chose.

Explication donnée par nos informatrices: s’il y a un trou dans le toit ou un
lit au pied cassé, le propriétaire sait ot est le probléme.

Jai fait dix maris, mais ce n’est pas avoir dix péres.

Dix maris, ce n'est pas dix peres.

Nos informatrices analysent ainsi le proverbe: “Un pére, tu ne peux en avoir
qu'un seul alors qu'un mari tu peux en changer et en avoir jusqua dix ... Si tu
te faches, cest quelque chose que tu peux dire a ton mari.” Nos informatrices
pensent qu'une variante existe aussi en haoussa.
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102, Ago ati kittu, zoli bili-ga zubtina ti.2
Awo ada kuttu yeno, joli balia jawunnya.
Ca n’a pas bon goit, dit I'idiot, quand il a mangé des excréments.
103. Kunkuna-ni buskin, kandin sabuni kaibunia ti.b
Kungunani buskin yeno, kandin sawul kaiwunnya.
Cest mon argent que je suis en train de manger, disait le Touareg, apres
avoir acheté du savon (croyant que c’était une gourmandise).
Lot de consolation, si quelqu'un n'est pas satisfait de son achat.

104. Koko-yaé maradi-ni-ga asalac¢ia gidegi-ga kozina.©
Kowu yaye maradunia asalajiya dewua kojana.
Méme si c’est un vautour, s'il peut subvenir a mes besoins, il est mieux
qu'une autruche.

105. Ningili-fi-yaé kazim-ziia.
Nangali fiyaye kajamnjua.
Chaque saison des pluies a son herbe.
Utilisé pour décrire le caractere d’'un roi et son influence sur le pays.

106. Dalimi margubdnd-gacurina ti, gulzina $i-ro: Lalé! Am déga-bé cero
berni-bé isei bako illa dagu-nza-n Zie-wa isei.
Ndalimi morowonna curunnya, shiro: Lale! Am degaye curo barniyero isai
bawo illa dawunjan jea isai, yeno.
Lorsque le lézard vit un varan, il lui dit: Bienvenue, les compatriotes vien-
nent en ville seulement avec une corde au cou.
Le cousin, plus petit et habitant la ville, a pitié du varan ici, qui vient en
ville seulement comme butin de chasse, c’est une image des compatri-
otes qui viennent en ville seulement si le juge les a convoqués. [124]

a 102. Cf. K. kita pourri, mauvais, désagréable.

b 103. Les Touaregs jouent ici le role des barbares, que jouent les Bédouins chez les Arabes.

¢ 104. K6ko le vautour = K. kdge, B. kago qui est différent dans la prononciation, voir kokko
crapaud (ci-dessus 83, 85) = K. kdko, B. kogo. Maradi, asalaci, cf. Prietze 1914: chanson viI g.

d 106. Alors que le varan est apprécié comme gibier, on ne mange le 1ézard que comme remede
contre les inflammations du cou.
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“Ce n'est pas du tout bon,” a dit le fou quand il a mangé le caca.

Quelque chose que lon peut dire a quelqu’un dont on estime qu'il ne sert a
rien.

“Je vais manger mon argent,” disait le Touareg, apres avoir acheté du
savon.

Il y a plusieurs versions de cette histoire, selon nos informatrices. Il a cru
qu'il achetait une sucrerie et il a acheté du savon, mais il ne veut pas perdre
son argent, donc il le mange quand méme. On peut dire ¢a aussi quand on
veut conjurer une perte, par exemple si tu as épousé une femme et qu'elle ne
fait pas ce que tu attendais, comme tu as dépensé de largent pour la marier,
tu acceptes la situation.

Méme si c'est un vautour, s'il peut subvenir a mes besoins, il surpasse une
autruche.

Méme si c’est un charognard, s'il peut me satisfaire, c’est mieux qu'une
autruche.

Variantes données par nos informatrices: méme si cest un taureau, s’il
donne du lait, ce nest pas grave. “Il vaut mieux une femme qui peut tenir
une houe,” dit 'homme qui a épousé une femme qui a de grandes dents (elle
est laide, mais elle peut travailler). Lessentiel est d'étre satisfait que lobjectif
soit atteint, méme si ce nest pas bon.

Chaque saison des pluies a son herbe.

Méme idée quon ne peut pas se baigner deux fois dans le méme fleuve,
chaque chose a son moment, au sens ou les choses changent a chaque
moment. Selon nos informatrices, ce proverbe parle des époques, certains
rois correspondent a des époques heureuses, dautres a des moments ter-
ribles.

Lorsque le lézard vit un varan, il lui dit: “Bienvenue, les gens de I'extérieur
viennent dans la ville seulement quand ils ont une corde au cou.”

Le lézard dit au varan: “Bienvenue, gens du dehors, si on vous voit en ville,
c'est que vous avez la corde au cou!”

Pour nos informatrices: le varan on le chasse, cest un gibier, s'il est en ville,
cest qu'il a été attrapé, lexpression peut étre utilisée pour décrire la situa-
tion d’un voleur venu de brousse et qui sest fait prendre en ville. [124]
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112.

CHAPITRE 3

Marguban?gulzina: Kanadi kaso-ga kozina.

Morowon guljana: Kanadi kasoa kojana.

Le varan dit: Patienter est mieux que s'enfuir.

Dans le n°76 de mes proverbes haoussas, on lui attribue le principe con-
traire.

Dal{mi gulzina: Kasemin-yaé r6-ntim ¢¢lugo.
Ndalimi guljana: Kasamin yaye ronam kiluwo.
Le 1ézard dit: Peu importe a quel point tu cours, cela te cotitera la vie.

Msko kam-beé ni-ro biri kalua ziibuin bako.P

Musko kambe niro bari kalua jawuin bawo.

La main de quelqu’un ne te donne pas a manger la bouillie avec le bouil-
lon.

Signification: celui qui laisse ses affaires étre conduites par un autre n'y
trouvera pas son compte.

Kusétto siba-bé 1 ma kusatto kazZiri-bé zib¢in.c

Kusotto suwaye shima kusotto kajiriye casayin.

Un visiteur, arrivé le matin, souhaite la bienvenue au visiteur qui arrive le
soir (faisant comme s'il était déja de la maison).

Céro $§1 ma gudo-ga ¢ato na kintaram-zu.
Curo shima ngudoa na kantaramnjuro cado.
Clest le ventre qui conduit I'oiseau a 'endroit oli on va l'attraper. [125]

Agd ati agd ména-bé geni: kamo tata-nzi-ga éundi.

Awo ada awo manaye goni: kamu tadanjua cundi.

Qu'une femme ait avalé son bébé, c'est plus que ce qu'on peut raconter.
Image pour tout ce qui est inoul.

a 107. Pour margubdn, cf. [ci-dessus] 53.

b 109. Pour biri, cf. Prietze 1914: chanson X. Kalua de kalu-wa; kalu est la sauce ou la soupe pré-
parées a partir de différentes plantes dans le Soudan, H. mia.

¢ mo. B. kusoto étranger, hote = K. kusdto. Cf. K. nusotongin je suis ou je deviens étranger,
nusdto I'étranger. Comme dans le cas précédent on a utilisé un verbe intransitif, ici dans le
mode causatif: Zibcin, chez K. tseptsin (de tsémgin) il descend, ici = il est descendu, il est

accueilli.
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Le varan dit: “La patience surpasse la fuite.”

Le varan dit: “La patience est mieux que la fuite.”

Pour nos informatrices, avec la patience tout passe alors que quand tu fuis
onva toujours te rattraper. Le varan, cest du gibier et sa téte ou sa peau sont
utilisées pour faire des formules magiques, par exemple pour faire que lon
ne voit que le roi dans une foule de mille personnes, ou pour faire grandir
magistralement quelqu’un, en plus parmi ses os il y a los du paradis qui
donne le succes.

Le 1ézard dit: “Plutot s'enfuir quitte a perdre la vie.”

Pour nos informatrices, cest quelqgu'un de brave qui va dire ce type de
phrase, qui signifie: on ne peut pas échapper a la mort et que lon dit pour se
donner du courage.

La main de quelqu'un ne mangera pas pour toi le plat avec sa sauce.

La main de quelqu'un ne peut pas te faire manger le plat en sauce.

Selon nos informatrices, lidée est que la main de quelqu'un ne va pas bien
mélanger la sauce et la pate comme toi tu aimes. Il ne faut pas espérer
quelque chose de quelqu'un, si tu comptes sur quelqu’un tu seras toujours
dégu. On n'est jamais mieux servi que par soi-méme.

Le visiteur du matin, cest celui qui accueille celui du soir.!

Nos informatrices proposent deux interprétations: la premiére, il est ques-
tion ici de la marmite, le matin et le soir, c’est la méme marmite que lon uti-
lise. La seconde, dans le contexte du voyage, si tu pars le matin tu arriveras
plus tot et tu pourras accueillir ceux qui arrivent le soir parce que tu seras
désormais a laise dans la maison.

Clest le ventre qui améne l'oiseau la ou on I'a capturé.

Clest la faim qui conduit l'oiseau a sa perte.

La faim tentraine a agir imprudemment, la faim te conduit a des situations
inextricables. [125]

“Ceci n'est pas quelque chose a raconter,” [dit] la femme qui vient d’avaler
son bébé.

Pour nos informatrices, cela signifie qu'il n’y a rien a dire. La femme a
avalé quelque chose de tellement précieux quon ne peut méme pas se le
représenter, il n'y a rien a en dire. L'idée de tuer est symbolique ici, mais elle
a fait quelque chose de tellement grave, elle a tellement dépassé les bornes
que cest impossible a comprendre. Ce type de phrase est utilisé dans des
situations de trahison, par exemple quand quelqu’un en qui tu avais vrai-
ment confiance ta trahi.

1 Sur cette notion de I'étranger ou du visiteur dans les sociétés parlant peul, kanouri, haoussa
et zarma-songhay, Awagana et Abdoulaye 2001.
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114.

5.

16.

17.

18.

CHAPITRE 3

Nanbako §1 ma nangudi-ga ¢akko.

Bawodas shima nangudia cakko.

Clest le fait de ne rien avoir qui est a l'origine de la pauvreté.

Cette expression est a mettre au méme niveau que la découverte de
Brisig: Die grofse Armut kommt von der grofSen Pauvreté her [La grande
misere vient de la grande pauvreté].2

Sini® bako-yayé, béltu nansini-ga ¢idin bako.

Sani bawo yaye, bultu nansania cadin bawo.

Vaut mieux pas de berger, plutét qu'une hyene.

Une image comparable a la notre: faire du bouc le jardinier.

Diskina ma diskini; Kamo-ni kam kamo bako guréta-ro yiskina.c
Diskanama diskani; kamuni kam kamu baworo guretaro yiskana.

Je lai fait (précisément mettre ma femme en sécurité pendant mon
absence), mais en méme temps je n‘aurais pas di, puisque je I'ai mise
dans les mains d'un homme qui n’a pas de femme. Expression d'un doute
a posteriori apres avoir confié quelque chose a quelqu'un.

DaZ1, ména ¢éri, malum bélkaci ¢ukorina.

Daji, mana ceri, malam balgajiro cukkurana.

Clest fini, la chose est réglée, dit le religieux qui est tombé dans le puits.
Plaisanterie a propos d'un fait accompli.

Kamo fer-gei: kam Zibana ti ma, §i ma kuma-nzé-ro (wol21).

Kamu for gai: kam jowanada, shima kamanjaro wolji.

Une femme, c’est comme un cheval: celui qui sait la diriger est aussi son
maitre. [126]

Bélku kam 8i-ga bat¢ina ti ma aba-nzu go.d

Balwu kam shia batcanadama abbanju wo.

Qui frappe un sauvage est son pere (puisque le sauvage va crier: Papa).

a [Prietze fait référence ici a une formule de I'inspecteur Brisig, un personnage de I'écrivain
Fritz Reuter (1810-1874) dans son roman Ut mine Stromtid).
b 114. Berger K. suini, B. suni.

o

115. Tournure similaire au 54 [ci-dessus].

d 18. Bélku, pas chez K. (pourrait correspondre a K. bilge mousse, bulle d’eau), expression géné-

rique pour paien sauvage = H. baguari.
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Clest 'absence qui cause la pauvreté.
A comparer avec le proverbe 1.

Méme s'il n'y a pas de berger, la hyéne ne gardera pas les animaux.
Meéme s'il n'y a pas de berger, on ne prendra pas une hyene.

Pour nos informatrices: la hyéne ne connait que son ventre, on ne peut pas
lui faire confiance [de 111 a 15, série autour de confiance/trahison].

“Je l'ai fait, mais je n‘aurais pas dii,” disait un homme qui a donné la garde
de sa femme a quelqu’un qui n’a pas de femme.

Jel'ai fait, mais je n‘aurais pas di; j'ai laissé ma femme avec un célibataire.
Pour nos informatrices, c’est un enjeu autour de la responsabilité et du fait
de devoir assumer ses actes qui est posé ici, l'idée de refuser dadmettre ou
au contraire daccepter les conséquences de ses actions. Cet homme a fait
quelque chose, puis il l'a regretté et il constate son erreur, cest un acte invo-
lontaire fait sans réfléchir. Un proverbe qui peut se dire quand ta confiance
a été abusée par quelqu’un.

“Cest fini, le bavardage est terminé,” dit-on lorsque le lettré tombe dans
le puits.

Nos informatrices comprennent: “Clest terminé,” dit le lettré qui est tombé
dans le puits. Cest comme: “Cest fini pour mon ame” quand le peureux
est tombé du lit. Il sagit d'un proverbe sur ceux qui voient au tragique des
choses pas si graves, ainsi le lettré hurle a la mort alors qu'on peut aller le
chercher dans le puits. Plus de peur que de mal.

La femme, c'est comme le cheval, celui qui la monte est son propriétaire.
Pour nos informatrices, c’est un proverbe a connotation sexuelle. [126]

L'idiot, celui qui le frappe, c'est lui son pere.
Ilva obéir a tous ceux qui le frappent. Proverbe inconnu de nos informatri-
ces.



270

119.

120.

121.

122.

123.

124.

CHAPITRE 3

Tata hali kalia-bé ¢idin bako.
Tada hal kaleaye cadin bawo.
Un homme libre ne montre pas le caractére d'un esclave.

Ago nangoa ti kdremu ma galgo.

Awo nanguada karmoma ngalwo.

Méme la mort est mieux que la honte. (Presque mot a mot déja dans
[Prietze 1914] chanson IX 2.)

Guburi kadi ¢ilim-bé ro kadi kimé-be kozina.»

Cuwuri kadi calambero kadi kimeye kojana.

Méme dans la tombe, le serpent noir a plus de valeur que le rouge vivant.
Clest ainsi que parle une femme qui a perdu son premier mari et qui se
chamaille avec son second mari.

Gafo $im bako, ¢aP §im-wa, kda ate-gei ggnf.

Ngawon shim bawo, ca shima wa, adagai gani.

On n'a pas d'ceil derriére, si on en avait, il en serait autrement.

Targuna berber-zt-ga razin bako.

Tarwuna barbarnjua rujin bawo.

Le lievre ne méprise pas sa poussiére, cest-a-dire qu'il souleve autant de
poussiére que les grands animaux.

Kam kuruguzina ti boboté-ga fanzin bawo.c

Kam kuruwujanada bowodaa fanjin bawo.

Qui s’est éloigné n'entend pas l'appel.

Signification: I'excité n'‘écoute aucune mise en garde. [127]

a 121 Guburi [vient] de l'arabe. Le serpent noir est plus gros que le rouge et effraie certains
jusqu'a la mort s'il se dresse.

b 122. Il sagit ici d’'une phrase au conditionnel, comme celle mentionnée dans Prietze 1914:
chanson vII g avec éa et koa postposé dans la phrase suivante, selon K. [Gr.] § 322.
¢ 124. Cf. K. kiragu grand, long.
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L'enfant libre n’a pas le caractere de l'esclave.

Pour nos informatrices: un esclave fait des choses qu'un noble ne peut pas
faire parce que son instinct va retenir ce dernier. La nature du caractére
d’une personne est liée a son statut, si le fils d'un chef de canton agit mal, on
va dire que sa mére est une chienne, elle a découché et lenfant ne peut pas
étre lenfant du noble.

Plut6t mourir que de poser un acte honteux.

Une situation correspondant a ce proverbe pour nos informatrices: si tu
cherches a séduire une des coépouses de ton pére et que ton pére sen rend
compte, tu nas plus qua te suicider.

Le trou du serpent noir dépasse celui du serpent rouge.

Pour nos informatrices: le serpent noir a du venin mortel, le rouge nattaque
pas, il dort beaucoup. Sutilise par exemple si une femme a a choisir entre
deux prétendants et que l'un deux est connu pour avoir un caractére
méchant, alors on va pouvoir lui dire cela.

On n'a pas d'ceil derriére, si on en avait un, ce ne serait pas ainsi.

Une variante donnée par nos informatrices: méme si tes oreilles sont comme
celles d'un éléphant, tu n'entends pas ce que l'on dit dans ton dos. Signifie: si
on parle dans ton dos, tu ne vas pas le savoir, un proverbe qui concerne les
commeérages.

Le lievre ne sous-estime pas sa poussiere.

Plusieurs interprétations possibles pour nos informatrices: le liévre se con-
sidére comme trés important ou le liévre fait beaucoup de poussiére en sor-
tant de son terrier de maniére a ce que lon ne sache pas vers ou il part. Ne
sous-estime pas la poussiére que le liévre peut faire pour se protéger, ce qui
revient a dire: il ne faut pas sous-estimer les petits.

Celui qui est déja loin n'entend pas qu'on I'appelle.

Plusieurs interprétations possibles pour nos informatrices: ce qui est passé
est passé et ne revient plus ou quelqu’un qui n'écoute pas les conseils parce
qu'il est trop occupé, tu las prévenu et il n'en a pas tenu compte. [127]
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125. Ag6 kankalé-wa ti belaka gagin bako.?
Awo kangadiads balaaro ngayin bawo.
Qui a des cornes ne rentre pas dans un trou.
Signification: celui qui a commis quelque chose de grave se cache de
l'autorité.
126. Tigi bu-wa ti nankasua-ga dib¢in bako.b
Tiyi buada kasuwaa dapcin bawo.
Tant que l'on vit, on est aussi exposé a la souffrance.
127. Afiyaé zauZia, kargun-zu Alla.
Awiyaye zaujiya, karwunju Ala.
Dans toute souffrance, Dieu est celui qui aide.
128. Alla-ga $ukurné; §1 ma kinzoma.c
Alaa shukurne; shima kanjoma wo.
129. Afiyaé badizia, ¢érin.
Awiyaye baditiya, cerin.
Tout ce qui a un début a aussi une fin.
130. Afiyaé &ero fiofioma kadafu nozina daté-n.d
Awo curo fiofiomayedaa kadawu daten nojana.
Ce qui se passe dans le poussin, le faucon le saura bientot.
131 Afiyaé &ero fokara-bé malum nozina daté-n.e
Awo curo fuwurayedsa malam daten nojana.
Ce qui se passe dans I'éleve, I'enseignant le saura bientot.

132.  Agd ati Alla ma nogygno: barbu barbu-ga ztbui?
Awo ada Alama nojo: barwua barwuma jawui.
Le bon Dieu sait si c’est un voleur qui a volé un voleur.
133. Gobélma beské kau-ga ¢eragini.f
Ngawulma biske kaua caraganni.
Qui porte des ceufs n'aime pas qu'on joue avec des pierres. [128]

a 125.La corne, K. kangddi, B. kdangadi. Le trou, K. beldga, B. bulaka.

b 126. Pour tigi, cf. Prietze 1914: chanson V11 5 ss., tiigu. Dibcin = K. déptsin, voir démgin je laisse,
je répudie.

¢ 128. Pour kingZoma, cf. ci-dessus 98, sukurné de l'arabe. [Proverbe non traduit a part en mot a
mot.|

d 130. Poussin, apparemment pas chez K., chez B. fiydgma. Daté, ici avec le suffixe locatif n, voir
ci-dessus 106.

e 131 Fokard de l'arabe, voir Prietze 1914: chanson 1v 36.

f 133. CEuf, B. gibbel, ngubbel.
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Celui qui a des cornes ne peut pas entrer dans un trou.

Pour nos informatrices, cest lié a une question sociale, on ne peut prétendre
a une place a laquelle on n'a pas droit ou que lon ne mérite pas, chacun a
sa place.

Un corps avec du sang ne peut pas échapper a la maladie.
La maladie fait partie de la vie. Cest l'idée que cest dans lordre des choses.

Si quelque chose devient terrible, son remede est Dieu.
La foiva taccompagner dans les difficultés.

Remercie Dieu, c’est lui le bienfaiteur.

Tout ce qui commence a une fin.

Tout ce qui est dans le ventre des poussins,! I'épervier sait ou le trouver.
Le prédateur sait toujours ot est sa proie.

Tout ce qui est dans le ventre de I'éleve, le lettré le savait avant lui.

Pour nos informatrices, ce proverbe fait référence au savoir, tout ce qu'un
étudiant apprend vient de son maitre, lexpression peut sutiliser si tu
éduques quelqu’un et qu'il se montre prétentieux, alors tu peux lui dire cela,
dans le sens ou tout ce que tu sais, c’est moi qui te lai appris.

“Dieu seul sait ce qui s'est passé,” dit le voleur qui a été volé par un voleur.
Levoleurvolé.

Le vendeur d’ceufs n'aime pas les jeux de pierres.

Pour nos informatrices, lexpression s'interpréte en termes de classes sociales,
ily a des endroits ou seulement les riches peuvent aller, des endroits ot seuls
les pauvres peuvent aller, parce que vous n'avez pas les mémes maniéres de
faire ou de penser, comme entre les illettrés et ceux qui savent. Le risque de
voir ses ceufs se casser, cest le risque de se mélanger avec ceux qui ne sont
pas comme soi. [128]

1 Dans le kanouri contemporain du xx1¢ siecle, fiofioma n'est plus en usage, on dit aujourd’hui
le petit de la poule, cest la traduction en allemand de Prietze qui permet ici d’'accéder au

sens.
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139.

CHAPITRE 3

Ag6 kanzéma &eragina tf, §1 geni §imzauta ma éeragd.?

Awo kangema caraganada, shi gani shimzautama carawo.

Ce que le fiévreux apprécie n'est pas ce que le malade des yeux aime.
Car I'un souhaite avoir du feu dans la chambre et 'autre craint la fumée.
Voici un exemple similaire dans notre Plattdeutsch [dialecte bas-alle-
mand]: Wat den Enen sin Uhl s, is den Annern sin Nachtigall, ce qui est un
hibou pour l'un est le rossignol de l'autre. [Ce que 'un n'aime pas, l'autre
l'aime volontiers. ]

Ago batti-kalkiitamma éeragina ti, §1 geni batti-argimma éerago.

Awo battu kalwusanma caraganada, shi gani battu argamma carawo.

Ce qu'apprécie celui qui bat le coton n’est pas ce qu'aime celui qui bat le
mil.

Puisque pour I'un le vent est nécessaire et I'autre doit I'éviter. Comparer
avec le précédent.

Sini kanima sini béltu-ga ¢eragin bako.c

Sani kanima sani bultuye carayin bawo.

Léleveur de chévres n'aime pas le gardien des hyénes.

Cest comme ca par exemple que le sultan du Dar For [Darfur] regarde
soupconneusement 'Egypte et son suzerain anglais.

Kargu kida-be-n ¢eltgin bako halle azalénzu 1sin.d
Karwu kidaye culuwin bawo halle ajalnju isin.
Le coeur ne cede pas a cause de l'effort, sauf si son heure est arrivée.

Kantim kirmu-wa ¢abo-n.

Konam karmoa caman.

Le sommeil ressemble a la mort.
Dagel-wa kam-wa ¢abo-n.f

Dagalla kamba caman.

Le singe ressemble a 'homme. [129]

a 134. Cf. K. kdngéma fiévreux, voir kdngé fiévre = B. kange. Pour zautd, comme [ci-dessus] 2.
Forme de l'infinitif, cf. matd a cté de lobjet préposé dans Prietze 1914: chanson x11.

b 135. Batty, infinitif 1 (voir banniskin je frappe) se place devant son objet.

¢ 136. Sini, voir [ci-dessus] 14. Le mot est utilisé aussi pour le gardien d’animaux sauvages,
comme ceux détenus dans les cours des rois.

d 137.AZal est dorigine arabe.

[¢’]

138. A propos de éabo-n, voir son origine arabe dans Prietze 1914: chanson 1v g.

f 139. Un semblable déja [dans] Prietze 1914: chanson 1v 10.
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Ce dont celui qui a la fievre a besoin, ce n'est pas ce dont celui qui a mal
aux yeux a besoin.
Chaque probléme a sa solution.

Ce dont celui qui a le coton a décortiquer a besoin n'est pas ce dont celui
qui a le mil a décortiquer a besoin.
Chaque probléme a sa solution. Méme construction que 134.

Le berger de la chévre n'aime pas le berger de la hyéne.

Le berger de la hyéne, lexpression fait référence a ceux qui font des specta-
cles avec les hyénes, ils vendent aussi des médicaments, des herbes et des
potions. Pour nos informatrices, ily a ici une dimension de classe sociale qui
renvoie a l'idée de ne pas souhaiter mélanger des gens qui ne viennent pas
du méme monde. A comparer avec le proverbe 133.

Le cceur ne céde pas a cause de l'effort, sauf si son heure est arrivée.

Nos informatrices linterprétent comme ceci: celui qui a lamour du travail,
cet amour ne finit pas, jusqua ce que son dernier jour arrive. Un travail
imposé et un travail choisi, ce nest pas la méme chose. Ceest comme ces
vieilles personnes qui continuent a travailler, a vendre au marché, a faire le
labour, par plaisir méme si elles n'en ont pas besoin.

Le sommeil ressemble a la mort.

Quand on est profondément endormis, on ne ressent rien.

Le singe ressemble a 'homme.
L'une de nos informatrices poursuit: leur grand-pére est le méme. [129]
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CHAPITRE 3

Kam ago mana-bé ¢idina ti sumonju leté.2

Kam awo manaye cadanada samonju licco.

Qui s’est attiré des ennuis se bouche les oreilles.

Mana ti kulguli-géi: ¢eltigia kumanzé-ga cézin.

Manada kulwuli gai: caluiya kamanjua cejin.

La parole ressemble au lion: si elle sort, elle tue son propriétaire.

Mise en garde contre les déclarations non réfléchies sur les gens du pou-
voir.

Kam $im méi-bé ¢urtina ti §im galadima-ga rizin bako.>

Kam shim maiye curunada shim galadimaye rijin bawo.

Qui a déja vu le roi dans les yeux ne craint pas de voir le prince héritier.

Kam gtibel Zibi-ro ¢akkina ti, lugonzi ti katk‘érin bako.c
Kam ngawul jiwiro cakkanads, tuluwonju tiyerin bawo.
Qui a mis un ceuf dans une bouteille pourra aussi l'enlever.

Clest ainsi que le roi peut laisser tomber un favori a n'importe quel
moment.

Kuma gim-ma ti §1 ma na inki ¢idorin ti-ga noggno.d

Koma ngimmada shima na yingi cudurindaa nojo.

Qui posséde une maison sait ou la pluie y rentre.

Clest ainsi, c'est 'Thomme qui connait le mieux les faiblesses de sa femme.
[130]

Kam ¢urui bako ti $aida® ruskina ti ga gulZin bako.

Kam curui bawoda shaida ruskanadaa guljin bawo.

Qui n'a pas vu ne peut pas dire qu'il a vu de ses propres yeux.

a 140. Let¢o, indéfini 11 de la forme en ¢ (cf. Introduction Prietze 1914) de lenniskin, qu'on ne
trouve pas chez K.

b 142. Le galadima comme héritier du tréne est le premier apreés le roi, méme si le kacdlla, chef
de 'armée, a plus de pouvoir; mais celui-ci est souvent un esclave.

¢ 143. [Le mot] ibi, pas chez K., est une gourde qui a une ouverture étroite que I'on est souvent
obligé de graisser pour y introduire un objet.

d 144. [Le mot] ¢idorin, absent chez K., est utilisé seulement a la 3¢ personne du singulier. Ici,
comme dans la [phrase] suivante, le suffixe de I'objet ga apres ti marque la phrase relative et
renvoie au nom duquel il dépend.

e 145. Saida est d'origine arabe.
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140.

141.

142.

143.

144.

145.

Celui qui a fait un acte scandaleux n'a qu'a boucher ses oreilles.

Quand tu fais quelque chose de mal les gens vont dire quelque chose, donc
autant te boucher les oreilles.

La parole, est comme le lion, quand elle s'échappe, elle tue son proprié-
taire.

Une parole non mesurée peut se retourner contre celui qui parle. Cela signi-
fie: fais attention a ce que tu dis ou il faut tenir sa langue. Iy a une dimen-
sion sociale liée a la parole et a ses conséquences.

Celui qui a vu I'ceil du roi n’a pas peur de I'eeil du notable/galadima.

Leil signifie que tu las vu, que tu l'as rencontré en téte a téte, entre quatre
yeux, ta proximité avec lui rend inutile de se rapprocher de ceux qui sont
autour de lui.

Celui qui a réussi a mettre 'ceuf dans une gourde saura l'enlever.

Il existe une version similaire en haoussa: Wanda ya yi tuwo a cikin tulu ya
san yanda za ya yi kwasa shi, celui qui fait de la pate dans une jarre saura
comment l'en sortir. Une autre variante est donnée par nos informatrices:
le plan pour sen sortir est dans les mains de celui qui sait chevaucher la
hyéne. Si tu as déja su gérer des situations difficiles, tu réussiras a régler
cette situation.

Le propriétaire de la case sait ou I'eau rentre.

S'ily a quelque chose quineva pas dans un couple, ceux qui sont a lextérieur
ne peuvent pas savoir quel est le probléme, mais les membres du couple eux
savent trés bien ol est le probleme. A comparer avec le proverbe 100. [130]

Un aveugle ne va jamais témoigner qu'il a vu.
Sadresse a quelqu’un qui parle de quelque chose qu'il ne peut pas connaitre.



278

146.

147.

148.

149.

150.

CHAPITRE 3

Ruskina-wa diskina-wa léiyatéi*ruskiniwa diskini wa leiyatei bako.
Gulliskina-wa diskina-wa léiyatéi: gulliskini-wa diskini-wa leiyatei bako.
Néniskina leiya¢in, noniskini leiya¢in bako.

Ruskana-a diskana-a laiyatai ruskoni-a diskoni-a laiyatai bawo.
Gullaskona-a diskana-a laiyatai: gulloskoni-a diskani-a laiyatai bawo.
Nonaskana laiyatin, nonaskani laiyatin bawo.

Jai vu et j'ai fait font souffrir, mais je n’ai pas vu et je n’ai pas fait ne font
pas souffrir, j’ai dit et j’ai fait font souffrir, mais je n'ai pas dit et je n'ai pas
fait ne font pas souffrir, je sais fait souffrir, mais je ne sais pas ne fait pas
souffrir. Alors, si on ne veut pas avoir d'ennuis, ne jamais dire j’ai vu ceci,
j'ai dit ou jai fait cela.

Ci zubuni ku4, barka ¢akkin bako.

Ci jowunniwa, barga cakkin bawo.

Quand la bouche n'a pas mangg, elle ne remercie pas.

Ago kurd-bé am §im-wa-bé; mugé, sumo-niim Zanné, ago fanta am sumo-
wa-be.b

Ago kuroye am shimbaye; muwa, samonam zanne, awo fantaye am samoaye.
Une attraction est pour ceux qui ont des yeux. Sourd, cache ton oreille,
cette audience est pour ceux qui ont des oreilles.

Signification: les petites gens n'ont pas a s'occuper de ce que font les
grands et les hommes de pouvoir. [131]

Afi-yaé bannazia, kanadi, bako.c

Awi yaye bannatiya, sai kanadi, awima bawo.

Si quelque chose est perdue, ce n'est que par manque de patience, alors
rien n'est perdu. Exactement comme le n°54 des proverbes haoussas de
Mischlich.

Kanadi-ma §i ma kau-ga dézo.

Kanadima shima kaua dejo.

Le persévérant peut cuire la pierre.

a 146. Leiya, d'aprés sa composition phonique, laisse penser a une origine arabe, apparait ci-
dessus en 3; el est la terminaison de la 3¢ personne du pluriel de I'indéfini 1 du réflexif de la
conjugaison faible (1r), voir introduction Prietze 1914.

b 148. Cf. K. méga muet. Pour Zanné, cf. K. tsangin (3¢ personne du singulier tsdktsin) je couvre.
Appartient au groupe de verbes mentionnés dans I'introduction (Prietze 1914), qui ont une
finale gutturale et dentale dans le dialecte manga. Pour le 2¢ infinitif de fanniskin, fantd avec
sa construction déviante, cf. Prietze 1914: chanson x11.

¢ 149. La conclusion est caractéristique de la brieveté de l'expression dans les proverbes.
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146.

147.

148.

149.

150.

Jaivu et jai fait: vont te faire de la peine. Je n'ai pas vu et je n'ai pas fait: ne
vont pas te faire de la peine. J'ai dit et j'ai fait: vont te faire de la peine. Je
n'ai pas dit et je n'ai pas fait: ne vont pas te faire de la peine. Je sais: va te
faire de la peine et je ne sais pas ne va pas te faire de la peine.

Il vaut mieux ne rien dire, méme si on sait, méme si on a entendu et méme
sion avu.

Sila bouche n'a pas mangé, elle ne bénit pas.

Situ fais des dons, les gens vont demander des bénédictions pour toi, si tu ne
donnes rien, on ne fera pas de bénédictions pour to..

Ce quily a avoir appartient a ceux qui ont la vue, sourd, ferme tes oreilles,
ce qu'il y a a entendre appartient a ceux qui ont l'ouie.

Pour nos informatrices, il sagit d'un proverbe que lon se dit entre les dif-
férentes classes sociales de maniére a faire taire ou a imposer sa parole. Ce
sont les nobles et les riches qui lancent ce genre de phrases a ceux et celles
dont ils considérent qu'ils n'ont pas voix au chapitre ou qu’ils n'ont pas le
droit de parler. Pour elles, “celui qui a donné ces proverbes, le malam, al-Hajj
Musa, il parle depuis cette position sociale, celle de quelqu'un qui peut ren-
voyer les autres a leur statut.” A comparer avec le proverbe 145. Ne pas parler
de ce que lon ne peut pas connaitre. [131]

Si quelque chose se gite, c'est la patience qui va 'arranger.

Patience est mére de toutes les vertus.

Clest le patient qui peut cuire la pierre.

Il existe des variantes de ce proverbe en haoussa: Mahankurci mawadaci, le
patient obtiendra ce qu'il voudra, et en zarma: Suurante no ga zan waayi,
cest le patient qui pourra traire une génisse. La notion de patience (kanadi/
hankuri) est centrale dans les cultures sahéliennes.
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15L

152.

153.

154.

155.

157.

CHAPITRE 3

Nanduadua $i ma datd-datd-ga ¢ukotd.

Nanduadua shima datu ngawua cuwuto.

L'accélération amene le retard. Comparer [avec les] 33 et 34.

Na bamma te ma &1 té ma-nazimnémin.

Na bammada shidamayen jomnamin.

Par 1a ou tu es monté, tu descendras aussi.

Signification: il faut garder le médiateur, qui a déja fait ses preuves.

Kam bobontimma tiga, na bako §i-ro gallem bako.b

Kam bowonammada, shiro na bawo gulam bawo.

Si on appelle quelqu'un, on ne peut pas lui dire qu'il n'y a pas de place.
Clest-a-dire celui qui obtient une invitation s’attend a ce qu'on s'occupe
de lui a l'arrivée.

Kiki ti girgu kalgimu-ga Zigei bako.

Kiyida ngarwu kalimoye jagai bawo.

La mouche ne suit pas le sac du chameau. Puisqu'il ne contient que du
charbon qui ne peut pas l'attirer.

Goro giroma kunkuna goro-bé bako ¢&in bako &i-ro.c

Goro ngaroma, shiro kunguna goroye bawo cani bawo. [132]

Le consommateur de cola ne peut pas dire qu'il n'a pas d’argent pour en
acheter.

Un commercant, par exemple, ne montrera jamais que le produit
demandé manque.

Afiyayé ¢erd-ro kozina ti § ma kumbo go.

Awi yaye curoro kojonada shima kambo wo.

Tout ce qui est arrivé dans le ventre s'appelle aliment.

Sens: on ne prend pas trop au sérieux ce que I'on recoit en cadeaux. A
cheval donné on ne regarde pas la denture.

Manda galadima kumbo-beé.d

Manda galadima kamboye.

Le sel est le prince de la nourriture.

a 152. Le suffixe locatif n (probablement de na place) est ici, au lieu de $7, ajouté a sa 2¢ particule
d'intensité; cf. d te ma.

b 153. Le suffixe de l'objet ga, au lieu de kam, est placé a la fin de la phrase subordonnée.

¢ 155. Ici, une apparition rare de ¢in il parle (cf. K. [Gr.] § 64), qui est en méme temps la 3¢ du
singulier du verbe auxiliaire de la conjugaison 11. Dans Prietze 1914: chanson v, on retrouve la
3¢ personne du pluriel de l'aoriste géda.

d 157. Pour galadima, cf. [ci-dessus] 142.
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151.

152.

153.

154.

155.

157.

La précipitation engendre trop d’arréts.
Tu as mal fait, tu recommences.

Clest par la ol tu es monté que tu vas redescendre.

Pour nos informatrices: comment se sortir dune situation? De la méme
maniére que tu l'as créée, c’est comme cela que tuvas ten sortir. A comparer
avec le proverbe 143.

Si tu invites quelqu’un, tu ne peux pas lui dire qu'il n'y a pas de place.
Pour nos informatrices: si tu veux bien accueillir quelqu’un quand tout va
bien pour toi, tu dois aussi laccueillir quand tout va mal.

La mouche ne suit pas le sac porté par le chameau.

Pour nos informatrices, celui-ci est lié a la question de la dignité et de
lhonneur. Le chameau ne transporte pas des choses qui ont de mauvaises
odeurs, donc les mouches ne les suivent pas. Il y a des gens, quelle que soit
leur pauvreté, ils ne vont jamais sabaisser a quémander aupres des riches.
Le consommateur de cola a toujours de I'argent pour la cola.

Proverbe lié a lenjeu de la dépendance. Nos informatrices considérent qu'il
peut étre utilisé aussi a propos des commercants qui méme s'ils n'ont pas un
produit, lorsqu'il voit de largent vont dire qu'ils en ont, méme s'ils n'en ont

pas. [132]

Tout ce qui est arrivé dans le ventre, c'est cela la nourriture.
Il faut faire avec ce que l'on a. A comparer avec le proverbe 4.

Le sel est le prince (galadima) de la nourriture.
Ceest [élément principal de la sauce.
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158.

159.

160.

161.

162.

163.

CHAPITRE 3

Borkund kumbé-ga ¢irgéi bako.

Barwuno kamboa cargai bawo.

Sens: un peu dépend du taux.

Inki mei kumbd-bé; kumbé-ﬁyaé, inki bako wakain bako.

Yingi mai kamboye; kambo fiyayen, yingi bawo wakkajin bawo.

Leau est la reine de la nourriture, aucune nourriture n'est possible sans
eau.

Signification: pour aller a la guerre, on a besoin d’'un leader. Semblable
au1s7.

Induyaé gartu ¢idia, tussina banna-lan.?

Wundu yaye gartu cadiya, bannaro tussana.

Qui cloture son champ n’a pas a craindre la dévastation.

Qui s'assure un soutien se protége des ennemis.

Ritt §1 ma boré-ga &tikotd.©

Ritu shima borea cuwuto.

Clest la peur qui crée les émeutes.

N6t bako ti §1 ma nanzahil go.d

Notu bawoda shima nanjahil wo. [133]

Ne rien savoir, c'est ce qu'on appelle ignorance. Comparer avec le 113.
Nott bako tf §1 ma-ga ¢akko kiri zauar-ga zauar mata diizo.c

Notu bawoda shima cakke kari jawarra jawar matan dujo.

Lignorance fait que le chien du non-marié a effrayé la visiteuse non
mariée.

a [Prietze ne donne pas de traduction, juste un mot a mot. |
b 160. Pour tussina, cf. [ ci-dessus] 25 et 27. Pour banna, il s'agit principalement de la dévastation

par un troupeau.

¢ 161 Boreé = H. kargdra. Il s'agit du manque de confiance dans un souverain, comme par exem-
ple lors de la révolte d’Arabi Paschas [Ahmed ‘Urabi].

d 162. Comme Zahil provient du Coran et est compris comme tel, il n'y a pas de tautologie ici;

nanzahil signifie 'impuissance, I'incapacité de I'ignorant.

e 163. Pourle mot zduar, cf. H. zduara veuve, divorcée, pour lequel on a au masculin zduri selon
Mischlich.
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159.

160.

161.

162.

163.

Le piment n'augmente pas la taille du plat.

Pour nos informatrices, cest le type de phrase que lon peut dire mécham-
ment a quelqu’un pour signifier: que tu sois la ou pas, c’est pareil.

Leau est la reine de la nourriture, s'il n'y en a pas, rien n'est possible.

Le sens est a l'inverse du proverbe précédent. Cest un proverbe que lon peut
dire, selon nos informatrices, a des gens que lon considére indispensables
pour signifier: ca ne peut pas avoir lieu sans toi.

Celui qui a construit une cloture n'a plus a subir les dégats.

Dans le contexte des relations sociales, peut servir a exprimer lidée, selon
nos informatrices, que si on a rompu avec des gens, cest quils nous ont fait
souffrir auparavant.

Clest la peur qui amene l'alarme.

Celui qui crie au loup, qui salarme pour de mauvaises raisons.

C'est I'absence de connaissance qui est I'ignorance. [133]

Clest la méconnaissance qui fait que le chien chasse le non-marié qui
allait voir le non-marié.

Clest la méconnaissance qui fait que le chien du célibataire a chassé la
célibataire.

Personne ne comprend le sens du proverbe 163 a la premiére lecture. Le mot
zawar, utilisé aujourd’hui uniquement pour les femmes divorcées, est dans
ce proverbe employé sans indication de genre et pourrait évoquer 'homme
non marié ou la femme non mariée. En haoussa aussi on appelait avant
les hommes et les femmes divorcés par le méme mot. Aprés discussion, le
proverbe est interprété comme suit: cest le manque de connaissance qui a
amené le chien a chasser la divorcée de chez le divorcé ou le divorcé de chez
la divorcée. Le chien n'a pas su que la femme était une divorcée, comme son
maitre, et quelle était venue le rencontrer, il la chassée comme n'importe
quelle étrangere. Cest un proverbe sur lenjeu sur ce que lon sait ou ce que
lon comprend d'une situation.
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164.

166.

168.

169.

CHAPITRE 3

Sémbaaéa ¢idin bako.

Samba cu cadin bawo.

Le paresseux ne se fera jamais un nom.

Zarabttima §1 ma ziri-ga ¢éro; zarabnémmi koa, 4figei Ziré-ga rimin?®
Jaraptoma shima jirea curo; jarapnammi wa, awi gainin jirea rumin?

Qui examine découvre la vérité; comment la connaitre, si on n'a pas
examiné?

Kunnu 1ya kargum-be.©

Kannu ya karwunne.

Parce que le feu joue un grand réle dans la médecine du Soudan.

Nota boka-bé: kam nontimia ¢u-nzi nonimmi.

Notu bowuye: kam nonamiya cunju nonammi.

C'est une connaissance inutile de connaitre quelqu'un sans connaitre son
nom.

Ag6 ki¢id ti $i-ro bérkund ¢asakkin bako.

Awo kajida shiro barwuno casakkin bawo. [134]

Les choses sucrées, on ne les mélange pas avec le poivre.

Signification: on ne prend pas d’éléments étrangers dans une alliance.
Lale-ndd, meirua béla-be, koko gasio-ga curtna ti.

Lalendo, mairamba balaye, yeno kowu ngashioa curunniya.

Bienvenue, princesse de la ville, disait le vautour lorsqu'il vit la cigogne.
Parce que les princesses colorent leurs pieds en rouge avec du henné.

a 164. S¢mba, que je ne retrouve pas chez B. et K., est rendu par yags en H..

b 165. La racine Zarab est bien stir empruntée a l'arabe.

¢ 166. Kinnu ale méme sens que kannu. Comme chez K. kirgun [ale méme sens que] kdrgun
meédicament, ou chez B. kulgu vétement = K. kdlgu, kdlugu. Le mm de mon informateur dans
nonummia me semble étre une erreur. [Le proverbe n'est pas traduit, Prietze donne seule-
ment un mot a mot. |

d 168. Kici recouvre le sens des deux concepts H. de dadi agréable et de zd’k‘; douceur, sucré; il

s'agit ici du second.
e 169. Meirua devrait étre le pluriel de meiram.
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165.

166.

168.

169.

Le paresseux ne peut pas se faire un nom.
Lié a leffort.

L'examinateur, c’est lui qui connaitra la vérité, si tu n’as pas examiné com-
ment peux-tu connaitre la vérité?

Pour nos informatrices, il sagit d'un proverbe lié a lenjeu du savoir dans la
religion, pour comprendre le sens de ce qui nous arrive, il faut se renseigner,
lire.

Le feu est la mere des remedes.

Le feu est le meilleur remede.

Lié a l'usage du feu et de la brillure dans la médecine dite traditionnelle.
Connaissance inutile: tu as connu une personne, mais tu n'as pas connu
son nom.

Dans quelque chose de bon, on ne met pas de piment.

Clest un proverbe, selon nos informatrices, sur le fait qu'il ne faut pas semer
la pagaille dans un couple qui saime ni se méler des affaires d'un couple qui
marche bien. [134]

“Bienvenue a vous, reines de la ville,” dit le charognard lorsqu’il a vu les
cigognes.!

Ce proverbe peut s’interpréter autour de la question de lapparence et des
pratiques de chacun des protagonistes: la cigogne est un oiseau propre,
allusion a son apparence, alors que le charognard ne ressemble a rien.

1 La phrase notée par Prietze est a moitié au pluriel et a moitié au singulier, nous choisissons
de la passer entierement au pluriel.
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170.

171

172.

173.

174.

175.

176.

CHAPITRE 3

Tuno gafo-bé tanniskin bako, tatua kuma-ni-ro amfaniski kud. Ategei
gulgyano kalgimu.?

Tuno ngawoye tannaskin bawo, tadawa kamaniyero amfani diski wa.
Adagai gulyeno kalimo.b

Tuno ngawoye tannaskin bawo, yeno kalimo ye: tadawa kamaniyero amfani
diskiwa.

Je ne pense pas a la plaie de mon dos si je dois étre utile aux enfants de
mon maitre, ainsi parlait le chameau.

Kam ¢imbalina ti kdu-lan-yaé tussin.

Kam cambaranads kausulan yaye tussin.

Qui est fatigué peut se reposer méme au soleil.

Kam ni-ka zabui ti, nandarétu-nim-ga ¢arui bako.¢

Kam nia jowuids, deratanamma curui bawo.

Qui veut te dévorer ne regarde pas ta maigreur.

Signification: quelle que soit la mauvaise situation des sujets, le roi les
exploite sans vergogne.

Si ti na watuma-num-ro lézin bako.

Shida, na watumanambero lejin bawo.

Le pied ne part pas la ol est ton ennemi.

Le sens est le méme que dans le n°81 de mes proverbes haoussas [Pri-
etze 1904]: Miya-kai karé biki-n kitra? Karambani = quest-ce qui améne le
chien ala cérémonie des hyenes? Leffronterie.

Samma make kici, illa mak‘e kéya kuttu.d

Samma makida kaji, illa kaya makida kuttu.

“Prends !” sonne toujours bien, sauf “Prends cette bastonnade !” qui sonne
mal.

Kiri-nim-yaé noZina fato ragoma-ném-ga.

Korinamma fato karawomanambe nojona. [135]

Méme ton chien connait la maison de celui que tu aimes.

Faida bako, kadigi targtina-bé.

Faida bawo, kattiyi targunaye.

Inutile comme la peau du lievre.

Expression pour des gens qui ne sont pas tres bien vus.

a 170. Tanniskin [et] amfaniski sont empruntés a larabe.

b [La construction du proverbe, si elle est correcte, ne correspond pas aux formes habituelles
du rythme d’un proverbe ou d'un dicton en kanouri moderne, nous proposons ci-dessous
une reformulation. |

¢ 172. Ddré maigre, daréniskin je maigris, a extraire de nanddrétu, prononcés deri, deringin
chez K..
d 174. Mdk’e prends, chez K. mdge.
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171

172.

173.

174.

175.

176.

“Je ne me préoccupe pas de la plaie sur mon dos,” dit le chameau, s'il peut
étre utile aux enfants de son propriétaire.

Celui qui est fatigué se repose méme s'il est au soleil.

Celui qui veut te manger ne voit pas ta maigreur.

Nos informatrices interprétent celui-ci en termes politiques: ce proverbe
décrit la situation des rois ou des commergants qui ne pensent qua leur pou-
voir ou a leur profit et exigent des choses du peuple alors que ceux-ci n'ont
rien, ils n'ont aucune pitié.

Le pied ne part pas chez ton ennemi.

Tu ne vas pas chez ton ennemi de ton plein gré.

Recevoir n'importe quoi est bon, mais recevoir le baton n'est pas bon.

Méme ton chien connait la maison de ton ami.
Drapreés nos informatrices, celui-ci soppose a 163, sens contraire. [135]

Sans utilité comme la peau du lievre.
A comparer avec le proverbe 14.
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177.

178.

179.

180.

181.

182.

CHAPITRE 3

Guliskina ma dabarniskina,2kam kela-nza hakumzina zézo-ro.
Gullaskanama dawarnaskana, kam kalanju njejoro hakkumgenna.
Jel'ai dit, mais je le retire, disait un homme qui s’est condamné lui-méme
amort.
Cela renvoie a une autocondamnation involontaire, comme celle de
David devant Nathan.
Im takur-bé kéra-ga alemzéi bako.?
Yim tukkurre karaa alamnjai bawo.
On n'apprend pas a lire le jour de la présentation de la lecture du Coran.
Donc: on devrait s'étre préparé en amont.
Kau dabo kargtin kaku ningeli-bé.
Kau dawu karwun kawu nangaliye.
Le soleil de midi soigne le froid de la saison des pluies.
Ainsi parle, par exemple, le joueur de tambour a ceux qui lui ont donné
de beaux cadeaux.
Gudi soba mei-be.
Ngudi sawa maiye.
Le pauvre est 'ami du roi (parce qu'il n’a rien a craindre de lui). La méme
chose dans le n°55 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904].
[a.] Béltu koro ngubu-ga wazina.©

Bultu koro ngawua wajana. [136]
La méme chose m’a été dite de facon orale:
[b.] Béltu gulzina: U ti afi-yaé u-ro dimin kasaniskina, lakin kéro ngabu
woskina.

Bultuye: Wuda awiwuro dimin yaye kasannaskana, amma koro ngowua
waskana, yeno.
La hyene dit: Je suis d’accord avec tout ce que tu me fais, mais je n'aime
pas trop les questions.
Gam kuro ngubu-ga wazina.d
Ngam kuro ngawua wajana.
Le 1éopard n'aime pas qu'on l'observe.

a 177. Dabarniskina, tout comme kakumzina, ont emprunté leurs racines a l'arabe.

b 178. Tiikur renvoie au temps consacré a la lecture du Coran pendant les fétes, pas seulement
pendant celle du ramadan, durant lesquelles les oulémas alternent pour le lire. Cf. H. titkuri,
selon Mischlich, lecture du Coran dans la nuit a la veille de la féte de salla. Kira et alemzéi

sont des emprunts a I'arabe.

c 181 Cf. K. kasdngin (3¢ personne du singulier kasattéin), je consens. Woskina de waniskina,
voir I'introduction (Prietze 1914). Koro infinitif de kor¢skin je demande.

d 182. Gam est utilisé selon mon informateur comme = wagiri (K. dzdadzirma, B. dZazérma)
léopard; mais cf. B. igam chat = K. igampatii, M[usa] gambutii (en bagirmi batii, en mandara
patu). Sur le theme, voir aussi les expressions H. sur le Iéopard dans Prietze 1911: 131.
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177.

178.

179.

180.

181.

182.

“Méme si je l'ai dit, j’'y renonce,” dit Thomme qui s'est condamné lui-
méme a la mort.

Nos informatrices y voient une allusion a un suicide auquel on aurait
renonce.

Le jour de I'examen, on n'apprend pas le Coran.

Midi pile est le remede contre la fraicheur pendant la saison des pluies
(Jeu de mots sur la sonorité).

Le miséreux est 'ami du roi.
Nos informatrices disent: Il n'a rien a craindre du roi, parce quon ne peut
rien lui prendre.

a. La hyene n‘aime pas trop les questions.

181 a 183 a comparer avec la fable 5 de Bornutexte.

181. b. La hyéne a dit: “Moi, quoi que tu me fasses, ce que je n'aime pas,
c'est qu'on me pose des questions.”

Le lion n'aime pas qu'on le regarde trop.
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185.

186.

187.

188.

CHAPITRE 3

Kadi gafara-nzti gubat4 wazina.®

Kadi ngawarenju gawattaa wajona.

Le serpent n'aime pas qu'on lui piétine la queue.
Kéroma fa¢ikinbako.?

Koroma faccikin bawo.

Qui demande ne se perd pas.

Sim kam-bé midi-nzu.c

Shim kambe mudunju.

Clest avec les yeux que 'homme mesure.
Signification: chacun mesure la limite de ses forces et de son statut.
Biri ti boku-ro wolZia, éero ti boku-rod wolzin bako.
Borida bowuro woljiya, curoda bowuro woljin bawo.
Sila bouillie perd de la valeur, le ventre grandit. [137]

Nanddondi kdrmu ggnf.e

Kundondi karmo gani.

La maladie n'est pas la mort.

Utilisé dans le sens de: le faible ne devrait pas perdre courage. Méme une
petite armée désordonnée peut vaincre une plus grande.

Kam ¢ambuina-wa ti §1 ma ¢abonzi-ga &trui.f

Kam cambanada shima camanonju curui.

Qui vient au monde reconnaitra ce qui lui ressemble (spécialement chez
ses enfants).

Galongal6 galo ¢idin bako.

Ngalongalo ngalo cadin bawo.

Avec la semence de haricots sauvages, on n'obtient pas du vrai.
Signification: un peuple peu nombreux n'engendrera pas un roi.

a 183. Pour gubatd, qui correspond au 2¢ infinitif dans sa construction, voir Prietze 1914: chan-
son XII et note.

o oo o

184. Fdcikin, chez K. pdtsegin, voir introduction Prietze 1914.

185. Mudi, H. mudu, provient sirement du latin modius.

186. Le double sens de boku bon marché et vide ne peut pas étre rendu par la traduction.
187. Le 6 dans nandondi a un accent circonflexe qui est d’ailleurs étranger au Borno. K. et B.

ont seulement dondingin je suis malade.

f 188. Le pluriel cambiina remplacerait le passif pour lequel K. et B. donnent une construction
réflexive. Pour le wa d’'aprés, je n'ai pas d’explication satisfaisante. Pour ¢abo, voir ci-dessus
138 et suivants.
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183.

184.

185.

186.

187.

188.

Le serpent n'aime pas qu'on lui piétine la queue.

Le questionneur ne se perd jamais.
Proverbe qui existerait aussi en haoussa.

L'ceil de la personne, c'est sa mesure.
Le regard d’une personne, cest par ¢a quelle évalue. Pour nos informatrices,
selon ta position sociale, tuvois les choses différemment.

Sile plat se vide, le ventre ne sera pas vide.

Sile plat se vide, le ventre se remplit.

Le proverbe ne dit rien a nos informatrices, aprés discussion, nous lisons
lanalyse de Prietze et elles réagissent: Si le plat diminue en prix, le ventre
augmente, si le prix des marchandises baisse, on grossit. [137]

La maladie n'est pas la mort.

Le méme type de proverbe existe aussi en haoussa: Ramewa ba mutuwa ba
ce, maigrir n'est pas mourir. Pour nos informatrices, cest un proverbe que
lon utilise pour rassurer quelqu’un, c'est comme dire: ce nest pas la fin du
monde.

Celui qui a eu des enfants verra son semblable.

Un ganglion n’est pas un haricot [jeu de mots sur la sonorité].
Les mots et la forme se ressemblent, mais ce nest pas la méme chose.
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190.

191.

192.

193.

194.

CHAPITRE 3

Kulo funzia®kela-nzti-ga bannazin.

Kulo finnjiya kalanjua bannajin.

Sila marmite déborde, elle endommage sa surface (ornée).

Mise en garde contre la colére, a cause de laquelle on se crée des ennuis
a soi-méme.

Kam ti ¢ero-nzu-ga stitéin bako Zena-lan 4lolo zibin.b

Kam curonju jenalan sutcin bawo awulo jabin gannya. [138]

Personne ne va percer son propre ventre avec un couteau et se faire des
louanges.

Sens: on ne parle pas des mauvaises situations de son cercle familial en
public.

Indu-yaé inki Zena-ga ¢ita kwolegygno duadua-n.c

Wundu duwon yingi jenaye cataiya duwaduwan kolgeno.

Qui attrape le couteau par la lame le reldchera rapidement.
Signification: on se protége en évitant d’attaquer plus fort que soi.

Fato kulzini ku4, kardga-ro ¢adin bako.

Fato kuljanniwa, karaaro cadin bawo.

Si la maison n'est pas rassasiée, on n'amene rien du dehors (on n'invite
pas des étrangers).

Dara kéla-ni yakéskin? Gudi wuli tilo-ga ¢efandina ti.

Ndara kalani yakaskin? Yeno, ngudi wuli tilo cowandanado.

Dara kéla-ni yakéskin? Kam wuli tilo-wa ti nambarbu $i-ro ¢adina.
Ndara kalani yakaskin? Yeno, kam wuli tiloa shiro nambarwu caddanads.
Déra kéla-ni yakéskin? Kamo tata tilo-wa $i-ro nankarmu ¢adi.

Ndara kalani yakaskin? Yeno, kamu tada tiloa shiro karmo caddanadb.

Ou est-ce que je vais mettre ma téte? disait le pauvre quand il obtint une
piece d’argent. Ou est-ce que je vais mettre ma téte? disait un homme a
qui on a volé la seule piece d’argent qu'il possédait. Ou est-ce que je vais
mettre ma téte? disait la femme qui n’avait qu'un seul enfant lorsque la
mort la visita.

a 190. Pour fungian, cf. K. fiingin (3¢ personne du singulier fitktsin) je verse.

b 191 Pour sutcin, cf. Prietze 1914: chanson v11 7; K. siirigin (3¢ personne du singulier sittcin) je
frappe, je cogne. Pour lan, cf. K. [Gr.] § 306, ou, parmi les différents sens, on ne retrouve pas
d'instrumental; peut-étre qu'il fallait le comprendre ici aussi dans un sens locatif: il sempale

sur le couteau. Alols, pas chez K., correspondrait au H. kQ’cf![, qui alors dévierait du sens
donné dans l'introduction (Prietze 1911).

¢ 192. En H. aussi rud eau signifie en méme temps lame.
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190.

191.

192.

193.

194.

Sila marmite bout, elle va se salir.
Pour nos informatrices: quand on se met en colére, celavous retombe dessus.

On ne va pas se percer le ventre avec un couteau et s'en vanter.
Ce proverbe ne fait pas sens pour nos informatrices. [138]

Quiconque attrape le couteau par la lame le lachera rapidement.
Il ne faut pas saffronter a quelqu'un de plus fort que soi. A comparer avec
le proverbe 39.

Sila maison n'est pas rassasiée, on ne peut rien apporter dehors.

Pour nos informatrices, certaines personnes préférent, pour se faire bien
voir, donner aux autres, plutot que daider leur famille ou leurs proches.
Cest, selon elles, ce que font les commercants. Leurs enfants ne mangent
que la boule, mais ils aménent leurs beaux-parents a La Mecque pour se
faire bienvoir.

“Ou est-ce que je vais mettre ma téte?” disait le pauvre quand il a obtenu
un cauri. “Ou est-ce que je vais mettre ma téte?” disait un homme a qui
on a volé un cauri qu'il possédait. “Ou est-ce que je vais mettre ma téte?”
disait la femme qui n'avait qu'un seul enfant lorsque la mort le visita.
“Que vais-je faire?’, dit le miséreux quand il a trouvé un cauri. “Que vais-
Je faire?’; dit le détenteur d'un cauri a qui on a volé son cauri. “Que vais-je
faire?’, dit la mére d’un seul enfant qui est mort.
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195. Hasaraadimmi kua, zeburo dé.
Asar dimmiwa, bartu de.
Si tu n'as pas encore fait de perte, change seulement de place (et ce ne
sera qu'une question de temps).
Comme proverbe sémantiquement semblable en haoussa, mon infor-
mateur donne: In ba-ka da mdce da za-ka ¢ida-ta ka-i saa = si tu n'as
pas de femme a nourrir, achéte-toi (littéralement, fais-toi) une montre.
Puisqu’'une montre est aussi quelque chose qui engloutit du capital a
cause des incessantes réparations.

196. Yilabyila sini béltu-be.
Yilayilayen sani bultuye.
Un gardien de hyene doit étre prudent.

197. Gago karé-wa, lugo batalf—wa, kaségu barbua-be.
Ngawo karea, luwo batalia, kasuwu barwuwaye. [139]
Rentrer avec la charge et sortir avec le chiffon de charge (vide), cest
comme ca que fonctionne le marché aux voleurs.

198. Diinia-ndé yéyi, fero beltu-bé kallabi kaisu-bé ¢igérina ti.c
Duniande yaiye, yeno fero bultuye kallawi kaisuye cikkeranada.
Notre vie est changeante, disait la fille de la hyene, lorsqu'elle portait un
foulard de graisse.

199. Faneé riiyé, tata béltu-bé kilgu kéisu-ga ¢akina ti.d
Fanniye ruiye, yeno tada bultuye kalwu kaisuye cakkanado.
Essayons-la, disait la jeune hyene, lorsqu'elle portait une tunique de
graisse (en espérant la dévorer apres).

a 195. Hasara de I'arabe. [Le mot] feburd est infinitif de Zeboriskin je change de place (pas chez
K.) = B. boriskin.

b 196. Pour yila (= H. sanit), K. a flan.

c 198. Pour yéyi, cf. yaima (Prietze 1914: chanson X1v 61). En H., cette expression est attribuée
dans des valeurs semblables a la hyene: Mun ¢, mun kosi, hal mu yi kallabi da kize = nous
avons mangé, nous sommes rassasiés, jusqu’a nous faire un foulard de graisse. La faim d’abord
et aprés la “fantazia’. Trés semblable & chez Hartmann von Aue: S diu katze frizzet vil, zehant
s0 hevet [sic] si ir spil [Quand la chatte est repue, aussitot elle se met a jouer].

d 199. Pour expliquer I'usage [de ce proverbe], mon informateur a fait référence aux cas ot les
puissances européennes ont occupé des pays orientaux pour y mettre de 'ordre, mais n’en
sont ensuite plus jamais reparties.
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195. Si tu n'as pas encore eu de déconvenue quelque part, il est temps de

196.

197.

198.

199.

déménager.

“Calmement, calmement,” la garde de la hyéne.

Une histoire racontée par l'une de nos informatrices: un miséreux a un
incendie chez lui, il dit au feu “calmement, calmement,” parce que de toute
fagon rien n'a de valeur chez lui, le feu n'a qua tout briler. Le proverbe
signifie peut-étre, selon elles, que quand on garde une hyéne on doit étre tres
prudent et trés précautionneux.

Tu rentres avec ta marchandise et tu sors seulement avec le support de
téte, c'est comme ca que cela se passe dans le marché des voleurs. [139]

“On jouit du monde,” dit la fille de la hyéne qui s'est mis un foulard de
graisse sur la téte.

La formule fait rire nos informatrices: la hyéne est gourmande, comment
elle a pris le temps et eu la patience dattacher le foulard? Une expression
similaire existe en haoussa: Masu abu da abinsu, yar kura da kallabin
kitse, ceux qui ont du pouvoir sur les leurs, comme une hyéne avec un fou-
lard de graisse.

“On va essayer et voir,” [dit] le fils de la hyéne qui porte un vétement de
graisse.
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200.

201.

202.

203.

204.

CHAPITRE 3

Gégo ti geni, lugo té ma zau go, fato béltu-be.

Ngawoda gani, luwodama zau wo, fato bultuye.

On n'y entre pas volontiers, parce qu'il est difficile d’en sortir, de la mai-
son de la hyene.

Similaire au notre: Plusieurs traces conduisent vers la grotte du lion, mais
aucune ne sort.

Kastisu-n kastisu-n: dilima kimbo-ga kastisu¢in.

Kasusun kasusu: ndalima kambua kasusucin.

Un rire sans fin: le 1épreux se moque de l'aveugle.

Kela fiila-wa kau-ga rét¢in bako.b

Koala fulaa kausua ratcin bawo. [140]

La téte qui porte du beurre ne supporte pas le soleil.

Par exemple, un voleur ne peut pas aller parmi les gens avec des objets
volés.

Keam argim-ga wazin bako.c

Kiam argamma wajin bawo.

Le lait n'est pas 'ennemi du mil (parce qu'ils sont toujours cuisinés
ensemble).

Donc: qui se ressemble sassemble.

Tata méi-bé nankirméi wazin bako.

Tada maiye karmai wajin bawo.

L'enfant du roi ne déteste pas la royauté.

Correspond au proverbe haoussa: Da-n sariki bai-ya ki-n sarauta/[Dan
sarki bai ya kin sarauta].

Méme sens que le précédent.

a 201 Rire K. kdsutd, B. kdsuti. Lepre K. diili. Aveugle K. kdmpii.

b 202. Rétéin correspond a rdktsin chez K. a coté de rdngin je peux. Cf. Introduction Prietze
1914.

¢ 203.K. écrit keam, B. kiam. Il ne s'agit pas ici d’un £ palatal, mais plutét d'un e consonantique
comme en H. dans edea enfants, que Mischlich écrit ydya, de méme en H. dans kedu beauté
(Mischlich kéo, kjéo, kyéo).
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200.

201.

202.

203.

204.

Ce n'est pas entrer, mais [plutot] sortir de la maison de la hyene qui est
difficile.

Ce proverbe existe dans une variante aussi en haoussa: Ramin kura da
wuyar shiga a gayawa kare ya yi hankali, i est difficile de rentrer dans
lantre de la hyéne, que le chien en soit informé. C'est ce quon dit face a une
situation difficile.

De rire enrire: le 1épreux rit de l'aveugle.

Pour nos informatrices, celui qui rit est lui-méme ridicule. Le lépreux, cest
celui qui a juré sur le Coran alors qu'il était fautif, la lépre qui latteint est
une punition divine, chaque fois qu'il passe on se moque de lui pour cela. Ici,
cest lui qui se moque alors que normalement c'est lui qui est toujours lobjet
de moquerie puisqu’il est infirme a cause d’'une punition divine, tandis que
laveugle n'a rien fait de mal, celui qui a mal agi se moque de celui qui na
rien fait.

La téte qui porte le beurre ne supporte pas la chaleur du soleil.

Proverbe sur les choses qui sont inconciliables, selon nos informatrices, celle
qui sest mis du beurre dans les cheveux pour se faire belle ne peut pas sortir
au soleil sinon ¢a va couler. [140]

Le lait ne hait pas le mil.

A linverse du proverbe précédent, pour nos informatrices, celui-ci concerne
les choses qui vont bien ensemble, comme deux étres qui saiment et qui ne
vont pas se désunir.

Le fils du roi ne refuse pas la royauté.
Le fils de roi ne peut pas fuir le pouvoir, la population peut lui imposer, cest
sa responsabilité. Existerait aussi en haoussa.
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205.

206.

207.

208.

209.

CHAPITRE 3

Ati ti karambani maré:*§im tiléma $im ¢ézin.

Adada karambani mare: shim tiloma shim cejin.

Ceci est une parfaite arrogance, un borgne qui plisse I'ceil.

Ceci est appliqué par exemple a quelqu'un qui a peu de choses, mais qui
pourtant gaspille.

Kére nai batali-ga kwolZ1.

Kare nui batalia kolji.c

Bulei nui-ya-yaé batali-ga kwolgyéno.

Bule nuna yaye batalia kolgeno.

La charge est morte, elle a laissé le chiffon de charge seul.

Une autre lecture serait: Bulei nui-ya-yé batdli-ga kwolgyéno si la jarre se
casse (meurt), elle laisse le chiffon de charge seul. Cest comme dans le
cas d'un enfant mort-né ou comme dans “Hans im Gliick/Jean le chan-
ceux’.

Kanadi maré $im z4uta-ga.d

Kanadi mare shim zautaa. [241]

En cas de maux d'yeux, il faut avant tout de la patience.
Dildm ti §1 ma kiri-ga ¢&7o.

Ndalamda shima karia cejo.

L'avidité est ce qui conduit le chien a sa ruine.

Im laga dilali nandilali-ga wazin, im kulgu méi-bé ¢ukurina ti.c

Yim laa dilal nandilalla wajin, yim kalwu maiyen curanada.

Il arrive que le courtier haisse son métier, par exemple quand il a raté la
vente du manteau royal.

a 204. Signifie aussi chez K. kérmei royauté.

b 205 Maré est une expression d’intensité non mentionnée chez K., voir ci-dessous 207 et
Prietze 1914: chanson X1V 6, 14 ss., ou il est aussi comme [ci-dessous] en 207 lié a kanadi.

c [Prietze ne propose aucune traduction ici.]

d 207. Pour mare, voir plus haut 205. Pour le 2¢ infinitif zduta, voir Prietze 1914: chanson x11 et
note.

e 209. Le dilali (emprunt arabe) porte sur ses épaules un certain nombre d’étoffes, qu'on lui a
confié a vendre; s'il perd un vétement cotiteux, il se retrouvera dans un grand embarras. C'est
I'image de quelqu'un qui n’est pas capable de tenir les engagements qu'il a pris.
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205.

206.

207.

208.

209.

Quelle absurdité, un borgne qui fronce I'ceil pour mieux voir.

Pour nos informatrices, il sagit dévoquer le fait de faire quelque chose dont
on na pas la capacité, proverbe utilisé pour dire a quelqu’un qu'il ne saura
pas faire ce qu'il veut faire. Pour elles, cela a rapport aussi avec le fait de
dilapider ce que l'on a, le peu que tu as, tu le dilapides.

La charge est morte et elle a laissé le support de téte.

Méme si la jarre est morte, le support de téte reste.

Allusion a un canari porté sur la téte qui serait tombé, mais dont le support
serait, lui, resté sur la téte du porteur. Variante donnée par nos informa-
trices: Méme si l'eeil est crevé, lorbite reste. L'une de nos informatrices dit:
Quand une femme quitte le foyer, si elle a eu beaucoup denfants, elle sera
toujours dans la famille, méme si elle a divorcé. Le lien familial ne disparait
pas avec la dissolution du mariage. Une autre interprétation proposée par
nos informatrices: quand tu meurs et que tu as laissé des enfants, on te voit
toujours a travers tes enfants.

Il n'y a que la patience si tu as mal aux yeux.

Si tu as une émotion, tu peux pleurer, mais si tu as mal aux yeux, tu ne peux
méme pas pleurer, tu es obligé d'attendre que cela aille mieux. [141]

Clest la gloutonnerie qui a tué le chien.

Pour nos informatrices, le désir de manger entraine a agir imprudemment,
plus largement la gourmandise, au sens de vouloir manger des choses spé-
ciales ou exceptionnelles, entraine & agir imprudemment. A comparer avec
le proverbe m.

Le jour ou le courtier vend a perte le vétement d’un roi, il renonce a sa
profession.

Pour nos informatrices: tout ce qui se vend passe par des courtiers ou des
intermédiaires dont le métier est la vente des produits. Si le vétement du
roi a été volé, les gens vont venir chez l'intermédiaire pour voir si on lui a
confié le vétement a revendre, dans ce contexte celui-ci préfére carrément
abandonner son métier. Se dit a propos de quelqu’un lié a une affaire louche
qui a préféré disparaitre.
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210.

211.

212.

213.

214.

215.

216.

CHAPITRE 3

Inki kargin kannii-bé, kdnnu kargin kazim-bé, kazim kargtn inki-be.
Yingi karwun kannuye, kannu karwun kajombe, kajam karwun yingiye.
Leau est le remeéde contre le feu, le feu est le reméde contre I'herbe et
I'herbe est le remeéde contre I'eau (la toiture en paille qui retient I'eau).
Inki s6ba kida-bé.

Yingi sawa kidaye.

Puisquen plus du besoin de boire l'eau est nécessaire pour plusieurs
sortes de travaux.

Bogu nangila kadi-bé.

Bowu nangala kadiye.

Mais tout le monde le hait quand méme.

Expression d’humeur d'un peuple assujetti contre une décision que 'on
veut rendre populaire.

Féro kelanzia-beé $i-ga zigindim bako.

Fero kalanjiye shia tagandin bawo.

La fille du scorpion n'aime pas qu'on s'occupe d’elle.

Le petit du scorpion (porté au dos) correspond a notre image du serpent
quon allaite. Presque identique au proverbe H. 67 dans Prietze 1911. [142]
Alkémabti hali inki-ga zigei bako.

Alkamadas halyingiye jagai bawo.

Le blé ne dépend pas de la nature de l'eau.

Signification: ce n'est pas l'origine, mais plutot les caracteres innés qui
déterminent la valeur d’'une personne.

Gamdu kiliga ¢ambi, kili gamdu-ga ¢ambi.

Ngamdu kalia cambi, kali ngamdua cambi.

Meéme le bois sec a déja été vert, il est sorti d'une pousse verte.
Sens: les fils sont souvent tres différents de leurs peres.

Matu fAndo-wa rgko.
Matu-a fando-a rakko.
Sens: cherchez et vous trouverez.

a 213. Le fait que I'on donne au scorpion un genre féminin dans le langage populaire est dti a
son nom Mairo = Mirjam, voir introduction Prietze 1911.
b 214. Alkdma et hdli sont caractéristiques de 'ajustement des emprunts arabes dans le systéeme

phonique local.
c 216. Roko m'a été rendu par taré en H., peut-étre identique au rdakko de K. = right, straight,

plain. M[usa] écrit roko-n.
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212.
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214.

215.

216.

Leau est le reméde contre le feu, le feu est le reméde contre I'herbe,
I'herbe est le remeéde contre 'eau.
Cest le cycle de la vie, chacune de ces choses neutralise lautre.

Leau est 'ami du travail.
S’iln’y a pas deau, aucun travail n'est possible.

La nudité est la beauté du serpent.

Les autres animaux ont des plumes ou des poils, mais lui il n'a pas de
parure. Ce proverbe pourrait étre utilisé, selon nos informatrices, pour dire
a un enfant de s’habiller.

La fille du scorpion, on ne la porte pas sur le dos.

Selon nos informatrices, c’est un proverbe a propos des gens a qui on ne peut
pas faire confiance, elles disent: Ily a des gens a qui on ne peut jamais faire
du bien, dés que tu leur fais du bien ils vont te trahir; si tu mets le scorpion
dans ton dos ilva te piquer. [142]

Le blé ne dépend pas de la nature de l'eau.

Ily avait avant des zones de cuvette dans des extensions du lac Tchad ot lon
cultivait du blé, mais maintenant elles sont seéches. Il faut de leau pour que
le blé germe, mais le blé nest pas lié a leau ou ne dépend pas des caractéris-
tiques de leau. S'interpréte ainsi selon nos informatrices: méme si tu donnes
naissance a un enfant, son caractére peut étre différent du tien.

Clest le sec qui accouche de la jeune pousse et c'est la jeune pousse qui
accouche du sec.

Dapreés nos informatrices: tu peux étre miséreux et avoir un enfant riche et
étre riche et avoir un enfant pauvre. A comparer avec le proverbe 214, avec
lidée que tes enfants n‘auront pas forcément la méme situation que toi.
Chercher et trouver vont ensemble.

Qui cherche trouve.
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CHAPITRE 3

Kambo belkaci-ro ¢ukurinia gulezina: ate ma berni go, lakin na lukd-be
bago.?

Kambu balgajiro cukkurannia: adama barni wo, amma na lawoye bawo,
yeno.

L'aveugle tombé dans un puits disait: C’est peut-étre une ville, mais il n'y
a pas d’endroit ot demander 'aumone.

Kiri gulezina: Agd zakkata ti kiri-bé geni: dakérini kud,” kwalé ¢idiga-n
ruskin.

Koariyeyeno: Awo jakkatada kariye gani, dagarni wa, kolle cidiyan ruskin.
Le chien dit: Ce qui est couvert n'est pas destiné au chien; s'il y a ma part,
laissez-moi la voir la en bas.

Afi lambo-ném? Battu kaya bé kozina nanzau.©

Awi lambonam? Battu kayaye nanzaunin kojona.

(La question) Quel est ton probleme? a plus d’effet que des coups de
batons. [143]

Ci ti &1 te ma kadi-ga ¢ézo.

Cida shidama kadia cejo.

C'est sa bouche qui a conduit le serpent a sa perte. Comparer avec le 208.

Na ti zikkac¢Ta-yaé kalgimu ti belaka-r6 gagin bako.

Nads jakkajana yaye kalimoda balaaro gayin bawo.

La foule a beau étre nombreuse, un chameau ne peut pas rentrer dans
un trou.

Appliqué aux fiers princes, qui, méme en cas de grande détresse, ne sau-
raient se résoudre a une fuite honteuse.

Komagume derazia-yaé kilo tilg-ga koZina.

Komagan derajana yaye kulo tiloa kojona.

Méme un éléphant maigre remplit plus qu'une marmite (sinon au moins dix).
Cest comme le proverbe n°84 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904]:
I'image du grand, qui, méme en situation difficile, doit étre considéré
selon son rang.

a 217. Luko = K. l6go (H. rogo). Pour kdmbo, voir ci-dessus 201.
b 218. Pour dakéri, cf. [ci-dessus] 20.
¢ 219. K. ldmbi, ldmba affaire. Cette expression est rendue en H. par babu ruarika, littéralement:

pas ton eau.

d 221 Ce mot Zikkadia, non attesté ailleurs, correspondrait au substantif H. fiiméi, qui ne signi-
fie pas juste forét, comme chez Mischlich, mais plutot une quantité, un tas.

e 222. Komagum = B. komagun, komaun, K. kamagun, kamaun éléphant, [ce mot] est phonique-
ment facile & confondre avec kumagen miel = kemdagen. Pour deraZia, cf. [ci-dessus] 172.
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Lorsque l'aveugle tombe dans un puits, il dit: “C'est peut-étre une ville,
mais il n'y a pas d’endroit ot mendier.”

Cest, disent nos informatrices, comme quand tu pars visiter des parents en
espérant quelque chose et, eux, ils sont aussi pauvres que toi, mais, toi, tu ne
le savais pas, cest un proverbe sur un espoir dégu.

Le chien dit: “Si c’est couvert, ce n’est pas pour le chien, si c’était ma part,
je la verrais par terre.”

Pour nos informatrices, le proverbe fait référence au fait que le fils d'un pau-
vre ne peut pas aller demander la main de la fille d'un riche, il vaut mieux
pour lui chercher la fille dun pauvre. Cest un proverbe sur ce que lon ne
peut pas avoir en raison de son statut social.

Quel est ton probleme est plus douloureux que le coup du baton.

Ce nest pas si grave, selon nos informatrices, c’est quelque chose que peut te
dire quelqu'un qui te frappe avec sa main. [143)

Clest sa bouche qui a tué le serpent.

Prietze voit un paralléle avec le proverbe 208 et Fana avec le proverbe 141;
selon Fana, l'une de nos informatrices, le sens est a chercher autour de lidée
de trop parler.

Méme si I'endroit est étroit, un chameau ne va pas rentrer dans un trou
[pour se cacher].

Nos informatrices interprétent ce proverbe comme ceci: quel que soit le
manque de place, le pauvre ne peut pas sasseoir la o le noble peut sasseoir,
il ne faut pas prétendre a une place a laquelle on n'a pas droit ou quon ne
mérite pas. A comparer avec le proverbe 120, chacun a sa place.

Meéme s'il est maigre, un éléphant dépasse une marmite.

Quelle que soit la maigreur de 'éléphant, une marmite ne peut pas le
contenir.

On peut utiliser ce proverbe, selon nos informatrices, dans une situation de
polygamie pour dire: “Moi je viens d’une famille riche, moi je suis plus que
toi, méme si aujourd’hui on est dans la méme situation, méme si je suis un
éléphant qui a maigri, je reste plus que toi’, cela signifie ce que tu es, cest-
a-dire ton statut, tu restes qui tu es, quelle que soit ta situation. A comparer
avec les proverbes 120 et 221, chacun a sa place.
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CHAPITRE 3

Kurd $im-bé-yaé da komagum-bé kinéri-wa gadé gadé.»

Kuro shimben yaye da kamaganne-a kannariye-a gade gade.

Avec un seul coup d'ceil, on peut voir que la viande de I'éléphant est dif-
férente de celle de I'écureuil.

Signification: bon et mauvais sont faciles a distinguer.

Kinéri woledi komagum-bé geni nangana-nzu-n-yaé.

Konnariwaladi kamaganne gani, nangananjun yaye.

Meéme s'il est petit, 'écureuil ne peut pas étre le serviteur de I'éléphant.
Limage de I'indépendance du petit peuple par rapport au puissant. [144]

Margubén ti weledi® karam-bé geni ¢abo-n nanga.

Morowonda waladi karambe gani caman nanga.

Ce n'est pas parce qu'ils se ressemblent que le varan devrait étre le servi-
teur du crocodile.

Sens: 'apparence est trompeuse.

Induyaé kela asali-nzti-bé degéi.c

Wundu yaye kala asalinjuyen dagai.

Chacun reste comme il est (basé sur ses fondements, que ce soit en mal
ou en bien).

Ag6 4zeb-bé: kadi kéla keska-beé zebéi.

Awo ajappe: kadi kala kaskayero jawai.

Clest étrange qu'un serpent grimpe sur un arbre (puisqu'il n'a pas de
jambe).

Limage d’'un arriviste.

Agd kunktina-bé ti am kunkdnabt-bé.4

Awo kungunayeda am kungunawuye.

Ce qui colite de l'argent, c'est pour les riches.

Fer, 7626 kuloma-bé konimma.

Far, njejo kulomaye konamma.

Cheval, tu es trop cher pour qu'un paysan te tue (juste parce que tu as
dévasté son champ.)

Sens: on pend les petits voleurs et on laisse les grands partir.

a  223. Pour kinéri, voir ci-dessus 51. Sur l'origine arabe de woledi ou weledi serviteur par opposi-
tion & kalia esclave, cf. Prietze 1914: chanson V11 1 et 10.

b 225. Weledi, voir [ci-dessus] 223. Margubdn, voir [ci-dessus] 106 [et] 107. Pour ¢dbo-n, cf.
Prietze 1914: chanson 1v g.

o

226. 227. Asali et dZeb sont des emprunts a l'arabe.

d 228. Kunkunabi pluriel de kurkunamale riche, cf. K. [Gr.] § 0.
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Au premier coup d'ceil, on sait que la viande de I'éléphant est différente
de celle de I'écureuil.

Méme a l'ceil, la viande de I'éléphant et de I'écureuil sont incomparables.
Ce que tu es, ton statut, reste quelle que soit ta situation. A comparer avec les
proverbes 120, 221, 222, chacun a sa place.

Lécureuil n'est pas le serviteur de I'éléphant, méme s'il est petit.

Pour nos informatrices, lécureuil est son inférieur donc il pourrait étre son
serviteur, mais, comme il est petit, il ne pourrait rien faire d'utile pour lui et
lautre pourrait lécraser. On peut utiliser ce proverbe contre quelqu’un dont
on estime qu'il nest pas de la méme couche sociale et qu'il agit hors de sa
classe. A comparer avec les proverbes 120, 221, 222, 223, chacun a sa place.
[144]

Le varan n'est pas le serviteur du crocodile, méme s'ils se ressemblent.
Comme le précédent, pour nos informatrices, on peut lutiliser contre
quelqu'un dont on estime qu'il nest pas de la méme couche sociale et qui
agit hors de sa classe.

A comparer avec les proverbes 120, 221, 222, 223, 224, chacun a sa place.

Que chacun vive selon son origine.

A comparer avec les proverbes 120, 221, 222, 223, 224, 225, chacun a sa place.

Chose étonnante: un serpent qui grimpe sur un arbre.
Nos informatrices trouvent que ce nest pas étonnant qu'un serpent monte
sur larbre, elles ne comprennent pas le sens de l'expression.

Ce qui cofite de l'argent, c'est pour ceux qui ont de l'argent.

Un équivalent existerait en haoussa: ce sont ceux qui ont égorgé qui man-
gent la viande. Toujours lié a des questions sociales.

Cheval, tu as trop de valeur pour qu'un paysan te tue.

Le cheval est trop important et utile pour étre mangé simplement pour sa
viande. Nos informatricesy voient aussi une dimension sociale: le cheval est
lié a la noblesse, il ne peut pas étre tué par un simple paysan.
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230. Kam Cero-nza kacaga-wa ti nébcin bako.2
Kam curonjun kajagaada napcin bawo.
Qui a recu une lance dans le ventre ne peut pas s'asseoir. Comparer avec
le 330.
Sens: la ou il y a la guerre, il n'y a pas de repos.

231. Kinému gafarei bako-wa ti §i ma kiki-ga ztibui.?
Konemu ngaware bawoada shimaa kiyi jawui.
Un taureau qui n'a pas de queue se fait piquer par les mouches. [145]

232. Kamu koa bako-a ti mana-ga ¢elgin bako.
Kamu kwa bawoads manalan culuwin bawo.
Une femme qui n'a pas de mari n'échappe pas aux rumeurs.

233. Margubanckam ¢ézina $i-ga girgazin bako, kam lutuma-nzi-ga girgazin.
Morowon kam shia cejanaro gargajiyin bawo, kam ludumanjuro gargajiyin.
Le varan ne gronde pas contre celui qui I'a capturé, mais contre celui qui
le transporte enroulé autour de lui (comme un butin de chasse.)
Signification: on est souvent plus furieux contre celui qui colporte une
rumeur que contre celui qui est a 'origine de celle-ci.

234. U ma nogésko, zoli sabtu kidinia ti.d
Wuma noyesko, yeno joli saptu kidanniya.
Oh je sais déja, disait I'idiot a qui on a confié une course (sans qu'on lui
dise en quoi consiste la mission).

235. Salam alékum, zoli kastigu zubunia ti.¢
Salam alaikum, yeno, joli kasuwu jiwunnia.
Que la paix soit avec vous, disait I'idiot apres avoir fait des achats, c'est-a-
dire qu'il s'est comporté comme s'il avait affaire a des amis bienveillants.

a 230. Rétéin = K. raktsin, nébcin = K. ndptsin.

b 231 Kinému taureau de transport, cf. K. kaniama beeuf et chez B. kanémo beeuf non castré,
est, selon mon informateur, indiscipliné. Le plus frappant ici est I'utilisation de ga comme
marqueur postposé du sujet, alors qu'il est considéré comme un suffixe de l'objet par K..

¢ 233. Margubdn, voir ci-dessus 53, 106, 107, 225. Comme il est, selon le 53, considéré comme
difficile a tuer, on ne devrait pas s'offusquer quand on découvre qu'il vit encore alors qu'on
croyait l'avoir tué.

d 234. Nogésko pour nonisko est une attestation de la conjugaison relative, trés présente chez
K., cf. Introduction.

e 235. Zubunia, qui est écrit zubunnia par mon informateur, semble étre une forme hybride.
Dérivé du perfectif, il devrait étre zubuiya (cf. 267), a laoriste (ci-dessus kidinia) semblable a
kibunia.
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Celui qui a une lance dans le ventre ne peut pas s'asseoir.

Celui qui a avalé une lance ne peut pas s’asseoir.

A la lecture cela ne dit rien a nos informatrices et elles demandent: “Quest-
ce qua dit le malam?” A la lecture de linterprétation de Prietze et al-Hajj
Musa, sur le fait quen temps de guerre personne ne peut sasseoir et qu'il
faut étre sur le qui-vive, elles disent: “Aujourd’hui, il y a des gens qui dorment
dans les arbres pour ne pas étre pris par les terroristes.”

Clest le taureau qui n'a pas de queue qui se fait piquer par les mouches.
Pour nos informatrices, ily a toujours ici une dimension sociale, les pauvres,
les gens du commun, ne peuvent pas se défendre parce qu'ils n'ont pas les
moyens. [145]

Une femme sans mari ne peut pas échapper aux rumeurs.

Nos informatrices disent: Méme si tu as mangé le Coran tu ne peux pasy
échapper.

Le varan ne se fiche pas contre celui qui I'a tué, mais contre celui qui I'a
transporté.

Ce nest pas la défaite, cest 'humiliation qui le fache parce que l'on a exposé
son cadavre aux yeux de tous.

“Je sais déja,” disait I'idiot & qui on a confié une commission.

“Salam alaikum,” disait le fou lorsqu'il est venu faire le marché.

Pour nos informatrices, “normalement tu dis seulement ‘salam alaikum’
quand tu vas chez quelqu’un, au marché ce nest pas chez quelqu’un, donc
on ne devrait pas utiliser cette salutation.”
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CHAPITRE 3

Dara-be-n gagiskin, zoli kamo kidinia ti.

Ndarayen ngagaskin, yeno joli kamu kidanniya.

Comment vais-je trouver l'entrée? demandait l'idiot qui vient de se
marier.

Dibi kam laga nanga-r6 dibi-ném tamin.

Diwi kam laaye nangaro diwinam tamin.

Clest a cause de la méchanceté d’autrui que tu gardes ta propre méchan-
ceté.

Clest pourquoi, par exemple, si un peuple s'arme fortement, le voisin le
fait aussi.

Gila-ga fand¢-mmi, dibi-ga kwal¢m bako.

Ngalaa fandammi, diwia kollam bawo.

Tant qu'on a rien trouvé de mieux, on ne jette pas le mauvais. [146]
Kékiraagedi-bé kastgu-ga diZi.

Kegara gediye kasuwua diji.

Un orage de l'est a amené la confusion dans le marché.

Une image des effets dévastateurs de la guerre.

Mana kargu-be kargun kattiiguma-be.

Mana karwuye karwun kattuwumaye.

Une parole que l'on garde dans son cceur est une protection contre les
menteurs.

Clest-a-dire que ce que l'on garde pour soi, un chuchoteur ne peut pas le
propager.

Cero-wa argim-wa ti dakarééi bako.

Curo-a argam-ada dagartai bawo.

Le ventre et le mil ne se séparent pas.

L'image d'une amitié indéfectible.

Biina-n-yaé®kamo koa-nzii-ga nézina, biina-n-yaé iya tatanzi-ga nozina.
Bunen yaye kamu kwanjua nojana, bune yaye ya tadanjua nojana.

Méme la nuit, une femme reconnalt son mari, une meére reconnait son
enfant.

a 239. Cf. K. kégera orage, B. kégera forte pluie. Diz{ devrait correspondre au H. dama. Cf. K.

dingin je frotte, je pétris. Les orages viennent dans le Borno par l'est, comme auparavant les

perturbations politiques.
b 242.Le e fermé, dans buane nuit, s'ouvre ici en a parce que la syllabe est fermée.
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“Par ou vais-je entrer,” disait le fou qui venait de se marier.
La lecture du proverbe fait rigoler nos informatrices en raison de sa dimen-
sion sexuelle.

Clest a cause de la méchanceté de quelqu'un que tu gardes ta méchanceté.

Ce nest pas parce que quelqu’un fait quelque chose de mal que tu dois le
faire aussi. Il faut sabstenir de le faire, méme si quelqu'un d'autre le fait.
Elles proposent une interprétation inverse a celle dal-Hajj Musa et Prietze.

Tant que tu n’as pas eu le bon, ne lache pas le mauvais.

On ne jette pas le mauvais tant qu'on n’a pas eu le bon.

Il faut faire avec ce que lon a. [146]

La tornade de I'est mélange le marché.

La tornade de l'est disperse le marché.

La guerre est mauvaise pour le commerce. Nos informatrices font le par-
alléle avec une chanson haoussa autour du shehu du Borno, une kirari
(épithéte) dans laquelle il est symbolisé par une tornade parce qu'il prend
tout lespace.

La parole du cceur, c’est le remede contre le menteur.

La parole que 'on garde pour soi est le reméde contre le menteur.

Tant que tu gardes les choses pour toi, on ne peut pas utiliser ta parole con-
tre toi; pour nos informatrices, cest un proverbe sur la discrétion. Inverse
de41.

Le ventre et le mil ne se séparent pas.
Comme pour le proverbe 203, ce sont des choses quivont bien ensemble, cela
symbolise une amitié indéfectible.

Méme la nuit, une femme reconnait son mari, méme la nuit une mére
reconnait son enfant.
Elles disent: “Méme en tatonnant, elle peut les reconnaitre.”
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CHAPITRE 3

243. Biina-n-yaé keam ti bul.2

Bunen yaye kiamda bul.
Méme la nuit, le lait est blanc.
Signification: on fait confiance a ce qu'on connait.

244. Belaka nankumaéngar ti badé kiirugu $i-ga lanimmi.b

245.

246.

247.

248.

249.

a 2
b 2

C

SI,

c 2

Bslaa nankamangaryeda bare kuruwuro shia lanammi.
On ne doit pas creuser le trou de la méchanceté profondément (pour ne
pas y tomber soi-méme.) [147]

Sim watama-ntim¢kaném ¢idin bako.

Shim watumanambe kanam cadin bawo.

L'ceil de ton ennemi ne dort pas.

Nango-nim ronemin kud, kor6-ga Zili-bé.d

Nangunam ronamin wa, koroa liwe.

Si tu veux préserver ton honneur, évite 'ane (le monter au Soudan central
est mal vu, comparer avec Prietze 1911: 149).

Signification: qui se respecte se garde des mauvaises fréquentations.
Besk@ tatua-wa kua, bonimma bummi-yaé galgo.

Biske tadawaaro, bummi bonammama ngalwo.

Il vaut mieux dormir sans manger que de jouer avec des enfants, puisque
cela ne correspond pas a la dignité d'un adulte.

Kam néangozin bako ku, $i-ga zili-be.f
Kam nangujin bawo wa, shia liwe.
Garde-toi de celui qui ne connait pas la honte.

Kam ti am-ga nangozin bako ku4, Ala mé-ga rizin bako.
Kam amba nangujin bawoda, Alamaa rijin bawo.
Qui n’a pas honte devant les hommes ne peut pas avoir peur de Dieu.

43. Pour kedm, cf. [ci-dessus] 203.

44. Beldka dans le sens de trou, voir ci-dessus 221. Le préfixe de I'abstrait nan apparait ici,
omme dans nankermai [ci-dessus] 204, de fagon pléonastique, dans la mesure ou kumdngar
ignifie déja méchanceté, voir Prietze 1914: chanson vi1 7.

45. Watama a c6té du précédent watuma ([ ci-dessus] 84, 173) montre que le participe actif

peut étre construit a partir de l'infinitif 2.

d 2

e
e 2
f 2

46. Cf. K. rongin je conserve. La forme #ilibiskin déductible de Zilibé est issue de la racine [ib
t du préfixe i, trés courant en dialecte manga, chez K. lifiiskin je prends soin.

47. Pour galgo, cf. Prietze 1914: chanson 1X 2.

48. Sur Zilibe, voir [ci-dessus] 246.
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Méme la nuit, le lait est blanc.
Cela ne dit rien a nos informatrices.

Le trou de la méchanceté ne le creuse pas profondément.

Existe aussi en haoussa: In za ka gina ramin mugunta, gina shi gajere, si tu
veux creuser le trou de la méchanceté, creuse-le moins profond; et en fran-
cais du Niger: le trou de la méchanceté, il ne faut pas le creuser profondé-
ment, proverbe trés utilisé. La méchanceté appelle la méchanceté. [147]
L'ceil de ton ennemi ne dort pas.

Il te surveille tout le temps pour te faire du mal.

Si tu veux préserver ton honneur, évite I'ane.

Vaut mieux dormir sans manger que de jouer avec des enfants.

Il vaut mieux se coucher sans manger que de participer aux jeux des enfants.
Pour nos informatrices, ladulte doit se comporter en fonction de son dge et
ne pas jouer avec les enfants ou les jeunes gens. Les adultes ne doivent pas,
par exemple, aller au bal de mariage des jeunes. Se comporter en fonction
de son dge et étre avec ceux et celles qui sont de la méme classe ddge est
important. Lié a la question de la honte.

Préserve-toi de celui qui ne connait pas la honte.

Tiens-toi a distance de celui qui ne connait pas la honte.

Il ne faut méme pas le rencontrer et se tenir a distance. A comparer avec le
proverbe 24;.

Celui qui n'a pas honte devant les gens n'a pas peur de Dieu.

Celui qui n'a pas de pudeur devant un autre homme n‘aura pas peur de
Dieu

Trés utilisé encore aujourd’hui au Niger, y compris en frangais du Niger:
“Celui qui n'a pas honte n'a pas peur de Diew.” A comparer avec les prover-
bes 247 et 248.
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CHAPITRE 3

Inki ti zeregii-ga Zigéi.2

Yingida joroa jaga.

Leau suit la vallée.

Signification: on s'étire selon la taille de sa couverture, comparer avec [le]
185. [148]

Agd kela-ga kam?i ti, gulando-ga kamzia, agd laga geni.

Awo kalaa kamjinda, ngulondoa kamjiya, awo laa gani.

Si ce qui a coupé la téte a aussi coupé le doigt, c'est sans importance.
Sens: quand il y a une grande perte, on ne parle pas d’'une petite perte.
Rago musko-bé rago ¢i-bé kozina.

Rawo muskoye rago ciye kojana.

L'amour manifesté a plus de valeur que celui proclamé.

Belakab kattigu-bé ti $i-ga gamia dug-n ¢éri.

Bolaa kattuwuyeda shia gamiya duwan ceri.

Si on suit le trou du mensonge, on arrive vite a sa fin.

Synonyme: les mensonges ont des jambes courtes.

Katttgu lett kafti mégu ¢idia, zire ti kafu til6 $i-ga nazigin.c

Kattuwu letu kawu mewuye cadiya, jireda kawu tilon shia najiyin.

Sile mensonge a voyagé pendant dix jours, la vérité le rattrape en un jour.
Kalgt zambu-beé ti indu-yaé $i-ga ¢erdgin bako.

Kalwu zambuyeda wundu yaye shia carayin bawo.

Personne ne se souhaite la chemise du péché.

Sens: §'il y a un crime, personne ne veut étre 'auteur.

Indu-yaé kusatto-ga ¢eragina, $im ti éeraginni kusatto-ga.c

Wundu yaye kusottoa caragana, shimda kusottoa caraganni.

Cest comme ca, si en général on aime les visiteurs, I'ceil ne veut pas en
avoir (par exemple du sable, une épine ou quelque chose de comparable).
Sens: un visiteur ne devrait pas se faire agacant. [149]

a 250. Zeregu, pas chez K. et B,, est = H. kdri sillon.
b 253. Pour belika, cf. [ci-dessus] 221 et 244, une fosse, alors qu'une cavité dans un rocher ou un
arbre est appelée kul = H. kogo (Mischlich kdgo).

¢ 254. NaZigin est une occurrence rare de la conjugaison relative = K. ndtsegin de ndageskin je
rattrape.

d 255. Pour zambu, cf. [ci-dessus] 269 zanbe.

e 256. Pour kusdtto, cf. [ci-dessus] 110.
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250. Leau ne coule que dans la vallée.

251.

252.

253.

254.

255.

256.

Cest l'ordre des choses, cest comme ¢a. [148]

Ce qui coupe les tétes, si ¢ca coupe un doigt ce n'est pas grave.
Ce qui coupe la téte, tant pis si ca coupe aussi le doigt.
Clest un moindre mal. A comparer avec le proverbe 219.

L'amour de la main est meilleur que 'amour de la bouche.

L'amour par les gestes surpasse les mots d’amour.

Nos informatrices disent: “Moi, je prends les gestes, pas les mots, un bon
comportement est mieux que des flatteries et des paroles mielleuses.”

Si tu suis le trou du mensonge, cela se termine tres vite.

Si tu suis la force du mensonge, cela se terminera vite.

Meéme si le mensonge est parti depuis dix jours, la vérité le rattrapera en
un jour.

A comparer avec le proverbe 253.

La tunique du péché, personne ne veut la porter.

Une faute n'a pas de propriétaire, personne ne veut assumer ses erreurs.

Chacun aime le visiteur, mais l'ceil ne 'aime pas.

Pour nos informatrices: “En général avoir un visiteur cest positif, mais ily a
visiteur et visiteur, certains peuvent te créer des ennuis, cest ceux-la que l'ceil
ne veut pas voir, par exemple, si cest une cousine qui vient te visiter et qui
risque de te piquer ton mari, ce n'est pas bon.” A comparer avec le proverbe

110. [149]
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258.

259.

260.

261.

262.

263.

CHAPITRE 3

Tarné réné*$i ma nankoli go. (Ka rabuta, ka kdranta $1 ne naléméi).
Tarne rone shima nankoli wo. Ka rubuta, ka karanta shi ne malanci.

Le métier de vendeur ambulant consiste a étaler et garder.

Pareil en H.: Ka rubuta, ka kdaranta si ne malémdi, écrire et lire sont le
métier du malam.

Kinigu kambi bako ti boku kinta-nzu.

Koniwu kabbi bawoda kantanju bowu.

Il ne sert a rien de détenir une fleche, si 'on n'a pas d’arc.

Comme l'est une femme sans mari, une guerre si on n'est pas armé.
Kamo ngila fato koa-nzt-bé (nabkata).

Kamu ngalads fato kwanjuyen (napkata).

Une femme bonne reste dans la maison de son mari.

Kénzi Ala-bé, ka]gimu kar4ga-bé fato-bé ¢urunnia ti labkata.b

Kanji Alaye, yeno, kalimo karagaye fatoye lapkata curunniya.

Serviteur de Dieu (quelque chose comme “pauvre de lui”), dit la girafe au
chameau, lorsqu’elle le vit sous sa charge.

Léné banno-nim¢ yel, koro kardga-be fato-bé ¢urunnia ti.

Lene bonenam yai, koro karaaye fatoyea curunniya.

Va te tourmenter, disait 'ane sauvage, lorsqu'il vit 'ane domestique.
Kukai gulzina: Afi G-ro $imin-yaé, kinta buné-bé woskina.d

Kuwui ye: Awi wuro shimin yaye, kanta buneyea waskana, yeno.

La poule dit: Tu peux tout me donner, mais je n'aime pas étre attrapé la
nuit, je déteste ca.

Trés comparable avec en H. le coq: Prietze 1911: 90. [150]

Na 4ti-be-n kogeiye, dilima albarjsma ¢urtnnia ti.c

Na adayen kogaiye, yeno, dalima albarasma curunniya.

Cest comme ¢a que ¢a a commencé pour moi, disait le 1épreux, lorsqu'il
vit un homme avec des éruptions cutanées.

a  257. Pour roné, cf. [ci-dessus] 246. Koli est emprunté au H.

b 260. K. kéntsi esclave. Labkdta participe passé de lamniskin, K. ldmgin (3¢ personne du sin-
gulier laptsin) je charge. La girafe s'appelle ici comme en H. chameau sauvage. Pour ¢urunnia,
cf. zubunia, [ ci-dessus] 217.

¢ 261 Banno, = H. wiya, wohdlla, n’a pas la méme signification que bannd, K. banna dévasta-
tion, destruction.

d  262. Pour Simin, cf. Prietze 1914: chanson X11, 10 ss.

e 263. Kogeiyé 1 personne du pluriel de l'aoriste du verbe koniskin. Le mot arabe barag est
donné presque comme leuko vitiligo pour lepre et signifie dans le Soudan les premiéres érup-
tions cutanées blanches.
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Etaler et plier, cest ca étre un marchand ambulant.
Emballer et déballer, c’est ¢a étre un marchand ambulant.

Une fleéche sans arc, la posséder ne sert a rien.
Clest comme aller a la guerre sans arme, cela ne sert a rien.

La femme bonne, c’est celle qui est dans la maison de son mari.

Une femme qui reste a la maison, qui ne fait pas de sorties inutiles, cest cela
une femme bonne.

Esclave de Dieu, s'exclama le chameau de brousse en voyant le chameau
chargé.

Pauvre de lui, s'exclama la girafe en voyant un chameau au dos chargé.
Pour nos informatrices: le chameau, son parent, lui fait pitié, il sest laissé
aller et sest laissé esclavagiser.

“Va boire ta peine,” disait un ane sauvage, lorsqu'’il vit un ane domestique.
“Va boire tes tourments,” dit le zeébre en voyant l'ane.

A comparer avec le proverbe 260.

La poule dit: Quoique tu me donnes, je n'aime pas étre attrapée la nuit.
Les poules rentrent dans les poulaillers le soir, parfois il y a un visiteur et on
va chercher une poule pour la manger. Donc c'est normal qu’ elle n'aime pas
cela, disent nos informatrices. [150]

“Nous sommes passés par 1a,” dit le 1épreux, lorsqu'il voit un homme avec
des éruptions cutanées.

“On est passé parla,” ditle 1épreux en voyant quelqu'un avec de l'urticaire.
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265.

266.

267.

268.

269.

270.

CHAPITRE 3

Na ati-be-n kogeiyé, kambo kam $im tilo-wa ¢urunnia ti.2

Na adayen kogaiye, yeno, kambu kam shim tiloa curunniya.

Cest comme ¢a que ¢a a commencé pour moi, disait 'aveugle, lorsqu'il
vit un borgne.

Kénnu komudugu-beé ¢izina ti, kargu-nza Ala.b

Kannu kamuduwulan cijanads, karwunju Ala.

Siun incendie se déclare dans le fleuve, seul Dieu peut encore aider.
Cest ce que disaient les étudiants du Borno, lorsque la Turquie, sur
laquelle on comptait a Tripoli pour étre aidé, fut elle-méme attaquée par
les Etats des Balkans.

Kénnu malum-ga zabui kua, boka-ga kwdlzin bako.c

Kannu malamba jawuiya, bokaa koljin bawo.

Lincendie qui brule le malam n'épargnera pas le médecin.

On croit plus a la puissance magique du premier qu’au charlatanisme du
second.

Kénnu ti kela séba-ntim-ga ztibuiya, ni ye kela-niim-ga inki sammé.4
Kannu kala sawanambe jowuiya, ni kalanamro yingi samgane.

Sile feu dévore la téte de ton ami, il faut mouiller la tienne. [151]

Kam kasi-nziia letti-ga rizin bako.
Kam kanshinjua letua rijin bawo.
Qui est pourvu de provisions n'a pas peur du voyage.

Zanbé-némebako kua boboti-ga rinim bako mei-bé-yaé.

Zambenam bawo wa bowodua rinam bawo, maiye yaye.

Situ es libre de toute culpabilité, tu n'as pas peur des convocations, méme
de celles du roi.

Nangila té¢ ma zau go, nandibi ti zau gen1.f
Nangalads shima zau wo, nandiwida zau gon.
La prouesse est difficile, I'inutilité ne l'est pas.

a  264. Si-ro gulgéda ils lui dirent, répondit mon informateur lorsque j'attirais son attention sur
la contradiction.

-0 a6 o

265. En général écrit et prononcé Ala dans le Borno, en H. Alla.

266. Boka en H., d'ol est emprunté boka.

267. Pour samme, cf. K. samgin je frotte; en H. = $afa.

269. Zanbé, emprunt a I'arabe, écrit comme zanbil [ci-dessus] en 255.
270. A nadibi correspond en H. lalata.
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“Nous sommes passés par la,” dit 'aveugle, lorsqu'’il voit un borgne.
“On est passé par la,” dit I'aveugle en voyant un borgne.
A comparer avec le proverbe 263.

Lincendie qui s'est déclaré dans le fleuve, seul Dieu est son reméde.
Lincendie qui s'est déclenché dans le fleuve, seul Dieu peut l'arréter.

Sile feu briile le lettré, il n’épargnera pas le boka.
Le feu qui a brilé le lettré [musulman] n'épargnera pas le guérisseur [ani-
miste].

Sile feu brile la téte de ton ami, mets de l'eau sur ta téte.

Variante donnée par nos informatrices: si on rase la téte de ton ami a sec,
mets de leau et attends ton tour. C'est une forme de conseil: sers-toi de ce qui
arrive a ton ami pour te protéger ou te préparer. [151]

Celui qui a des provisions n'a pas peur du voyage.

Il faut se préparer pour partir envoyage. Pour nos informatrices, ce proverbe
exprime lidée que si tu as des réserves a la maison, tu nas pas peur du
visiteur impromptu ou inattendu.

Si tu n'es pas coupable, tu n'as pas peur de la convocation, méme de celle
du roi.

Celui qui n’est coupable de rien n'a pas peur d’étre convoqué méme par
le roi.

Il faut étre paré a toutes les éventualités. A comparer avec le proverbe 268.
Clest la bonté qui est difficile, la méchanceté n'est pas difficile.
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272.

273.

274.

275.

276.

277.

CHAPITRE 3

Kurd kargu-bé $im-bé kozina.»

Kuro karwuye shimbe kojana.

La mémoire va plus loin que les yeux.

Nantusti® kela karé-wa ti nantust geni.

Tustu kala kareada tustu gani.

Le repos avec une charge sur la téte n'est pas un repos.

Signification: C'est 'achévement du travail qui permet le vrai repos.

Na kam laga dgdbdu wazina ti, kam laga both mazin.c

Na kam laa dabdu wajanadan kam laa botu majin.

La ou quelqu'un refuse de passer la journée, un autre cherche a passer la
nuit.

Signification: certains sont satisfaits avec peu, d’autres aspirent a toujours
plus. [152]

Diinia ti kastigu-gei: am laga riba zabuna, lga riba-ga zabunni.d
Duniada kasuwu gai: am laa riwa jawuna, laa riwa jawunni.

La vie est comme un marché: Certains font de bonnes affaires, d’autres
non.

S6 s6-ga zubui bako illa kargtin-wa.

So soa jawui bawo illa karwun.

Ce n'est pas la plainte qui met fin a la plainte, mais seulement un vérita-
ble réconfort (par exemple une nouvelle femme pour un veuf).

Kidik t¢ ma zan¢é mana dimmi-yaé.c

Kadakdama jande mana dimmi yaye.

Le silence peut aussi étre une parole, méme si on ne prononce aucun
mot.

Kargun agd kida te ma.

Karwun awoye kidadama.

Clest seulement a travers le travail qu'on obtient quelque chose.

a 271 Kdrgu coeur n'est pas seulement comme chez nous le symbole de I'esprit, mais plutot de
I'intérieur par opposition a I'extérieur.

b 272. Pour nantust, cf. [ci-dessus] 25.

¢ 273. B. [donne] correctement débdo, dibdu repos de midi, pendant que K. traduit débdo par
jour et rend diibdo par soir.

d 274. Riba appartient aux emprunts arabes qui ont perdu la troisieme partie de leur radical au
Soudan.

e 276. Kidik, voir l'avant-derniere page de mon article Prietze (1908) ou j'ai traité de facon
approfondie les caractéristiques phoniques et tonales. Zancé est emprunté au H..
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La vue du cceur dépasse celle de 'ceil.
Savoir par cceur est mieux que lire.

Le repos avec une charge sur la téte n'est pas du repos.
Se coucher quand on a encore des choses a faire entrave le repos.

Lendroit ot quelqu’un refuse de passer la journée, un autre le cherche
pour passer la nuit.

Ce que toi tu sous-estimes, quelquun dautre peut lui accorder de
Uimportance. [152]

La vie, c’est comme le marché, certains font des bénéfices, d’autres non.
Ily a ceux qui réussissent et ceux qui ne réussissent pas.

Les pleurs n'arrétent pas les pleurs, il faut un remede.
La plainte narréte pas la souffrance, il faut un reméde.

Le silence est une parole, méme sans rien dire.
Nos informatrices ont dit: Le silence est parole, on peut donner son avis par
le silence.

Le remeéde pour obtenir quelque chose c'est le travail.
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279.

280.
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282.
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284.

CHAPITRE 3

Biiné kak42kafia-bé.

Bune kakka kafiyaye.

Clest la nuit qui est 'ancétre de 'ombre.

Une parabole pour le pouvoir du roi: toutes les bénédictions viennent de
lui.

Kargtn ki¢i bako illa kargtin nanga.

Karwunnin kaji bawo illa karwun nanga.

Un remede n'est pas agréable, c’est seulement un moyen de guérison.

Karaga nabtérambgiri-be.

Karaa naptaram ngariye.

Ceci est aussi un kirarin sarakuna (voir lintroduction); la brousse
représente le pouvoir du roi, qui englobe tout, comme la brousse tous les
animaux sauvages. [153]

Kelafia 1ya afi-bé-yaé.c

Nalewa ya awiye yaye.

La santé est la condition préalable a tout.

Kamo gagti-bé noth zau-wa.

Kamu ngawuye notu zaua.

La femme du corbeau est difficile a reconnaitre.

Symbole de la difficulté a accéder a la nature intérieure, comparer avec le
[proverbe] 53. Est aussi utilisé comme un kirarin sarakuna. Sur la repro-
duction particuliere du corbeau, voir Prietze 1911: T 11.

Dibel kela inki-bé notu zau-wa.d
Jawal kala yingiye notu zaua.

Le chemin sur l'eau est difficile a reconnaitre.

Aussi un kirarin sarakuna: dans les cours royales, on peut échouer trés
facilement.

Watuma kam laga-bé ragoma kam laga-be.

Watuma kam laaye rawoma kam laaye.

Ton ennemi est 'ami d’'un autre.

a 278. Aulieu de kakd (du H.), aussi diko comme l'écrit mon informateur.
b 280. Nabtéram, de l'infinitif nabtu, de namniskin je massois, construit avec le suffixe ram = H.

mazamna. Pour giri, cf. Prietze 1911: 139.

o

281. Keldfia = H. ldfia (de l'arabe).

d 283. Aulieu de dibel (= K. dibal chemin), M[usa] écrit et prononce plutot Zibel.
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La nuit est la grand-mere de l'ombre.

Il n'y arien de délicieux dans un remeéde sauf le fait d'étre remede
Tu prends le médicament pas parce que cest bon, mais parce que cest un
médicament et qu'il te soigne.

La brousse, c'est 'habitat de l'antilope. [153]

La santé est la mere de tout.

La femelle corbeau est difficile a reconnaitre.

Pour nos informatrices, ce proverbe signifie: il est difficile de savoir ce que
quelqu’un pense, de savoir ce qu'il a a Uintérieur de lui et ce qu’il cache. Il est
difficile de connaitre les secrets du coeur d'une femme.

Le chemin sur l'eau est difficile a reconnaitre.
A comparer avec le proverbe 282.

L'ennemi de quelqu'un est 'ami de quelqu'un d’autre.
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287.
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CHAPITRE 3

Agb ¢i-bé ¢igérina ti, musko-g4 katk‘érin bako.?

Awo ciye cikkeranada, muskoro tikkerin bawo.

Ce que la bouche a attaché n'est pas plus fort que la main.

Sens: ce qui a été arrété peut toujours étre repris, en payant ou avec tout
autre service comme récompense.

Ate ma §1 go: dtno kargu-bé duno tiigo-bé bako.

Adama shiwo: duno karwuye duno tiyin bawo.

Clest ainsi: la force du coeur ne signifie pas la force physique.

Clest-a-dire, on peut vouloir quelque chose de fagon passionnée, mais
cela ne veut pas dire qu'on est en mesure de la réaliser.

Sim kuroti kela géro-ga d4béin bako.

Kuro shimbeda kala ngaroa dapciyin bawo.

Voir avec les yeux n'empéche pas de mordre la téte.

Signification: on ne doit pas hésiter a dire la vérité sur quelqu'un méme
en sa présence.

Trés semblable au n°4 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904]; 'image
vient de la consommation de la téte du mouton ot on voit encore ses
yeux ouverts. [154]

Fagolckau zatoma.

Fowu kausu jaktuma.

Image de la victoire du grand sur le petit.

Ago kdm-be $i-ga katk‘erim bako.d

Awo kambe shiro tikkerin bawo.

Ce que quelqu'un posséde ne peut pas étre plus fort que lui. Un roi est
par exemple personnellement responsable s'il n'arrive pas a maitriser son
peuple.

Ruskini faniskini ni-ka dakari¢ina indt-wa-yaé.c

Ruskani fanaskani nia wundua yaye dagarjana.

Ces mots: “Je n'ai rien vu, je n'ai rien entendu” te libérent de quelqu’un.
Parce que si tu ne peux pas donner d’'informations, on te laissera en paix.
Comparer avec le 146.

a  285. Pour katk eérin (déja dans [ ci-dessus] 143), relation étymologique avec ¢igeérina, cf. Prietze
1914: chanson XV1I 3 ss., a comme sujet ago.

b 287. Les infinitifs kuro et gero sont construits a partir du 2¢ infinitif du 11 (cf. Prietze 1914:
chanson x11), avec objet préposé, alors que, dans ce cas verbal, I'infinitif en tu a son objet
apres lui. Pour ddbcin, cf. K. ddimgin jempéche.

o

288. Fagol est prononcé chez B. fagai, chez K. kdgou.

d 289. Katk’erim, voir ci-dessus 285.
e 29o0. Pour dakaricina, cf. [ci-dessus] 241.
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Ce que la bouche a attaché ne sera pas impossible pour la main.

Ce que la parole a promis ne sera pas impossible a réaliser.

Les promesses que tu as faites a quelqu'un, tu dois les réaliser, U'interprétation
de nos informatrices donne un sens différent de celui donné par Prietze et
al-Hajj Musa.

Cest comme ¢a, la force du coeur n'est pas la force du corps.

La volonté seule ne suffit pas. Ce nest pas parce que tu veux faire quelque
chose que tu vas réussir a le faire.

Voir avec les yeux n'empéche pas de se manger la téte.
Ne pas craindre de dire ses quatre vérités a quelqu'un en face-a-face. [154]

Nuage, couvreur du soleil.

Un nuage peut couvrir le soleil.

Nos informatrices proposent plusieurs interprétations: quelqu'un qui prend
les gens sous son aile, quelqu'un quivient au secours des autres ou un grand
roi qui a vaincu des petits chefs. A comparer avec le proverbe 239.

La chose de quelqu’un ne peut pas étre plus forte que lui.

Ce que tu possédes ne peut pas étre plus fort que toi, si un roi ne maitrise pas
sa population, il nest pas un roi, ceux qui dépendent de toi ne peuvent pas
étre plus forts que toi.

Je n'ai pas vu, je n'ai pas entendu, te protége de tout le monde.
A comparer avec le proverbe 146.
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291. Nato ¢i-bé nato kiilo-bé kozina.
Nato ciye nato kuloyea kojona.
Planter dans la bouche est mieux que planter dans les champs.
Sens: on favorise les siens; le roi donne par exemple les postes importants
plutot a son fils qua quelqu'un d’autre.
292. Kiska ki¢ima ti belangu-nzi-n $i-ga nonimin.2
Kaska kajida balangunjun shia nonamin.
Une plante qui donne de bonnes choses se reconnait déja par ses fleurs.
Comme, par exemple, un roi par ses premieres actions.
293. Ate ma § go: boli’boka-ga ¢ézina.
Adama shiwo: bori bokaa cejana.
Cest comme ca: la transe (qui doit suggérer les remedes de guérison) a
tué le médecin. Limage d’une force non maitrisée. [155]
294. Ago azeb-be kazim férga zabui.
Awo ajappe kajim forra jawu.
Incroyable: I'herbe a mangé le cheval.
Clest comme un monde a l'envers, quand les sujets renversent le souverain.

a 292. Belangu sembler, manque chez K. et chez B..

b 293. Pour boli, H. bori, cf. Mischlich: boré. 1. Un jeu pendant lequel les gens se laissent tomber
sur les fesses et font comme s'ils étaient possédés par un mauvais esprit. 2. Les joueurs de bori
sont possédés par un esprit. Selon mon informateur, le bori est une danse, qui devient de plus
en plus endiablée, pratiquée par les femmes haoussas, généralement dans les mois de Rejeb et
Saabdn, mais aussi a d’autres moments. Pour entrer dans “l'ambiance’, les participantes inha-
lent des vapeurs depuis un récipient [posé] sur des braises, qui contient des recettes magiques
rappelant les ingrédients de Macbeth: un tuyau cylindrique appelé zdbre, des plumes de vaut-
our, des excréments de turiku (voir Prietze 1911: 125) et des choses semblables. Grace a cela, elles
sont excitées et, habillées seulement d'un tissu sur les hanches, sautent plus haut qu'une per-
sonne sobre ne pourrait le faire. Une musique réalisée avec des instruments a cordes comme
le gogé, e molo ou le gurumi fait monter I'extase; on choisit généralement des aveugles comme
musiciens pour que l'orgie soit protégée des regards masculins. Comme les danseuses sautent
de plus en plus haut et se laissent retomber sans ménagement, des blessures arrivent parfois
etil y a quelques cas de déces; mais cela sexplique probablement par un épuisement nerveux.
Habituellement, cependant, les conséquences sont considérées comme favorables; les épuisées
tombent dans un sommeil profond et se réveillent rajeunies et souvent libérées d’infirmités
antérieures. Dans la mesure ou cette transe n'est pas une fin en soi, on attend delle des révéla-
tions et des remedes infaillibles, que ce soit pour soi ou pour les autres. Clest la raison pour
laquelle, ici dans le proverbe, le boka le guérisseur (cf. [ci-dessus] 266), qui est tres souvent une
femme, ou qui se faufile avec son pagne autour de la taille de préférence parmi les femmes,
participe ainsi a des danses pareilles. Sur l'origine du bori, M[usa] estime qu['il faut la chercher
plutot] dans les régions haoussas, dans lesquelles il a été lui-méme comme Kagéna et Zauzau et
plus spécifiquement Maragdi, donc dans le Nord, plus prés des régions d'origine de ce peuple. De
la, cela s'est répandu chez les Touaregs. On n'en trouverait pas dans le Borno, si ce n'est chez les
Haoussas qui I'y ont diffusé, comme ici aussi au Caire. A Kano, on le jouerait contre une bonne
rémunération, comme théatre pour les Européens.
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201

292.

293.

294.

Semer avec la bouche est mieux que semer au champ.

Nos informatrices ne connaissent pas lexpression faire la semence par la
bouche ou semer avec la bouche; aucune de nos informatrices ne la jamais
entendue.

On reconnait la douceur d'un arbre a ses fleurs.
Cest par les fleurs que lon sait qu'un arbre donnera des fruits délicieux. On
reconnait un roi ou la valeur d'une personne a ses gestes.

Voila c'est fini: le bori a tué le boka.

Voila c'est fini: la transe a tué le guérisseur.

Pour nos informatrices, cest la fin du mensonge, c'est le mal qui a tué le mal.
[155]

Une chose étonnante, 'herbe qui mange le cheval.

Nos informatrices disent: les petits mangent les grands. Cest le monde qui
marche sur la téte.



326 CHAPITRE 3

295. Kiri, 1étt kaké-nem geni, sabara dimin.»
Kori, letu kaganam gani, sawara dimin.
Chien, ce n'est pas ton voyage, mais tu te prépares quand méme.
Ces mots sont utilisés pour le chien qui saute autour de son maitre pour
qu'onl'emmene, et au sens figuré a propos du fait de s'occuper des affaires
des autres comme s'il s'agissait des siennes. Semblable au 133 de Prietze
1911, qui a la fin se termine avec gerinim. [156]

296. Mana bergé-be §1 te ma méi-ga fanzin, dargé-be geni.b
Mana burwoye shidama mai ye fanjin, daryeye gani.
Clest la premiére parole que le roi écoute, pas les suivantes.
Il s’agit ici d’'un proces en justice: le roi fait le premier interrogatoire lui-
méme; l'accusé est envoyé apres chez le cadi. S'il change sa déclaration,
on lui rappelle qu'on tient compte de sa premiére déclaration seulement:
en général, la premiere déclaration semble toujours plus véridique que
la suivante.

297. Céro diibu-n-yaé kiri kuma-nzd-ga nozina.
Curo dowuyen yaye kari kamanjua nojana.
Méme parmi mille personnes, le chien reconnait son maitre.

298. Zébel kiirugu kargiin kasi gana-be.
Jawal kuruwu karwun kanshi ganaye.
Une longue route dissuade les gens qui sont pourvus de peu de réserve.
Utilisé dans un cadre politique, un pouvoir puissant est plus en sécurité
contre une attaque qu’'un moins puissant.

299. Badé andi-ro dimmi da bafunac inki-nza kili.
Bare andiro yiddommi da bafuna yinginju kali.
La mise en garde s'adresse a quelqu’un qui veut présenter quelque chose
comme achevé alors que ca ne l'est pas en réalité; par exemple affirmer au
roi que tel pays a été annexé avant de l'avoir conquis.

300. Biri dabo biiné-bé kargtin dilamma-be.d
Bori dawu buneye karwun ndalammaye.
Bouillie 8 minuit protége contre les parasites (par exemple le voisin qui se
présente le soir sans avoir été invité a participer au repas).

a  295. Pour sdbara, cf. K. sabrangin j’habille, jarme.

b 296. Pour bergdbe, dargébe, cf. K. Gr. § 46. Par ailleurs, deregébé peut signifier le deuxieme ou
le dernier.

¢ 299. Bafuna est utilisé ici en contradiction de 'usage du manga dans un sens relatif; on
s'attendrait a bafuna ti.

d 300. Dilamma comme nassauer [en allemand envie gourmande] correspond a mikwoldma en
H..
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295. Chien, ce n'est pas ton voyage et tu te prépares quand méme.
Se méler de quelque chose qui ne te regarde pas. [156]

296. C'estla premiere parole que le roi écoute, pas la derniere.
Le roi n'a pas le temps de s'occuper de tout ce qui se dit.

297. Méme parmi mille, le chien reconnait son maitre.
Nos informatrices continuent: et la femme son mari.

298. Une longue route est le remede des petites provisions.
Un long chemin sera difficile pour ceux qui ont pris peu de réserve.

299. Ne nous fais pas de telles choses, la viande est cuite, mais elle est encore
dans son eau.
La viande a été servie avant d’étre suffisamment cuite. Vendre la peau de
lours avant de lavoir tué.

300. Le repas au milieu de la nuit, c’est le remede contre le glouton.
Au sens ou manger la nuit permet déviter les visiteurs inopportuns venus
partager ton repas.
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301.

302.

303.

304.

305.

CHAPITRE 3

Mei gtibu-bé mei dunéma-ga koZina.

Mai ngawuye mai dunoyea kojana.

Qui régne sur une population importante est plus puissant que le frin-
gant. Le roi du Monténégro par exemple n'est, selon Musa, malgré la bra-
voure de son peuple, pas a la hauteur de celui de la Serbie. [157]

Amali4 fér-ga zibani kua, karé gota-ga kozina.2

Amaria farro jawanima kare ngotuwua kojana.

Méme sila jeune mariée n'est pas encore sur le cheval, elle est plus impor-
tante que les porteurs de ses affaires.

Cela signifie par exemple que le roi, méme s'il est a pied, a plus de valeur
que tous ses cavaliers.

Bako bako-yaé mei ti koro ziba-ga kozina.b

Bawo bawo yaye maida kororo baa kojana.

Un roi sans monture a plus de valeur que s'il montait sur un 4ne. Com-
parer avec le 246.

Ceci est aussi un kirarin sardkuna comme symbole d’un caractere indis-
sociable [du pouvoir].

Nangila kialo-bé argim.

Nangala kuloye argam.

La valeur d’'un champ, c’est son fruit.

Pour la forme, comparer avec le [proverbe] 6, application dans un sens
éthique.

Tata na iya-bé ou. Tata gila ti na fya-nzu-be.

Tada na yayen ou. Tada ngalada na yanjuyen.

Sens: 'enfant ressemble a sa mére; si 'enfant est bien sa meére aussi.

a 302.Amalid est emprunté au H.. Pour gota etc., a propos de cette construction, cf. [ci-dessus]

287. Il s'agit ici d’'un cortege nuptial, qui apporte I'ensemble du mobilier avec lui. La jeune

mariée est devant a cheval, les porteurs suivent avec des charges sur la téte.

b 303. Lutilisation du suffixe nominale ga ici est a remarquer.
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Le roi du nombre dépasse le roi de la force.
Existerait aussi en haoussa, cest un proverbe qui parle de la popularité.

[157]

Méme sila jeune mariée n'est pas encore sur le cheval, elle est plus impor-
tante que les porteurs de ses affaires.

Pour nos informatrices, cest un proverbe a propos de la jeune mariée qui
se marie vierge, celle qui est sur le cheval cest celle qui est vierge et qui na
jamais accouché, les autres n'ont pas le droit. Le cheval n'aime pas la saleté,
ce qui est souillé, si elle n'est pas vierge, il ne se laissera pas monter, cest
méme un test. Lessentiel est quelle soit pure, quelle fasse honneur a sa
famille. Le proverbe implique donc que la pureté est plus importante que
la richesse.

Méme s'il n’a rien, un roi vaut mieux que chevaucher un éne.

Méme pauvre, le roi ne montera jamais sur un dne, monter sur un dne, cest
une honte, cest quand on n'est rien.

La valeur du champ, c’est le mil.
Variante donnée par nos informatrices: la beauté de la maison, cest la
femme.

Lenfant est chez sa mére.

Pour nos informatrices: “Une femme qui a de la valeur, c'est celle qui met au
monde un enfant. Quelle que soit la valeur du peére, si sa femme n'a pas de
valeur, si elle n'est pas bien née, lenfant ne peut pas étre béni. Si elle a une
mauvaise souche, son enfant sera mauvais, connotations liées a la fois a la
position sociale de la mére et a sa valeur morale. Si lenfant est gaté, cest
lenfant de sa mére, si lenfant réussi, cest lenfant de tout le monde.” A com-
parer avec le proverbe 292.
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306.

307.

308.

309.

310.

311.

CHAPITRE 3

Misko mago-bé musko yutdlgo-bé.2

Musko mowoye musko kalaktuye.

Ce qu'on a emprunté, on doit le rapporter (on ne le donne pas a quelqu'un
d’autre).

Kalia kanadima §i te ma nantata ¢ufandin.

Kalea kanadima shima nantada cowandin.

Lesclave qui a de la patience obtiendra aussi la liberté. [158]

Karambanima fer méi-bé rummi, gulifna: Ruskgnf—yaé rembuskin.c
Karambanimaro, for maiye rummi, gadannya: Ruskani yaye rambuskin,
yeno.

Un fanfaron, on lui demande s'il n’a pas vu le cheval (perdu) du roi, il
dit: Je ne l'ai pas vu, mais je voudrais le rembourser. Semblable aux [pro-
verbes] 234 et ss.

Cero tuno-bé kalgi-ga namzéi.

Curo tunoyero kaliyia namjagadi.

Une épine s’est (encore) cassée dans la plaie. Comparer avec le
[proverbe] 14.

Sens: un malheur n'arrive jamais seul.

Kam $im kurtigu-wa daté-n so badizin.d

Kam shim kuruwua daten so badijin.

Celui dont les yeux sont trés enfoncés doit commencer tot a pleurer
(parce que ses larmes ont du chemin a faire).

S'applique aux pauvres qui doivent se saigner plus tdt pour pouvoir payer
les impots a temps (comparer avec la chanson xx11 dans [Prietze 1914])
pendant que les riches peuvent payer sans grand effort.

Kam nansoba dagel-wa ¢idia, kaiya-nzi roZin bako kiska-lan.

Kam nansawa dagalla cadiya, kayanju kaskaro rojiyin bawo.

Qui noue une amitié avec le singe, son baton ne pourra pas rester accro-
ché a un arbre (s'il le jetait pour faire tomber des fruits).

Correspond au n°79 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904], ot la sig-
nification a été donnée comme telle: heureux soit celui qui a un bon com-
pagnon.

a 306. Yutdlgo est I'infinitif de yutglgiskin, non mentionné chez K., qui pourrait étre la conju-
gaison 1V (causative) de lifigin je sors, au cas ou la syncope de 7 est permise.

b 307. Ce deuxieme sens de tata se trouve aussi [ci-dessus] dans le [proverbe] 119.

¢ 308. Kardmbani, cf. [ci-dessus] 205.

d 310. Pour daté-n, cf. [ci-dessus] 16, datd-ga, [ci-dessus] 130 ss. daté.
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308.
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311.

La main qui prend est la main qui rend.
Quand tu empruntes, il faudra rendre. Existerait aussi en haoussa.

Lesclave qui a de la patience aura de la valeur.

Lesclave qui a de la patience aura la liberté. Aujourd’hui, le sens du mot
nantada a changé, il a perdu son sens lié a la question de la liberté et signifie
aujourd’hui étre de bonne famille. [158]

Empoté, n'as-tu pas vu le cheval du roi? Celui-ci répond: Méme si je ne l'ai
pas vu, je vais le rembourser.

Nos informatrices disent: “Cest ¢a karambani, du n’importe quoi, faire quelque
chose que lon na pas la latitude ou le droit de faire; ce nest pas ta place de le
faire, canapas de sens de le faire.” A comparer avec le proverbe 14.

Clest dans le ventre de la plaie que I'épine s'est cassée.
Ceest un malheur qui sajoute a un autre malheur. En frangais: un malheur
ne vient jamais seul.

Celui qui a les yeux enfoncés doit commencer trés tot a pleurer.
Nos informatrices ont dit: quelqu’un de sans pitié pour que tu voies ses
larmes, il faut qu'il pleure depuis longtemps.

Celui qui est 'ami d'un singe ne peut pas accrocher son baton sur l'arbre.
Nos informatrices font une interprétation inverse a celle donnée par Prietze
et al-Hajj Musa: le singe est toujours sur larbre, il risque de prendre le
baton. Il ne faut pas avoir complétement confiance, le singe représente un
ami malhonnéte, il faut toujours de la prudence, rester sur son quant-a-soi
avec ses amis.
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312.

313.

314.

315.

316.

317.

CHAPITRE 3

Nangudi nantata®yutélgin bako.

Nangudi nantada cuttulugin bawo.

Etre né libre ne fait pas sortir de la pauvreté. Presque identique au
[proverbe] n°11 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904].

Galungald, nanzau kaké-nem geni, girganemi.

Ngalongalo, nanzau kaganam ganima garganami.

Ganglion, la maladie ne vient pas de toi et cela t'énerve.

Il s’agit ici des cas ol une plaie correspond a un ganglion placé ailleurs, a
l'aisselle s'il s'agit des membres supérieurs, ou a l'aine si ce sont les mem-
bres inférieurs, a la machoire si la plaie se trouve sur la téte. Cette souf-
france ailleurs que 1a ot la plaie est visible est comme la jalousie et est
utilisée comme image pour ceux qui se sentent blessés par 'honneur fait
a une autre personne. [159]

Lifedi gafana dilali-bé kontimma.

Lafadi, ngawana dilalle konamma.

Caparacon du cheval, tu dépasses étre transporté sur I'épaule du vendeur
(qui l'aurait transporté au marché, comparer [avec le proverbe] 209).
Karambani kani-bé beltu-ga zegindo.

Karambani kaniye bultua jagando.

Limpertinence de la chévre, c’est de porter la hyene sur le dos. Comparer
[avec le proverbe] 213.

Kam dakare-nzt kokotti-lan kwalé-ga fanzim bago.c

Kam dagarnju kowotulan mennada kollea fannjin bawo.

Personne n'entend (I'appel) “arrétez (de vous chamailler)” avant d’avoir
recu une correction. Comparer [avec le proverbe] 57.

Ci-ném zilibimmi kua, sumo-ném lunné.4

Cinam yiliwimmiwa, sumonam lunne.

Si tu ne peux faire attention a ta bouche, alors bouche tes oreilles. Com-
parer [avec le proverbe] 140.

a 312. Pour nantata, cf. [ci-dessus] 307, pour yutélgin, [voir] 41, 82, 306.

b 313. Selon [ci-dessus] 189, galurigalo signifie haricot sauvage a l'origine. Pour la forme du
proverbe, cf. [ci-dessus] 295.

¢ 316. Pour dakari, cf. [ci-dessus] 20 et 83. Je ne trouve pas de forme infinitive kokotu corre-
spondant a kokoniskin, kokongin, chez K. et B. Il manque un bé du génitif derriére infinitif,
comme il disparait tres souvent devant un 2¢ suffixe. Pour le ga collé a une forme verbale, cf.
[ci-dessus] 57 et 326.

d 317. Pour Ziibimmi, cf. [ci-dessus] 246.
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313.

314.
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La miseére n'dte pas la liberté.

La pauvreté ne fait pas le statut, méme pauvre on reste libre. Nos informa-
trices ne font pas de lien direct avec la question de lesclavage, certaine-
ment parce que le mot nantada a perdu ses connotations liées a lesclavage
aujourd’hui.

Ganglion, la douleur n'est pas de toi, mais malgré tout tu te faches.
Ganglion, la maladie n'est pas de ton fait, mais malgré tout tu te faches.
Nos informatrices font une analyse en terme littéral: les ganglions peuvent
faire plus mal que la maladie. [159)]

Le caparacon du cheval! dépasse étre sur les épaules de 'intermédiaire.
Nos informatrices ne font pas sens a cette expression.

Une chose absurde: c’est une chevre qui porte une hyene au dos.

Nos informatrices rient a la lecture. La chévre a fait quelque chose qui la
dépasse, qui peut lui causer des ennuis, c’est un proverbe qui appelle la pru-
dence.

Celui qui se fait tabasser n'a pas écouté quand on lui a dit: “Laisse tomber.”
Proverbe qui appelle a la prudence. A comparer avec les proverbes 57 et 315.

Si tu ne sais pas fermer ta bouche, il faut te boucher les oreilles.

Si tu ne sais pas te taire, il vaut mieux que tu n’écoutes pas ce qui se dit.
Pour nos informatrices, cela signifie qu'il ne faut pas écouter les secrets des
autres si lon nest pas capable de tenir sa langue. A comparer avec le prov-
erbe 140.

1 Dans le kanouri contemporain du xx1¢ siecle, loffadi ngawana, le mot employé ici pour
caparacgon, n'est plus utilisé.
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319.

320.

321.

322.

CHAPITRE 3

Na tote-n na giriwa son, targtina ganga bara-ga fangania tf.2

Na toda na ngariyasoye, tarwuna ganga baraye fangennia.

De l'autre coté, il y a tellement d’antilopes, s'exclama le lievre lorsqu'il
entendit le tambour de la chasse.

Image pour exprimer une tentative de diriger un danger de soi-méme
vers quelqu'un d’autre. Comparer [avec le proverbe] 96. [160]

Afi-yaé nambul §im-ném-ga nambuil §im-argim-bé-gei ¢idini.

Awi nambul shimnambe yaye nambul shim argambegai cadanni.

La blancheur du grain de mil, ton ceil ne peut en aucun cas s’y mesurer,
quelle que soit sa clarté.

Ceci est un rappel a ceux qui profitent de leurs avantages que d’autres
pourraient les dépasser.

Kam ¢idi-ben ¢imbalini, afi-géi kam toli-bé ¢imbali?

Kam cidiye combaranni, awi gainin kam toliye combari?

Méme le piéton ne s'est pas fatigué, comment le cavalier pourrait-il étre
fatigué?

Ceci est volontiers utilisé pour décrire la relation entre un donateur et
celui qui recoit: aussi longtemps que le donateur n'est pas fatigué de don-
ner, celui qui recoit ne sera pas fatigué de recevoir. Comparer [avec le
proverbe] 89, ot les roles de ¢idi et tali ont été interchangés.

Samma mana mana; mana ziré ti ma mana go.

Samma manamana; mana jiredama mana wo.

Toute parole est une parole, mais cest la vérité qui est vraiment une
parole.

Nangu yé luge, délam yé lige, karamabsota ¢idinia kusétto-njé-ro.
Nangu yen luye, ndalam yen luye, yeno karama kusottonjuro sota ciddannia.
Sortons de la timidité et de la gourmandise, se disait le sorcier lorsqu'il
servit un roti a son invité.

Par timidité, le sorcier référe a la modestie du visiteur, et par gourmand-
ise a sa propre avidité a I'égard de la viande, comme s'il s'agissait d'un
loup-garou (en H. maye).

Mon informateur utilise I'expression pour qualifier le traité de Tripoli, ot
les Italiens ont pris nominalement le pouvoir et le Sultan a accepté de
prendre l'argent liquide.

a 318. Son, qui signifie le tout, 'ensemble, est probablement une forme générique de so chez K.
[Gr.] § 37, auquel on a ajouté le suffixe n pour la construction adverbiale.

b 322. Pour kdrama, cf. Prietze 1914: chanson Xx11. Sota qui n'existe ni chez K. ni chez Mischlich
signifie en kanouri comme en H. le ré¢i préparé pour un invité. Pour kusdtto, cf. [ci-dessus]
110.
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“La-bas il y a des antilopes,” dit le liévre, lorsqu'il a entendu le tambour
de la chasse.

Le liévre essaie de se protéger en guidant le danger vers d'autres. Il existe un
équivalent en haoussa: Can ga su gada, zomo ya ji kidin farauta, “La-bas
sont les antilopes,” [dit] le liévre qui entendait e tambour de la chasse. [160]

Quelle que soit la blancheur de ton ceil, elle n'atteindra pas celle du mil.
La beauté du mil dépasse tout.

Si celui qui marche a pied n'est pas fatigué, comment celui qui est a che-
val serait fatigué?

Pour nos informatrices, si celui qui donne rest pas fatigué, celui qui prend
ne sera jamais fatigué. Le talaka est a pied, il donne (les impdts), le noble
a cheval lui prend. Pour nos informatrices, dans le contexte actuel cela ne
fait pas sens que ce soit le pauvre qui donne, elles U'interprétent dans le sens
inverse, si le riche donne comment le pauvre va se fatiguer de prendre. Puis
elles discutent et disent si on y pense la situation n'a pas beaucoup changé.

Tout est ragot; la vraie parole, c'est ¢ca la parole.

Quelle que soit la durée du mensonge, la vérité va le dépasser, disent nos
informatrices.

“Sors de la honte et de la gloutonnerie,” disait le mangeur d’ame lorsqu'il
prépara a manger pour son visiteur.

“Tu vas sortir de la honte et en méme temps avoir le plaisir de manger,” se
dit le sorcier lorsqu'il offrit I'hospitalité a son étranger.

Pour nos informatrices, dans une culture d’hospitalité, on a honte jusqu'a
ce que l'on ait fait preuve d’hospitalité envers son étranger en soccupant de
lui et en lui offrant & manger. A propos de linterprétation dal-Hajj Musa
pour Prietze, elles disent le mangeur d'dme, c'est celui qui transforme ton
ame en oiseau, par son hospitalité il va vendre son pays. Le mangeur d'dme
est le sultan, son hospitalité lui permet de manger et a pour conséquence la
trahison de son pays. Lenvie de manger la viande cest le désir dargent. A
comparer avec les proverbes 110 et 256.
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323.

324.

325-

326.

CHAPITRE 3

Kurtgu-14n rago kalgimu tatua-be.

Karawo kuruwuye tada kalimoye.

De loin, les enfants aiment bien le chameau.

Utilisé dans les cas ou on est moins a l'aise dans les relations les plus
proches que dans celles plus éloignées. [161]

Kam ni-ga ab4-n ko71a $i-ga iya-n koné. Kam ni-ga iya-n koZia $i-ga aba-n
koné. Kam ni-ga aba-n kozia $i-ga kamu-n koné. Kam ni-ga kimu-n kozia
$i-ga kilo-n koné. Kam ni-ga kilo-n kozia $i-ga leman® koné, Kam ago
figu até-ga ni-ga kogyano kué, $i-ga nagém bako.

Kam nia abban konjiya shia yan kone. Kam nia yan konjia, shia abban kone.
Kam nia abban konjia, shia kamun kone. Kam nia kamun konjia, shia kulon
kone. Kam nia kulon konjia, shia lamannin kone, kam awo uwu anilan nia
kongeno wa, shia nagam bawo.

Qui te dépasse en pére, dépasse-le en mere! Qui te dépasse en mere,
dépasse-le en pere! Qui te dépasse en pére, dépasse-le en épouse! Qui
te dépasse en épouse, dépasse-le en champ! Qui te dépasse en champ,
dépasse-le en richesse! Quelqu'un qui te dépasse pour ces cing choses, tu
ne le rattraperas plus jamais!

Mana lambo-ném bako badé gagimmi.

Mana lambonam bawoda bare ngagammi.

Ne rentre pas dans ce qui ne te concerne pas. Comparer [avec le] 295.
Déro-ni ¢ulugl, kokui zéna degbazin-zuga lagania ti.c

Ndoroni culuwi, yeno, kowui jena dawanjuye layennia.

La, ma suffisance s'est complétement révélée, disait la poule lorsqu’elle a
déterré le couteau avec lequel on va I'égorger.

Linformateur donne I'exemple de la situation actuelle de la Bulgarie, qui
par un entétement intempestif a poussé, en méme temps, ses ennemis et
ses alliés contre elle. [162]

a 324.Pour lemdn, cf. K. lemdn biens, marchandises, richesses. Mais j'ai aussi rencontré ce sens
a propos des animaux quadrupeédes; il s'agit alors d’abord de pecunia, de richesse en troupeau
(probablement un emprunt).

b 325. Pour lambo, cf. [ ci-dessus] 219. Mana a, comme en H. magdna, un sens élargi: chose dont
on parle, affaire.

¢ 326. Doro, qui nétait pas jusqu'ici attesté, a été rendu par I'informateur en H. par ki-n-2i =
ne pas vouloir entendre; alors, obstination, téte de mule. La construction avec la racine origi-
naire de l'arabe debazin, qui contient en méme temps la marque de l'objet et le suffixe du pos-
sessif pour la subordination du cas nominal, est trés étonnante. Lagania a été noté lagdnya
par K., de ldngin je creuse.



PROVERBES DU BORNO COLLECTES ET EXPLIQUES PAR AL-HAJJ] MUSA 337

323.

324.

325-

326.

Aimer de loin comme la chamelle qui a un petit.

Nos informatrices linterprétent comme une allusion au fait de tomber
amoureux d'une femme qui a des enfants: “Dans ce contexte cela ne peut
étre qua distance, au sens ou ¢a prend du temps, il faut attendre au moins
le sevrage de lenfant, certains anciens maris ne veulent pas que leur enfant
soit chez un autre, donc il faut que lenfant soit sevré pour que lancien mari
le prenne chez lui ou le mette chez ses parents, afin que son enfant ne vive
pas chez un autre. Les hommes sont jaloux.” [161]

Si quelqu'un te dépasse en pére, dépasse-le en mere. Si quelqu'un te
dépasse en mere, dépasse-le en pére. Si quelqu'un te dépasse en peére,
dépasse-le en épouse. Si quelqu'un te dépasse en épouse, dépasse-le en
champs. Si quelqu’un te dépasse en champs, dépasse-le en richesse. Celui
qui te dépasse dans ces cinq choses, tu ne le rattraperas jamais.

Nos informatrices disent que ce sont les cing choses importantes pour un
homme.

Ne rentre pas dans des paroles qui ne te concernent pas.
Méle-toi de tes affaires.

“Ma curiosité m'a conduite a ma fin,” dit la poule qui a déterré le couteau
qui va I'égorger. [162]
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CHAPITRE 3

Mana bunt fitta-be, éulugfa ma, Cutélgin bako.

Mana bunu fittaye, culuiyama, waltin bawo.

Avec la parole, c’est comme quand on retire une tige (d’'une natte), si
elle sort, elle ne se laisse plus replacer. Comme le n°g5 de mes proverbes
haoussas [Prietze 1904] et en plus court le n°46 de Mischlich.

Kam ¢ilim mana ¢&ilim-wa for &ilim-yé Zebana, im ¢&ilim yé éelugtina, buné
¢ilim ye ¢ekasina.b

Kam calom mana calomba ye for calombero jawana, yim calam ye culuwuna,
bune calom yen cakasana.

Une personne noire avec des paroles noires et qui montait un cheval noir
sortit par un jour noir et se dépécha dans la nuit noire.

Ceci n'est pas une devinette populaire, mais plutét une expression pro-
verbiale a propos d'un désastre ou d'un scélérat dont la ville a été détruite.
Ago tarti-bé kdu-ga dabceicbago.

Awo tartuyero kausua dapcagai bawo.

Ce que l'on veut faire sécher ne peut pas étre caché du soleil.

Image par exemple d'un vendeur qui veut attirer des acheteurs.

Indu-yaé kirmo-ga ¢undia, dakata-n bogyéno.d

Wundu duwon karmo cundiya, dakatan bogeno.

Qui avale un pilon devra dormir debout.

Sens comme [dans le] 230.

Indu-yaé bégo-ga ¢undia gulzia $i-ro muisko bégo-bé taye rii.c

Wundu duwon bewo cundin guljiya shiro musko bewoyeda tai rui.
Siquelqu’un dit qu'il veut avaler une hache, tiens-lui le manche et regarde
(ce qu'il va faire).

Identique en H., voir Prietze 1907: I n. 28. Semblable aussi au nétre: qui
menace de se pendre, tends-lui une corde. [163]

a 327. Bunu se retrouve aussi en H., mais a été emprunté au kanouri. Fittd 2¢ infinitif de

finniskin = K. pingin (3¢ personne du singulier pitt¢in) je retire. Pour la construction, cf. ci-
dessus.

o o o o

328. [Le mot] ¢ilim vient de l'arabe.

329. Pour dab’ei, cf. K. damgin je refuse, jempéche. 3¢ personne du singulier ddptsin.
330. Kirmo pas chez K.

331 Bégo, K. béogo, voir ci-dessus 37.
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La parole, c’est comme la tige d’'une natte, une fois dehors on ne peut plus
la remettre.

Des proverbes similaires existeraient en haoussa et aussi en tamacheq, sous
cette forme: le lait quand il est sorti du pis de la chamelle on ne peut plus le
remettre.

Une personne noire qui a une parole noire montée sur un cheval noir est
partie un jour noir en senfuyant dans la nuit noire.

Pour nos informatrices, une phrase pareille doit concerner la mort, ceest
peut-étre un présage de la mort du roi.

Quelque chose a faire sécher ne peut pas étre tenu loin du soleil.
Nos informatrices Uinterprétent comme lié au commerce, un vendeur ne
peut pas vendre ses articles sans les étaler.

Celui qui avale un pilon passera la nuit debout.
Variante donnée par nos informatrices: celui qui avale un malaxeur [pour
remuer la pate] passera la nuit debout.

Celui qui dit qu'il peut avaler une hache: tiens-lui le manche.

Situ prétends faire quelque chose que tu n'es pas capable de faire, cela risque
davoir des conséquences, celui qui se vante va connaitre les conséquences
de sesvantardises. Proverbe qui existe aussi en haoussa: Wanda ya ce ya iya
hadiye gatari, a rike masa kwata, qui dit qu’il peut avaler une hache tiens-
lui le manche, et qui existerait aussi en zarma. [163]
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CHAPITRE 3

Kela-ntim kira nanga ra‘ado-ga kamnum bago.

Kalanam kura nanga radua kamnam bawo.

Ta téte a beau étre grande, tu ne pourras pas intercepter I'éclair.

Mise en garde de quelqu’un de plus fort par rapport a quelqu’un de plus
faible.

Nangoninta dité nanga kumo-ntim gila-ga yezim bako.

Nangoninta dutoye nanga kamonam ngalaa yejim bawo.

Ce n'est pas parce que tu sais bien coudre que tu dois casser ta calebasse
en bon état.

Au sens figuré: méme le fort ne devrait pas dévoiler son avantage par rap-
port a son ennemi, dans l'espoir de l'utiliser plus tard.

Kinégu kargtn zoli-be.

Koniwu karwun joliye.

Contre la déraison (le bétail qui dévaste le champ, les peuples guerriers)
seule, la fleche (la violence) aide.

Na dal6-be-n-yaé k‘4am te ma maradi-ndé go.c

Na daloyen yaye kiamdama maradunde wo.

Méme si c’est chez un taureau, nous voulons du lait.

Iy a aussi: Na gubogtim-bé-yaé gubé te ma maradi-ndé go.

Na gadagamben yaye ngawuldama maradunde wo.

Méme si c'est chez le coq, notre voeu, c’est l'ceuf.

Sens: on cherche l'argent partout, méme 1a ot il n’y en a pas, comme chez
les pauvres.

Kam ¢ero kafia-bé nabkata rimia, kam-%( laga ¢ero kau-be-n mezi si-ro
leiyazin.d

Kam curo kafiyayen napkata rumiya, kamju laa curo kausuyen shiro lai-
yatiyin meji.

Pour chaque personne que tu vois assise a 'ombre, il y a quelqu’'un dehors
sous le soleil qui souffre a sa place. [164]

a 332. Pour comprendre I'image que l'on se fait de I'éclair dans le Soudan, on ne se représente
pas le pouvoir destructeur du tonnerre, mais plutot du coup lui-méme raado (de l'arabe).
On croit qu'il prend la forme d’une pierre (c'est pourquoi en H. aradu hache de pierre chez
Mischlich). Leau, qui se dépose dans de tels cas, est bue comme remede. M[usa] différencie
kamtu attraper et kabtu couper, mais K. associe les deux notions.

b 333. Pour nangoninta, cf. [ci-dessus] 7. Ici, cela a le [méme] sens qu'en haoussa.
¢ 335. Pour dalo, cf. Prietze 1911: 145.

d 336. Leiya, voir [ci-dessus] 3 et 146; ici comme verbe.
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Ce n'est pas parce que ta téte est grosse que tu peux intercepter les éclairs.
Le proverbe fait rire nos informatrices qui lexpliquent ainsi: la vantardise
ne te protégera pas des ennuis. Ce n'est pas parce que tu crois que tu es un
grand que cela te protégera lorsque quelque chose arrive.

Ce n'est pas parce que tu es expert en couture que tu dois casser ta cale-
basse en bon état.

Ce n'est pas parce que tu sais la réparer que tu dois casser ta calebasse en
bon état.

Nos informatrices font une interprétation en termes damitié: si tu gates
ton rapport avec un bon ami, méme si vous vous réconciliez, ce ne sera plus
Jjamais pareil, méme si aux yeux des autres vous avez lair réconcilié, ce nest
plus comme avant. La bagarre entre deux adultes, cela ne se répare jamais.
La fleche, cest le reméde contre le fou.

Pour nos informatrices, contre la déraison d'un petit roi, il y a seulement la
fléche qui aide, au sens de laviolence d'un plus grand chef.

Méme chez un taureau, c’est bon si on a le lait.

Méme si c’est chez le taureau, notre voeu, cest le lait.

Pour nos informatrices: si quelqu’un dit de la femme d'un autre quelle n'est
pas belle, celui-ci pourra toujours répondre ¢a: Méme si c'est un beeuf, si ¢a
donne du lait c’est bon.

Si tu vois quelqu’un assis a 'ombre, c’est qu'il y a quelqu'un qui est en
train de souffrir au soleil pour lui. [164]
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CHAPITRE 3

Ate ma mana ziré go, barbu $i-ga kwalldgo 1620 fangania ti.

Adsma mana jire wo, barwu shiro kollowo lejo fangennia.

Ca, c’est une bonne parole, dit le voleur, quand il entendit: Laissez-le
partir.

Kurd-wa fantii-a ¢é-ri bako sai im mugé kambézina ti.2

Kuro-a fantu-a cerin bawo sai yim muwa kambujonadan.

Le sourd n’arréte pas de voir et d'entendre tant qu'il n'est pas devenu
aveugle.

Utilisation: il y a des ennemis de qui on ne peut avoir la paix qu'une fois
qu'on les a éliminés complétement.

Délé kdm-bé agd kela-nzi-ro ¢akkina ti.b

Dole, yeno, awo kambe kalanjuro cakkanadan.

Il faut faire ce que l'on s'est mis dans la téte.

Ganga kirégu-bé nankici $i-ro mazei bako.

Ganga kariwuye nankaji shiro majagai bawo.

On n'attend aucune harmonie d’'un tambour de guerre.

Kelanzi yendo kat'kéroma.c

Koalanji, njundomanam katkero.

Le scorpion ne se laisse pas avaler.

Linformateur est d’avis que ce proverbe s'applique par exemple a la situ-
ation de la Russie avec le Japon.

Kan4m ti inki-wa-yaé tando ¢idin, inki bako tando ¢idin.d

Kanamdba yingiya yen tando cadin, yingi bawo yen tando cadin.

La termite creuse méme quand il pleut et creuse aussi quand il ne pleut
pas. Comparer au H. dans Prietze 1911: 63.

Image de celui qui continue son chemin, quelles que soient les circon-
stances.

338. Le sourd entend d’une certaine maniére avec les yeux, en lisant les mots sur les lévres.
339. Dole, voir [ci-dessus] 79.

341. Pour le verbe, duquel le nom agentif katk'éroma est dérivé, voir [ci-dessus] 143, 285, 289.
342. Linformateur rend tando par [le] mur, alors que chez K. cela signifie tisser, avec comme

infinitif tdndeskin je tisse, je pétris I'argile.
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“Ca cest une bonne parole,” dit le voleur quand il a entendu: “Laissez-le
partir”

Voir et entendre ne finissent pas, jusqu'au jour ot le sourd devient aveugle.
Pour nos informatrices, manger et boire, on ne peut pas sen passer, sauf
dans la mort.

C'est une obligation de faire ce qu'on s'est mis dans la téte.
On doit faire ce que lon a décidé de faire.

Le tambour de guerre, on ne le cherche pas parce qu'il sonne bien.

Pour nos informatrices, cest un proverbe que lon peut utiliser dans le con-
texte d'un foyer polygame pour dire ne cherche pas la bagarre, ou quand le
mari veut prendre une deuxiéme femme, on peut lui dire cela, au sens ou
tout ce qu'il offre a la deuxiéme, on doit te les donner aussi, mais malgré tout
clest une coépouse que tu vas avoir. Donc, cest des difficultés.

Scorpion, on n’a pas trouvé ton avaleur.

Un scorpion ne se laisse pas avaler.

Pour nos informatrices, cest le type de phrase qu'on dit a sa coépouse pour
lui faire comprendre quon ne va pas se laisser faire, elle vient te chercher,
mais toi tu la dépasses, elle ne peut rien te faire.

Le termite continue de construire, qu'il y ait de I'eau ou pas.

Qu'il pleuve ou pas, le termite continue a construire. Dans un contexte
polygame, quoi qu'il se passe, vous et votre coépouse vous allez vivre ensem-
ble, que tu le veuilles ou non, ce nest pas elle quiva te donner a boire ou te
nourrir, il faut faire avec. La coépouse, c’est comme le poulailler pendant la
saison des pluies, cest sale, mais tu dois vivres avec.
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CHAPITRE 3

Na te ma wolliskin, gerglima na gangéla ¢etambina ti.?

Na adamaro wollaskin, yeno ngarwuma, na ngangala catambanadan. [165)]
Je reviendrai ici, disait la souris, apres avoir gotité I'arachide. Comparer
avec Prietze 1911: 120.

Application a des razzias réussies.

Kiki balagaziabkela-nzi-ga Zugambin.

Kiyi awalakciya kalanjua jagambin.

Sila mouche devient pubere, elle se gratte la téte.

La signification correspond a notre proverbe: Wenn es der Geis zu woh!
wird, geht sie aufs Eis [Quand la chévre est trop a l'aise, elle va surla glace].
Tres couramment utilisé dans un contexte politique.

Kumagen ¢iri fannémia kua, inki tab¢ina fa-nz-n.c

Kamagan ciri fannamiya, yingi fanjun taptana.

Si tu entends 'abeille bourdonner, c’est qu'elle a recueilli de I'eau (miel).
Un kirarin sarakuna: si le peuple est joyeux, cest qu'il a de l'argent qui
peut étre pris.

7iti zfti—ga kidaZzin bako boku, illa dalili-wa.d

Njiti njitiro bowuro kidajiyin bawo, illa dalilla.

Une barbe ne peut pas travailler pour une autre pour rien, seulement
pour des raisons précises.

La barbe est pars pro toto un adulte, seuls les enfants peuvent effectuer du
travail non rémunéré.

Sens dans le domaine politique: quand un pouvoir veut mettre quelque
chose en ceuvre, il faut qu'il convainque, dans les royaumes tout est ques-
tion d’intérét, quand un royaume en aide un autre, c’est que c’est d'abord
dans son intérét.

Fé kiarizia kinnawa-ga Zigéi.c

Fe kiarijiya kannaa jagai.

Si la vache devient vieille, elle suit le veau.

En général: on devient faible dans la vieillesse et la jeunesse prend le pou-
voir. [166]

a 343. K. tdmbuskin je gotite.
b 344. Balagagia provient de I'arabe. Pour sugdmbin, cf. K. gdmbuskin je gratte. Ce mouvement
bien connu qu'on attribue seulement a une mouche virile est rendu par “fantasia”.

¢ 345. Pour kumdgen, cf. [ci-dessus] 222, pour tabéina K. tdmgin (3¢ personne du singulier

tdptsin) je remplis.

d 346. Ziti barbiche = B. ndZiti K. ntsuti. Illa, comme Ala, a perdu en kanouri un / au cours de
l'emprunt. Kida, probablement un emprunt (voir ci-dessus 33) comme dalili, est ici un verbe
de la conjugaison 11.

e 347. Pour kinna, cf. K. kéna, kénna, le petit femelle des vaches ou des chamelles jusqu'a deux

ou trois ans.
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“Je reviendrais ici,” dit la souris, a propos de la ou elle a gotité le pois de
terre.
Le fils narréte jamais de vouloir retourner chez sa maman. [165]

Sila mouche a atteint la puberté, elle se gratte la téte.

Sila mouche a I'age, elle se gratte la téte.

Nos informatrices disent: tu peux élever un enfant, tout faire pour lui, mais
a un moment, méme s’il a grandi chez toi, il va penser qu'il est plus que toi.
Zeinab fait une autre interprétation, politique: quelgu’un qui a perdu le pou-
voir et se gratte la téte comme la mouche.

Si tu entends l'abeille bourdonner, c’est que sa maison est remplie.
Débat autour des interprétations possibles: les politiciens crient pendant les
élections et apres ils se taisent. La situation pourrait décrire des rois vois-
ins, si lun demande a lautre de laide, cest qu'il y a un probléme chez lui,
quelqu’un dautre la attaqué.

Une barbe ne travaille pas pour une autre barbe, sauf §'il y a une raison.
Un homme ne travaille pas pour un autre homme pour rien, sauf s'ily a une
raison. Cest un proverbe qui a une dimension sur le statut et sur [dge. Tout
travail mérite salaire.

Si la vache devient vieille, elle suit le veau.
Méme un enfant que tu as mis au monde, pour nos informatrices, si il a plus
de moyens que toi, cest toi qui le suis. [166]



346 CHAPITRE 3

348. Buné kulgu barbu-be.

Bune kalwu barbuye.

La nuit est la couverture du voleur.

349. Zara, ¢altu-ntim gent, girtu-ntim zéu go.?

Njara, caldunam gani, gordunam zau wo.

Liane, ce n'est pas te couper qui est difficile, c'est te dégager.
Sens: il est plus facile d’annexer un pays que de 'occuper.

350. Karua, indu rogyam? Gulzina: bantama.b

Karuwa, wundu runam? Bantema, yeno.

Vent, qui est-ce que tu méprises? Il répond: Celui qui porte un cache-sexe
(puisqu'il peut étre soulevé par le vent).

Sens: clest seulement l'expérience qui fait la différence entre étre et
paraitre.

351. Kam ni-wa $i-wa biri bummy, belu ¢éi $i-ro gtllem bako.©

Kam ni-a shi-a bari buwuida, bulu cai shiro gullom bawo.

Si tu n'as pas encore mangé la bouillie avec quelqu'un, tu ne peux pas lui
dire qu'il boit la sauce (un compagnon de table bien éduqué ne devrait
pas boire la sauce).

Sens: comme le précédent, sera formulé de la maniére suivante en
haoussa: Wonda bu ku yaki da $i, ba-ka ¢ewa ku-kora-sa. Vous ne pouvez
pas dire a celui avec qui vous n'avez pas encore combattu que vous allez
le battre.

352. Fer ti, zéttu-ga konimma.d

For, juttua konamma. [167]
Toi, cheval, tu es plus qu'un ruminant. Comparer [avec le proverbe] 229.
Un kirarin sariki: 1e roi ne rend jamais ce qu'il a pris.

349. La plante grimpant aux arbres #ara s'appelle yadia en H.; il existe un proverbe similaire
en H., a propos d’'une autre plante grimpante semblable, mais appelée godat, voir Prietze 1911:
22, I faut compléter mentalement zdu go derriére geni.

350. Bgntama de banté cache-sexe.

351 La pate se retrouve au milieu d'une écuelle en bois, qui s'appelle bukuru (= H. dkosi),
entourée d’'un bouillon de différentes herbes, souvent préparée aussi avec de la viande. Elle
est considérée comme le met le plus savoureux, et la bienséance dicte de tremper le morceau
de pate pris avec les doigts dans le bouillon, mais de ne pas consommer de bouillon sans
pate.

352. Tsuste chez K. correspond a Zettu et, ici, dans le dialecte M[anga]. la finale syllabique s
se serait assimilée a la consonne suivante. L'indéfini 1 devrait étre Zenniskin = K. tsiisengin je
vomis. Il s'agit ici de la remontée du contenu de l'estomac chez les ruminants.
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La nuit, c'est le vétement du voleur.

Liane, ce n'est pas te couper qui est difficile, mais te tirer.

Nos informatrices interprétent celui-ci comme une référence aux difficul-
tés que représente le fait de vouloir épouser une femme qui a un bébé. Plus
généralement, cest un proverbe sur la difficulté a obtenir ce que lon veut.
Mais elles évoquent aussi la lutte pour le pouvoir et la difficulté a écarter
certains prétendants.

Vent, qui est-ce que tu méprises? “Le porteur de cache-sexe,” dit-il.

On a demandé au vent: Qui méprises-tu? Celui qui porte le cache-sexe.
Le vent souléve le cache-sexe et dévoile l'intimité. Ce proverbe fait référence
a celui qui dévoile tes secrets a ton ennemi.

Si tu n'as pas encore mangé avec quelqu'un, tu ne lui dis pas qu'il boit la
sauce.

Si tu n'as jamais mangé avec quelqu’un, tu ne peux pas lui dire qu’il boit la
sauce.

Si tu détestes celui avec qui tu travailles, cela ne va pas fonctionner, il faut
coopérer pour que les choses réussissent. Zara donne une variante en
kanouri presque identique: si tu ne tes pas battu avec quelqu’un, tu ne peux
pas connaitre sa faiblesse.

Cheval, tu es plus qu'un ruminant.
Ton statut est plus que cela. [167]
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Dagu til6 kam indi-ga gozin bako.?

Dawu tilo kam yindia ngojin bawo.

Un seul cou ne peut pas porter deux personnes.

Au sens figuré: un pays ne peut sallier avec deux ennemis.

Dané kundd Ala-bé raye, kam bina Cenatina ti.b

Dane kando Alaye ruiye, yeno, kam bina canadannia.

Attendons de voir la décision de Dieu, disait 'homme qui a semé le son
de mil.

Moquerie a propos d'une entreprise insensée.

Dalimi soba margubam-beé.c

Ndalimi sawa morowonne.

Symbolique tres semblable au n°77 de mes proverbes haoussas [Prietze
1904].

Tout comme notre: qui se ressemble s'assemble.

Kéambo nozinni $i-ga rimma sai kela-nZi-ga bannemia.d

Kambu shia rummaro nojonni sai kalanjua bannamiya.

L'aveugle sait seulement que tu I'as vu quand tu le frappes sur la téte.
Utilisé pour les peuples qui se croient en sécurité, mais qui ne le sont pas.
Kalgimu kalgimu yé geni gubogtim gubogim yé geni, Felata gidégu-ga
curuna ti.

Kalimoro kalimo ye gani gadagamro gadagam ye gani, Falata dewu curun-
nia.

Ce chameau n'est pas un chameau et ce coq n'est pas un cogq, dit le Peul,
lorsqu'il vit une autruche. [168]

Mana kattigu-bé: tiisa kannti-ga fazin bako.

Mana kattuwuye: tusa kannua fujiyin bawo.

Ceci est un mensonge: un pet ne peut pas souffler un feu (réponse a une
affirmation incroyable). Signification comme dans [le proverbe] 314.

a 353. Celui qui est porté est assis a califourchon sur les épaules.
b 354. Il semble que, dans les formes comme dané, la 1 personne du pluriel de I'indéfini et
du perfectif et la 2¢ personne du singulier de I'impératif aient fusionné dans le dialecte

manga (cf. introduction Prietze 1914), comme l'affirme mon informateur, mais il y a quand
méme une différence, plus précisément la 17 personne du pluriel est prononcée dané alors
que limpératif est prononcé dané. Kundo = kéndo chez K., nomen actionis de diskin faire.
Linfinitif se prononce chez K. Gr. § 92 ndi6, ndéo.

o

355. Dalimi et margubdn, voir déja ci-dessus dans 106 ss. Cf. B. ddrimi, K. nddlimi.

d 356. Dans banniskin (= K. bangin, 3¢ personne du singulier bdktsin), comme toujours dans le
dialecte manga, la finale gutturale s'est assimilée a la consonne suivante.
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Un seul cou ne peut pas supporter plusieurs personnes.

Un seul cou ne peut pas supporter plusieurs tétes.

Dans le cadre polygame, tu ne peux pas étre lamie de deux coépouses.
Meéme en religion on dit que lon ne peut pas aimer deux personnes de la
méme maniére, variante donnée par nos informatrices: un seul dos ne peut
pas porter deux personnes.

“Attendons l'ceuvre de Dieu,” dit 'homme qui a semé le son du mil.
Référence a ce qui est impossible.

L’ami du varan, c'est le 1ézard.

Il existe une variante exacte en haoussa: Abokin damo, guza, lami du
varan, cest le gros lézard. Deux choses qui se ressemblent. A comparer avec
les proverbes 138 et 139.

L'aveugle ne sait pas que tu l'as vu, jusqu'a ce que tu le frappes sur la téte.

“Ce chameau n’est pas un chameau, ce coq n'est pas un coq,” dit le Peul en
voyant une autruche.

“Cette chose-la ce n'est ni un chameau ni un coq,” dit le Peul en voyant
une autruche.

A la lecture, nos informatrices rient. [168]

(a c'est un mensonge: le pet ne peut pas attiser le feu.
Ce qui est impossible. A comparer avec le proverbe 314.
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Dal kaimo mata légénia ti ¢ero-wa wélgyano.

Dal kamu mata leyennia ti curoa wolgeno.

Lorsque le bouc partit chercher une épouse, il revint en gestation.
Méme proverbe en H. chez Mischlich sous bdrbara.

Mon informateur dit que cela s'applique a une situation de guerre quand
tu attaques ton voisin et que tu perds le combat.

Agé 7ébel kazim dabéina ti §1 ma-ga dabc¢ina $1 konduli ¢ido.»

Awo jawalnin kajam dapcaganada shima shiro kunduli dio dapcawo.

Ce qui a empéché I'herbe de pousser sur le chemin ne laissera pas des
poils pousser sur la plante du pied.

Utilisation: c’est la peur qui empéche un roi d’attaquer son voisin et c'est
la méme peur qui empéche que l'on vous attaque.

Agd barbu-ga zubunnt ti, $i gama ztbui bako.?

Awo barwua jawunnida, shi gama jawui bawo.

Ce qui a épargné le voleur épargnera aussi son poursuivant.

Plus clairement: le roi ou le juge, qui laisse courir un voleur, ne fera pas de
mal a celui qui a attrapé le voleur et le lui a amené.

Lexpression s'appliquerait a la derniere guerre des Balkans: si les pou-
voirs laissent aux agresseurs toute latitude, ils ne pourront probablement
pas se défendre.

Kela kerami-ném da-wa gulemia kua kela-nim sammé fanné.c

Koala karaminamben daa gullamiya kalanam samme fanne. [169]

Situ penses qu'il y a de la viande sur la téte de ton frere, touche ta propre
téte pour vérifier (le crine est un os), écho au n°43 de mes proverbes
haoussas [Prietze 1904].

Sens: juge les autres d’apres toi-méme!

a 360. Pour Zébel, cf. dibel [ci-dessus] 283. Pour dabéina, cf. [ci-dessus] 329. Pour clarifier,
l'informateur améliore I'original §7 en dero §i-bé = ventre [du pied], c.a.d. la plante de pied. Ici

aussi comme dans [ci-dessus] 30, 231, etc., le ga marque le sujet; on le retrouve suffixé a ma,

déja [ci-dessus] en 249 et 307.

b 361. Comme gama (K. riga) a été formé de gaskin, son infinitif ici n'est pas kérnga (voir intro-
duction Prietze 1914), mais plutdt tout simplement ga.

¢ 362. Pour kerami, cf. H. karami petit; petit frére s'appelle kané chez K.. Sammé (11. $afa), voir
K. samgin je frotte. Fanniskin signifie, comme en H. Zi, pas seulement entendre, mais aussi

sentir, remarquer, comprendre, c'est pourquoi M[usa] aussi a écrit rizi comme ayant le méme

sens.
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Le bouc est parti chercher une femelle, il est revenu enceint.
Le bouc est parti chercher une femelle, il est revenu en gestation.

Ce qui a empéché I'herbe de pousser sur la route, c’'est ce qui empéche les
poils de pousser sur la plante des pieds.

Ce qui n'a pas mangé le voleur ne mangera pas ceux qui suivent ses traces.
Nos informatrices disent: peut-étre que cela fait allusion au fait que tu ne
peux pas prendre quelque chose qui n'est pas a toi, mais elles ne trouvent
pas d'interprétation qui les satisfasse.

Si tu dis qu'il y a de la viande sur la téte de ton frere, touche ta téte pour
voir s'il y en a.

S'il y a de la viande sur la téte de ton frere, touche ta propre téte pour
sentir s'il y en a aussi.

Mettre quelqu'un dans une situation dans laquelle tu ne voudrais pas étre.
Une variante existerait en haoussa. [169]
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Kam kasingo wazia ku4, kiska Zibana tua son®wazin.

Kam kashingo wajiya, kaska jawanada son wajin.

Si on n'aime pas le caméléon, on hait aussi l'arbre sur lequel il est monté.
En général: la haine de quelqu'un se transmet a tout ce qui est en lien
avec lui.

Tembaltt tembaltd sjtki-bé kimarzina ti, bulei ti kimarzim bako.P

Kam tombaltu tombaltu satkiye kamarjanads, buleyeda kamarjin bawo.
Les heurts que l'outre peut supporter, la jarre ne peut pas les supporter.
Image des différentes sortes de résistance selon les capacités.

Barbu ¢u-nzi-ga éeragin bako.

Barwu cunjua caragin bawo.

Clest-a-dire qu'il ne veut pas qu'on appelle voleur.

Felata hér-wa ku4, dagil-ga kore.

Fslata herra wa, dagalla kore.

Si [tu penses que] le Peul est bon, laisse le singe te le raconter (c'est-a-dire
il n'est pas meilleur que le singe).

Moquerie sur les Peuls dans les [proverbes] 4 et 357. [170]

Badgé kiritt dimmi kartt-lan.d

Bare kartulan karitu dimmi.

Ne fais pas de paquet avec quelque chose de déchiré.

Celui-ci correspond a un proverbe H. chez Mischlich sous kimsi et qui
signifie: ne confie pas un secret a celui qui ne peut pas se taire.

Lélétu ¢erinni kud, seno-ga Jinzei bako.

Leletu ceranni wa, sanoa linjai bawo.

Si on est en cours de route, on n'enléve pas ses chaussures.

Utilisation: une guerre sans fin ne laisse pas le commerce se développer
et le changement advenir.

a 363. Pour son, cf. [ci-dessus] 318. Le mot précédent tua devrait étre analysé en tiwa et le wa
devrait étre rapproché de son (cf. [ci-dessus] 318) = K. rigaso tout.

b 364. Tembaltii est rendu en H. par turkuda qui signifierait selon Mischlich bousculer vers
l'avant = rouler. Il s'agit de la manipulation du tuyau d'eau de la maison. Cf. K. tembdlngin = 1
roll along. Sdtki est donné sdkti chez K.. Pour kimarzina, cf. K. kemdr courage, kemdrngin [ je
suis/deviens| courageux, avoir du sang-froid.

a o

366. Her provient de I'arabe Xair, qui est devenu alheéri en H. = cadeau.
367. Pour kiritu, cf. kéringin je tords, pour kartu K. karngin je déchire.

e 368. Léletu redoublement de fréquence = H. tafifia. Pour linZei, cf. K. liigin je me déshabille
de la 3¢ personne du singulier lintsin.
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363. Si on n‘aime pas le caméléon, on n‘aimera pas non plus la branche sur
laquelle il est.
Variante: si tu n'aimes pas le caméléon, tu jettes le baton sur lequel il est. Si
tu hais quelqu’'un, tu hais tout ce qui se rapporte a lui, méme ses biens maté-
riels. Une expression similaire existerait en haoussa.

364. Les secousses que l'outre supporte, le canari ne peut pas les supporter.
Nos informatrices donnent une variante: ce que le crapaud peut, la gre-
nouille ne peut pas. Lié aux capacités de chacun.

365. Le voleur n'aime pas son nom.
Il neveut pas quon lappelle voleur.

366. Sile Peul est gentil, il faut le demander au singe.!
Malgré sa duperie le singe a été dupé par le Peul. [170]

367. Situ veux déchirer, il ne faut pas tordre.
Jeu de mots sur la sonorité.

368. Sila marche n'est pas terminée, on ne se déchausse pas.
Nos informatrices disent: la guerre sans fin empéche le commerce et
lenrichissement du royaume.

1 Il existe des pratiques de parenté ou de cousinage a plaisanterie entre les Peuls et les Kan-
ouris.
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369. Kam argim-zu worzinarumia kua na buku kunkuna ¢idiga ¢urtna.

Kam argamnju warjin rumiya, na buwu kunguna cadia curuna.

Si tu vois quelqu’un briiler son mil, c’est qu'il a découvert un endroit ou
on peut transformer la cendre en argent.

Briler son mil est un acte insensé, image de la recherche d'un bien imagi-
naire en en sacrifiant un qui est réel. Lexpression est utilisée ironique-
ment.

370. Karambani maré: kusatto kamo fatoma-bé gasaléin.

Karambani mare: kusotto kamu fatomaye kasalcin.
Un étranger qui lave la femme de son hote, c’est pousser l'effronterie a
son maximum.

371, Sim gdmdu-wa féro giribu ¢ambina gei.c

Shim ngamdua fero ngariwu cambana gai.
Celui qui a l'ceil sec, c'est-a-dire celui qui ne connait aucune honte, est
comme une fille qui a accouché d’'un batard. [171]

372. Afi-gei-nin zikkagyano-yaé kuma fér-bé gafo-ro Zibéi bako.d

Awi gairo jakkayeno yaye kama forre ngaworo jawai bawo.

Aussi grande que soit la foule sur le cheval, le propriétaire ne montera
pas derriere.

Ceci est aussi un kirarin sardkuna: un roi ne doit en aucun cas s'abaisser
dans sa dignité.

373. Diskina ma fefeniskin, dutd ganga-bé diskina kundiili ¢éro-n.

o

Diskanama fewenaskin, duto gangaye kunduli curonna diskana.

Je l'ai fait, mais cela doit étre défait, puisque j'ai cousu le cuir du tambour
avec les poils vers l'intérieur.

Image de tout ce quon commence a faire a 'envers et que 'on doit recom-
mencer.

369. Pour wdrzin, cf. K. wérﬂgin je brile, je rotis, pour butku, K. bigi cendre. Au lieu de ga

apres ¢&idi, on sattendrait a ti.

370. Pour karambani maré, cf. [ ci-dessus] 205. Pour le mot emprunté de l'arabe gasaléin (chez
K. gasdlrigin je lave un corps), B. donne un mot local tuliiskin, tultigin, 3¢ personne du sin-
gulier tultsin, dont la racine est aussi attestée en toubou.

371 Gdmdu est donné comme rigamde par K., giribu chez K. ngérifu.

372. Afi-gei “comment” a ici une forme rare de suffixe locatif ou d’instrumental nin. Pour
Zikkagygno toutefois, sur le sens de cette expression, cf. [ci-dessus] 221. Il n'est pas rare de
voir plusieurs personnes assises sur une monture aussi dans le nord de I'Afrique et méme en
Sardaigne. Il faudrait rajouter fer comme sujet de Zikkagydno.

373. La peau du tambour doit étre retournée, le coté rugueux, mais dépourvu de poils, est a
l'extérieur.
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fait de l'argent avec la cendre.

Nos informatrices sexclament: En tout cas celui qui briile le mil, c’est comme
quelqu'un quivendrait ses chameaux pour acheter des poulets! Elles se sou-
viennent d'un équivalent en haoussa avec grenier a la place de mil: Duk
wanda ya kona rumbunsa, ya san inda toka take tsada, celui qui briile son
grenier sait la ot la cendre cotite chére.

Le n'importe quoi, c’est I'étranger qui lave la femme de son hote.

Tout le monde rit, ¢a c’est vraiment du n'importe quo.

L'ceil sec, comme une fille qui a accouché d'un batard.
Pour nos informatrices, se référe a une fille qui a donné naissance a un
batard et qui n'a pas honte. [171]

Quelle que soit I'étroitesse de I'endroit, le propriétaire du cheval ne peut
pas monter derriére.

Quel que soit ce qui le presse, le propriétaire du cheval ne montera pas
derriére.

Méme si je l'ai fait, je vais le défaire, j'ai cousu la partie poilue de la peau
vers l'intérieur.

Je l'ai fait, mais je le défais, j’ai cousu la peau du tambour avec les poils
dehors.

Tout acte qu'il faut reprendre quand on s'est trompé.
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Kam belkaéi ¢ukorin kud, kasagar-yaé curtiya cetéi.

Kam balgajiro cukkurin wa, kashagar yaye curuiya catai.

En tombant dans le puits, on attrape méme une épée, si on la voit.

Cette image correspond a celle du brin de paille de celui qui se noie, mais
est beaucoup plus percutante. Un symbole de quelqu'un qui saccroche
au plus petit espoir.

Gar'lgé ki¢izia fannimia ku4, rétu-nza karinzi.2

Ganga kajijona fannamiya, retunju karanjana.

Si tu entends que le tambour sonne particulierement bien, c’est qu'il n'est
pas loin de la rupture.

Linformateur explique que c’est le cycle de la vie, si on atteint le sommet,
c'est que c’est bientot la fin. [172]

Sim kam-bé ti ¢imbilinbbako ¢idi gonia kua.

Shim kambeda combalin bawo cidin gani wa.

L'ceil humain n’est jamais rempli, sauf avec du sable.

Sens: c’est seulement dans la tombe que le désir arréte de s'exprimer.
Koro kord-ga, korommi-yaé béi.c

Koroda koro, korammi yaye bai.

L’Ane est un Ane, monte-le, méme sans lui demander.

Sens: a propos du pouvoir du roj, le roi ne demande pas, il prend; comme
un jeune homme les femmes, etc.

a 375.]Je mapproche, K. kardngin, B. karing-niskin.
b 376. Pour ¢imbilim, cf. B. tsimbiil-ena il est plein, K. yembiiluskin je remplis. Ici aussi voix

moyenne.

¢ 377. Presque comme dans Prietze 1911: 149, mais korommi-yaé avait été mal traduit a ce
moment ot je 'avais faussement considéré comme une contraction de koro et rommiyaé. En
ce qui concerne le proverbe de Barth qui y est cité a propos de 'amour maternel de l'ane (et
de l'esclave), il convient également de noter qu'il fait partie de ceux mentionnés au début de
I'introduction et recueillis par K. (n°38). Pour un ga ajouté au prédicat nominal, voir intro-
duction.
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Quelqu'un qui tombe dans un puits, méme s'il voit une épée, il l'attrape.

Quand le tambour est vraiment bon, c'est qu'il est prét de se casser.
Quand le son du tambour est vraiment bon, c’est qu'il est sur le point de
se rompre.

Une variante existe en haoussa: Dadin ganga ba ya hana ta ta fashe ba, la
douceur du tambour ne lempéchera pas de rompre. [172]

L'ceil humain ne se remplit jamais sauf de sable.
Pour nos informatrices, leil n'est jamais satisfait, sauf a la mort, cest aprés
la mort que lon sarréte de désirer des choses.

Un 4ne est un dne, monte le méme si tu ne lui as pas demandé.

Pour nos informatrices, cela se référe a quelque chose qui n'a pas de valeur.
La femme n'a pas de valeur, elle appartient a 'homme, pas besoin de son
consentement. Ce proverbe contient un jeu de mots sur la sonorité.



CHAPITRE 4

Textes du Borno collectés et expliqués par
al-Hajj Musa et Rudolf Prietze

Introduction [par Ari Awagana et Camille Lefebvre]

Le corpus appelé par Prietze Bornutexte rassemble des éléments de natures
trés différentes: deux lettres d’'al-Hajj Musa a ses parents, qui correspondent a
des formes d’écrit pragmatique,! des fables et des anecdotes qui appartiennent
a la culture populaire de l'oralité ordinaire des mondes haoussa et kanouri et
une série de textes historiques, dont il est plus difficile de déterminer la nature,
ou le genre littéraire, au sein de la culture kanouri. Sont donc réunis ici a la fois
des documents composés par al-Hajj Musa et des éléments formalisés existant
en dehors de lui, qu’il a recus passivement et conservés dans sa mémoire. Ces
trois types de documents correspondent également a trois moments de sa vie:
les lettres ont été composées apres son pelerinage, alors qu'il venait d’arriver
au Caire vers 1903, les fables renvoient a son enfance a Bursari dans les années
18701885 et les récits historiques, a I'exception du premier, sont tous liés a son
séjour dans le sultanat du Damagaram, notamment a Zinder, a ce qu'il a puy
observer ou y entendre entre 1885 et 1899.

La seconde spécificité de ce corpus, au-dela de son hétérogénéité, est son
bilinguisme. Les chansons et les proverbes des chapitres 2 et 3 ont été donnés
uniquement en kanouri, tandis que les textes de ce chapitre ont été commu-
niqués par al-Hajj Musa en deux versions, une en kanouri et une en haoussa,
sans que Prietze n'explique pourquoi, ni si cela a été a sa demande ou par choix
d'al-Hajj Musa.? En revanche, 'ensemble est, comme les autres chapitres,
transcrit en deux graphies, une version en caracteres latins et une en gjami,
mais uniquement en ajami kanouri. Pourtant, al-Hajj Musa maitrisait parfaite-
ment l'usage des caracteres arabes pour écrire la langue haoussa, comme le

1 Mbodj, Wion et Baret 2016.
2 Pour la discussion des enjeux du bilinguisme dans ce corpus et les détails qui permettent
darriver aux conclusions résumées ici, voir, dans ce volume, Chapitre 1.
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montrent les versions en agjami haoussa des nombreux autres textes confiés a
Prietze.? Ce choix d’'une version gjami uniquement en kanouri n'est pas non
plus justifié par Prietze. Par ailleurs, La version en ajami kanouri n'est pas com-
plete, certaines feuilles sont manquantes. Dans sa derniére note, le collecteur
indique que certains de ses documents ont été perdus pendant la Premieére
Guerre mondiale, parmi eux existaient peut-étre une version en ajami haoussa.

Les deux premiers éléments du corpus, les lettres et les fables, semblent
avoir été composés ou exprimés d’abord en kanouri, puis traduits en haoussa,
pour les lettres sans aucun probleme, avec difficulté pour les fables. Ce qui
est donné comme traduction des fables en haoussa n'est, en effet, qu'un
résumé dégradé de la version en kanouri. Ceci marque peut-étre le refus, ou
I'impossibilité, de traduire une littérature formalisée organisée sur un mode
rhétorique, dont al-Hajj Musa ne connaissait pas les versions haoussas, et le
choix de procéder a un résumé.

Les récits historiques, eux, semblent avoir été élaborés mentalement dans
les deux langues et on peut imaginer que ceux-ci avaient probablement déja,
en d’autres occasions, été performés et racontés alternativement dans les
deux idiomes par al-Hajj Musa, a sa femme ou a ses proches en kanouri et,
par exemple, a ses compagnons étudiants a la mosquée al-Azhar en haoussa.
Cette composition mentale est réalisée, selon une technique similaire dans les
deux langues, autour d’'une rhétorique de la répétition et d’'une organisation
du propos en unité syntaxique, selon une pratique centrale dans ces modes de
composition fondés sur la mémorisation. En conséquence, les deux textes sont
trés proches dans leur structure, malgré les différences linguistiques.

Cette pratique de composition mentale apparait ainsi comme une forme
de production translinguistique, qui subsume ou dépasse les langues, plus que
comme un modele interlinguistique de passage d'une langue a I'autre. En effet,
quelle que soit la langue se retrouvent dans cette pratique des formes de récit
et des techniques de mémorisation, d’apprentissage et de performance simi-
laires, qui aboutissent a une production comparable, sans impliquer un pas-
sage d’'une langue source vers une langue cible. Le contexte de multilinguisme
ordinaire de la région, combiné aux lectures traductionnelles quotidiennes de
ces lettrés, produit certainement ce type de compétences.

3 Prietze 1916a: 5-28; Prietze 1917a: 6-15; Prietze 1917b: 168-169, hors texte, inséré entre les
pages; Prietze 1918a: 8—18.
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Les pratiques de composition orale et écrite d’al-Hajj Musa sont également
nourries d’habitudes narratives et de stratégies discursives venues de plusieurs
influences, a la fois religieuse et profane, a la fois savante et populaire, a la
fois haoussa et kanouri. Ces textes historiques, dans leur version kanouri ou
haoussa, ne semblent pas appartenir a un genre unique et spécifique en usage
dans une langue ou dans l'autre, mais plutdt a une forme hybride mélant
les pratiques langagiéres de ces deux langues. Ils sont a la fois marqués par
le formalisme du kayawar, la forme poétique épique orale en kanouri, et par
les récitations liturgiques et les commentaires coraniques en old kanembu,
mais aussi par des formes de labaru haoussa, sorte de chroniques historiques
truffées de passages dialogués parce que performées a l'oral.# Ils combinent
ainsi simultanément plusieurs genres et maniéres de narrer.

Dans la forme méme du texte on retrouve cette circulation translinguis-
tique des pratiques de narration. Al-Hajj Musa transpose, par exemple, I'usage
kanouri de daji comme formule inaugurale dans la langue haoussa, en utilisant
l'expression choisie pour traduire daji: shi ke nan, a la fois comme élément ter-
minatif, comme cela est d'usage dans cette langue, mais aussi comme élément
itératif inaugural, alors que shi ke nan n'est en général pas employé de cette
maniere dans cette langue.’> La question de savoir si cette inventivité formelle
est liée a la personnalité d’al-Hajj Musa ou si elle témoigne d’'un usage plus
large se pose sur ce sujet, de méme que sur un second point de ce corpus, celui
de la pratique de correspondances privées en gjami.

Les deux lettres d’al-Hajj Musa nous interrogent. Ont-elles été composées
pour Prietze comme un exemple de pratique de correspondance, ou Prietze,
voyant al-Hajj Musa ou sachant que celui-ci rédigeait des lettres pour ses pa-
rents, lui a-t-il demandé de lui en faire une copie? Cest une question cruciale,
car, s'il s'agit d’'une copie d’'une lettre ordinaire, elle attesterait de correspon-
dances privées de longue distance en ajami dans le contexte du pélerinage,
puis de la migration diasporique.

Au x1x¢ siecle, les correspondances diplomatiques, politiques et religieuses
composées en langue arabe a la fois entre les chancelleries et dans les échanges
intellectuels entre savants musulmans de la région sont bien connues.® Mais
l'on sait peu de choses des correspondances plus ordinaires ou privées, en
particulier rédigées en ajami, si bien qu'il a parfois été argumenté que les

4 el-Miskin 1981; el-Miskin 1997: 147-148; Furniss 1996: 56.

5 Nous avons choisi dans notre version de la transcription présentée ici dans la colonne de
droite de mettre en page le texte en fonction de cet usage du daji comme marqueur des
débuts de strophe.

6 Lefebvre 2014.
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correspondances en ajami haoussa n'auraient existé que dans le contexte
d’échanges avec des Européens.”

Prietze entretient des correspondances en agjami avec plusieurs de ses
informateurs, comme en attestent ses lettres a ses parents. Dans 'une delles,
il évoque une erreur d’aiguillage. Une lettre d’al-Hajj Musa arrive, en effet,
jusqu’a ses parents a Wernigerode, ce qu'il explique ainsi: il avait laissé “a Musa
une ou deux enveloppes adressées et affranchies lors d'un précédent départ, et
lui, revenant d'un pelerinage a La Mecque et ne [1]e soupconnant pas encore
au Caire, s'en était servi.” Les lettres arrivent en Allemagne, provoquant la per-
plexité des parents de Prietze qui cherchent sans succes a les faire déchiffrer
par leur Oberpfarrer, révérend en chef, Zimmer.8 Il pourrait s’agir des lettres
que Prietze a reproduites dans son article, mais il n'en fait aucune mention.
Dans l'important corpus d’environ quatre cents lettres rédigées entre 1880 et
1960, conservé dans ses archives privées par la famille Chétima de Zinder avec
laquelle nous avons travaillé, les lettres en ajami sont peu nombreuses, mais
existent.”

Un élément tendrait a attester qu'il s'agit de lettres véritablement destinées
a ses parents, dont al-Hajj Musa aurait réalisé une copie pour Prietze. A la fin de
la seconde, celle ot il parle de son désir de rentrer, il ajoute quelques lignes au
premier abord mystérieuses, parce que non-vocalisées, sans étre en arabe.!® Ce
passage n'apparait pas dans la transcription de Prietze, ce qui signifie qu'il n'a
probablement pas été réoralisé par al-Hajj Musa lors de la dictée.!! Ces lignes,
que nous pensions étre en arabe puisquelles ne sont pas vocalisées, nous
ont dans un premier temps laissées perplexes, tout comme elles laissaient
perplexes tous les collégues arabisants que nous avons sollicités, jusqu’a ce
que nous fassions le lien, a partir de la sonorité de la translittération, avec la
chanson que la mere d’al-Hajj Musa chantait pour lui et qu'il a confiée a Pri-
etze.2 A travers les années et a des milliers de kilométres, celui-ci rappelle

7 Dobronravine 2004: 89.

8 Sur ce point cf,, dans ce volume, Chapitre 1. Sur cette anecdote des lettres envoyées par
erreur en Allemagne, Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz
1-11," 1906, lettre de Prietze a ses parents, Le Caire, 5 janvier 1906, f. 4.

9 Enquéte réalisée en 2019 a Zinder dans la bibliothéque de la famille Chétima par Ari Awa-
gana, Camille Lefebvre et Alassane Salao.

10  Prietze indique en note qu'il s’agit de la chanson de sa mére, mais comme nous avons
choisi de ne pas lire les traductions et les notes de Prietze avant d’avoir réalisé nos propres
traductions, nous ne l'avions pas vu.

11 Clest pourquoi, dans la transcription de Prietze dans la colonne de gauche, ces lignes sont
manquantes. Dans notre transcription, dans la colonne de droite, nous avons effectué
pour le passage manquant en transcription une translittération a partir de I'ajami.

12 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson X1x, dans l'original Prietze 1914: 245-246.
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dans ces lignes a sa mere la berceuse qu'elle chantait pour lui, lui adressant
une sorte de message caché et profondément intime que seul quelqu'un qui
connait la chanson peut lire et donc comprendre. S'il avait simplement rédigé
une lettre type pour Prietze, aurait-il ajouté ce message intime d’amour filial?
Ces lettres sont également intéressantes en ce quelles témoignent de la
porosité entre médium écrits et oraux dans les cultures sahéliennes du x1x¢
siecle. Bien qu'écrites, elles sont marquées par l'oralité et semblent avant tout
étre destinées a étre lues publiquement, certainement parce qu'un grand nom-
bre de celles et ceux auxquels elles s'adressent ne sont pas lettrés et n'y auront
acces que par une lecture a voix haute. Leur forme lorsqu'on les réoralise rap-
pelle les pratiques langagieres de salutations ritualisées, en haoussa gaisuwa,
en kanouri lewa, qui sont rythmées par des formules figées, ina gaishe su en
haoussa, sandi sammaa lewanaskin en kanouri, que l'on s'échange lorsque 'on
se retrouve, que 'on pouvait entendre a la radio au Niger dans les années 1980—
1990, ou que les migrants envoyaient a leur famille sur des cassettes et que I'on
enregistre aujourd’hui dans des messages audios WhatsApp. Cette pratique
témoigne d’'un contexte ot la maitrise de I'écrit ne le rend pas mécaniquement
supérieur, ou privilégié, par rapport aux formes orales et ot méme I'écrit est
imprégné d'oralité, y compris dans les échanges de longues distances.
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Introduction [de Rudolf Prietze]'?

[82] Comme les chansons et les proverbes bornouans que j'ai publiés en 1914 et
1915 dans le M50s, les textes suivants ont aussi été écrits pour moi en caracteres
arabes et expliqués par Haz Misa bin His€in [désormais al-Hajj Musa], un
éleve de la mosquée d’al-Azhar au Caire. Dans la mesure ot il fait référence a
sa trajectoire dans la premiére lettre, comme aime a le faire un aspirant lettré
soudanais typique, celle-ci ne sera évoquée ici que brievement.

Il est originaire de Brsali [Bursari], la capitale du district du Manga dans le
Borno, dont son pere était un des notables, qui possédait trois chevaux, deux
vaches, ainsi qu'une vingtaine de moutons et de chevres et y était le malam
d’une école. Selon I'ancienne coutume, I'enseignement y était intense et durait
une partie de la nuit; [mais] du mercredi midi au vendredi midji, cet enseigne-
ment alternait avec les travaux des champs des éleves pour le maitre. Cest a
cette école qu'al-Hajj Musa a été jusqu’a ses quinze ans. Puis il est parti a cinq
jours de marche vers 'ouest, dans le Damagaram, chez Malem M{imeni, aupres
duquel il a étudié pendant deux ans et, 13, il a également appris le haoussa.
Par la suite, il a ouvert sa propre école. Au bout de trois ans, il est allé a Dogo
avec ses disciples, pour qu'ils puissent étudier sans étre dérangés [83]. Il y est
resté cinq mois, avant de retourner pour la méme durée dans le Damagaram.
Puis pendant deux ans, il a parcouru les différentes villes des régions haous-
sas, a savoir Daurd, Kano, Kaz'ena [Katsina] et Marad’i, restant dans chacune
plusieurs mois, avant de revenir de nouveau au Damagaram, ou il a épousé
Habiba (“amie”), chez laquelle se mélait du sang du Borno et du Haoussa, il
avait vingt-trois ans, elle en avait quinze.

Clest alors qu'il s'est décidé a accomplir le plus important devoir d'un musul-
man, le pélerinage, il a voyagé pendant cinq mois en passant par Dalbadi, une
ville du Damagaram (Sinder [Zinder]), par le Damergu, ’Absen [l'Air], Agad
[Agadez], Adamés [ Ghadames], jusqu’a Telabres [Tripoli], d'ott il a embarqué
pour Bengasi. De 13, il a voyagé, tantot en bateau, tantot a pied, vers Inskan-
dria [Alexandrie], et de 1a & Suéz, puis D3ida [Djedda]. A la Mecque, il a gagné
son pain pendant un an comme portefaix, puis pendant cinq mois a Madina
[Médine] et ensuite de nouveau la Mecque. Son séjour dans les lieux saints
a duré en tout deux ans. Puis il est parti a Bér(it [Beyrouth] et de 1a a Qudes
[al-Quds/Jérusalem], ou il a encore étudié deux ans et demi dans la grande
mosquée. Du Caire, ou je I'ai connu trois ans plus tard a 'université al-Azhar,
il venait souvent a Jérusalem pendant les grandes vacances; et durant tout un

13 Publié originellement dans Prietze 1930: 82-159 et I-XXXII pour la version en ajami kanouri.
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été il a traversé chaque jour la vallée du Cédron pour venir travailler avec moi
a la résidence Augusta Victoria sur le mont des Oliviers, ou je passais a cette
époque les mois les plus chauds.

Il a été pour moi, a tout instant, un informateur honnéte et compétent; il a
notamment développé au fur et & mesure [de notre collaboration] de plus en
plus de finesse pour expliquer les points problématiques par des exemples.
Dans différentes situations, j'ai senti sa parfaite maitrise du haoussa; en effet,
il attachait la plus grande importance a ce que ses condisciples haoussas le
tiennent pour I'un des leurs. Grace a la traduction en haoussa,” qu'il a presque
toujours dictée a partir des versions bornouanes, apparait le caractere singulier
de chacune de ces deux belles langues du Soudan.

En ce qui concerne le kanouri, et les spécificités du dialecte du manga, je me
permets de renvoyer a I'introduction de ma premiére publication sur le Borno
(MS0s 1914).

Son orthographe arabe est celle que 'on enseigne dans le pays du Borno
et est donc pour cela digne d'intérét. Malheureusement, son écriture est par-
fois sommaire. La lecture du dialecte [par al-Hajj Musa], que j'ai [ensuite] écrit
avec des caracteres latins selon I'alphabet standard de Lepsius, a apporté plus
de précisions. Ce qui est particulier [dans son orthographe], c'est qu'au lieu de
rendre le e du haoussa et du kanouri par un point en bas de la lettre concernée
ou un accent en diagonal au-dessus de la ligne, comme dans leskin, leskina, il
écrit lui de fagon constante — ai — alors que la prononciation n'est pas diffé-
rente des autres €. Le n qui introduit un possessif est tres rarement écrit. Pour
le /, il distingue le / commun (arabe }) d'un autre /, qui se situe entre [84] [ et 7,
qu'on écrit parfois par /, parfois avec r, et que lui écrit 5, je le remplace par /.

La ol mes souvenirs me trahissaient, je remercie, ici, pour ses précieux con-
seils, Monsieur le Major Dr. Von Duisburg, qui a passé des années dans le Borno
comme officier des troupes coloniales et qui a une connaissance précise du
kanouri.

Ma transcription se conforme, par souci d’'uniformité, aux Richtlinien fiir
praktische Schreibung Afrikanischer Sprachen [Lignes directrices pour une
orthographe pratique des langues africaines] proposées par I'Internationalen
Institut fiir afrikanische Sprachen und Kulturen [Institut International des
Langues et Cultures Africaines], j'ai marqué l'accent [ton] et la longueur des

* Dans les pages suivantes [de la publication originale] est présenté dans la colonne de gauche

le texte kanouri et dans la colonne de droite le texte haoussa. [Ici n'est reproduite que la ver-
sion kanouri en double transcription, dans la colonne de gauche la trascription originale et
dans la colonne de droite notre transcription selon les normes contemporianes. La version
haoussa fera 'objet d'une autre publication. ]
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voyelles [de cette maniere] parce que c'est simple et compréhensible par tous,
sauf la ot 'accent [ton] et la longueur se rencontrent; [dans ce cas] j'ai mis un
A sur la voyelle, pour éviter les confusions. Par ailleurs, pour le e bornouan j'ai
proposé le ¢, jusqu'ici tres souvent simplement indiqué avec e (chez Kolle [sic]
aussi a), parce que les Richtlinien [lignes directrices] ne contenaient aucune
proposition, ainsi que le ¢ pour rendre un son moyen entre a et e ouvert.

Les lettres utilisées dans ce qui suit sont les suivantes:

Voyelles: a, g, e, €, ¢, i, 0, 2, u (lorsque longue, avec ", a part le ¢)

Consonnes:r, [, ;m, n, n; b, p, f(bilabial), w; d, t, z (faible), s, 3 (francais ), /(=
anglais sh, francais ch), ¢ (= tsch); g, k, h.

Les sons p et fne sont, en général, pas distincts en kanouri; dans certains
contextes ils sont prononcés plutot p avec aspiration (ph); dans d'autres,
comme une bilabiale £, trés souvent les sons g et k sont confondus a l'intérieur

des mots; le suffixe accusatif apparait parfois comme ga, parfois comme 4a.

Abréviations: H. = haoussa, Kan. = kanouri, M. = [al-Hajj Musa], K. = Kolle [sic],
B. = Barth, N. = Nachtigal.

Les textes s'organisent ainsi:

I.  Deux lettres d’al-Hajj Musa a ses parents
11.  Cingq fables

1. Deux anecdotes

Iv. Souvenirs historiques
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Prietze 1930: 1-1
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I Deux lettres d’al-Hajj Musa a ses parents®

L1 Premiére lettre d'al-Hajj Musa a ses parents: lettre de salutations

[85] Ati ti wotlka Maésar-lan® [85] Adedo wotiya Masarlan

Bursali-ro 1é-3in, 1e-zi-a ma na® muisko
kacala Bursali-be lé-zin, le-z1-a ma na
musko kacéala Bursali-be, [i ye aba-
nika ma-z0.4 Aba-ni ti cu-nzu Hisén.
Abani ti kan® isia, gubz0f [i-ro: Ati
ti wotlka Mésar-lan ka-do; tAtan-do
Maka-ro le-zina ti cu-nzu Misa
kama-nzs Habiba.

Elhazi Miisa tata Hisén-be, iya-nzu
Fanna nandi-ka lafia-zin. Iya-ni-wa
abani-wa sama sandi-ga lafia-niskin.
Yaya-wA-nua kana-wa-nua® sama
sandi-ga lafia-niskin, kiramid-nu-a
sama sandi-ga lafia-niskin. Kimaskie-
nde-wal sandi sdima-ga lafia-niskin.

Tatu-a bola-bé ganagana-wa kur-
akura-wa sandi sama-ga lafia-niskin.
Am bela-bé kurakura-wa ganagana-
wa sandi sdma-ga lafia-niskin. [86]
Kamu-a kuraktra-wa ganagana-wa
sandi sama-ga lafia-niskin. Féru-a
kurakdra-wa

ganagana-wa  sandi

Borsaliro lejin. Lejiyama, musko
kacalla Borsaliyeyero lejin, Musko
kacalla Barsaliyeyero lejiyama, shiye
Abbanida

Hisen. Abbanids, sa isiya guljuwo

abbania majo. cunju
shiro: Adads wotiya Masarlan kadio,
tadando Makkaro lejonads, cunju
Musa kamunju Habiba.

Alaji Musa tada Hisenne, yanju
Fanna nandia lewajin. Yani-a
abbani-a, sandi sammaa lewanaskin.
Yeiyawani-a kannawani-a, sandi sam-
maa lewanoaskin koramini-a samma
sandia lewanaskin. Kemaskiyande-a
sandi sammaa lewanaskin

Tadawa bolaye ganagana-a kur-
akura-a sandi sammaa lewanaskin.
Am bolaye kurakura-a ganagana-
a sandi sammaa lewanaskin. [86]
Kamua kurakura-a ganagana-a sandi
sammaa lewanaskin. Ferowa kur-

akura-a ganagana-a sandi sammaa

a [Dans les notes de cet article publié quinze ans plus tard, Prietze change en partie ses habi-
tudes de rédaction. Il utilise beaucoup plus régulicrement le signe égal et surtout des guil-
lemets, ce qui était moins le cas dans ses articles précédents.]

b 1. Masar écrit avec un s lourd signifie aussi bien Egypte que Le Caire.

o

2. Na lieu, H. gu (pour guri).

o

3. K. ne parle pas du temps indéfini 11 qui se termine en é ou 0; il est souvent utilisé dans le

sens d'une demande [a faire quelque chose, une injonction].

St th oo

stitué a partir de ni-wa.
i 8. Kamdyfi = voisin.

4. Kan doit étre emprunté au H., on le retrouve comme abréviation de kaddn = si.

5. Aoriste de isiskin je viens; voir K. Gr. p. 72 kddio.

6. Le n du suffixe colore la voyelle précédente en a, mais avec un a précédent souvent en o.
7. Kana-wa adjectif en rapport avec kdna (pas chez K.) honneur; nua phonétiquement con-
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I Deux lettres d’al-Hajj Musa a ses parents

L1 Premiére lettre d'al-Hajj Musa a ses parents — lettre de salutations
Cette lettre part de Masar! [Egypte] vers Bursari, si elle est arrivée entre les
mains du kacalla de Bursari, si elle est parvenue entre les mains du kacalla de
Bursari, celui-ci cherchera mon pére. Mon pere, son nom est Hisein, si mon
peére vient, celui-ci lui dira: Ceci est une lettre de Masar, de votre fils qui est allé
a La Mecque, son nom est Musa, sa femme est Habiba. [Version ajami: Ceci
est la lettre de Masar de votre fils al-Hajj Musa qui est parti a La Mecque, avec
ajouté dans la marge supérieure “sa femme est Habiba” ]

Al-Hajj Musa, fils d’Hisein, sa mere est Fanna, celui-ci vous salue. Ma mére
et mon pere, tous je les salue. Mes sceurs et les freres ainés, ainsi que mes sceurs
et mes freres cadets, tous je les salue. Ma parentele, tous je les salue.? Nos vois-
ins, eux tous, je les salue. Les enfants de la ville, les grands et les petits, eux tous
jelessalue. Les gens de la ville, les grands et les petits, eux tous je les salue. [86]
Les femmes de la ville, les grandes et les petites, elles toutes, je les salue. Les
jeunes filles de la ville, les grandes et les petites, elles toutes, je les salue.

Masar est traduit par Kairo/Le Caire par Prietze.

2 Ce passage n'est pas dans la traduction allemande de Prietze, qui a cru a une répétition, kar-
ami signifiant dans le kanouri central petit frere ou sceur, mais dans le kanouri du manga
parentele.
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sama-ga lafia-niskin. Am béla ti cam-
bina kwaliskina won cambina u bago
wdn? sandi sama-ga lafia-niskin, tilo
ma kwaliski-ni.

Kacala bola-nde-bé ye Ala [i-ro
kaf-pya tfirgd, Ala [i r0 gubu-ro
degd! Kamu-a-nzu-a tatu-o-ngu-a
kokanawd-nzu-akali-wa-nzu-a kirwa-
nzu-a, Fir-wd-nzua maira-wa-nzu-a
tata-wo-nzu-a ganagina wa, tatawd-
nzu-a kurakura-wa sandi sama-ga
14fia niskin, tilo-ma kwaliski.P

Am fa-ndé-bé kworoe yirgaskin
séloma, sandi lafia-niskin. Iya-ni-wa
aba-ni-wa yaya-wa-ni-wa kirami-a-
ni-wa kana-wa-ni-wa tatua sambina
u bago sandi sama-ga lafia-niskin.
Firwa-ndé-wa kani-wo-ndé-wa, koro-
wo-ndé-a fe-wo-ndé-wa sandi sama-
ga lafia-niskin, tilo ma kavaliski-ni.

Kan sandi andi-ka ca-korina, andi
ti kelafia — afi ma bago. Léné-na na
[87] Maka, hazi diyé-na kalafia — afi
ma béago. Kword lené-na Madina,
ziara diye-na kelafia — afi ma bago.
Kwor6 lené-na Kudes ziara diyé-na
kelafia — afi ma bago.

Kword Masar-10 isé-na, ziara diye-na
kelafia — afi ma bago. Kirma ti andi ti
tfuro Masar-bé-n nab-kata-nde.

U-ti ciro zamia Azhar-bé gage-
skina kira ganagana tambuskin.
Ala amar-cia, kay kirbu yasku ci-di,
fato-ro lené u-a kamo-ni-wa nui-andé
kwa. Atima [i go; gadé bago.

CHAPITRE 4

lewanaskin. Am boalayeds tambena
kolloskenan kal tambena wu bawon
kal sandi sammaa lewanaskin, tiloma
kolloskani.

Kacalla balandeye ye, Ala shiro
kawunju corga, Ala shi ye ngowuro
doga! Kamuwanju-a tadawanju-a
kogonawanju-a kaleawanju-a  kir-
ranju-a, Farranju-a mairambanju-a
tadawanju ganagana-a tadawanjukur-
akura-a sandi sammaa lewanaskin,
tiloma kollaskoni.

Am fandeyero koro lewa yir-
gaskin, sandia lewanaskin. Yani-a
abbani-a yeiyawani-a koramiyani-a
kannawani-a tadawa tasambena wu
bawon-a sandi sammaa lewanaskin.
Forrande-a kaniyande-a korowande-a
feyande-a sandi sammaa lewanaskin,
tiloma kollaskoni.

Sa sandi andia cakoriya, andide
kolewa - awima bawo. Leniyena
[87] Malkaro, haji diyena kolewan
— awima bawo. Koro leniyena Madi-
naro, ziara diyena kolewan — awima
bawo. Koro leniyena Kudasro ziara
diyena kalewan — awima bawo.

Koro Masarro isiyena, ziara diyena
kolewan — awima bawo. Kermada
andide curo Masaryen napkatande.

Wuds curo jamiya Lazharyero
gagoskana, kera ganagana tambaskin.
Ala amarjia, kawu kerwu yasku cadids,
fatoro leniye wu-a kamuni-a nuiyende
wa. Adoma shi wo; gade bawo.

a 9. Wan est bien une abréviation de wonagen = peut-étre.
b 10.Ici, on a dii laisser tomber un n; cf. fin du paragraphe précédent.

¢ 11 Koro, en dialecte manga kworo, correspond a la particule H. hallau “plus loin”.
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Les gens de la ville qui sont nés et que j'ai laissés et ceux qui sont nés quand
je nétais plus 13, eux tous je les salue, je n'en oublie aucun.

Le kacalla de notre ville, que Dieu prolonge ses jours, qu'il vive longtemps!
Ses femmes, ses enfants, les membres de sa cour, ses esclaves hommes, ses
esclaves femmes, ses chevaux, ses princesses, ses enfants petits et grands, eux
tous je les salue, je n’en oublie aucun.

Les gens de notre maison encore une fois jaugmente les salutations a leur
égard, je les salue. Ma mére, mon pére, mes sceurs et freres ainés, ma parentele,
mes sceurs et freres cadets, les enfants qui sont nés quand je n’étais plus la, eux
tous je les salue. Nos chevaux, nos chévres, nos anes, nos bovins, eux tous je les
salue, je n'en oublie aucun.

Si on demande de nos nouvelles, nous sommes en bonne santé, rien ne
nous mangque. [87] Nous sommes partis a La Mecque et nous avons accompli
le pelerinage en paix et sans probleme. Nous sommes ensuite partis a Médine,
nous avons accompli la visite sacrée (ziyara) en paix et sans probléme. Ensuite,
nous sommes partis a Jérusalem, nous avons accompli la visite sacrée (ziyara)
en paix et sans probleme.

Ensuite, nous sommes venus en Masar, nous avons accompli la visite sacrée
(zéyara) en paix et sans probléme. Nous habitons maintenant en Masar.

En ce qui me concerne, je suis entré a 'université d’al-Azhar et je gotite un
peu aux études. Si Dieu le permet, dans trois ans, nous partirons a la maison,
moi et ma femme, si nous ne sommes pas morts, nous partirons a la maison.

Clest tout: il n'y a rien d’'autre.
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FIGURE 9a  Reproduction du recto du facsimilé de la lettre 2 de Musa a ses parents, dans
Prietze 1930: 11-3
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FIGURE gb  Reproduction du verso du facsimilé de la lettre 2 de Musa a ses parents, dans
Prietze 1930: 11-4
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CHAPITRE 4

L2 Deuxieme lettre dal-hajj musa a ses parents

Ati ti wotika ati na Hazi Misa-bé
kddo Masar-lan Bursali-ro lé-zin;
Bursali-ro 1é-zla na musko kacala-ro
lé-zin. Lé-zi-a ma na musko-nzy, [iye
aba-ni-ka ma-zo. Kan isi-a Iye [i-ro.
Gafo ati-bé-n ni-ka kacala Bursali-
be salam-niskin, kamu-nem- [88] ma
tatu-a-num-ma® kokana-wa-num-ma

gand-wa kura-wa sandi-ga sama
lafia-niskin.

Haz Misa gul-zina:® Aba-ni ti
cu-nzu Hisén, Iya-niti cu-nzt Fanna
sandi-ga  lafia-niskin.

kanawa-nua kiramid-nua kimaski-

Yaiwanua

ndé-wa, am bola-ta gana-wa kura-wa
sandi-ga sama lafia-niskin.

Gafo salama-ndo-be kan andi-ga
korumi-a, andi ti kelafia. Lakin andi ti
fato le-tt-ro ragé-na,c kugkuna bawo.d
Andi-ro zubandko® kulgu mégu-a,
zane tirkudi mégu-a, ri¢l figu andi-ro
zubandko naf ati ciro Masar-bé-n
fato-ro léne.

Adads wotiya, ada na Alaji Musayen
kadio, lejin.
Borsaliro lejiya, musko kacallayero

Masarlan Barsaliro

lejin. Lejiyama muskonjuro, shiye
abbania majo. Sa isiya, ye shiro.
Ngawo adoyen, niro kacalla
Barsaliye salamnjagaskin, kamunam-
[88] a tadawanam-a koganawanam-a
gana-a  kura-a
lewanaskin.
Alaji Musa guljena: Abbanids
cunju Hisen, yanide cunju Fanna

sandia

sandia sama

lewanaskin.  Yeiyawani-

a kannawani-a koramiyani-a

komaskiyande-a, am balayeds gana-a

kura-a sandia samma lewanaskin.
Ngawo

ciworom wa, andide kslewa. Amma

salamandoyen, andia
andids fatoro letu raayena, kunguna
bawo. Andiro juwawunowo kalwu
mewu-a, jane torwudi mewu-a, Riyal
fiwu-a andiro juwawunowo na adaro
curo Masaryen, fatoro leniye.

a 1. Le ma en fin de mot est a l'origine la postposition wa = et, qui s'est assimilé avec le m pré-

cédent.

7. Chez K. tseba-ngin = jenvoie.
8. Ici, un na a été ajouté oralement.

-0 a6 o

2. Ces mots ont été ajoutés oralement au texte [écrit].
5. Le mot écrit gagena est un lapsus calami pour ragena.
6. Souvent prononcé bawo, mais toujours écrit bago.
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L2 Deuxieme lettre dal-hajj musa a ses parents
Cette lettre d’al-Hajj Musa est venue de Masar [Egypte] et va a Bursari. Si elle
arrive a Bursari, elle arrivera dans les mains du kacalla de Bursari. Si elle arrive
dans ses mains, celui-ci cherchera mon pere. §'il vient, donne-lui!
Apres cela, je vous salue, vous, kacalla de Bursari, je salue votre femme, [88]
vos enfants, les membres de votre cour, petits et grands, eux tous je les salue.
Al-Hajj Musa a dit: Mon pere, son nom est Hisein, ma mere, son nom est
Fanna, je les salue. Mes sceurs et freres ainés, mes sceurs et freres cadets, mes
parents, nos voisins, les gens de la ville, petits et grands, eux tous je les salue.
Apres les salutations, si on demande de nos nouvelles, nous allons bien.
Nous voulons rentrer a la maison, mais il n'y a pas d’argent. Envoyez-nous: dix
vétements, dix pagnes en indigo, cinquante rials, envoyez-nous ¢a au Masar,
nous reviendrons a la maison.
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Burago? na zubanimi ti mai
Mandara-ro® zuba-ni-min wotika-wa
rakko. Mai Mandara yé mai Durgu-ro
zuba-zin. Mai Durgu yé mai Zeila-
ro¢ zuba-zin. [89] Mai Zeila yé mai
Toraboes-ro 3uba-zin. Mai Terabas
zuba-zin.
Sakandariya yé Masar-rd 3zuba-zin

ye Sakandariya-ro

cord zamia Lazhar na [éyu zamia-bé
Jéyu zamia-bé ruiga! Barnawa-be,
mazin na [éyu Barnawa-bé. Zéyu
Barnawa-bé [i yé Lhazi Miisa ma-zin
Ji-rd agdé-nzu cin.

Leski mageskin, magoski-a ma
kara-niskin; kara-niskina ruskina ago
guliskina-ti sama meszi. Lakin cero
wotika ti ruskuna iya-ni-wa aba-ni-
wa gul-zena: fato lénako duadua.

Sandi ti duno-n3a céri-na.c Ala gei
nabi gei, fato-nflenégo!

i+

CHAPITRE 4

Burwon na juwaamids, mai Man-
dararo juwaamin, wotiyaa rakko.
Mai Mandara ye mai Durguro juwa-
jin. Mai Durgu ye mai Zeilaro juwa-
jin. [89] Mai Zeila ye mai Torabasro
juwajin. Mai Torabas ye Sakandari-
yaro juwajin.Sakandariya ye Masarro
juwajin curo jamiya Lazharye na
shehu jamiyayero. Shehu jamiyaye ye
ruwaga Bornowuye majin, na shehu
Bornowuye. Shehu Bornowuye shiye
Alaji Musaa majin, shiro awonju cin.

Leske mowoskin, mowoskiyama
karanaskin; karanaskona ruskena awo
guloskonads samma meji. Amma curo
wotiyayedon ruskena yani-a abbani-a
guljana: fatoro lenowo duwaduwan.

Sandide dunonja cerona. Ala
gaiwo nawi gaiwo, fatoro lenowo!

[Adade aiya yaniye; wuro caddin;
adagai guljin:

Gaji, gajini, gajini, roni!

gajini, gajini, karwuni

gajini, gajini, shimni

Gajini lejina, komboma diskin
bawo, kanjama yaskin bawo

Are, tadani, gajini! Guljin

Letunom kolewa, konshionom
kelewa.]

9. Chez K. rak, rakko = juste, correct, mais ici vraiment = direct.

10. Ici, le texte H. différe un peu du texte bornouan, puisqu’il s'agit en H. apparemment
d'objets souhaités.

12. Ce qui est étonnant ici est le [pays] Mandara comme lieu par ot la lettre devrait passer.
Dorgu signifie peut-étre le Damergou, qui est situé plus au nord dans la steppe. Zeila est une
ancienne appellation du Fezzdn.

13. Rudga désigne le riwdk des “compatriotes” bornouans a la mosquée al-Azhar.

14. Au lieu de duno-nga bago, comme dans le texte [écrit], M[usa] dicte ici duno-nza céri-na
et met le dernier mot par erreur aussi dans la traduction H.. C'est la 3¢ personne du singulier
ceri finir. Leur force finit, c’est leur dernier mot.

15. Fato-n plus correctement fato-ro. Les cing derniéres lignes du texte donnent, dans une écriture
rapide, la chanson que sa mére a faite pour son dernier-né (cf. Prietze 1914: chanson x1x). [Dans la
colonne de droite nous avons complété le texte a partir de la version écrite en ajami kanouri. |
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En ce qui concerne I'endroit ot vous devrez [les] envoyer, d’abord, vous allez
les envoyer avec une lettre au mai [roi] du Mandara. Le mai du Mandara, quant
alui, l'enverra au mai de Durgu [Dirkou]. Le mai de Durgu, quant a lui, l'enverra
au mai de Zeila. [89] Le mai de Zeila, quant a lui, I'enverra au mai de Telabres
[Tripoli]. Le mai de Telabres, quant a lui, 'enverra a Sakandariya [Alexandrie].
Sakandariya l'enverra a Masar a Lazhar [l'université d’al-Azhar], au Cheick
[shehu] de I'université. Le Cheick de l'université ira chercher, dans le riwag des
Bornouans, le Cheick des Bornouans. Le Cheick des Bornouans, quant a lui,
cherchera al-Hajj-Musa pour lui donner son bien. Je serai la pour le prendre.

Lorsque je l'aurai pris, je lirai [la lettre]. Lorsque je I'aurai lu, je verrai qu'il y
a tout ce que j'ai dit. Mais ce que je verrai dans la lettre c’est [m]on pére et ma
mere [qui] disent: Venez vite a la maison. On n’a plus de force. Par la grace de
Dieu et du Prophete, venez a la maison!

[Ceci est la chanson! que ma meére faisait pour moi; c’est comme ca qu'elle
disait:?

Mon dernier-né, mon dernier-né, mon ame!3

Mon dernier-né, mon dernier-né, mon cceur!

Mon dernier-né, mon dernier-né, mes yeux!

Mon dernier-né est parti, je ne peux plus manger,

Je ne peux plus boire, reviens, mon fils, mon dernier-né!
Elle dit:* Que ton voyage se passe bien!

Que ton retour se passe bien!]

1 Alafin de la lettre apparait un passage non vocalisé, que Prietze n'a pas traduit, mais a sim-
plement mentionné en note. Il s’agit, a quelques détails pres, de la berceuse que la meére d’al-
Hajj Musa chantait pour lui, qu'il avait déja confiée a Prietze et que celui-ci a publiée comme
la chanson x1x de son corpus de chansons. Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson
X1X, dans l'original Prietze 1914: 245-246.

“Cest comme ¢a qu'elle disait’, passage absent de la version de la chanson X1x.
“Mon dernier-né” apparait trois fois dans la version de la chanson x1x.
4 “Elle dit’, passage absent de la version de la chanson x1x.
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I Fables®
111 Lechacalet le chien®

Ati ti zanar) ilima wa kiri.c

Ilima gulo-zina: Ya kira aré, nam-
borubu lené. Kiri gulo-zina: [9o]
Gila, léné. Lé-cana nam-borebu [i-wa
ilima-wa, 16-3¢i le-z¢i.

Fato kam baga-bé le-zéi, ¢ulugid
gana laga ca-rina gagéna culugi-
lan ca-rana biri ate-gei tare-zana®
kila biici-be-n. Iliima gule-zina: are,
biri ato-gei bulyen. Kiri gulo-zina:
gila bulyen. Za-bua za-bun. Ilima
zG-bul-ya ma lé-zin ci-th kalokalo-
zin,f kiri lé-zin bawos kalokale-zin
z0-buli, zlbui, cira-nza c-imbuli-na.?
[ltima clira-nz! ci-mbuli-n1.

Da-zi, kumal fitoma cu-rina: ,ara-
g0 rui-go; iliima-wa kiri-wa bari za-bui.

Isd-na ca-ru-na induyaé kaia
go-3ina sandi-ga casaisan. Ilima
ci-kasi-na  cuguli-lan  cu-lugtna.
Kiri ci-zina ci-kasi-na cuguli-ro [91]
le-zina lugd katkerik Induyaé isina
[i-ga bét-cin, [iga caséfi na-tén.!

CHAPITRE 4

Adados jande iluma-a kari-aye

Iluma guljona: Ya kari are, nambar-
wuro leniye. Kori guljona: [go] Ngala,
leniye. Lejana nambarwuro shi-a
iluma-a, lejai lejai. Fato kam bawoaro
lejai, cuwuli gana laa caruna gasaana
cuwulidayen caruna bori adagai tar-
jana kela bujiyen. Iluma guljena:
are, bari adea buiyen. Kori guljona:
ngola buiyen. Jawuiya jawui. Iluma
jowuiyama leje cido kalkaljiyin, kori
lejin bawo kalkaljiyin bawo jowui,
jowui, curonju combolona. Iluma
curonju combalonni.

Daji, koma fatoma curuna: arowo
ruiwo; iluma-a kori-a bari jawui. Isana
caruna wundu yaye kaya ngojona san-
dia casaisan. Iluma cakasana cuwuli-
lan culuwuna. Kari cijena cokasena
cuwuliro [91] lejona luwo katkeri.
Wundu yaye isona shia batcin, shia
caseshi nadon.

a [Nous avons choisi a partir d’ici de faire différer notre mise en forme du texte qui apparait
dans la colonne de droite de celle de Prietze reproduite dans la colonne de gauche, cf. notre
introduction de ce volume p. XX et la note xxx.]

b [Le titre est en allemand.]

¢ IL1.1 Le texte [écrit] a ici faussement kira.
2. Dans le texte il est écrit faussement tsilugi au lieu de tsuguli, comme chez K., mais plus

o

correctement tsuguli.

5t th o

7. Yimbulu-skin je remplis.

—-

10. Lugd katkeri = sortir brusquement.

—_— e e

1. Gu-n pour guri-y (= K. au. na-tan).

8. Le o de curo est devenu a a cause du suffixe.

3. Tare-gana, mode participial a la 3¢ personne du pluriel de tar, v[erbe de la classe] 2 = étaler.
5. Kalkal mesurer (= H. gada peser, mesurer); il mesura, s'il pouvait passer a travers.
6. Dans la prononciation souvent bawo, dans l'écriture toujours bago.

9. Kuma, ici, = étre propriétaire, kuma fdto pour kuma fato-be.
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11 Fables

IL.1 Le chacal et le chien
Ceci est I'histoire du chacal et du chien.

Le chacal dit: Grand frére, chien, viens, nous allons aller voler.! Le chien dit:
[90] D’accord, allons-y! Ils partirent voler, lui et le chacal. Ils marcherent et
marcheérent. Ils arriverent alors a la maison de quelqu’un, ils virent un petit
trou et entrérent par ce petit trou. Ils virent de la nourriture étalée sur la natte
pour sécher. Le chacal dit: Viens, mangeons cette nourriture! Le chien dit: Bien,
mangeons! Ils mangeérent et mangerent. Pendant qu'ils mangeaient, le chacal
allait vérifier qu'il passait toujours par le trou, le chien, lui, ne vérifiait pas et ne
faisait que manger, manger jusqu’a ce que son ventre soit rempli. Le chacal, lui,
n‘avait pas completement rempli son ventre.

Alos, le maitre de la maison les découvrit [et dit]: Venez voir, le chacal et le
chien sont en train de manger la nourriture. Beaucoup vinrent et les virent.
Chacun prit un baton pour les tuer. Le chacal s'enfuit et sortit par le trou. [g1]
Le chien arriva vers le trou, mais il ne put sortir. Chacun venait et le frappait,
ils T'ont tué a cet endroit.

1 Dans tous les textes reproduits ici la narration passe constamment du style indirect au style
direct et des prises de paroles ou des dialogues sont réguliérement insérés dans le texte, nous
avons choisi de ne pas mettre de guillemet a chaque fois pour ne pas alourdir le texte, mais
d'indiquer le passage au style direct par deux points et une majuscule.
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I1.2 La hyéne, la chévre et le lion®
Kani tatud-nzu indi. Bultu tilé ca-
ragina cura-nzu. Kani [i-ro cin-ni,
za-gadin® [i-wa bultua. Kulguli guls-
zina: afi dui na aton? Kani gulzina:
bultu tatuwa-ni ce-ragina ce-magin.
Kulguli gule-zina: beli¢ kwalimi kani
tatua indi 1ézini; béli kwalimi bultu
ci-nzu-ro bo-gu-ro lé-zini.

1.3  Léléphant et la poule
Ati ti [iloma kumigumd-bée-wa
kukui-wa.

Kumagum gul-zina: ni-ka

ko-niskina nan-kumba-ro, kuki.

Kukai yé gul-zina: ni-ka ko-niskina
nar-kumba-n,* komagum. Kumagum
gule-zina:gila, karaga-ro 1é-né.

Le-z¢i le-3¢i, karagaro 1é-zéna. [92]

Kumagum gul-zina: fuku-nam
tays, tiyé fuku-ni taskini. Induyaé agé
cu-runa- ti zu-bd. Induyaé fuku-nzu
ci-tAna agd ce-ragina ti zu-bo.

Da-zi. Kuméagum ti kiska-fiaé ci-
fandi-ya kwalaf-zim bawo, kazim-fiaé
cu-fandi-ya kwals-zim bawo, dua-n
K'uls-3ina. Isina bozina kanam ci-din.

Da-3i! Kukai ye Kk'ule-zi-ni, ato
cat-cin® ato cat-cin; na kumagum-bé
isina.

a [Titre seulement en allemand.]

o o

sens de “on”.

g = 0o oo

pas chez M.

CHAPITRE 4

Kani tadawanju yindi. Bultu tilo
coragona curonjuro. Kani shiro cinni,
jagadin shi-a bultu-a. Kulwuli guljona:
awi diwui na aden? Kani guljona:
bultu tadawani ceraana comoyin.
Kulwuli guljona: bare kollome kani
tada yindia lejonni; bare kollome
bultu cinju bowuro lejonni.

Adade shiloma kemagen-a kuwui-
aye.

Komagon guljona: nia konaskana
kambolan, kuwui. Kuwui ye guljona:
nia konaskena kembon, komagon.
Komagon guljona: ngola, karaaro
leniyo. Lejai lejai, karaaro lejana. [92]
Komagan guljona: fuwunam tai, wu
ye fuwuni taske. Wundu yaye awo
curunada jowo. Wundu yaye fuwunju
catana awo coraanada jowo.

Daji, komagonda koska fiyaye
cowandiya koljin bawo, kajom fiyaye
koljin  bawo,
kuljona. Isona bojena kenom cadin.

cowandiya duwan

Daji, kuwui ye kuljonni, ads cokcin
toda cokcin; na kemagannero isona.

11. 2. 1. Zd-gadin chez K. gdde-skin je grogne, je me chamaille.
2. Beli n’a pas d'occurrence dans le Borno; en H. ka-beri, la 2¢ personne du singulier dans le

111. 3. 1. Le dialecte manga a kumdgum, qui ailleurs en kanouri est prononcé kumagun.

2. [Dans] Nay-kumba-n le o de kumbo s'est transformé en a a cause du suffixe nasal.

3. Kwals, toujours écrit kalo dans le texte, signifie “laisser”. Pour bdawo cf. note 6 de la [lettre] 1 2.
4. Cat-cin correspond chez K. a tsdngin piquer. Le mot correspondant en H. sakura ne figure
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I1.2 La hyene, la chévre et le lion

La chevre avait deux enfants. La hyéne en voulait un parmi les deux. La chévre
ne le lui donna pas et elles se mirent a se battre, elle et la hyene. Le lion dit:
Qu'est-ce que vous faites 1a? La chévre dit: La hyene veut m'arracher mes
enfants. Le lion dit: Couteau tranchant, laisserais-tu une chévre et ses deux
enfants s'en aller? Couteau tranchant, laisserais-tu une hyeéne sen aller la
gueule vide?

1.3  Léléphant et la poule
Ceci est le conte de I'éléphant et de la poule.

L‘éléphant dit: Je te surpasse en nourriture,! poule. Et la poule dit: Je te
surpasse en nourriture, éléphant! L'éléphant dit: Bien, partons en brousse! Ils
marcheérent et marchérent, jusqu’a ce qu'ils arrivent en brousse. [92] L'éléphant
dit: Attrape ce qu'il y a devant toi, moi aussi jattraperai ce qu'il y a devant moi!
Chacun mangera ce qui est devant lui. Chacun attrapa ce qu'il trouvait devant
lui et commenca a manger ce qu'il aime.

Alors, 'éléphant, lui, quel que soit 'arbre qu'il trouve, il ne le laisse pas,
quelle que soit I'herbe qu'il trouve, il ne la laisse pas, et il fut rapidement ras-
sasié. Il alla se coucher et sendormit.

1 Ausens de “je suis capable de manger plus que toi”.
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Da-31, cu-rina kumagum kanam
cidin.

Da-31, molé-3in® mole-zin, gafo-
nzu-bé isina catcina duguri-nzu-n.>

Kumagum ci-3ina ri-zina.

Da-31, gub-zina: afi 4ti? Kukai gul-
zina: t ma.

Da-zi, kumagum gul-zina: léené,
u-ka ko-ntima.

Da-31, kirima-yaé kumagum kukui-
ga1i-3ina.c [93]

1.4
Ati ti [iléma kalguli-bé wa bultu.

Kaloguli galo-3ina: bultu, aré bara-
rod lené.

Bultu gul-zina: gila, léné. Le-3¢i,
1e-3¢i, kara garo le-zéna. Bara-ro badi-
z€i: giri casesana, gilaro kardga-bé
casesana, targuna ye casesana, kinéeri
yé casesdna, kaci yé casesana, kukui
ma yé casesdna. Da-zi, bard-nza
céri-na.

Kaloguli gulo-zina: Areé, bulty,
dakar-né.

Bultu yé guls-3ina: ni ma dakar-né.

Da-31 kambigu ca-din kata-nza-
n.¢ Kaloguli guls-zina: ni gini gana?
Bultu gulo-zina: aiwa, (i-ma gana go,
kwalé dakar-niskin.

CHAPITRE 4

Daji, curuna kemagen kenam
cadin.

Daji, molejin molejin, ngawonjuro
isona cokcona duwurinju. Komagon
cijona rijona.

Daji, guljona: awi ade? Kuwui
guljona: wuma.

Daji, kemagen guljena: lene, wua
konamma.

Daji, karma yaye kamagon kuwuia

rijona. [93]

L’histoire du du lion, de la hyéne et du chacal

Adado shiloma kulwuli-a bultu-aye.
Kulwuli guljena: bultu, are bararo
leniye. Bultu guljena: ngola, leniye.
Lejai, lejai, karaaro lejana. Bara badi-
jai: ngori casesana, ngolaro karaaye
casasena, tarwuna ye casesana,
konnari ye casesana, kaji ye casesana,
kukkuima ye casesana.
Daji, baranja cerana.
guljona: Are, bultu, dagarniye. Bultu

ye guljona: nima dagarne.

Kulwuli

Daji, kambiwu cadin katenjan.
Kulwuli guljena: ni geni wa gana
wo? Bultu guljena: aiwa, wuma
gana wo, kolle dagarnaskin. Ngalaro
karagaye-a tarawuna-a kaji-a kul-
wuliro cina, ngori-a kennari-a kuk-
kuima shi ye ngoji. Bultu guljena:

a 5. Le verbe mole (v[erbe de la classe] 2), se faufiler, correspond en H. au mot sanda qui ne

figure pas non plus chez K..

b 6. Duguyi signifie le derriere; 1gdlo, que B., K. et N. ont dans ce sens, signifie plutot selon M. le
pénis. Le mot H. tubtirko n'est pas brik. Le suffixe n évolue volontiers en 7.

¢ 7. Linformateur m’assure que, des qu'un éléphant entend une poule crier, kurdt kurdt, il
s'enfuit. Sur la faim de la poule, cf. K. proverbe 37.

d 1 Dans le texte [écrit] baro; K. bdra chasse.

e 2.Kdta = milieu, espace, relation.
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Alors, la poule, elle, n’était pas encore rassasiée, elle picorait par-ci par-la
jusqu’a ce qu'elle arrive la ou était I'éléphant.

Alors, elle vit que I'é1éphant dormait.

Alors, elle continua a picorer jusqu’a ce qu'elle pique son derriére. Léléphant
se réveilla effrayé.

Alors il dit: Qu'est-ce que c’est? La poule dit: C'est moi!

Alors, I'éléphant dit: D’accord, tu me surpasses.

Alors jusqu’a aujourd’hui I'éléphant a peur de la poule. [93]

1.4 L’Histoire du lion, de la hyéne et du chacal
Ceci est le conte du lion et de la hyéne.

Le lion dit: Hyene, viens, allons a la chasse! La hyene dit: Bien, allons-y! Ils
marcheérent et marchérent, jusqu’a ce qu'ils arrivent dans la brousse. Ils com-
mencerent a chasser. IIs tuérent une antilope, ils tuérent un bélier sauvage, ils
tuerent un lievre, ils tuérent un écureulil, ils tuérent une pintade, ils tuerent
méme une poule.

Alors, leur chasse était finie. Le lion dit: Viens, hyene, partageons! La hyene,
quant a elle, dit: C'est a toi de partager.

Alors, ils commencerent a se disputer. Le lion dit: N'est-ce pas toi, la plus
petite? La hyéne dit: En effet, je suis la plus petite, laisse-moi partager. Elle
donna le bélier sauvage, le lievre et la pintade au lion et prit pour elle I'antilope,
'écureuil et la poule. La hyéne dit:
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Gilaro karaga-bé wa targuna ua
kaci kale guli-ro cina, giri wa kinéri
wa kukdi ma [i yé go-3i. Bultu gul-
zina: Da-3i, dakar-niskina. Kaloguli
gul-zina: ato ma dakari-nom-go?
Bultu gul-zina: ate ma. [94]

Kaloguli bultu-ga bat-cina, fim-zu
ci-tulugi. Da-zi, ate-gei [im-zu-n ci-
tana ciri. Da-3i, ilima ko-3in sandi-ka
ci-ru dada-kata.?

Da-31, ilima gul-zina: nandi afi
dimin® né-ato-n? Bultu gul-zina: bara
diya-na¢ a-wa kalaguli-wa; gul-zina:
dakar-né. Dakar-niskina, da-zi, a-ka
bak-kanod [im-ni citulugina. Da-3,
ilima gul-zina: Kwalé nandi-ro dakar-
niskin. Kalogali gul-zina: dakarné.
Iltima dakari badizi: targtina wa kaci
Jfi-nom-ro yakée ati; giri wa gilaro
karagabé, gul-zina, kaloguli go-né.
Kinéri ta kukdi ma, gul-zina, bultu
g0-né ni-ye. Da-zi, bultu cirin [i-ro
gana ce-dina nanga. Da-zi, kaloguli
gul-zina: ilima, ind{ ni-ro6 dakari ci-
ki-r6? Ilima gul-zina: ag6 bultu idim
ma ti ma kyi-rasko. [95]

Bultu gul-zina: ilima ati-gei u-ro
kidim @-a ni-wa tadé. Da-3i, daranyé
Ji-ka ma-zin.

<t

une erreur pour a-syaye.
4. Nandi afi dimin devrait étre nandi aft diwr.

o oo o

7. Pour yake, cf. note 5 de [la fable] 11. 3.

CHAPITRE 4

Daji, dagarnaskena. Kulwuli guljena:
adema dagarnem wo? Bultu guljena:
adoma. [94] Kulwuli bultua batcana,
shimnju cutuluwi.

Daji, adagai shimnju catana ciri.

Daji, iluma kojin sandia curo
dadagata.

Daji, iluma guljena: nandi awi
diwin na aden? Bultu guljena: bara

diyena, wu-a kulwuli-a; guljona:
dagarne. Dagarnaskena.

Daji, wua bakyeno shimni
cutuluwuna.

Daji, iluma guljona: Kolle nand-
iro dagarnaskin. Kulwuli guljona:
dagarne. Iluma dagar badiji: targuna-
a kaji-a cinomro yake ado; ngori-a
ngoalaro karagaye-a, guljona, kulwuli
ngone. Konnari-a  kukkuiama-a,
guljona, bultu ngone ni ye.

Daji, bultu cirin shiro gana cadona
nanga.

Daji, guljona: iluma,
wundu niro dagar cokkero? Iluma
guljona: awo bultu yiddommadama

kirusko. [95] Bultu guljona: iluma

kulwuli

adoegai wuro kiddem, wu-a ni-a
tadiye.
Daji, daran yaye shia majin.

3. Dada-kdta a une racine redoublée, parce qu'ils étaient deux. En haoussa, a-sana ye est bien

5. Le mode participial, que K. appelle le temps du récit, donne plutot di-yana que diyena.
6. Cette 3¢ personne du singulier de l'aoriste bag-niskin devrait, en fait, étre bdg-gano.
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Voila, j'ai partagé. Le lion dit: Cest ¢a ta part? La hyene dit: Cest bien ¢a. [94]
Le lion frappa la hyéne et lui arracha un ceil.

Alors, elle tenait son ceil et pleurait.

Alors, le chacal, qui passait par 13, les vit, tous les deux debout.

Alors, le chacal dit: Qu'est-ce que vous faites 1a? La hyéne dit: Le lion et moi,
nous avons chassé ensemble, il m'a dit de faire le partage. J'ai partagé et ensuite
il m'a frappé et m’a arraché un ceil.

Alorsle chacal dit: Laissez-moi faire le partage pour vous. Le lion dit: Partage!
Le chacal commenca a partager, il dit au lion: Prends le liévre et la pintade
comme amuse-bouche; puis prends I'antilope et le bélier sauvage. Toi, hyene,
prends I'écureuil et méme la poule, dit-il.

Alors, la hyene continuait a pleurer, parce qu'elle en avait eu tres peu.

Alors, le lion dit: Chacal, qui t'a appris a partager? Le chacal dit: J'ai vu seule-
ment ce que tu as fait a la hyéne. [95] La hyene dit: Chacal, pour ce que tu m’as
fait, nous nous retrouverons un jour face a face.

Alors depuis elle le cherche.
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1L.5
Gam wa kulugula wa bultu wa kadi.

Sandi gul-jéna: Aré, beala diya-
andi degu.

Kuloguli gul-zina: G-ma kura-nda?
go. Inda-yaé gulo-z0i agd wa-zina ti.
Bultu barugu-anP® guls-zina: afi di-mi-
yaé u-ro, bari u-ka kore mi. Ategei
gula-zi.

Koré game® gulo-zina: ati afi dimi-
yaé uro, bari koro indi u-ro dimi. Ata-
gei gam gulo-31.

Kor6 kadi gulzina: u-ti afi dimin-
yaé u-ro, bari u-ka gubannemi.4 Ato-
gei kadi gulo-3i.

Lama gul-z¢na, sandi yaska gul-zana.

Koro kuloguli gule-zina: 4-ti afi
dimin yaé ur6, bari [im-ni-ro tfidi
fi-nimi. [96]

Indu-yaé mana-nzu gul-zina, nab-
cana ctiro bsla-nzan. Indu-yaé agd
wa-3ina-ti gul-zina.

Gam bultu-ga curti-na lé-zina kani
kam-bé dalo-zina ciktina. Gam ct-ro
na gul-zina: daran kani indi-bé dalim
kutimma?

Bultu gul-zina: Afi ni-ro cako?e
Ni-ro galiski-ni. Bari u-ka koremi.

Bultu gam-ga bat-cina, gam bultu-
ga bat-cina, labala ci-zina, labala
ca-di, tin cidi fim kulugali-ro gagil.
Kulugtli ye kadi-ga gobat-ci, kadi
ci-zina sandi samma caz{i.

O

b 2. Le texte [écrit] a burgan.

(e}

CHAPITRE 4

La fable du léopard, du lion, de la hyéne et du serpent

Ngam-a kulwuli-a bultu-a kadi-a.

Sandi guljana. Arowo boala diyen
andi dewu. Kulwuli guljona: wuma
kurando wo. Wundu yaye guljo awo
wajonada. Bultu burwon guljona: awi
dimi yaye wuro, bare wua korommi.
Adogai gulji. Koro ngam guljena.
wude awi dimi yaye, bare kuro yindi
wuro dimmi. Adagai ngam gulji.
Koro kadi guljena: wude awi dimin
yaye wuro, bare wua guwannommi.
Adagai kadi gulji. Samma guljana,
sandi yasku guljana. Koro kulwuli
guljona: wuda awi dimin yaye wuro,
bare shimniro cidi finammi. [96]
Wundu yaye mananju guljona, nap-
cana curo balanjayen. Wundu yaye
awo wajonadas guljona. Ngam bultua
curuna lejona kani kambe ndaljona
cukutona. Ngam curuna guljona:
Ndaran kani wunduye ndallom
kutomma? Bultu guljona: Awi nia
cakko? Niro gulaskoni wa. Bare wua
korommi. Bultu ngamba batcona,
ngam bultua batcona, lawala cijona,
lawala cadi, tin cidi shim kulwuliyero
ngayi. Kulwuli ye kadia gowatci, kadi
cijona sandi samma ceji.

1. Le texte [écrit] a ici nda pour nde (a cause d’'une assimilation?).

3. Le texte [oral et écrit] a, pour 1éopard, le mot H. gam chat. En H. apparait une fois damiisa.

En kanouri par ailleurs dgagirma. Aussi, bari laisse est un mot H..
d 4.K. gebdngin je piétine (racine du verbe gebat, c’est pourquoi la 3¢ personne du singulier est

gebat-fin).

[¢’]

5. Cako 3¢ personne du singulier de I'indéfini 11 de yakéskin je dépose, [je] mets.
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.5 La fable du léopard, du lion, de la hyéne et du serpent

(a comparer avec la n°33 du professeur Mischlich parue en 1929 dans les contes
haoussas)

Le léopard, le lion, la hyéne et le serpent.

Ils dirent: Venez, fondons un village tous les quatre. Le lion dit: Je serai le
chef. Chacun dit ce qu'il ne voulait pas. La hyene dit en premier: Tu peux tout
me faire, mais il ne faut pas me poser de question. Et le chat [léopard]: Tu
peux tout me faire, mais avant tout il ne faut pas me regarder deux fois. Quant
au serpent, il dit: Tu peux tout me faire, mais il ne faut pas me piétiner. C'est
ce que le serpent a dit. Chacun dit, Tous les trois nous avons parlé. Le lion dit
alors: Tu peux tout me faire, mais il ne faut pas me verser de sable dans les
yeux. C'est ce que le lion a dit. [96] Chacun avait dit ce qu'il avait a dire, ils
s'installerent dans leur village. Chacun avait dit ce qu'il ne voulait pas. Lorsque
le chat [léopard] vit la hyene arriver avec une chevre volée a quelqu’un, il lui
dit: Ou tu as volé cette chevre pour 'amener ici? La hyene dit: C'est quoi ton
probleme? Est-ce que je ne t'avais pas dit de ne jamais me demander quoi que
ce soit? La hyene frappa le chat [léopard] et le chat [léopard] frappa la hyéne,
une bagarre s'engagea. Pendant qu'ils se battaient et se battaient, le sable entra
dans I'ceil du lion. Le lion se leva et piétina le serpent, le serpent se leva et les
mordit tous a mort.
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I1.6
Ati ti [iloma ilima wa kdromu

Iltima gule-zina: Karomu u-ka nan-
waye-n (nan-buruga-n) ko-zina. Afi
diski-aé sai leski-a? i-ro nam-burugo
ci-ki-lina. Da-3i, ci-3ina lé-3in, lé-3in

L’histoire du chacal et la mort

fato karo-mu-bé, ma-zin suba-be
ci-zina ti fato kdremo-bé cu-fandi-
ni ddhuro 1é-zéno. Kenawa [iga ci-
tdna gado tfiti, [97] kurdma® curui
bago gila. Da-3i, fato karomo-bé cu-
fandi, gul-zina: salamalékum. Tatua
karomu-bé gul-zéna: Lalénm laléwa.
¥i gul-zina: karomu dara-n le-zina?
Sandi ti gul-zéna: fato-mbéago, kirma
ati-n ci-lugu, namné kirmama Isin.
Gulzina: La, la ragiskina léskin. Uro
igki iyago yaskin. Xandi ti gul-3éna:
Fato karmo-bé inki-wa kumbd-wa
bago. Ni ti fato karmo isumma, dazi
ni-ti bago. Da-zi; atogéi fan-zina ti
ci-kasina gafu-ro wol-zina ci-kasin.
Da-31, karmo fato-nzu isena, tatua-
nzu gul-zéna [u-ro: kirma ma ilima
na-atin kado, ni-ka ma-zin. Karomo
gulo-zina: Inda [i? Sandi ti gul-zéna:
Lé-zina ci-kasina. Karomo guls-
zina: tata kiri-bé, afi diskiaé sai fi-ga
taskia musko-ni-n! Da-zi, karoemo
Ji-ga 3i-gei, 3i-géi, [i-ga na-zigena ci-
kasina ci-kasina. Lé-zina hukinzun
inki-ro wola-zina bulul; ilima isina
igki-ga cu-ri, gudu pgabu [i-ga ci-
tina, gul-zina: igki fandiski, 1é-skin
yaskin. Lé-zina cu-runa [I inda-bé
ma bago [98] da kardga-be. Gubzina:

CHAPITRE 4

Adados shiloma iluma-a karmo-aye

Iluma guljona: Karmo wua nan-
wayon (namburwon) kojona. Awi
diski yaye sai leskiya wuro namburwo
cokkalina.

Daji, cijona lejin, lejin fato kar-
moyero, majin suwaye cijonadan fato
karmoye cowandoenni dorro lejeno.
Konaye shia catana, ngudu ye cadi,
[97] Kuroma curui bawo ngalaro.

Daji, fato karmoye
guljona:  salamalekum.
karmoye guljana: Lalenom lalea.
Shi guljona: karmo dararo lejona?
Sandids guljana: faton bawo, karma

cowandi,
Tadawa

adan ciluwo, namme kormama isin.
Guljena: La, la rangaskeni, leskin.
Wauro yingi yewo yaskin. Sandids gul-
jana: Fato karmoyen yingi-a kembo-a
bawo. Nida fato karmoyero yisomma,
daji nide bawo.

Daji, adogai fanjonaden cokasana
ngaworo woljona, cokasin.

Daji, karmo fatonjuro isona, tad-
awanju guljana shiro: koarmama iluma
na adero kado, nia majin. Karmo
guljona: Nda shi? Sandide guljana:
Lejona cokasona. Karmo guljena:
tada koriye, awi diski yaye sai shia
taskiya muskonin!

Daji, karmo shia  jogai,
jogai, shia najogena, cokasona
cokasona. Lejona fuwunjun yin-

giro woljena bulbul; iluma isena
yingia curui, ngudu ngowu shia

a 2.Ici, on se demande si leskin signifie: je dors ou [ je] pars; dans le deuxiéme cas, cela pourrait

signifier “ott que jaille”.
b 3. Kuro est I'infinitif de ru voir.
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11.6  Lhistoire du chacal et la mort
Ceci est le conte du chacal et la mort.

Le chacal dit: La mort est plus rusée que moi. Il faut que j'aille chez elle pour
qu'elle m’apprenne sa malice.

Alors, il se leva pour aller a la maison de la mort, il marcha du matin au soir,
sans atteindre la maison de la mort. La faim l'attrapa, la [97] soif l'attrapa, il ne
voyait méme plus bien.

Alors, il atteignit la maison de la mort et dit: Que le salut soit avec vous! Les
enfants de la mort dirent: Bienvenue, bienvenue. Et il dit: Ol est partie la mort?
Eux dirent: Elle n'est pas a la maison, elle vient juste de sortir, prends place,
elle sera la bientot. Il dit: Non, je veux plutot repartir. Donnez-moi seulement a
boire. Ils dirent: Dans la maison de la mort, il n'y a ni eau ni nourriture. Comme
tu es venu dans la maison de la mort, c'est fini pour toi. Lorsqu'il entendit cela,
il s'empressa de repartir, il courait.

Alors la mort revint a la maison. Et ses enfants lui dirent: Le chacal était
venu te voir il y a un instant. La mort dit: Ou est-ce qu'il est? Ils dirent: Il a fui
et il est parti. La mort dit: Ce fils de chien, je ferai tout pour 'avoir dans mes
mains!

Alors, la mort le poursuivit, le poursuivit, pour l'attraper et, lui, il courait et
courait. Il partait lorsqu'il vit devant lui de I'eau claire, le chacal arriva pres de
l'eau et la regarda. Une soif terrible le tenaillait, il dit: J'ai trouvé de l'eau, je vais
boire.
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inki-ati yaskim bago. Wdnagen
karomo tu ma iraki-ro wols-géna. Ci-
kasina lezina. Karomo koro ci-kasina
ko-zina huku-nzun, koro kustlu-ro
wol-géno. Da-3i, iliima isona kustlu-
ga cu-rina gul-zina: kustlu fandiski
le-skin bu-skin. Lézina cu-ri-na i
indu-bé ma bago da karaga-bé tin,
gul-zina: kusulu ati buskin bago;
wonagen karomo ti ma kustlu-ro
wolagéno karomo. Lézina ci-kasina.
Karamo koré ci-kasina ko-zina huku-
nzi-n kyingd-n? wdle-geno. Da-3,
ilima 1sona, kyingo-ga cu-rdna gul-
zina: kyingo fandi-ski le-skin bu-skin.
Lé-zina cu-rd-na [i inda-bé ma bago
da karaga-bé tin, gul-zina: kyingd
ati buskin bago; wonagen karmo
turna kyingd-n wole-geno. Ci-kasina
le-3ina. Karomo koro ci-ina ci-kasina
fi-ga zi-géi; [i yé fato-nzu karin-zi.
Ilima gul-zina: gila, fato-n isekina,
tata kiri-bé wa [i-wa far-té.P

Kor6 karomu ye isina fuku-nzi-n
kalogli-ro wola géno. Illima gule-zina:
kalogu fandiski.
nz0-n gana-3ina. [99] Karamo. Da-3i

Go-zina gafana-

fi-ga ci-tana, ilima bilifi-zin ilofi-
zin. Ilima gula-zina: kulagu ati gila
gafana-ni gana-skin ato ma ato géi ma
cako le-zina; nda go, ni-ro yakiskia
ate, ga ko-zina nary gila-n.

Kdromo ato-gei fan-zina ti [i-ga
kwole-zina. Da-zi ilima ci-kasina
fionzi-ro gagina, gul-zina: IlG, ild,
lé-né fato-ntim, u-ka fandum bago.

CHAPITRE 4

cotana, guljona: yingi fandaski,
leskin yaskin. Lejona curuna shi
wunduyema bawo [98] da karagaye.
Guljona: yingi ade vyaskin bawo.
Woneye karmodoema yingiro woly-
eno. Cokasana lejona. Karmo koro
cokasona kojona fuwunjun, koro
kasuluro wolyeno.

Daji, iluma isona kasulua curuna
guljona: kasulu fandaski leskin bus-
kin. Lejona curuna shi wunduyema
bawo da karagayedan, guljona: kasulu
ada buskin bawo; woneye karmodoma
kasuluro wolyeno. Lejona cokasona.
Karmo koro cokasona kojona fuwun-
jun kingoro wolyeno.

Daji, iluma isona, kingoa curuna
guljona: kingo fandaski leskin buskin.
Lejona curuna shi wunduyema bawo
da karagayedon, guljona: kingo ads
buskin bawo; woneye karmodema
kingoro wolyeno. Cokasona lejona.
Karmo koro cijona cokasona shia
jogai; shi ye fatonju karonji. Iluma
guljona: ngola, fatoro iskena, tada
koriyea wu-a shi-a fartiye. Koro karmo
ye isona fuwunjun kalwuro woly-
eno. [luma guljena: kalwu fandiski.
Gojena ngawananjun gonajona. [99]

Karmo daji, shia cotana, iluma bali
fijin collo fijin. [luma guljena: kalwu
ade ngola ngawananin gonaskin
adema adegaima cakko lejin; nda ngo,
niro yakiskiya ads kojona nangslan.
Karmo adagai fanjonada shia koljona.

a 4. Kyingo est en H. adiia Balantis aegyptiaca, le prunier d’Adoua.
b 5. Farte est la conjugaison de la 1% personne du pluriel de la conjugaison réflexive de far,

v[erbe de la classe] 2, [signification] séparer.

¢ 6. Bilifi[et] cilofi sont deux mots qui n'apparaissent pas chez K..
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Il sapprocha, ne vit les traces [98] d’aucun animal sauvage et dit: Je ne boirai
pas cette eau. Peut-étre est-ce la mort qui s’est transformée en eau? Il courut
et s'en alla. La mort courait, le dépassa et devint un jujubier [ziziphus lotus].
Alors, le chacal vit le jujubier, vint a ses pieds et dit: J'ai trouvé un jujubier, je
vais manger des jujubes. Il s'approcha, ne vit les traces d’aucun animal sauvage
et dit:

Je ne mangerai pas de ces jujubes, peut-étre est-ce la mort qui s'est trans-
formée en jujubier. La mort courait, le dépassa et devint un dattier du désert
[balanite aegyptiaca] devant lui.

Alors, le chacal vit l'arbre, vint et dit: J'ai trouvé un dattier du désert, je vais
manger des dattes. Il sapprocha, ne vit les traces d’aucun animal sauvage et
dit: Je ne mangerai pas ces dattes, peut-étre est-ce la mort qui s'est transformée
en dattier du désert. La mort se leva encore, courut pour le poursuivre. Lui, il
arrivait presque a coté de sa maison. Le chacal dit: Cest bien, je suis arrivé a la
maison, cette fille de chien, jai pu lui échapper.

La mort courait, le dépassa et devint un vétement. Le chacal dit: Jai trouvé
un vétement, il le prit et le mit sur son épaule. [99] A ce moment-13, la mort le
prit, le chacal déféquait, urinait. Le chacal dit: Ce vétement, est-ce simplement
parce que je l'ai placé sur mon épaule ou est-ce autre chose qui est a l'origine
de tout ¢a? Il avancait et dit: Laisse-moi le porter, c’est mieux. Lorsque la mort
entendit cela, elle le 1acha [pour qu'il I'enfile].
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Da-3, i-sana

barka-z€i.

tatoa-nzu

Ji-ga

11 Anecdotes

IIL.1
Yiloma kumbwa-bé.

Kumbua dégu guls-zana: aré arago
zaura-ro kullo-beP léna. Gulo-zana:
gila, 1éné. [100] Le-3¢éna na kullo-be.
Induyaé kullo mégu meégu cibi
kupkana-nza. Kuma kulléma cag-
dina®¢ indu yaé kaki-nzu go-zi le-zéi
le-z¢i. Gafu-be-ti-n kal(i)gi gubac-
ina, gule-zina: yayo. Sindi huku-béti
gulo-zdna: afi ni-ka cu-fando? Si ti
gulo-zina: kam lakd dU-ka za-zina.d
Sandi gulo-zéna: dara-n dara-n? Si
ti gule-zina: Ta go [i. Induyaé kullo
kalanzi-bé kola-zin® cé-cinf casirin
yayo, lé-zina fato-nza tiloma bago.

CHAPITRE 4

Daji iluma cokasena fannjuro
gagona, lene
fatonamro, wua fandum bawo.

guljona: Ilu, ilu?

Daji, tadawanju isana shia bargajai.

L’histoire de quatre aveugles qui avaient acheté des marmites

Shiloma kambuwaye.

Kambuwa dewu guljana: are,
arowo zaura kuloyero leniye. Guljana:
ngola, leniye. [100] Lejana na kuloy-
ero. Wundu yaye kulo mewu mewu
ciwi, kungunanjan. Koma kuloma
cina wundu yaye kagonju ngoji, lejai
lejai. Ngawoyeda kaliyi gowatcona,
guljona: yayo. Sandi fuwuyeds gul-
jana: awi nia cowando? Shids guljena:
kam laa wua zajena. Sandi guljana:
ndaran ndaran? Shide guljena: Tawo
shi. Wundu yaye kulo keslanjuyeda
koljin cejin casirin yayo, lejana faton-
jaro tiloma bawo.

a 7.1l est une interjection de réjouissance, identique en kanouri et en H.. Elle doit correspon-
dre aux battements de langue des femmes. Il considere ironiquement que la robe souillée
s'est rendue dégotitante a la mort. Ndago est un mot cheville difficilement traduisible.

b 111 1. 1. kiillo est selon Benton une petite marmite et aussi kullo-ma le vendeur de marmites

(les marmites sont fabriquées par des femmes); le kuma préposé signifie le propriétaire.

2. Cagdina est une conjugaison relative de di et signifie “aider”.

3. Za-3ina vient du verbe tsa-ngin, que K. traduit par “piquer”.

4. Kola-gin devrait étre kwale-gin: il laisse (tomber).

5. Cécin, qui est dépendant de kwale-3in, me reste incompréhensible, ou pourrait étre une

- o Ao

forme secondaire de tsép-tfin (K. tsemgin pour “descendre”). Casirin devrait étre la 3¢ per-
sonne du pluriel de yiriskin pleurer, se plaindre.
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Alors, le chacal courut et entra chez lui. Il dit: Ilu, ilu, 1a mort va-t'en chez toi,
tu ne m'auras pas.
Alors, ses enfants vinrent et le féliciterent pour son succes.

11 Anecdotes

1111 Lhistoire de quatre aveugles qui avaient acheté des marmites
Conte des aveugles.

Quatre aveugles se dirent: Venez, nous allons aller faire du commerce de
marmites. Ils dirent: [100] C'est d’accord, on y va! Ils allerent a I'endroit des
marmites. Chacun acheta dix marmites avec son argent. Le maitre [fabricant]
des marmites les aida, chacun prit sa propriété etils s'en allerent et s'en allérent.
Le dernier [de la troupe] marcha sur une épine et dit: Aie! Ceux qui étaient
devant dirent: Qu'est-ce qui t'arrive? Et lui dit: Quelqu'un m’a piqué. Ils dirent:
Ou, ou? Il dit: La! Chacun laissa tomber les marmites qu'il avait sur la téte, qui
se casserent. s pleuraient: Aie aie aie. Ils retournérent a la maison sans rien.
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IIL.2
Ati ti zancé-n Afono-bé wa Kanori.

Afono
Kanori yé fisona kastgu-n 1é-zin,
kola zebel-bé-n kata-déna.2 Da-3i,
le-z¢i le-zéi, indu-yaé méana ci-din

isona kasugu-n lé-zin,

bago. Da-zi, kasugu-n iséna, sandi
indi, 1é-3¢na kafia-ro nab-cana. [101]
Kanori ci-3ina daga cibin, Afono
cu-rina, i yé kupkuna-nzu cina
le-zina daga
cibi-na cuktina. Afon6 da-ga cu-
rina, atagei kola-nzu ci-dina. Kanori
musko Afono-bé ci-tana gulo-zina:
lené ago-ndé andi ro-nde¢ buye.

Afono yé gul-zina: Woskinad andi-

Kanori-ro, KanoriP

wa rundé-wa kaiwe.c [Ka-tafi mu-zé
mu-ci mu kad’ai.]f Kanori gul-zina:
woskina mu kadé wa kaiwe.

Da-3, labala
kata-nza-n.

Kam laga sandi-ga cu-rina labala
ca-din, isina na-nza-n gule-zina:afi
kata-ndé-n? Xi ye kam ti Afono
no-3ina Kanori yé no-zina.

ci-3éna ci-din

CHAPITRE 4

Le Haoussa et le Kanouri ne se sont pas compris

Adads jande Afuno-a Kanori-aye.
Afuno
Kanori ye isona kasuwuro lejin, kola
jawalyen katadana.
Daji, lejai lejai, wunduma mana

isona kasuwuro lejin,

cadin bawo.
Daji, kasuwun isana, sandi
yindi, lejana kafiyalan napcana.

[101] Kanori cijena da ciwin, Afuno
curuna, shi ye kungunanju cina
Kanoriro, Kanori lejona daa ciwena
cukutona. Afuno daa curuna, adogai
kalanjun codana. Kanori musko Afu-
noye cotana guljona: leniye awonde
andi runde buiye. Afuno ye guljona:
Waskana andi-a runde-a wa kaiwuye.
[Ka tashi mu je mu ci mu kadai.]
Kanori guljona: waskina mu kadea
wa kaiwuye.

Daji, cijana lawala cadin katenjan.
Kam laa sandia curuna lawala cadin,
isona nanjan guljona: awi katendon?
Shi ye kamda Afuno nojona Kanori ye
nojona. Kanori guljona: wu leski daa
yiwaskin, Afuno curuna kungunanju
wuro cina. Lenaskena daa yiwaskina,
isokena.

a IIL 2. 1. Chez K. kdteé espace, katadéna pourrait étre la 3¢ personne du pluriel de l'aoriste en
mode participial de kata, comme v. 2 (verbe de la deuxiéme conjugaison), qui, chez K., serait
kata-ge-dana, dans le dialecte manga le ge disparait et dana devient dena.

b 2.Dans le texte [écrit] on a ici kanuwa; mais ne peut pas étre seulement kanouri.

¢ 3. K. ro (arabe) foie, coeur, esprit, de 1a mécaniquement ro-ndé = pour nous (H. kadai qui

comme le H. le ditici a le sens de “seul”).

d 4. Waskina compression de wa-niskina je ne veux pas.
e 5. Kaiwe, pluriel 1 de l'aoriste de ibi, v[erbe de la classe] 1, acheter; la forme apparait dans K.

Gr. § 85 comme kéife.

f [IciPrietze n'a pas identifié ce manque. Nous rétablissons, en gras et entre crochets, la phrase

haoussa par souci d'intelligibilité. ]
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111.2  Le Haoussa et le Kanouri ne se sont pas compris
Ceci est I'histoire du Haoussa et du Kanouri.

Un Haoussa partait au marché, un Kanouri aussi partait au marché et ils se
rencontrérent sur la route.

Alors, ils marcherent et marcherent, personne ne parlait.

Alors, ils arriverent au marché, ils allerent et s'installeérent a 'ombre. [101]
Le Kanouri se leva, il voulait acheter de la viande, le Haoussa vit cela et donna
son argent au Kanouri. Le Kanouri alla acheter de la viande et la rapporta. Le
Haoussa vit la viande et fit comme ca avec sa téte. Le Kanouri attrapa la main
du Haoussa et lui dit: Viens, on va aller manger notre chose, runde [en kan-
ouri; nous seuls]. Le Haoussa dit: Je ne veux pas, nous n‘avons pas acheté avec
Runde. [Léve-toi et allons manger, mu kadai] [en haoussa nous seuls]!" Le
Kanouri dit: Je ne veux pas non plus, nous n‘avons pas acheté avec Mu kade.

Alors, ils se levérent et se disputérent. Quelqu'un vit qu'ils se disputaient,
celui-ci vint a leur rencontre et dit: Qu'est-ce qu'il y a entre vous deux? La per-
sonne comprenait le kanouri et le haoussa. Le Kanouri dit: Je suis parti acheter
de la viande, lorsque le Haoussa m’a vu, il m’'a donné son argent. Je suis allé
acheter de la viande et je I'ai rapportée.

1 Icile Haoussa pense que Runde est un prénom. Il y a une ellipse dans la version kanouri, nous
avons rétabli le passage a partir de la version haoussa.
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Kanori gule-zina: u leski da-ga
ibiskin, Afono cu-rna kapgkunanzu
u-r0 cina. Leéniskina da-ga ibiskina,
isokina. Dagzfi, gule-skina [i-r6: Afono
t[iné lené agonde [102] r6-nde buye.
Kam-ti gule-zina: Afond, afi nandi-ro
fa-ca ni-wa kam-atua? Afno gule-zina:
Lé-zina da-ga cibin fi-ro kwagkana-ni
yiskina.? [Ya-3é ya-saio nama; ya-ce
mu-3é mu-ci ni kua na-ce: mu-3é
mu-ci mu kad4i; mutuma-nar
ye-ce: mu-3é mu-ci da woni Ronde.
Damu da Ronde mu-ka saia?]|Kamati
gul-zina: zanca-ndo tild.

Kanori ye-ce: [i-ye atogei gul-géno?
Gila lené ago-nde buye. Afono gul-
zina [i ma.P Dazj, lé-3éna ago-nza z4-
buna sandi indi. Induyaé isi-a kdsusu
sandi-ro ci-din.

v Souvenirs historiques

Iva

Zancé-n kacéla Maini-wa wa
Mai-Kyelléma.c
Mai-Kyelléma kwale-zin  bawo
kusatua isai bela Kacala Maini-be.
Kacéla Maini kam-ga 3i-ba-3i gul-3ina
kam-t-ro: lené gulé firo: afi-ro kwals-
zin bawo kusatua [103] bala-ni-ro iséi-
bawo. Gulo-zina kam ci-notona? [i-ro:
lenimi-a gulé fi-ro: G ti kwaliskin bago

induyaé sai kuykina u-ro cina ko-zin.

CHAPITRE 4

Daji, gulaskana shiro: Afuno cine
leniye awonde [102] runde buiye.
Kamdo guljona: Afuno, awi nandia
fakco nia kam adea? Afuno guljona:
Lejona daa ciwin shiro kungunani
yiskana. [Ya je ya sayo nama; ya ce
mu je mu ci ni kuwa na ce: mu je
mu ci mu kadai; mutumin nan ya
ce: mu je mu ci da wani Ronde. Da
mu da Ronde muka saya?] Kam ada
guljena: zancando tilo. Kanori ya ce:
shi ye adogai gulgeno? Ngola leniye
awonde buiye. Afuno guljona shima.

Daji, lejana awonja jawuna sandi
yindi. Wundu yaye isiya kasusu sand-
iro coaddin.

Conflits entre Maini et le mai de Kyele [Kellé]

Zancen kacalla Maini-a Mai Kellema-
aye.

Mai Kellema koljin bawo kuso-
towa isai bela Kacalla Mainiyero.
Kacalla Maini kama jobajiyi guljena
kamdoaro: lene gulle shiro: awiro
koljin bawo, kusotowa [103] balaniro
isai bawo. Kam cinotanadoaro guljona:
lenimiya shiro gulle: wuda kolaskin
bawo wundu yaye sai kunguna

a 6. A partir de 13, l'expression n'est donnée qu'en H.. [Nous avons ajouté en gras et entre cro-
chets les passages en haoussa qui n'étaient que dans la version haoussa].

b 7.1Ici, il manque l'expression en haoussa.

¢ Iv.1.1 Maini était a la téte de Brfdali [Bursari]; son adversaire a celle de Kyellg, c’est pourquoi
on l'appelle bien en kanouri Mai-kyellema. Lhistoire fait partie des souvenirs d’enfance d’al-
Hajj Musa et a dii avoir lieu il y a une cinquantaine d’années.

d 2. Aprés ci-notgna, il manque le ¢;, qui introduit la phrase dépendante.
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Alors, je lui ai dit: Haoussa, léve-toi, nous [102] allons manger notre chose
nous seuls. La personne dit: Haoussa, qu'est-ce qui vous oppose tous les deux,
toi et cette personne? Le Haoussa dit: Il voulait aller acheter de la viande, je lui
ai donné mon argent. Il est allé acheter la viande, I'a rapporté et il a dit: Allons
manger et moi jai dit: [Que l'on aille manger nous seuls, et cette personne-la
a dit qu'on aille manger avec un certain Runde. Avons-nous acheté la viande
avec Runde?]! La personne dit: Mais vous avez dit la méme chose. Le Kanouri
dit: C'est ce qu'il a dit, lui aussi? C’est bien, nous allons manger notre chose.

Alors, ils allerent manger leur chose tous les deux, eux seuls, Tous ceux qui
étaient au marché riaient d’eux en les voyant.

v Souvenirs historiques

1v.a  Conflits entre Maini® et le mai de Kyele [Kell¢]3
Lhistoire du kacalla Maini et du mai de Kyele [Kellé].

Le mai Kyellema ne laisse pas les étrangers venir dans la ville du kacalla
Maini.* Kacalla Maini [décida] d'envoyer un homme, il dit [103] a cette per-
sonne: Va, dis-lui: Pourquoi ne laisse-t-il pas les visiteurs venir dans ma ville?
Il [mai Kyellema] dit a la personne qui lui avait été envoyée: Quand tu repars,
dis-lui: Moi, je ne laisse personne passer, seuls ceux qui me donnent de I'argent
passent.

1 Le passage en gras est uniquement dans la version haoussa.
Lorthographe de la source est respectée pour les noms de personne.
Ce titre n’est ni vraiment en kanouri ni vraiment en haoussa. Les deux langues sont mélan-
gées dans les deux titres indiqués et pourtant chacun des textes est ensuite dans une langue,
la confusion des langues se limite au titre.

4 Sur ce personnage, voir, dans ce volume, Chapitre 1.
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Kam ti wel-31, fato-ro isina kacala-
ro gul-zina. Kacala gul-zina: Gila,
tata kiri-bé G-wa [i-wa tadé.? Gule-
zina: Induyaé lé-z0i® fora-nz1 zubéna.
Induyaé lé-zina foro-nzui 3zubéna,
isana na-nzu-ro. X1 ye ze-bana. Da-3,
lé-zina bala Maikelléma. Mai-kelléma
yé cu-logi. Da-zi, labala badi-3¢i,
ato-ga ata-ga bat cin.

Da-31, kacala Maini Maikyelléma
cezi, kala-ni-ka® go-z¢na Brsali-ro ca-
kutina. Tatud gana-gana-wa kamui-
wa indu yaé isin ci-rund wur-wuri®
cakin. [104]

Iv.2
Ati ti kabari mai Taniman-bé wa mai
Dambaskora-mu.

Dambaskore gul-zina: kam laga
1€3-6 Damagaram-ro mai Taniman-bé
gulo-z0:8 sabara cido. U-ti tsero
kondago ati na-nza-ro léskin.

Kam ti ci-zina Damagarom-r6 isi
gaginatsoroDamagarom-ro, mai-ri-ro?

-+

n'apparait quau pluriel.

CHAPITRE 4

wuro cina kojin. Kamda wolji, fatoro ise
kacallaro guljogena. Kacalla guljona:
Ngola, tada keriye wu-a shi-a tadiye.
Guljona: Wundu yaye lejo fornjuro
jowa. Wundu yaye leje fornjuro jowana,
nanjuro isana. Shi ye jowana.

Daji, lejona bala Mai Kellemayero
lejona. Mai Kellema ye culuyi.

Daji, lowala badijai, adeye adea batcin.

Daji, kacalla Maini Mai Kelle-
maa ceji, kolanjua ngoje Borsaliro
Tadawa  ganagana-a
kamuwa-a wundu yaye ise curin wur-

cawutona.

wuri casakin. [104]

Commerce et paix entre le roi Tanimar/ et le roi Dambaskore

Adads kawar Mai Tanimun-a Mai
Dambaskore-aye.

Dambaskore guljona: kam laa
lejo Damagaromro Mai Tanimunro
guljuwo: sawara cado. Wuda curo
kondawu adoayen nanjuro leskin.
Kamdo cije Damagoaromro ise curo
Damagorombero ngagona, mairiro na

3. Tadeé est (apres la chute du n final) la 17¢ personne du pluriel de tadeskin je rencontre, qui

b 4.Lafinale en @ pour le 6 apparait a I'indéfini 11 a coté de é.
c 6. Le ni de kela-ni-ka (suffixe du possessif de la 1 personne du singulier) apparait dans le

texte par erreur.
d 7. Cirun devrait étre tsa-ru selon K..

e 8. Wurwuri est le battement de langue des femmes, qui est en H. sagada; ca-kin 3¢ personne

N«

du pluriel de yakeskin, qui correspond a “mettre” de K..

f 1v.2.1 Taniman était a la téte du territoire de Zinder ou Damagéram, appartenant au Borno

et le bordant a l'ouest. Il avait des velléités d'indépendance, ce qui était déja trés compliqué
du temps du vieux Cheick Omar. Dambaskore est peut-étre le souverain turbulent du Gobu
et du Datra qui, dans Prietze 1904: n°27, est accusé d’avoir un penchant pour les innovations.
2. Gule-30, isé, le-30, ainsi que lé31, 3¢ personne du singulier de I'indéfini 11, pour exprimer un
souhait ou une demande.

3. Meirila maison du roi.
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Lhomme s’en retourna, il arriva a la maison et raconta au kacalla. Le kacalla
dit: Bon! Fils de chien! Il va falloir que lui et moi on s'affronte! Il dit: Que chacun
aille monter sur son cheval! Chacun partit, chacun monta sur son cheval et ils
revinrent vers lui. Lui aussi, il monta [a cheval].

Alors, ils partirent dans la ville de mai Kyellema. Mai Kyellema sortit.

Alors, ils se mirent a se battre. Chacun frappait l'autre.!

Alors, kacalla Maini tua mai Kyellema.? Ils prirent sa téte et 'amenerent a
Bursari. Les petits enfants et les femmes, tout le monde venait, observait et
faisait des youyous. [104]

1v.2  Commerce et paix entre le roi Taniman et le roi Dambaskore®
Ceci est I'histoire du roi Taniman et du roi Dambaskore.

Dambaskore* dit: Que quelqu'un aille au Damagaram dire au roi Tani-
man® de se préparer. Moi, ce mois-ci, jirai chez lui.b La personne partit,

1 Phrase agrammaticale dans la version en kanouri; au lieu de mettre le nominatif, al-Hajj

Musa a mis deux fois l'accusatif.
La phrase est étrangement construite en kanouri.
L'épisode raconté ici n'est a ce jour connu par aucune autre source.

4 Dan Baskore est le sarki (souverain) de Maradji, la ville fondée par les sultans de Katsina apres
I'abandon de leur ancienne capitale a la suite de leur défaite contre Usman dan Fodio au
moment du jihad. 11 regne de 1851 a 1873 et sous son régne Maradi devient un pouvoir impor-
tant. Il construit en 1855 un birni (enceinte fortifiée) et la région devient alors un refuge pour
les exilés des anciens Etats haoussas détruits. Le sarkin Kano sy réfugie ainsi que les notables
gobirawa avant de fonder Tibiri (Smith 1969).

5 1l s'agit ici de Tanimoun dan Souleiman, le sultan du Damagaram de 1841 a 1843 et de 1851 a
1884, celui qui a assis I'indépendance du Damagaram vis-a-vis du sultanat du Borno, qui a
construit l'enceinte de la ville et qui est le fondateur de la dynastie régnant encore aujourd’hui.
Sur ce personnage central de 'histoire du Damagaram, voir Dunbar 1970; Salifou 1971: 49-83.

6 Dan Baskore aurait soutenu Ibram, le frere et ennemi de Tanimoun, qui lui contestait le pou-
voir, notamment lors de la bataille de Daura qui les opposa et vit la victoire définitive de
Tanimoun. Méme apres cela, Dan Baskore aurait continué a soutenir des dissidents du Dam-
agaram, et notamment Dan Kande, I'un des freres cadets de Tanimoun. Sur les modalités qui
ameneérent a la réconciliation des deux souverains, André Salifou décrit différentes versions:
a Zinder, on évoque un conflit guerrier avorté grace a la magie, qui aurait fait fuir 'armée de
Maradi, tandis qu'a Maradi on explique que le conflit était déja résolu lors de l'accession au
trone de Tanimoun. Toutes ces versions insistent sur le fait qu'il n’y eut pas de batailles (Sali-
fou 1971: 70-73). Ici apparait une autre version.
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lé-zina na mai Damagaramro gul-
Ala kafo-num cirgs,
Dambaskore

zina: mai
Damagaram.?
kyi-noto® gul-zina: sdbaradé; curo
kindago atin sai bela-nom-ro isina.

Mai Damagaram gul-zina: gila,
isd, Ala [i-ga kelafia-n cukto. Dazfi.
Mai Damagaram kam td-ro kalgu-wa

u-ka

yindi cilém-wa bul-wa [i-ro cina fir
tfiktina fi-ro ci-na, gule-zina: béi lené,
duadua 1s0; [iga gore-niskin. [105]

Da-31; kam ti 39-bana lé-zina boala-
nzd-n, lé-zina mai Dambaskore guls-
zina: baye léné, mai Dambaskoré
gula-zina u-ro: baye 1é-z0.

Mai Dambaskore guls-zina: Gila,
baiye léné. Induyaé lé-zti zibana
isona. Mai Dambaskoré yé zi-bana
cu-lugdna gule-zina: léné. Lé-zéi
lé-z¢i, Damagaram-ro iséna. Lé-3éna
bala laga cu-nzu Maito, kard ngu-n
Damagaram-bé: na inki-be zeb-cina.

Kam laga cu-rina sandi-gac kabari
cati-nad guls-zina: mai Damagaram.
Ala kafo-nim cirgd gbu-ro dega.
Gulo-zina: samo-nim dagti?

Taniman gule-zina: simo-ni indi.

Gulo-zina: kiri-né,* fan-né. Mai
Dambaskoré isina ta-go-fi, zib-cina
Maitu-ar.

Mai Damagaram gul-zina: Gila,
[106] ni liné futo. Kulgu [i-ro cina.
Da-3i.

o

gulier, mais bien en tedd.

CHAPITRE 4

Mai Damagorombero lejona: Ala
kawunam corga, Mai Damagorom!
Dambaskore wua kinoto: sawara
de, yeno; curo kandawu adayen sai
balanomro isiya. Mai Damagorom:
ngola, iso yeno, Ala shia kelewan
cuwuto.

Daji, Mai Damagsrom kamdaro
kalwuwa yindi celom-a bul-a shiro
cina for cuwute shiro cina, guljona:
bai lene, duwaduwan iso;
gurenaskin. [105]

Daji, kamds jowane balanjuro
lejona, leje Mai Dambaskorero
guljona: baiye leniye, Mai Dam-
baskore; wuro guljona: jowa iso. Mai

shia

Dambaskore guljona: Ngola, baiye
leniye. Wundu yaye lejo jowa iso. Mai
Dambaskore ye jowane culuwuna:
leniye, yeno. Lejailejai, Damagoramro
isana. Lejane boala laa cunju Maito,
karongs Damageromben na yingi-
yen jopcana. Kam laa sandia curuna
kawar catona: Mai Damagorom,
yeno! Ala kawunem coarga ngewuro
dogai. Guljona: somonom ndawu?
Tanimun: samoni yindji, yeno. Shi ye:
kerne, fanne! yeno. Mai Dambaskore
isona tawo shi, Maiton jopcena Mai
Damagorom guljona: Ngoala! [106] ni
fatoro lene. Kalwu shiro cina.

4. M. dit généralement mai Damdgdram sans ajouter be.
5. Il n'est pas attesté ailleurs un kyi en bornouan comme préfixe de la 3¢ personne du sin-

¢ 6.Ladictée ajoute ici un sandi-ga, en H. on a un fi.

d 7. Catina de yateskin, yaskin jaméne de K..

e 9.MJanga] kiri v[erbe de la classe] 2 = écouter (en H. y( furu).
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arriva au Damagaram et entra dans le Damagaram.! Il partit au palais du
roi du Damagaram et il dit: Que Dieu prolonge tes jours, roi du Damagaram.
Dambaskore m’a envoyé te dire: Prépare-toi, ce mois-ci, quoiqu'il arrive, il vien-
dra dans ta ville. Le roi du Damagaram dit: Bien, qu'il vienne. Que Dieu l'amene
en paix.

Alors, le roi du Damagaram a donné a la personne deux vétements, un noir
et un blanc, il a fait apporter un cheval et le lui a donné et il a dit: Monte, pars,
qu'il vienne vite, je I'attends. [105]

Alors, la personne est montée [a cheval], elle est partie, elle est [arrivée]
dans sa ville, elle est allée chez le roi Dambaskore et elle lui a dit: Montons
[a cheval], partons, roi Dambaskore! Il [le roi du Damagaram] m’a dit: Qu'il
monte et qu'il vienne. Le roi Dambaskore a dit: D’accord, montons, partons!
Que chacun aille monter [a cheval] et vienne. Le roi Dambaskore aussi monta
[a cheval], sortit et dit: Allons-y! Ils marcherent, marcherent, ils arrivérent au
Damagaram. IIs atteignirent une ville appelée Maito, pas loin du Damagaram;
ils s'installerent au bord de I'eau. Quelqu’un les vit, rapporta la nouvelle et dit:
Roi du Damagaram. Que Dieu prolonge tes jours, que tu vives longtemps. Il
dit: Combien d'oreilles as-tu? Taniman dit: J'ai deux oreilles. Et il dit: Ecoute et
comprends! Le roi Dambaskore est arrivé, il s'est installé la-bas a Maito. Le roi
du Damagaram dit: Bien. [106] Toi, rentre chez toi. Il lui a donné un vétement.

1 Alternance de temps qui ne correspond pas a un usage courant dans le kanouri contempo-
rain.
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Mai Damagaram gul-zina am boala-
nzi-ro, induyaé sabra cid6. Gubzina:
lendko tumbal® katako, za-na-ko.P
Tambal ca-kutina; za-zei induyaé
anzu.

Dazi; mai Damagardm maluma
ciro bolan-zi-bé ti sama cab-cina
gul-zina: Ya maluma4, afi [i-ro ye-diye
ati-ro? Malema gul-3éna: mai Dama-
garam, dané dugo nic kitabu wine.

Malami sama induyaé le-zéna
kitabu-nzu wi-3¢éna. Sandi sama gul-
zéna: bade lagomi.

Lugomi-a ma
musko-ar), wanemi-a kwa, léné rui.

Mai gul-zina:
kokenéwa, nandi ye afi guliwa? Gul-

ni-ka  ci-tai

Damagaram

zéna: mai Damagaram, giiburo degj,
Ala kafo-ntim cirga, badé lagumi!

Mai Damagaram gul-zina: Gila,
luguiskin bago. Lénogo [i-ro kam laga
1€-30 [i-ro gul-30: [i-ga riniskina. [107]

Kam lagd fir zu-bana le-zina
na-nzi-ro  [i-ro  gul-zina: Mai
Dambaskoré, mai Damagaram gul-
zina: Lené fato-ro, ni-ka ri-zina.

Mai Dambaskoré gul-zina: Tata
kiri-bé, afi-ro cu-laguni?

Mai Dambaskoreé gul-zina: Induyaé
1é-3é fir-u-nzu zu-ba fato-ro léné, mai
Damagaram u-ka ri-zina.

Da-31, indu-yaé fir-u-nzi zibana
fato-ro isina; am bala-nzu sama iséna
[Ji-ro barka-z¢i.

CHAPITRE 4

Daji, Mai Damagerom am
balanjuyero guljegena, wundu yaye
sawara cado. Lenowo tombal kutowo,
janowo, yeno. Tombal cakutona; jajai
wundu yaye fanjo.

Daji, mai Damagorom malomba
curo balanjuyedo sammaa capcana:
Ya malomba, yeno awi shiro yiddiye,
adaro? Malomba: Mai Damagorom,
dane duwo niro kitawu wuniye, gada.
Malomba samma, wundu yaye leje
kitawunju wujona. Sandi samma:
wande luwummi, gada. Luwumiy-
ama nia muskon cotai, wayem wa,
lene rui. Mai Damagorom guljona:
kogonawa, nandi ye awi guluw? Gul-
jana: Mai Damagarem, ngewuro degai,
Ala kawunem corga, wande luwummi!
Mai Damagerombe guljona: Ngoala,
luwuskin bawo. Lenowo shiro kam
laa lejo shiro guljuwo: shia rinaskena.
[107] Kam laa fornjuro jowane lejona
nanjuro shiro: Mai Damaskore, mai
Damagorom guljona: Lene fatoro, nia
rinjona. Mai Dambaskore guljona:
Tada koriye! Awiro culuwunni? Mai
Dambaskore guljona: Wundu yaye
lejo fornjuro jowa fatoro leniye, mai
Damagorom wua rijona.

Daji, wundu yaye farnjuro jowane
fatoro isana; am balanju samma isana
shia bargajai.

a 10. Tumbal tambour royal en peau de vache (H. tambali).
b 1. Za, v[erbe de la classe] 2, va correspondre a K. sa-ngin je perce.
¢ 12.Le ni semble étre une dérivation de diigo, cf. K. Gr. § 296.
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Alors, le roi du Damagaram dit aux habitants de sa ville de se préparer. Il dit:
Venez, apportez le tambour et frappez-le. Ils apporterent le tambour et ils le
frapperent pour que tout le monde entende.!

Alors, le roi du Damagaram rassembla tous les lettrés de sa ville et dit:
Oh lettrés, quallons-nous faire avec lui, celui-la?? Les lettrés dirent: Roi du
Damagaram, attends un peu, nous allons regarder dans le livre. Tous les let-
trés partirent, chacun regarda dans son livre.3 Eux tous dirent: Ne sors pas!
Des que tu sortiras, tu seras dans sa main. Si tu refuses, vas-y et tu verras! Le
roi du Damagaram dit: Notables, vous, quel est votre avis? Ils dirent: Roi du
Damagaram. Que tu vives longtemps, que Dieu prolonge tes jours! Ne sors pas!
Le roi du Damagaram dit: Bon, je ne sortirai pas! Allez-y. Que quelqu’'un aille
lui dire que jai peur de lui. [107] Quelqu'un monta a cheval, alla aupres de
lui et lui dit: Roi Dambaskore, le roi du Damagaram dit: Rentre chez toj, il a
peur de toi. Le roi Dambaskore dit: Fils de chien! Pourquoi n'est-il pas sorti?
Le roi Dambaskore dit: Que chacun aille, monte sur son cheval, pour que nous
rentrions a la maison, le roi du Damagaram a peur de moi.

Alors, chacun monta sur son cheval et ils rentrérent a la maison. Tous les
habitants de sa ville vinrent et lui souhaiterent la bienvenue.

1 Angu pourrait étre un mot en dagara. Dans la version haoussa, la phrase prononcée par le roi
est au style direct.

2 Cette scéne ou le souverain consulte les lettrés et les différents corps de la société apparait
a plusieurs reprises dans les textes d’al-Hajj Musa, de maniére plus ou moins développée. La
pratique de consultation des oulémas par les souverains est attestée dans d’autres sources
du monde bornouan, notamment dans le Diwan salatin Borno, la généalogie des rois du
Kanem-Borno (Boboyi 1992: 11).

3 Phrase absente de la version haoussa.
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Da-31, nab-Cina bala-nzu kafu
megu cidi-ni mai Damagaram yeé
barbu-a dégu ci-notina gul-zina:
Lé-nu ya-ma fir-wa fa-nzu-be ti kura-
kura ti dégu ti winako kutako t-ro.
Lé-zina ciro biiné dal-zéna? cokténa
[i-r6.Mai Dambaskériye ci-zina haba®
ci-runa firwa-nzu dégu tilo bago,
gul-zina: agd ati mai Damagaram
ci-do. Gul-zina: gila, nab-cana. [108]

Kuro mai Damagaram barbua indi
ci-notina gul-zina: lé-nako bukuro-
inzu¢ bari zu-bé-tin dal-nako katako
u-ro. Lé-zéna dalzéna cu-ktina [i-ro;

Mai Dambaskoré gul-zina: ardko
rtaiko béri buski-ti-n bukuro-ti bago.
Ag6 ati mai Damagaram cidd.

Mai Damagaram kuro barbu tilo
ci-notina gul-zina: 1é-né gégi-nzu
kuté u-ro.

Barbu
buné na-nzi-ro lé-zina gégi mai
Dambaskoré-be kam-zin.

Mai Dambaskdré yé barbu-ga cu-
rina barbu-ga ci-tdna gul-zina: Afi
ni-ka cukto na-ati-n?

ci-zina  le-zina  coro

Barabu gul-zina: Mai Damagaram
u-ka ci-noto, badé u-ka yazim-mi!

Gila, ni-ka yé¢ziskin bago.

Mai b’rabu-ga
ci-gérina. Suba am iséna sama [i-ga
ca-runa gul-zéna: ati afi?

Mai Dambaskoré gula-zina: [109]

Dambaskore

CHAPITRE 4

Daji, napcena bolanjun kawu
mewuma cadenni mai Damagorom
ye barwuwa dewu cunotona
guljogana: Lenuiyama forra fanjuyeda
kurakurade dewuds wuinowo wuro
kutowo. Curo buneyen lejane ndal-
jane shiro cakkutona. Mai Dam-
baskore ye cijona sowa, curuna
forranju dewuds tiloma bawo: awo
ads mai Damageram cado. Guljona.
Ngoala, cone napkeno. [108]

Koro mai Damagorombe bar-
wuwa yindi cinoto guljona: lenowo
buwurnju shin bari jowuidea ndal-
nowo wuro kutowo. Lejane ndaljane
shiro cakkutona; Mai Dambaskore
guljona: arowo ruiwo buwur shin
bari buskide bawo. Awo ade mai
Damagaram cado.

Mai Damagerom koro barwu tilo
cinotena guljena: lene ngisinju wuro
kute. Barwu cije curo buneyen nan-
juro lejona ngisi mai Dambaskoreye
kamjin. Mai Dambaskore ye barwua
curuna barwua cotana guljona: Awi
nia na adero cuwuto? Barwu: Mai
Damagaram wua canoto, wande wua
yejommi! yeno. Ngola, nia yejaskin
Mai
cikkerona. Sowa am samma isana
shia caruna guljana: ado awi? Mai
Dambaskore guljona: [109]

bawo. Dambaskore barwua

a 14.Dal, v[erbe de la classe] 2, chez K. = colorer seulement, mais a aussi le sens de voler.

b 15. Haba de l'arabe saba.

¢ 16. Buguro ou biikuro récipient pour la nourriture; H. dkofi assiette en bois.
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Alors qu'il était rentré dans sa ville depuis a peine dix jours, le roi du Dam-
agaram envoya quatre voleurs et [leur] dit: Partez [chez lui], les quatre grands
chevaux de sa maison, détachez-les et ramenez-les-moi. Ils partirent dans la
nuit, les volérent et les lui ramenérent. Le roi Dambaskore s’est levé le matin
et a vu que quatre de ses chevaux manquaient, il dit: Ca, c’est I'ceuvre du roi du
Damagaram! Il dit: Bon et il ne fit rien.! [108]

Puis le roi du Damagaram envoya deux voleurs et leur dit: Partez prendre
son plat dans lequel il mange et apportez-le-moi!? IIs partirent, ils les volérent
et ils lui rapportérent. Le roi Dambaskore dit: Venez voir, le plat dans lequel je
mange a disparu. Ca, c'est I'ceuvre du roi du Damagaram!

Puis le roi du Damagaram envoya un voleur et lui dit: Va, apporte-moi sa
barbe! Le voleur se leva, partit dans la nuit, il alla et alors qu'il était en train de
couper la barbe du roi Dambaskore. Le roi Dambaskore vit le voleur, attrapa le
voleur et dit: Qu'est-ce que tu fais 1a? Le voleur dit: C'est le roi du Damagaram
qui m'a envoyé, ne me tue pas. — Bon, je ne te tuerai pas. Le roi Dambaskore
attacha le voleur. Le matin, les gens vinrent, le virent et dirent: Quest-ce qui se
passe? Le roi Dambaskore dit: [109]

1 Passage absent de la version haoussa, mais qui est traduit dans la version allemande, ce qui
indique peut-étre que la traduction allemande est liée au kanouri.
2 Enhaoussa, deux plats sont mentionnés.
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B'arabu ati safiaé nam-b'arsbu
ati f[i-ma ci-din. Induyaé gule-3i: Ala
barka-ntim go-30 — yez€ [i-ga.

Mai Dambaskore gul-zina: maloma
boala-ni-bé sama arako. Kokanawa
bola-ni-bé sama arako. Sama isana.
Mai D’ambaskore gul-zina: B'arobo
ati afi [i-ro idiye? Sandi sama gul-
zéna: ye3é [i-ga. Sama nan-b’arebo
ati [i-md ci-din. B'arobu ye nab-kata
fan-zin.

Mai Dambaskoré gul-zina: gila,
nandi sama ato-gei-ro gule-gydu?
Gul-zéna: 4to-ma [igo, gadé bago.

Mai Dambaskdré gul-zina: Gila,
kwalego t-ma kola-ni-n léskin [i-ga
yeziskin.Mai Dambaskére gul-zina:
ci-né léné karaga, ni-ka ye-ziskin, tata
kiri-be.

Bdrabu
ko-3ina, 1é-zei lé-z¢ei karaga kurugu-
ro? 1é-zéna.

Mai Dambaskdré gul-zina: Dané
[110] na aten. Borobu da-zina 1616-zin.
Mai Dambaskore kafagara-nzu fi-cina
zié birbu-bé ca-gérina ti kam-zina

ci-zina  huko-nzu-n

gul-zina: léné bala-ndo-ro!

Borsbu gul-zina: Ala kafo-nim
cirgd gubu-ro degd. Da-zi borbo
fato-ro isina.

Lé-zina na Damagaram
gul-zina: ya mai Damagardam, Ala
kafo-nim cirgd gubu-ro degd! Mai
Dambaskore t-ka ci-tdna kwal-zina.

mai

CHAPITRE 4

Barwu ado sawi yaye nambarwu
ade shima cadin. Wundu yaye: Ala
barganam ngojo — shia yeje, guljin.
Mai Dambaskore guljona: malomba
boalaniye samma arowo. Kogonawa
balaniye samma arowo. Samma isana.
Mai Dambaskore guljona: Barwu ada
awi shiro yiddiye? Sandi samma gul-
jana:shiayeje. Nambarwu ade samma
shima cedin. Barwu ye napkata fan-
jin. Mai Dambaskore guljona: ngola,
nandi samma adagai gulyau? Gul-
jana: adoma shi wo, gade bawo. Mai
Dambaskore guljona: ngola, kollowo
wuma kolanin leskin shia yejoskin.
Mai Dambaskore guljona: cine leniye
karaaro, nia yejoskin, tada keriye.
Barwu cijena fuwunjun kojona, lejai
lejai karaa kuruwuro lejana. Mai
Dambaskore guljona: Dane [110] na
aden! yeno. Barwu dajona lolojin. Mai
Dambaskore kashagarnju ficce je bar-
wua cikkerinadea kamgeno guljona:
lene balandoro! Barwu guljena: Ala
kawunem corga ngewuro dagai.

Daji, barwu fatoro isona. Lejona na
Mai Damagaroamyero guljona: ya mai
Damagorom, Ala kawunom carga,
ngowuro dogai! Mai Dambaskore
wua catana koljona. Mai Damagarom
guljona: shi nia cotana kolyeno?
Awima niro coddenni? Barwu
guljona: awima wuro caddenni. Mai
Damagorombe guljona: Ngola.

a 17. Kurugu signifie “haut, long”; j'ai retiré la signification “éloigné” de la traduction H., sinon

on pourrait penser a la forét profonde.
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Ce voleur-la, cest lui qui commettait tous ces vols. Tous dirent: Qu'Allah le
maudisse! Tue-le! Le roi Dambaskore dit: Que tous les lettrés de ma ville vien-
nent! Que tous les membres de la cour (kogana) viennent! Ils vinrent tous. Le
roi Dambaskore dit: Qu'allons-nous faire avec ce voleur, 1a? Tous, ils dirent:
Tue-le! Tous ces vols c'est lui qui les a commis! Quant au voleur il est assis et
il écoute. Le roi Dambaskore dit: Bon, vous tous, c’est votre dernier mot? Ils
dirent: En effet, c'est bien ¢a! Cest tout! Le roi Dambaskore dit: Bien, laissez-
moi, je vais aller le tuer moi-méme! Le roi Dambaskore dit: Leve-toi et allons en
brousse, je vais te tuer, fils de chien. Le voleur se leva, passa devant lui et ils par-
tirent. Ils marchérent, marchérent, ils arrivérent dans une brousse lointaine.
Le roi Dambaskore dit: Arréte-toi [110] la! Le voleur s’arréta, il tremblait. Le roi
Dambaskore sortit son épée, coupa la corde avec laquelle on avait attaché le
voleur et dit: Rentre dans votre ville! Le voleur dit: Que Dieu prolonge tes jours,
que tu vives longtemps!

Alors, le voleur arriva a la maison. 1l alla aupres du roi du Damagaram et
lui dit: Oh! Roi du Damagaram, Que Dieu prolonge tes jours, que tu vives
longtemps! Le roi Dambaskore m'a attrapé et m’a relaché.

Le roi du Damagaram dit: Il t'a attrapé, il t'a relaché et il ne t'a rien fait? Le
voleur dit: Il ne m’a rien fait.! Le roi du Damagaram dit: C'est bien.

1 Phrase absente de la version haoussa.
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Mai Damagaram gul-zina: i# ni-ka
ci-tana kwal-géno? Afi-ma ni-ro
cidi-ni?

Bdrbo gul-zina: afi-ma G-ro cidi-ni.
Mai Damagaram gul-zina: Gila.

Mai Damagardm kalia-wa mégu
coktina firwa mégu coktina,
kirwa mégub coktina féwa mégu
coktina bundugu-wd meégu cok-
tina, kafagarwa mégu coktina, ago
dinia-bé sama mégi meégu cok-
tina gul-zina: Lénogo boérbu ate-ga
bobo-né isd6. Bobo-zéna isina. Mai
Damaégaram [m1]gul-zina: Agd ati
sama yate na mai Dambaskore-be-n.

Bdrobu gul-zina: Gila. Lé-3ina
firu-nzti zi-bdna lé-zina na mai
Dambaskoreé-be.

Borabu gul-zina: mai Daméagaram
ago ati sama ni-ro cina ro6-ni kwalima
nanga.

Mai Dambaskoré gul-zina: Gila,
Ala barka cako. U-wa [i-wa s6ba; u-Ala
tatud-ni badé indt-ma na-nza-ro
le-ini!

CHAPITRE 4

Mai Damagorom kalea mewu-a
forra mewu-a cuwutena, kirra mewu
cuwutona feya mewu cuwutena
bonduwuwa  mewu cuwutona,
kashagarra mewu cuwutena, awo
duniaye

cuwutona guljona: Lenowo barwu

samma mewu mewu

adea bowonowo iso. Bowojana
isona. Mai Damagarom [111] guljena:
Awo ade samma na mai Dambasko-
reyero yate. Barwu guljona: Ngola.
Lejona fornjuro jowana na Dam-
baskoreyero lejona. Barwu guljona:
mai Damagorom awo ads samma
niro cina, roni kollomma nanga.
Mai Dambaskore guljona: Ngola, Ala
barga cakko. Wu-a shi-a sawa; wu Ala
nanga tadawani wande wunduma

nanjuro lejonni!

a 19. Le ( est apparemment une exclamation de surprise.
b 20. Certaines parties de ce don n'ont pas été mentionnées en H., tout comme certaines

phrases qui manquent ci-dessus.
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Le roi du Damagaram [fit] apporter dix esclaves, dix chevaux, dix esclaves
femmes, dix vaches, dix fusils, dix épées, tout ce que I'on trouve dans le monde
par dizaine et dit: Allez chercher ce voleur pour qu'il vienne. Ils 'appelérent,
il vint. Le roi du Damagaram [111] dit: Toutes ces choses, apporte-les au roi
Dambaskore. Le voleur dit: D’accord. Il partit, il monta sur son cheval, il alla
chez le roi Dambaskore. Le voleur dit: Le roi du Damagaram te donne toutes
ces choses parce que tu m’as laissé en vie. Le roi Dambaskore a dit: Cest bien!
Qu’Allah lui accorde ses bénédictions! Moi et lui, nous sommes des amis. Par la
grace d’Allah, aucun de mes enfants ne partira [en guerre] contre lui!
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V.3
Ati ti kabari mai D’amagaram-bé
Taniman.

Tatud-nzu indj, tilo kura tilo gana.
Xiye nab-cina ctiro kirmai-be kirebu?
fidegu,
bola-bé sama arakd. Am bola-bé sama

kiaré-zina gule-zina: Am

isana. Gul-zina: Tatua-ni indi inda-
n3a raguwa go, [i-ro narn kirmai-ro
diskin? AmP laga gule-zéna: kura ti-ro
ide. Am laga yé gulo-zéna: Lalala,
gona ti-ro ide. Kambigu® ca-din [112]
kata-nzan. Mai gul-zina: lén-dko
nam-nako nandi sama, [Awara diskin.
Lézana induyaé fa-nzu-n nabcana.

kurakura-ga
ma-zina iséna. Mai yé gul-zina:

Da-zi, malumma
Malum-ma-ga nandi-ka kériskin tro
kitabu-ndé-ga rui-no-go,d tatua-ni
indl tilo kara tilo gana til6-nza
nankirmai fi-ro diskin.

Malumma gul-zéna: gila,
malumma lé-zéna fato-nza. Induyaé
kitdbu-nzu wui-zina, induyaé agod
curuna ti co-rui. Im zlma ati mai
sandi-ga magzina sama, iséna. Mai
gulo-zina sandi-ro: Afi rawa go?
Malumma laga gul-zéna: agd ruié-na
ti kura ti idé. Malumma laga gul-3¢na:
ago ruie-na ti gana ti-ro idé. Sandi ye
kambigu ca-din kata-nza-n.

CHAPITRE 4

Conflits autour du tréne entre les fils de Taniman

Adado kawar mai Damagarombe,
Taniman.

Tadawanju yindi. Tilo kura tilo
gana. Shi ye napcoana curo karmaiyen
korwu fidewu, kiarijona guljona: Am
balaye samma arowo. Am bolaye
samma isana. Guljona: Tadawani
yindi ani wundunja rawuwa wo, shiro
nankermai yiskin? Am laa guljana:
kuradero yidde. Am laa ye guljana:
Lalala, ganadero yidde. Kambiwu
cadin [u2] katenjan. Mai guljona:
lenowo nammowo nandi samma,
shawara diskin. Wundu yaye lejona,
fanjun napcena.

Daji, malomba kurakuraa maje
isana. Mai ye guljona: Malamba
nandia koraskin wuro kitawun-
doa ruiwo, tadawani yindi tilo kura
tilo gana, tilonja nanksrmai shiro
yiskin. Malomba guljana: ngala.
Malomba fannjaro, lejana. Wundu
yaye kitawunju wuijona, wundu yaye
awo curunade curuna. Yim jommaa
ado mai sandia majona, samma
isana. Mai guljena sandiro: Awi ruw?
Malomba laa guljana: awo ruiyenada
kuradaro yidde. Malomba laa guljana:
awo ruiyenade ganadaro yidde. Sandi
ye kambiwu cadin katenjan.

a 1v. 3.1. K korbu année, en H. fekdra, pluriel fékaru.
b 2. Dans le texte, on a kam pour am. [Toutes les références au texte ou aux feuilles
correspondent a la version écrite en ajami kanouri réalisée par al-Hajj Musa auquel Prietze

compare la version orale qu'il a prise en note.]

¢ 3. Kambigu, aussi kambi, non attesté chez K., semble correspondre au H. gdrdama contesta-

tion.

d 4. Ruino-go pourrait-il correspondre a la 2¢ ou a la 1 personne du pluriel (K. ruizyo-go)?
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1v.3  Conflits autour du tréne entre les fils de Taniman*
Ceci est I'histoire du roi du Damagaram, Taniman.

Il avait deux fils, I'un grand, l'autre petit. Il était au pouvoir depuis quarante
ans et était devenu vieux. Il dit: Habitants de la ville, venez tous! Les habitants
de la ville vinrent. Il dit: Parmi mes deux fils, lequel aimez-vous, je ferai de lui
le roi. Certains dirent: Fais du grand le roi, d’autres dirent: Non, non, non, fais
du petitle roi? etils se disputaient entre eux. [112] Le roi dit: Rentrez tous chez
vous, je vais réfléchir.3 Ils partirent chacun chez eux et y restérent.

Alors, il fit chercher tous les grands lettrés, ils vinrent. Le roi leur dit: Let-
trés, je vous demande de regarder dans votre livre pour moi. Parmi mes deux
fils, le grand et le petit, je voudrais choisir I'un d’eux pour le trone. Les lettrés
dirent: D’accord. Ils rentrerent chez eux. Chacun ouvrit son livre et vit ce qu'il
y avait a voir. Le vendredi, le roi les fit chercher, ils vinrent tous. Le roi leur dit:
Qu’est-ce que vous avez vu? Certains lettrés dirent: Ce que I'on a vu: Choisis
le grand.* D’autres lettrés dirent: Ce que l'on a vu: Choisis le petit, et ils se
disputaient.

1 La crise de succession a la mort du sultan Tanimoun, qui se déroula entre 1879 et 1884, est
un épisode bien documenté. Ann Dunbar s'est largement appuyée sur le récit d’al-Hajj Musa,
traduit ici, pour construire son analyse de cet événement en le confrontant aux traditions
orales qu'elle avait recueillies dans la région de Zinder et a la notice historique de Moise Lan-
deroin (Dunbar 1970: 56-59; Landeroin 1910: 447). André Salifou décrit trés succinctement et
sans indiquer ses sources le conflit de succession, dans une version tres différente de celle
donnée par al-Hajj Musa; dans celle-ci ce n'est pas Tanimoun qui choisit Ibram et Souleiman
est déja exilé a Sokoto avant cette décision (Salifou 1971: 83-84).

2 Dans la version haoussa, ce passage est resté en kanouri Lalala, gona ti-ro ide.

3 Dans la version haoussa, “je vais chercher conseil”.

4 Ilmanque le marqueur de cas ici dans la version kanouri.
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Dazi. Mai gul-zina: Gila, lénoko
induyaé, ago karogo-ni-beé ruskin.

Da-z1. Mai Taniman kokana-wa-
nzla, kalie-nzlia, am bolawa sama
bobo-zina; cab-cina, [113]
nab-céna Kokanawa-ni-

isdna,
induyaé.
wa? kalia-ni-wa® am bilanu-wa sama
iséna.

Mai Damagaram gul-zina: Nandi
sama afi gul-Ga? Sandi gul-zéna:
baroka-ném-bé agd dimmate ma.
Mai gul-zina: gila. Agé diskina ti tata
gana to ma mai go. Sandi gul-zéna:
Gila, barka-nimbe, dazi dazi. Xi to ma
mai go.

Mai gul-zina:
Ibrahima alidhu kile-inié.c Kinasar

Kinasar, cmé
cl-3ina duddua alidhu [i-ro kilei-
zina. Da-zi, am [i-ga ceraginawa
wa-3ina-wa, [ima mai go.
Da-3, gul-zina:
tumbel ma léné, tumbel-za zanako.
Lé-zin tumbel-zu 3z4-zin. Gule-zin:
barka barka barka, mai-ga bimma.4
Am ce-ragina-wa wa-zina-wa ni te

mai Panami

ma mai go.

CHAPITRE 4

Daji, Mai guljena: Ngola, lenowo
wundu yaye, awo karwuniye ruskin.

Daji, Mai Taniman kogenawanju-a,
kaleawanju-a, am bolaye-a samma
captana, [m3]
wundu yaye napcana. Koganawani-a,

bowojana; isana,

kaleawani-a, am bolaniye-a samma
Mai
Nandi samma awi gulluw? Sandi gul-

isana. Damagorom guljona:
jana: barganemin awo dimmadema.
Mai guljena: ngala! Awo diskinada
tada ganadema mai wo. Sandi gul-
jana: Ngola, barganamin, daji daji.
Shidoma mai wo. Mai guljona: Kina-
sar, cine Ibrahimaro aliawu kalegane.
Kinasar cijona, duwaduwan aliawu
shiro kalejogana.

Daji, am shia caragena-a wajona-a,
shima mai wo.

Daiji,
tombalma

mai  guljona: Panami
lene, tombal janowo.
Lejona tombalnju jajin. Guljin: barga
barga barga, kermaia bumma. Am
njaragona-a wanjana-aye nidoma mai

WO.

a 5. Lawono en H. le distingué (pas chez M[ischlich]).
b 6. Ni-wa, qui se transforme ailleurs en nila, est préservé ici.
¢ 8.K. kale-ngin jenroule un tissu blanc sur la téte, sous forme de turban, la forme [que prend]

l'intronisation la-bas.

d 9. Le mot pour manger est ainsi plusieurs fois utilisé au sens figuré pour vaincre, conquérir,

séduire, etc..
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Alors, le roi a dit: C'est bien! Rentrez chez vous, je vais voir ce qu'il y a dans
mon coeur.

Alors, le roi Taniman convoqua tous les membres de sa cour, ses esclaves et
les habitants de la ville. Ils se rassemblerent, ils vinrent, chacun s’assit. [113]
Les membres de la cour, mes esclaves, les gens de la ville, ils sont tous venus,
dit le roi du Damagaram: Vous tous, Que pensez-vous? s dirent: Votre majesté,
nous sommes pour ce que tu as décidé. Le roi dit: C'est bien. Ce que j'ai décidé,
c’est que mon fils le petit soit le roi. Ils dirent: C'est fini, c’est fini. C'est lui le roi!
Le roi dit: Kinasar, leve-toi et enturbanne Ibrahim [Ibram]. Kinasar se leva et
I'enturbanna rapidement.

Alors que les gens l'aiment ou qu'ils le haissent, c’est lui le roi.

Alors, le roi dit: Panami, joueur du tambour, va, frappe ton tambour.! Il
partit, il frappa son tambour et dit: Sois loué, sois loué, sois loué, tu as gagné le
trone. Que les gens t'aiment ou te haissent, c’est toi le roi.

1 Ilyaune erreur dans la version kanouri qui alterne pronom singulier et pluriel dans la méme
phrase.
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Da-3i, mai gulo-zina: 1é-301 fan-zu-n.
Ag6 diskina ti diski. Induyae gul-zia
Ji-ga woskina, [114] kela-nzt-ga kam-
muskin.? Da-zi, induyaé 1é-zina fa-nzu
nab-cdna dola-nza-n.b Indu-yaé agd
karagu-n ci-tana. Nab-cana;® am ciri ti,
ciri, am murna ca-din ti, ca-din.

Da-3i. Xiye tata kura ti sdbara ci-din
cikasin, fi-wa am [i-ga co-ragina wa.
Da-zi, mai yé kabari fan-zina; am laga
Ji-ro gub-zéna: tata-num kura ti girga-
zina co-kasin. Mai gul-zina: lénoko
am meégu-ga ma-nako zé-nako guré-
noko badé culugu-ni. Gorzua megu-ga
ma-zéna fi-ga guré-zei culgin bégo.
Daran lézin-yaé, sandi-wa 1&-z¢i.

X1 yeé Yakddima d’a-n Aifa debéra
ce-dina, curo buné-be, sandi ti
kanim ca-din, [i ti ci-3ina, sabara-
zina kafagar-zu go-zina kacaga-nzi
go-3ina. Sandi kanum cadin phéi
zanid Ci-zina [i-wa wéle-di-nzi-a,
[115] sandi indi cu-lugina lé-zéna
Ji bola-bé kam-ga ca-runa. Da-3i,
wol-zéna kola gar(i-bé taka- zéna,

CHAPITRE 4

Daji, mai guljona: lenowo fatoro.
Awo diskenade diskena. Wundu
duwon shia woskona guljiya, [114]
kalanjua kammaskin.

Daji, wundu yaye leje fanjun
dolenjuro napcena. Wundu yaye
awo karwunjuye cotana napcona; am
casirido, casiri, am moarna cadinds,

cadin.

Daji, shiye tada kurads sawara
codin cokasin, shi-a am shia
caragona-a.

Daji, mai ye kawar fanjona; am
laa shiro guljagona: tadanam kurada
cokasin. Mai
lenowo am mewu manowo jenowo

gorgajona guljona:
gurenowo wande culuwunni. Gur-
jamba mewua majana shia gurejai,
culuwin bawo. Ndararo lejin yaye,
sandia lejai. Shi ye Yakudima dan
Aisha dawari cadana, curo buneyen,
sandide kenam cadin, shids cijona,
kashagarnju ngojona
kajaganju ngojona. Sandi ye konom

sawaratona

cadin fajanni. Cijona shi-a waladinju-
a, [u5] sandi yindi caluwuna lejana,
ci balayen kam caruna.

Daji, woljane kola garuye taka-
jane, kojana. Sandi yindi wunduma
sandia curunni, lejai lejai, tilomaro
dajanni napcanni halle dunia way

a 11 D’habitude kam-niskin, [chez] B. [et] N., kamgin [chez] K..
b 12. Dole utilisé souvent avec le suffixe du possessif, singulier: 1. délé-ni, 2. dolé-niim, 3. dole-

ngu, pluriel: 1. dole-nde, 3. dola-nza-n.

¢ 13. Avec nab-cdna (H. su-n-zdmna) commence la troisieme page du texte écrit en caracteres

arabes.

d 14. K pdngin je me réveille (ici la racine est phéi, 3¢ personne du pluriel phei-3a).
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Alors, le roi dit: Que chacun rentre chez soi. J'ai fait ce que je voulais faire.
Tout celui qui dit qu'il ne 'aime pas, je lui coupe la téte. [114]

Alors, chacun est resté chez lui et était obligé d'obéir. Chacun a gardé ce qui
était dans son coeur [pour lui]. Ils sont restés [ainsi], ceux qui pleuraient pleu-
raient, ceux qui étaient heureux étaient heureux.

Alors, lui, le grand fils, se prépara pour s'enfuir, lui et les gens qui I'aiment.

Alors, le roi aussi en fut informé. Certaines personnes lui dirent: Ton grand
fils est faché, il va s'enfuir. Le roi dit: Allez chercher dix personnes pour le sur-
veiller, afin qu'il ne sorte pas. Ils allerent chercher dix hommes de main pour le
surveiller afin qu'il ne sorte pas. Partout ou il allait, ils étaient avec lui. De son
coté, lui, Yakudima dan Aisha [c'est-a-dire fils de Aicha],! a préparé un plan
pendant la nuit, eux ils dormaient, lui, il se leva, il s'appréta, il prit son épée, il
prit sa lance. Eux, ils dormaient, ils n'ont rien entendu. Lui, il se leva, lui et son
serviteur (waladi), eux deux ils sortirent, ils partirent vers la porte de la ville et
la [115] ils virent quelqu’un.

Alors, ils firent demi-tour pour escalader le mur et passérent de l'autre
coté. Eux deux, personne ne les a vus, ils marcherent, ils marcherent, ils ne
s'arrétérent pas, méme pas une fois, ils ne s'assirent qu’au lever du jour.

1 Son nom est écrit en haoussa méme dans la version en kanouri. Souleiman est appelé
Souleiman dan Aisha, fils de Aicha, parce qu'il avait un frere ainé aussi appelé Souleiman.
Il est parfois désigné comme Souleiman Karami le petit, en référence a son grand-pere
Souleiman le grand (Salifou 1971: 84).
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ko- zéna. Sandi indi indima ya-é
sandiga card-ni, lé-z¢i le-3¢i, tilo ma
da-zéninab-canihalle dunia wa-géno.
Dunia wa-gan-ia le-zéna coro kiska-)
gubu lé-zéna kanem ca-din na am
sandi-ga cd-rui bago. Da-3i, am [i-ga
guré-zei ti sandi-ga fan-zéna Da-zi
gul-zina: Daran Yakudima d’a-n Aifa,
daran, daran? Ci-kasdna,? ci-kasdna!

Lé-zéna mai Damagaram-ro gul-
zéna, gul-zéna [i-ro: Yakadima curo
bune-ben ci-kasdna. Mai gul-zina:
nandi ti ddran léntia? Sandi tigul-
z¢na: Kantim diyé.”? Mai Damégaram
sandi-ga rara-zin:° tatud kiri-wé-be.
Ala barka-nd6 go-z0! Gudiwéa gana,
nan-diga yésiskin!

Dazi. Mai Damagaram Taniman
kokena-wa-ga cab-cina [116] sandi-ro
gul-zina: Tata-ni Jakidima d’an Aisa
ci-kasina. Lé-ndko indG-yaé fur-nzu
zu-ba lé-ndko ma-nako [i-ga daranyaé
lé-zina. Ma-nako kuta-ko t-ro.

Da-31,1e-3éna indu-yaé zu-béna cu-
lugt-na sandi giibu. Lé-zéna fu-nzad
za-géi; 1e-z¢i 1e-3¢i, 1e-3éna ma-zana,
Ji-ga ca-fanda-n-ni.

CHAPITRE 4

eno. Dunia wayenniya lejane curo
kaska ngowuyen lejane konam cadin,
na am sandia carui bawo.

Daji, am shia gurejaido sandi ye
fajana.

Daji, guljana: Ndaran Yakudima
dan Aisha,ndaran,ndaran? Cakasona,
cokasana! Lejana mai Damagaromro
guljagana, shiro guljana: Yakudima
curo buneyen cokasona. Mai guljona:
nandide ndararo lenuwwa duwon?
Sandide guljana: Kenam diye. Mai
Damagorom sandia rarajin: tadawa
kariyaye, Ala bargando ngojo! Ngudi-
yagana, nandia yejoskin!

Daji, Mai Damagorom Tanimun
kogonawaa capcona [16] Sandiro
guljona: Tadani Yakudima dan Aisha
wundu yaye
fornjuro jowa lenowo manowo shia

cokasana. Lenowo
ndararo lejona yaye. Manowo wuro
kutowo!

Daji, lejane wundu yaye jowane
caluwuna, sandi ngowu. Lejane shinju
jagai, lejai lejai, lejana majanama,
shia cawadonni.

a 15. En H,, il manque apres ya-gudu la phrase dans laquelle on informe le roi de la fuite de

Yakudima.
b 17.Ici commence la page 4 du texte.

¢ 18. K. rard-ngin = j'insulte, je maudis. En H. on a zagi insulte, le redoublement est dii a la

pluralité de l'objet.

d 20. Bu-n n'est srement pas = & manger, mais plutot un tréma sur bi suivre, correspondant a
Ji (H. sei) = empreinte, qui s'est assimilé ici avec le suffixe du possessif fu (en H. sa-nsa), mais

dans le texte comme fi-ga.
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Quand le jour se leva, ils allérent dans un bois touffu, ils sendormirent a un
endroit ou personne ne pouvait les voir.

Alors, ceux qui les surveillaient se réveillerent.

Alors, ils dirent: Ou est Yakudima dan Aisha? Ou? Ou? 1l a fuj, il a fui. IIs
allerent dire au roi du Damagaram: Le Yakudima s'est enfui pendant la nuit.! Le
roi dit: Et vous, vous étiez ou? Ils dirent: Nous dormions. Le roi du Damagaram
les invectiva: Fils de chien! Que Dieu vous maudisse! Pauvres types, je vais vous
tuer!

Alors, le roi du Damagaram rassembla les membres de la cour [116] et leur
dit: Mon fils, Yakudima dan Aisha, a fui. Partez! Que chacun monte sur son
cheval et aille le chercher ou qu'il soit. Cherchez-le et amenez-le-moi!

Alors, ils partirent, chacun monta [a cheval] et sortit, ils étaient nom-
breux. Ils partirent, ils suivaient ses traces. Ils marcheérent, ils marcherent, ils
voyagerent, ils chercheérent sans le trouver.

1 Phrase absente de la version haoussa.
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Da-31, fata-ro wol-zéna, isé-na mai
Damagaram-ro, gul- zéna [i-ro: fi-ga
fandiyandé.

Mai gul-zina: Gila,
nam-nako. Da-zi, 1é-zéna nab-cana
fa-nza-n. Si yé mai Damagaram Ala-n

le-néako,

goro? ci-din.

Da-31, kam laga kabari cuktina gul-
zina: tatd-num [i-ga raskina bala laga.
Mai Damagaram gul-zina: bala fi-n
Ji-ga ramma? Kamti gul-zina: bsla
laga cu-nzlt Damargi [i-ga ki-risko.?
Mai gul-zina: [17] zire ziréc [i-ga
rumma? [i yé kam ti gul-zina: ziréziré
Ji-ga raski-na.

Da-z1, mai Damagaram [i-ro
kulgu-a mégu ci-na, bolua cilom-wa,
firwad fi-ro ci-na. Mai Damagaram
gul-zina:
iskina. Ala barka-nim cako.®

Da-31, mai Damagaram kokana-
wa-nzl-a, kaliwa-nzia [i-wa sandi-
ti sama 3za-ba-na lé-zéna bola
tata-nzu-be, [i yé tata-n-zi ti kabéri-
nzu bago. Sandi isana karungo
bala-be.

lené boala-nim-ro, fan-

CHAPITRE 4

Daji, fatoro woljane isana, na mai
Damagaromro, shiro guljana: shia
fandiyennde. Mai guljona: Ngola,
lenowo, namnowo.

Daji, lejane fanjan napcana. Shi ye
mai Damagoarom Alanguro cadin.

Daji, kam laa kawar cuwutena
guljona: tadanam shia ruskena bsla
laan. Mai Damagorombe guljona:
bala fin shia curum? Kamda guljena:
bala laa cunju Damargulan shia
curusko. Mai guljena: [117] jirejirero
shia rumma? Shi ye kamds guljona:
jirejirero shia ruskona.

Daji, Damagarom
kalwuwa mewu cina, bul-a calom-a,

mai shiro
forra shiro cina. Mai Damagorom
guljona: lene balanamro, fannaskena.
Ala barganam cakko.

Daji, Damagarombe
kogonawanju-a, kaleanju-a
sandido samma jawana bala tadan-
juyero lejai. Shi ye tadanjuds
kawarnju bawo. Sandi ye karongs
balayero isana.

mai
shi-a

a 21 Icien K. goro devrait correspondre au H. roko. La ligne entre parenthéses du H. “les lettrés
(de I'argent?) prierent Dieu” n'est pas dans le texte [écrit].
b 22.En H. [Prietze fait une erreur ici, la note concerne en réalité le kanouri] ki-risko, avec un ¢

assimilé, est l'aoriste de ru.

¢ 23.0n agire seulement une fois dans le texte.

d 24.Dans le texte [kanouri], on a chevaux [au pluriel], en H. cheval [au singulier].

e 25.A partir de la commence la feuille 5 du texte.
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Alors, ils rentrérent a la maison, ils vinrent aupres du roi du Damagaram et
lui dirent: Nous ne l'avons pas retrouvé. Le roi dit: Bon! Reposez-vous!

Alors, ils partirent, ils restérent dans leur maison. Quant a lui, le roi du
Damagaram, il faisait des invocations.!

Alors, quelqu'un apporta une nouvelle et dit: J'ai vu ton fils dans une ville.
Le roi du Damagaram dit: Dans quelle ville I'as-tu vu? La personne dit: Je I'ai vu
dans une ville dont le nom est Damergou. [117] Le roi dit: Tu I'as vraiment vu?
La personne dit: Vraiment, je I'ai vu!

Alors, le roi du Damagaram lui donna dix vétements, des blancs et des noirs,
il lui donna des chevaux. Le roi du Damagaram dit: Rentre chez toi, j’ai com-
pris! Que Dieu te bénisse!

Alors, le roi du Damagaram, les membres de sa cour, ses esclaves et lui, eux
tous monterent [a cheval] pour aller a la ville de son fils. Quant a son fils, lui, il
n’était pas au courant. Eux, ils arriverent aux abords de la ville.

1 Ily a une phrase ici dans la version haoussa, Malaman kudi suna yi masa rokon Allah/Les
lettrés d’argent (charlatans) étaient en train de supplier Dieu pour lui, qui n’est pas dans la
version kanouri ni dans la traduction allemande.
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Da-31, kam laga sandi-ga cu-rina,
kam lé-zina tata-nzu-ro gubszina,
gul-zina [i-ro: Yakidima, d’a-n Aisa,
aba-ndm 1sina duadudn; ci-né kasé,
badé ni-ka?cenati-ni.b ¥iyé Yakadima
gul-zina: 1é-n3ko du-4-dua-n fir-ni-ro
strdu za-nako. Lé-zéna duddua-n fir-
nzo-ro sirdu, 3a-zéna. [118]

Da-zl, am boala ti buargu-go©
ce-sakin.

Da-zl, Yaktidima ci-3ina fur
za-bna, kafagar-i-nzu  go-zina,d

kacaku-nzu go-zina, cu-lguna lé-zina
na-nza-n.

Li-ga ca-runa ti-nj sandi sama ca-
kasdna. Aba ti ye gul-zina: Afi ati?
Ta-yako [iga!

Sandi yé [i-ga r1-zana. Aba ti ye
gul-zin: Ala barka-ndé g6-36! Kam
til6 ma nandi-ga da-3in? Xi-ga karin-
zana® ma kafagari-nzu atogéi atogéi
sandi-ro katkerina.

Da-zi, le-zina bola lagaf co-nzu
Marad’i; J1 wa am-zu-a weledi-nzu-a
am Mayad'1 ye ci bala ti ga 3a-céna.s

CHAPITRE 4

Daji, kam laa sandia curuna, kamde
leje tadanjuro guljegena, guljogena
shiro: Yakudima dan Aisha, abbanom
isona, duwaduwan cine kase, wande
nia catanni. Shi ye Yakudima guljona:
lenowo duwaduwan forniro sordu
jagonowo.  Lejane  duwaduwan
farnjuro sordu jajagena. [118]

Daji, am balayeds burwu casakkin.

Daji, Yakudima cije forro jowana,
kashagarnju  ngojona, kajaganju
ngojona, culuwe nanjaro lejona.
Sa shia carunaden sandi samma
cakasona. Abbados guljona: Awi ado?
Taiwo shia! Sandi ye shia rijana.
Abbado ye guljin: Ala bargando
ngojo! Kam tilodoma nandia dujin?
Shia kashagarnju
adogai adagaidoro sandiro katkero.

Daji, bala laaro leyeno, cunju

karanjanama

Maradi; Shi-a amnju-a waladinju-a
am Maradiye ye ci belayedoea jac-
cana. Shi ye koyeno, shi-a amnju-a

a 26. Cg-nati-ni devait étre une erreur; K. ndteskin signifie: je seme.

b 27.11 me semble qu'ici c’est la conjugaison relative de isa qui est attestée.

28. Birgu cri de douleur; 'accusatif ga s'assimile en go. En H., ofu, ithu, 6hu, un cri pendant
lequel on tient constamment la main devant la bouche, d'oti les interruptions entre 6 et u. Le
verbe de K. yakaskin correspond a peu pres a mettre, poser (H. sa).

29. Ici on aurait da avoir dauka aussi. Kacdku = H. mdfi une lance pour tirer et frapper. Le
tout a une longueur de quatre coudées, [la partie] en fer d'une coudée, mais la forme peut
changer.

30. Ici le texte [écrit] et le H. différent significativement 'un de l'autre: kurkiya signifie en H.
rincer, et au sens figuré tirer a coté, et puis ya-dauki takobi il tira I'épée, ye-i haka il fit comme
ca (ya-faskare-su) de telle sorte qu'il les surpassa.

31. Ici commence la page 6 du texte.

32. K. tsa, ici 3a, signifie: fermer a la 3¢ personne du singulier, K. tsdktfin, a la différence de K.
tsa, ici 3a, signifie percer, qui est chez K. ¢satfin a la 3¢ personne du singulier.
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Alors, quelqu'un les vit. La personne alla informer son fils et lui dit:
Yakudima dan Aisha, ton pere est arrivé. Vite, leve-toi et fuis, il ne faut pas qu'il
t'attrape! Le Yakudima, lui, dit: Allez vite seller mon cheval. Ils partirent rapide-
ment seller son cheval. [118]

Alors, les gens de la ville criaient.

Alors, le Yakudima se leva, monta a cheval, prit son épée, prit sa lance, sortit
et partit vers eux. Lorsqu'ils le virent, tous s'enfuirent. Quant a son pere, il dit:
Qu'est ce qui se passe? Attrapez-le! Mais eux avaient peur de lui. Le pére dit:
Que Dieu vous maudisse! Comment un seul homme peut vous chasser?

Alors qu'ils s'approchaient de lui, lui il faisait comme ¢a, comme c¢a,! avec
son épée, ils n'ont rien pu faire.

Alors, il partit dans une ville qu'on appelle Maradi, lui, ses gens et son servi-
teur. Quant a eux, les gens de Maradi, ils fermeérent la porte de la ville. Il pour-
suivit sa route, lui, ses gens et son serviteur.

1 Marque de l'oralité, al-Hajj Musa montre ici par un geste.
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i ye ko-3ina [i-wa am-zua weledi-
nzua laga kord lé-zéna cu-nzu [19]
Kad'éna. Sandi ye am boala ti ci
bala-bé za-cana. Xi yé ko-zina [i-wa
weledi-nzu-a am-zu-a koro bala laga
le-zéna cu-nzu Sokotd. Da-zi, 1e-zéna
bala ti-ro gagana.

Da-zi, mai Sokotd-bé gul-zina:
Léné namné, lambo-nem bago.?
Mai bala ti gul-zina am bala-nza-ro:
yatako [i-ga fato ini-bé ganéra-ko
Ji-ga. Am-zi-a wéledi-nzli-a am gila
fi-ga casatina, [i-ga gana-z¢éna, [i-wa
weledi-nzu-a am-zu-a.

Ziro kalla megh-a, fir meégl-a,
kipkuna zdmbar duabu-a, kangzi-
wab mégl-a, fé-wa mégi-a, kulugu
cildm-wa bdl-uwa figu [i-ro sama
cina; ago dunia-beé ti sama mégu cina
Mai bala-bé ti gulo-zina am-zu-ro:
Léndko guldko Yaktdima-ro iso.

Lé-zéna gul-zéna [i-ro. Xi ti gul-
zina: gila; 1sona duddua-n. Mai ti
gul-zina: afi kabar? Gul-zina kolafia,
kolafia.c Mai [iga co-kérina: afigei,
afigei du niwa aba-nim-wa? Gul-
zina [i-ro: atagei [120] atagei diyana
u-wa [i-wa; ago ca-dina ti sama [i-ro
gul-géno.

Da-31. Mai gul-zina: Gila, ni léné
na-ati. Im aba-nem ti nui-ya, ni ye
fato aba-nem ti-ga ki-fAndum.4

CHAPITRE 4

waladinju-a bala laaro koro leyada
cunju [19] Katsina. Sandi ye am
boaladeye ci belaye jaccana. Shi ye
koyeno, shi-a waladinju-a amnju-a
koro bala laaro leyada, cunju Sokoto.
Daji, lejane boladoro gagagona.
Daji, mai Sokotoye guljona: Lene
Mai
baladeye guljona am bslanjuyero:

namne, lambonam bawo.

shia yatowo fato vyiniyero shia
gonanowo. Amnju-a waladinju-a am
ngola shia casatona, shia genajana,
shi-a waladinju-a amnju-a. Shiro
kalea mewu-a for mewu-a kunguna
zambar dowu-a kanjiya mewu-a feya
mewu-a, kalwu celom-a bul-a fiwu
samma shiro cina; awo duniayedo
samma mewu cina. Mai boalayeda
guljona amnjuro: Lenowo Yakudi-
maro gulgonowo iso. Lejane shiro
guljagona. Shide guljena: ngola!
Duwaduwan isena, Maids guljena:
awi kawar wo? Guljona: Kolewa,
kolewa! Mai shia cokorona: awi gai,
awi gai diw, ni-a abbanamba? shiro
guljogona: adogai [120] Adogai diye
wu-a shi-a; awo cadonado samma
shiro gulyegeno.

Daji, Mai guljona: Ngala, ni lene na
adero. Yim abbanamds nuiya, ni ye
fato abbanembedoaa kiwandum.

a 33. Lambo = part [affaire]. On peut penser ici au proverbe: Afi lambo-nam battu kaia-bé-n

“,

kogina nanzdu =

Quest-ce que ¢a peut te faire’ est plus fort que des coups de batons” [Le

proverbe est aussi dans Prietze 1915: proverbe 219] = H. bdbu rudnka td-fi buga-n sanda ciwo.

b 34. Que signifie kangi, H. tamankoro?

¢ 35.Aulieu de la question du roi et des réponses, on a dans le texte [écrit] seulement ldfia-3an

= ils se saluérent.

d 36. 2¢ personne du singulier a I'aoriste de fandiskin je trouve. Ici finit la feuille 6 du texte.
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Ils arriverent dans une autre ville qu'on appelle Katsina. Eux aussi, les gens
de la ville fermerent la porte. [119] Il poursuivit sa route, lui, son serviteur et ses
gens. Ils allerent jusqu’a une autre ville que I'on appelle Sokoto.

Alors, ils partirent et entrérent dans la ville.

Alors, le roi de Sokoto dit: Va, installe-toi, ne te fais pas de souci! Le roi de la
ville dit aux habitants de sa ville: Amenez-le dans la maison de telle personne
et installez-le, [avec] ses gens et son serviteur. Des gens bien 'emmeneérent,
l'installerent, lui, son serviteur et ses gens. Il!' lui donna dix esclaves, dix
chevaux, un million d’argent, dix captifs de guerre, dix bovins,? cinquante
vétements, des noirs et des blancs, toutes les choses du monde, il lui donna
par dizaine. Le roi de la ville dit a ses gens: Allez dire au Yakudima de venir!
Ils y allérent, ils lui dirent. Lui, il répondit: D’accord! Il vint tout de suite. Le roi
dit: Quelles sont les nouvelles? Il répondit: La paix, rien que la paix! Le roi lui
demanda: Que se passe-t-il? Que se passe-t-il? Que se passe-t-il entre toi et ton
pere? Il lui dit: [120] Voila, voila ce qui s'est passé entre lui et moi. Il lui raconta
tout ce qu'il s'était passé.

1 Enhaoussa au pluriel, en kanouri au singulier.
2 Laréférence aux bovins manque en haoussa.
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Da-31, nab-cina curd Sokoto-bé-n
Ji-wa am-zu-a we ledi-nzta indu-yaé
fato ci-tdna nab-cdna.

Mai Sokoto-be [i-ro kalia megii-a
cina, for-wd meé-gli-a ci-na, kir-wa
meégii-a ci-na, bala laga kura fi-ro cina.

Mai Sokotd gul-zina: Yakdadima,
g0-né sama ago 4ti ni-ro yiskina, 1é-né
bala ati-ga namné ni-wa am-nem-wa,
weledi-nom-wa; im aba-nem ti-ga
nu-ia, ni-ka fato aba-nam-ga ya-skin.?
Yakudima gul-zina: gila barka-
nom-bé giibo-ro déga, Ala kafo-nom
cirga.

Da-zi. Yakadima le-zina, am-zi-a
go-zina wele-di-nzu-a kalié-nzu-a.
Da-3i: bala-ti-ro lé-3ina, [121] gagina
nab-cina. Imbiyaé kirigu ci-zla ma
roko-n lé-zéi [i-wa mei-wa, korod
im zlimaa yé [i-r6 kugkuna zanbor
duba® [i-10 cl-na, atogei ato-gei ci-
din. Kirbu til6-ro cab-céna.

Da-zi, mei-Damagaram-ga nunna,
kam laga yé ci-zina coro Damagaram-
be, kabéri cuktina, kafi-nzu mézu
cé-dinac kala zobal-bé-n.4

37. De yatoskin.

38. Cédina pour ci-dina.
40. Ici finit la feuille 7 du texte.

a0 o o

CHAPITRE 4

Daji, napcena curo Sokotoyen,
shi-a amnju-a waladinju-a wundu
yaye fato cotana napcona. Mai Soko-
toye shiro kalea mewu cina, forra
mewu cina, kirra mewu cina, bala
kura laa shiro cina. Mai Sokotoye
guljona: Yakudima, gone awo ads
samma niro yiskena, lene bola adan
namme, ni-a amnam-a waladinom-a;
yim abbanamds nuiya, nia fato
abbanembero  yateskin.  Yaku-
dima guljena: ngoela barganemmin
ngowuro dogai, Ala kawunom corga!

Daji, Yakudima lejona amnju-a
waladinju-a kaleanju-a ngoje daji
boladoro leyeno, [121] ngaye napcona.
Yimbi yaye koriwu cijiyama rokkon
lejai, shi-a mai-a, koro yim jommaa
ye kunguna zambar dewu shiro cin,
adogai adagai coadin. Kerwu tiloro
napcana.

Daji, mai Damagorom ye nuna,
kam laa curo Damageromben cije
kawar cuwutona, kawunju mewu
codona kala jawalyen.

38. Un abutira colite zambar bidr [cinq zambar], un shilling, un zambar.
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Alors, le roi dit: Bon, va t'installer a tel endroit. Le jour ol ton pére mourra,
tu retrouveras la maison de ton pere.

Alors, il resta a Sokoto, lui, ses gens et son serviteur, chacun a pris une mai-
son, ils s'installérent. Le roi de Sokoto lui donna dix esclaves, dix chevaux, dix
esclaves femmes et une grande ville. Le roi de Sokoto dit: Yakudima, tout ¢a, je
te le donne. Va t'installer dans cette ville, toi, tes gens et ton serviteur. Le jour
ou ton pere mourra, je temmenerai dans la maison de ton pére. Le Yakudima
dit: C'est bien, Majesté. Que tu vives longtemps, que Dieu prolonge tes jours.

Alors, le Yakudima partit aves ses gens et son serviteur, il emmena ses
esclaves.

Alors, il partit dans cette ville, il y entra, il s’y installa. [121] Chaque fois
qu'une guerre éclatait, ils partaient ensemble, lui et le roi, ensuite chaque ven-
dredi [ce dernier] lui donnait un million d’argent, c’est comme ca qu'il faisait
chaque fois. Cela a duré un an.

Alors, le roi du Damagaram mourut. Quelqu'un quitta le Damagaram et
apporta la nouvelle. Il passa dix jours sur la route.
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Da-31, Sokoto-ro Isa.

Lé-zina na mei Sokoto-be-n gul-
zina: barka-nam-bé, Ala kafo-nim
cirgd! Mei Sokoto gul-zina: tdtu ma
dard-ban ka-ddm? Xi ti gul-zina:
Damagaram-ban kadisko Mei Sokoto
gul-zina: afi kabari Damagaram-bé?
%i ti gul-zina: Kabari mézi, barka-
ngm-beé gubu-ro dega. Mei Sokoto gul-
zina: gulé andi-ro fané.? Xi ti gul-zina:
Labari kuskina ti,> meiDamagardm
ka-nt.c (ou nd-na). Mei Sokot6 gul-
zina: Imti ka-n? Xi ti gul-zina: Kirma
kafd-nzu mégu co-dina. Mei Sokotd
gul-zina: gila, faniskina. Yatako [i-ro
kulugu [122] mégu-a, fir til6-wa, kalia
tilo-wa, kir til6-wa, sama [i-ro, yiskina
Fato laga [i-ga yatako, zom-ndko [i-ga.
Am méi-bé [iga casatina, fato laga ca-
sakina nab-cina.

Da-3, Sokotd kam
Yakudima-ro 3e-ba-3ina,
lé-nim-ia ma [i-ro gulé: mei ni-ka
bobo-zin.

Lé-zina fir-unzu zi-bana lé-zina
bala Yakudima bandiganad ti [i-ro
gul-zina: Léné mei ni-ka® bobo-zin.

mei

laga

gul-zina:

Yakadima gul-zina: afi cu-fand6? Xi ti
gul-zina: noniski-ni agd cu-fandina ti.
Yakadima gul-zina: gila, léné fato-ro,
fan-iskina. Gulé fi-ro: guliskina [i-ro.

o A0 o

CHAPITRE 4

Daji, Sokotoro isi. Lejona na mai
Sokotoyenguljona:barganoammin, Ala
kawunam carga! Mai Sokoto guljona:
Shida

Damagoromben kadisko.

tadama ndarayen kadim?
guljona:
Mai Sokoto guljona: awi kawar
Damagorombe wo? Shida guljona:
Kawar meji, barganemmin ngewuro
dagai! Mai Sokotoye guljona: andiro
gulle fanniye. Shide guljena: Lawar
kutaskanads, mai Damagerem nuna.
Mai Sokotoye guljona: Yimbi kano?
Shide guljona: Kerma kawunju mewu
codona. Mai Sokoto guljona: ngola,
fannaskona. Yatowo shiro kalwu [122]
mewu-a for tilo-a kalea tilo-a kir tilo-
a, samma shiro, yiskona fato laaro
shia yatowo, shia jopkenowo. Am
maiye shia casatona, fato laaro cas-
akke napcona.

Daji, Sokotoye kam laa
Yakudimaro jowajogena, guljena:
lenimiyama shiro gulle: mai nia

mai

bowojin. Leje fornjuro jowane lejona
bala Yakudima daganadero shiro
guljogona: Lene mai nia bowojin.
Yakudima guljena: awi cewando?

Shide guljona: nonaskeni awo
cowandonadoea. Yakudima guljona:
ngola, lene fatoro, fanneskena.
Gulle shiro: shiro gulgaskena.

41. Littéralement: Dis-nous [pour] (que) nous entendions.

42. Kuskina est une contraction de kotaskin jamene.

43. Ka-nu est la 3¢ personne du singulier de l'aoriste de nuskin je meurs.

44. Apres cette phrase commence la feuille g du texte.

45. Ici, on a dans le texte nd-ka au lieu de ni-ka, stirement par inadvertance.
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Alors il arriva a Sokoto. Il alla aupres du roi de Sokoto et a dit: Majesté. Que
Dieu prolonge tes jours! Le roi de Sokoto dit: Jeune homme, d’'out viens-tu? Il
répondit: Je viens du Damagaram. Le roi de Sokoto dit: Quelles sont les nou-
velles du Damagaram? Et lui, il répondit: Des nouvelles, il y en a! Majesté, Que
Dieu prolonge tes jours! Le roi dit: Fais-nous-les entendre! Lui, il dit: La nou-
velle que jai apportée: Le roi du Damagaram est mort. Le roi de Sokoto dit:
Quand est-il mort? Il répondit: Il y a dix jours. Le roi de Sokoto dit: C'est bien,
jai entendu. Apportez-lui dix vétements, [122] un cheval, un esclave et une
esclave, tout cela je lui donne. Emmenez-le dans une maison et installez-le
convenablement. Les gens du roi 'emmeneérent, I'installerent dans une mai-
son, il y resta.

Alors, le roi de Sokoto envoya quelqu’un aupres du Yakudima en lui disant:
Quand tu le trouves, dis-lui: Le roi t'appelle. Il partit, il monta sur son cheval,
il arriva dans la ville ot le Yakudima résidait, il lui dit: Viens, le roi t'appelle! Le
Yakudima répondit: Que se passe-t-il? Lui dit: Je ne sais pas ce qui se passe. Le
Yakudima répondit: Bon, rentre a la maison, j’ai entendu. Dis-lui: Je lui ai dit.
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Yakadima guls-zina weledi-nzu
laga-ro cu-nza Baroka: Léné, strdu
zané fur-ni-ro. Lézina duaduan,
sirdi zé-zu fur-nzi-lan, cuktina [iro,
Ji ye za-bana gul-zina weledi-nzi-ro:
koné lené Sokotd, mei uka bobo-
zin. Am-z0-ti induma-ro [123] gul-
zini; sandi indi le-géda® duadua-n.
Sokotd-n isina lé-3ina na mé-ibe, gul-
zina: Barka-num-bé Ala kafo-nim
cirgd. Siye mei ti gul-zina: Umhrh!®
MEei gul-zina: afigéi kinz0-ndm?¢

Xi ti gulgina: barka-némbe
ko-lafia. Mei gul-zina: kabari cuktina
andi-ro abd-nom ti nanna. i ti gul-
zina:aba-ni ntinna g6? Mei ti gul-zina:
kati kindago fal ci-dina kdrma-nzu ti.
Mei Sokot6 gul-zina: 1éné sabarad dg,
am-in fata-ro ni-ka casatin.

Lé-zina duaduan sabara cidina
am-zi-a  wele-di-ngli-a  induyaé
sabara ci-dina. Mei ti ye am-39-ro gul-
zina: Indu-yaé sabara ci-dina.

CHAPITRE 4

Yakudima guljena waladinju laa
cunju Barkaro: Lene, sardu forniro
jagone! Leje duwaduwan fornjuro
sordu jajogona, cukkutona shiro, shi
ye jowana guljona waladinjudero:
kone leniye Sokotoro, mai wua bow-
ojin. Amnjuds, wundumaro [123]
guljoganni;
wan leyeda. Sokotoro isane na mai-

sandi yindi duwadu
yero lejana, guljona: Barganemmin
Ala kawunem corga, yeno! Shi ye
maide guljona: Umhm! Mai guljena:
awi gai kendionem? Shids guljona:
barganommin kolewa. Mai guljona:
kawar andiro cawutona, abbanomdo
nuna. Shido guljona: abbani nuna?
Maida guljona: kuds keondawu fal
codona, karmonjuds. Mai Sokoto
guljona: lene sawara de, amni fatoro
nia casatin. Leje duwaduwan sawara
codona, amnju-a waladinju-a wundu
yaye sawara codona. Maids ye amn-
juro guljogena: wundu yaye sawara
codena.

a 46. Lé-geda 3¢ personne du pluriel de l'aoriste de (e aller. Apres isina, légina semble étre du
point de vue de son serviteur qui 'accompagne, mais cela a été clairement accentué en H..

Barka-niim-bé semble étre une formule, qui n'a pas de lien direct avec ce qui suit.

b 47. Umhin est une réponse non articulée [onomatopéique] aux félicitations en bornouan =

H. yaiiwa.

¢ 48. Kin-30, pas chez K., semble étre une forme dérivée de l'infinitif; dans certains infinitifs
par exemple kum-bo manger, il est placé un kan. Au H. zaua correspond en kanouri l'infinitif
de isi. H. kaka est la question “comment?” Ici commence la feuille 10 du texte qui va jusqu'a

yatdko.

d 49. Sdbara, [vient] de l'arabe, comme le mot H. hdrama, signifie la préparation, en H.

d’habitude firi.
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Le Yakudima dit a son serviteur, celui qui sappelle Barka: Va seller mon che-
val. Celui-ci partit vite seller le cheval et lui amena. Lui, il monta et dit a son
serviteur: Pars devant, nous allons a Sokoto, le roi m'appelle. Il ne dit rien a per-
sonne d’autre, [123] ils partirent tous les deux trés rapidement. Ils arriverent
a Sokoto et allérent chez le roi, il dit: Votre majesté, que Dieu prolonge vos
jours! Et le roi répondit: hum hum! Le roi dit: comment fut ton voyage? Et il
dit: Votre majesté, Bien! Le roi dit: On nous a apporté l'information que ton
pére est mort. Il répondit: Mon pére est mort? Le roi dit: Cela fait un mois déja
qu'il est mort. Le roi de Sokoto dit: Va te préparer, mes gens vont te ramener
dans ton pays. Il alla se préparer rapidement, ses gens et son serviteur, chacun
se prépara. Le roi dit a ses gens: Que chacun se prépare, ils se sont préparés.!

1 Cette phrase n'est pas dans la version haoussa.
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Da-31, Yakadima Isina Sokotd na
méi-bé le-zina gul-zina méi-ro: sabara
diskina barka-nim-bé.

Mei Sokoto gul-zina: gila, nam-né.
Am-z0 koka nawa kurakira meégt
induyaé fir-nzti mégiia megha [124]
zu-bana isdna na méi-beé. Yakudima
yé da-kata kela fir-bén, [i-wa am-zlia
weledi-nzu-a. Mei gul-zina am-ziro:
Yakudima-ga fato aba-nzi-ro yatako,
badé afi-ma [i-ga cu-fandin-ni, kela
zebel-béen. Kokenawa ti gul-zéna: gila
barka-num-bé, afima [iga cefandin
bago. Ala amarcia yo [i-ga fato
kelafia-ga yate.

Da-zi, ci-zdna im zOma-awa.
Kokana-wa ti gul-zéna: Yakudima
koné fuku-n léné badé afi-ma
tanummi.?

Yakadima gul-zina: gila. Fokor-0
ko-zina: am-ztia weledi-nzu-a kalia-
nzu-a sandi-ye gafa-nzli za-géi na
atom-ba na atém-ba,b kafi-nza bané
kafti-nza. kafi-nza® meégu ci-dina
zebel-béen. Cidi mei Daurd-bé 1sana,
cu-nzi Mei Gord6 d’a-n Cimé.

Da-zi. Yaktdima 3u-bazina na
mei Daura-bé, gul-zina [i-ro: Ala
kafa-num cirgd! Isokina bsala [125]
abani-bé koniskin. Mai Daura gul-
zina: aré zum-né na-ni-ro; kafa

megu-gei dé dagoni ko-nemin.

CHAPITRE 4

Daji, Yakudima Sokotoro isena, na
maiyero leje mairo guljogona: sawara
diskona barganemmin. Mai Soko-
toye guljona: ngola, namme. Amnju
kogonawa kurakura mewu wundu
yaye fornju mewu mewua [124]
jawane na maiyero isana. Yakudima
ye kola firyen dagata, shi-a amnju-a
waladinju-a. Mai amnjuro guljegena:
Yakudimaafatoabbannjuyeroyatowo,
shia cowandonni,
kola jawallen. Kogenawada guljana:
ngola barganommin, awima shia
cowandin bawo. Alaye amarjia, yo
shia kolewalan fatoro yatiye!

Daji,

wande awima

yim  jummaa cijana.
guljana:  Yakudima

kone fuwuro leniye wande awima

Kogenawada

tannemmi. Yakudima guljena: ngola!
Fuwuro kojena: amnju-a waladinju-
a kaleanju-a sandiye ngawonju jagai,
na aden ba na aden ba, kawunja
bunye kawunja mewu cadona jawal-
lan. Cidi mai Daurayero isana, cunju
Mai Gardo dan Cime.

Daji, Yakudima na mai Daurayero
kam jewajagona, guljogona shiro: Ala
kawunem corga! Iskena bola [125]
abbaniyero konaskin. Mai Daura
guljona: are jomme nanin; kawu
mewu gai dimia duwon konamin.

a 50. Tanummi, pour K. tdngin je me rappelle, je me souviens; cela doit étre, comme le H. tina,
dorigine arabe; tina est plutdt tiina chez M[usa] = penser, concevoir.
b 51 Na atamba, H. namba, est une expression onomatopéique pour les pas lourds et réguliers

des chevaux.

¢ 52.Aulieu de “nuit et jour” on a en H. tafi kwanci = se lever, se coucher.
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Alors le Yakudima vint a Sokoto, alla chez le roi et lui dit: Votre majesté, je
me suis préparé. Le roi de Sokoto dit: C'est bien, prends place. [124] Ses gens,
dix grands notables, chacun avec leurs dix chevaux, [les] monterent et vinrent
chez le roi. Le Yakudima pendant ce temps était sur son cheval avec ses gens et
son serviteur. Le roi dit a ses gens: Vous, ramenez le Yakudima dans la maison
de son pere et veillez a ce que rien ne lui arrive sur la route. Les notables dirent:
Bien, votre majesté, rien ne va lui arriver. Si Dieu le veut, nous le conduirons
en paix a la maison.

Alors ils partirent, c’était un vendredi. Les notables dirent: Yakudima, passe
devant et n‘aie aucun souci. Le Yakudima dit: D’accord. Il se mit devant, ses
gens, son serviteur et ses esclaves le suivaient. De place en place,! ils voy-
ageaient jour et nuit, dix jours qu'ils étaient en route. Ils arriverent dans le pays
de Daura chez le Mai Gordo dan Cime? [cest-a-dire fils de Cime].

Alors, le Yakudima envoya une délégation aupres du roi du Daura et lui dit:
Que Dieu prolonge tes jours! [125] Je suis la, en route pour la ville de mon pére.
Le roi du Daura dit: Viens, tu peux rester chez moi pour dix jours avant de
continuer.

1 “Na atamba na atomba/plus la, plus 1a”: répétition caractéristique de l'oralité pour exprimer
une marche.

2 Malam Muhammadu Mai Gurdo, émir de Daura, qui régna de 1876 a 1906; le soutien de Mai
Gurdo a Souleiman est mentionné dans Smith 1978: 288.
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Yakadima gulzina: gila. Kokanawa-ro
Jawar-zina gul-zina, sandu-ro ago
mai Daura-bé gul-zina tifantiwa?
Kokenawa ti gul-zéna: afi gul-zina
go?* Xi ti gul-zina: mei Daurd gul-
zina: 1éné bala-nzé-ro 3imné. Sandi-ti
gul-zéna: Gila, 1éné zimné.

Lé-z¢éna, zib-cdna, dégaro-n hima
kwo-cana. Da-zi; mai Daurd sandi-
ro giliro meégh-a, dalé megi-a,
meégl-a, meégl-a,
argim sara debli-a kinzi-wa® findi-
nwa mégh Yakudima-bé meéga
kokandwa Sokotd-be, kalia findi-
n wa meégu Yakidima-be, meéga
kokanawa Sokot6-bé fir findi-n wa

kinémb kani

meégu Yakidima-bé, megu kokaniwa
Sokoto-bé-sama-r6  sandi-ro cina
sandé yé gul-zéna: Ala ni-ka gabu-ro
gana-z0! Ala kafo-num cirga! [126]
Da-31; kafu megu.
Kor6 ci-zana kafa-nzu tilo cidi
Damagardm-ro isdna bola laga-n
kira cu-nzi Dambart6. Am bala ti
fi-ga kab-cana fir-nza figu-a, lé-3ina
na-nzu-n. Sandi ti gul-z¢i: Lalé-nim

nab-cdna

lale-wa. Ni ti ma ma-ndego! Indii-yaé
mana ci-nzu-be gul-zin.d

CHAPITRE 4

Yakudima guljena: ngala! Kogonawaa
shawarjona guljona sandiro, awo
mai Dauraye guljonade fanuwwa
wa? Kogonawado guljana: awi guljo?
Shide guljona: mai Dauraye guljona:
leniyo belannjun jommiyo. Sandide
guljana: Ngola,
Lejana, jopcana, degalan himma
kokcana.

leniyo jommiyo!

Daji, mai Dauraye sandiro ngalaro
mewu-a dalo mewu-a koanemu mewu-
a kani mewu-a argom sara dowu-a
konjiya findi-a, mewu Yakudimaye
mewu kogonawa Sokotoyeye, kalea
findin-a, mewu Yakudimaye, mewu
kogonawa Sokotoyeye for findin-a,
mewu Yakudimaye, mewu kogonawa
Sokotoyeye sammaa sandiro cina,
sandi ye guljana: Ala nia ngewuro
gonajo! Ala kawunem corga! [126]

Daji, napcana kawunja mewu.
Koro cijana kawunja tilo cidi
Damagarombero isana, boala kura laa
cunju Dambarto. Am boladaye shia
kapcagona, forranja fiwua, lejana
nanjun. Sandido guljai: Lalenom
lalea. Nidema mainde wo! Wundu
yaye mana cinjuye guljin.

a 53.Jusqu'ici arrive la feuille 11 du texte. [Certaines pages sont manquantes, notamment les

pages 8 et 12.]
b 54. Kanouri kiném, H. bizimi signifie beeuf.

¢ 55. Kingi, chez K. kantfi esclave, méle ou femelle; ici il s'agit, comme une mention ultérieure
en Kan. et comme la traduction en H. l'indiquent, plutdt d’esclaves femmes. Les esclaves

males ont été omis en H.; il manque le verbe dans le texte kanouri, c'est un peu résumé dans

sana-ro sandi ro cina.
d 56. Ici commence la feuille 13 du texte.
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Le Yakudima dit: Bien. Il conféra avec les notables en leur disant: Avez-vous
entendu ce que le roi de Daura a dit? Les notables dirent: Qu’a-t-il dit? Il répon-
dit: Le roi du Daura a dit que l'on vienne faire une pause dans sa ville. Ils dirent:
Clest bien, allons-nous reposer. Ils vinrent, s'arréterent et installérent leur camp
en dehors [de la ville].

Alors, le roi du Daura leur donna dix moutons, dix beeufs, dix beeufs por-
teurs, dix chévres, mille mesures de mil, vingt captifs de guerre — dix pour
le Yakudima et dix pour les notables de Sokoto —, vingt esclaves! — dix pour
le Yakudima et dix pour les notables de Sokoto —, vingt chevaux — dix pour
le Yakudima et dix pour les notables de Sokoto —, il leur donna tout ¢a et ils
dirent: Que Dieu vous donne un long regne, que Dieu prolonge vos jours! [126]

Alors, ils resterent dix jours. Ils partirent le onziéme et arrivérent en un jour
dans le pays du Damagaram, dans une grande ville appelée Dambarto.? Les
gens de la ville l'accueillirent avec cinquante chevaux, ils allerent aupres de lui.
Ils dirent: Sois le bienvenu, sois le bienvenu, c’est toi notre roi. Chacun disait ce
que sa bouche lui permettait; tout le monde y allait de ses félicitations.

1 En haoussa, la liste est sensiblement différente, les esclaves sont des esclaves femmes.
2 Laville existe encore au Niger aujourd’hui.
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Da-31, [i-ga coktina fato bslama-
beti-n Ji-ga
kinému-wa? féwa kani-wa argim-wa
sara dubu-a coktina.

Am bola sigiri-bé-ti® bola fiyaé
gilaroa girgu argim-wa Isin. [iti kua

casagina, gilaro-wa

indu-yaé argim coktiya [i-ro kdlugu
lG-3in.

Ciro Damagaram-bé kabari kam
laga sandi-ro coktina, kabari fan-zéna
imbi-yaé kam findin meégti-a fiyaska
cakaséi lez-¢i, sati-wa formbi-wa
safi yaé na-nzu-ro Kabari
coktin atogéi ato-géi ca-dina coro
Damagarambe.

Li ye gulgin: bago;
kankalewa fato aba-ni gagiskin. [127]

isei.

afima

Da-zi, nab-cina, kintafa-nzac yaski
ci-dina.

Mei Damagaram yé ti cu-nzu
Abagbtod [i ye kirtgu ci-gérin. Isei
bola laga kura cu-nzi D’ancedién.
Kirugu ce-di,® am go-3in cati ce-ladi-
n, am yeé cidi-n aba-nzu-bé-ti-n.

Da-31, Yaktidima kabéri fan-zina
am lagd [iro coktina gul-zina [iro
atogéi atagéi, Yakudima gul-zina: gila,
faniskina.

Da-3i, am-30 cab-cina, kokanawa
Sokoto-bé cab-cina, gule-zina sandiro
atogéi atogéi agd [iro gulo-zénati.
Afigeidiye? Sandigul-zéna: Barka-
num-bé bai-yé lené na-nzu-ro. Am
lagd yé gul-zéna: atigéi gini diye,
baiye leen bola laga sandi-ga guré-né.

57. Kinému = beeuf.
58. K. saga-ri = coin, un coté.

a0 o o

CHAPITRE 4

Daji, shia caatena fato belamadayen
casagona, shiro ngolaro-a kenemu-a
fe-a kani-a argom
cakkutona. Am bolawa sagoriyeds,
bala ngolaroa ngorwu
argombea isain. Shids ye kuwa wundu

sara dewu-a
fin yaye,

yaye argom cukutiya shiro kalwu
lujigin. Curo Damagsromben kawar
kam laa sandiro cukkutona, kawar
fanjanaden yimbi yaye kam findi
mewu fiyasku cakkase lejai, satiwa-
a forwu-a sawi yaye nanjuro isai.
Kawar cawutin adogai adegai curo
Damagoromben cadona. Shi ye guljin:
awima bawo; kangaleye yaye fato
abbaniyero gagaskin. [127]

Daji, napcana adoagai, kondawunju
yasku codena. Mai Damagarombeds,
cunju Abbagoto, shi ye kariwu
cikkerin. Isai bola kura laa cunju

Dancediyaro. Koriwu cadi, am
ngojin cate caladin, amds ye cidi
abbanjuyedoma.

Daji, Yakudima kawar fanjona
am laa shiro cakutone shiro adogai
adogai guljagona, Yakudima guljona:
ngola, fanaskenal

Daji, amnju capcana, koganawa
capcena, guljogena
sandiro adogai adegai awo shiro
guljagoanadoa. Awi gai diye? Sandi gul-
jana: Barganammin baiye leniye nan-

Sokotoye

juro! Am laa ye guljana: adegai goni

59. Kintdfa peut-étre une erreur d’écriture pour kintdgo mois.
60. Le roi s'appelle en fait Brahim, ce nom correspond au H. G6to (qui en revanche est

emprunté au Kan. et signifie casque métallique).

e 61 Ici commence la feuille 14 du texte.
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Alors, ils l'emmeneérent dans la demeure du balama,! le chef de la ville, et ils
I'installérent. Ils lui amenerent des moutons, des beeufs porteurs, des vaches,
des chevres et mille mesures de mil. Les habitants des villages environnants,
de chaque village, vinrent tous avec des moutons et des mesures de mil. Et
lui, il offrait a tous ceux qui avaient apporté du mil un vétement.?2 Dans le
Damagaram, quelqu'un leur apporta la nouvelle. Linformation était que
chaque jour accouraient et arrivaient vingt, dix ou trente hommes, a pied ou
a cheval, chez lui. IIs venaient et l'avertissaient que telle chose ou telle autre
s'étaient passées dans le Damagaram. Et lui [le Yakudima] disait: Ca ne fait
rien! Méme si c’est en tige de mil, je retournerai dans la maison de mon pére.
[127]

Alors, il attendit trois mois. Le roi du Damagaram, Abba Goto,? lui se
préparait pour la guerre. Ils vinrent dans une grande ville du nom de Dan-
cediya.* Ils leur firent la guerre, capturérent leurs gens pour aller les vendre,
pourtant c’était des gens du pays de son pere.

Alors, le Yakudima recut I'information, quelques individus lui apportérent
la nouvelle de ce qui se passait. Le Yakudima dit: Cest bien, j’ai tout entendu.

Alors, il rassembla ses gens, les notables de Sokoto et leur dit tout ce qu'on
lui avait annoncé. — Qu’allons-nous faire? Ils dirent: Votre majesté, montons [a
cheval] et attaquons-le! Certains dirent: Non, nous n'allons pas faire comme ¢a.
Montons a cheval, mais partons dans une autre ville et allons l'attendre la-bas.

1 Enhaoussa, le titre utilisé est galadima, qui est pourtant aussi un titre kanouri.

2 Cette phrase sous-entend qu'il leur donne un pouvoir ou une fonction, donner un vétement
valant dans ce contexte nomination.

3 Abba Goto est le surnom d’'Ibrahim, appelé a Zinder Ibram. Il est le plus jeune fils de
Tanimoun choisi par celui-ci pour lui succéder au début de ce texte. Ibrahim/Ibram étant
le nom de son oncle, il a été surnommé Abba une forme de baba pére en haoussa (Salifou
1971: 84).

4 Certainement Dan Chediya aujourd’hui au Nigéria.
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Isei-ya ma yukuré? sandi-ga téiyi.
Yakudima gul-zina: atogei gini® dj,
curo biné ciné léné kabari indu-bé
ma bago. Léné bola liagan cu-nzu
Zagawa-n, lené, zimné, nam-né. [128]
Sandi ti gul-zéna: Gila, barka-
num-be, agdé dimma-ti ma gilago.
Da-31, Yakddima gul-zina: gila,
indu-yaé lée-30, sabara ci-do duadua-
nc Lé-zéna sdbara oa-dina 1sdna
na-nzu-ro caro buné. Xiyé sabara
co-dina fir-nzi zeba-na lifodi-nzu
za-bana
Sati-wa firmb(i-wa sama induyaé
isina. X1ti gul.zina: Gila konako leéné.
Da-3i, ko-zéna fuku-n [i ye gafo-
n-z4 3i-géi, ganga-bli yeé batcei, na
atomb4, na atom b4, ba la wa-zina-tin

mégu-a sandi-yé isdna.

Zagawa-ro iséna.

Kam laga ci-notina na galadima
Zagawa-be-ti gul-zina [i-ro: kuséto
dimma? Galadima Zagawa-be-ti gul-
zina: unda kusato-ti-ga?d i ti am
gul-zina: Yakudima. Xi ti gul-zina:
barka-nzu, daran [i ti ga? Kam gul-
zina: karungo isa.

Da-3i, [iye am bala-nzu-bé cab-
cina, sati-wa fir-nzli-wa, sama [i-ga
kab-cana murna ca-din gangan-za
[129] 3azei, sandi ye® gapga-nzu
za-3¢l.

64. Ici commence la feuille 15 du texte.
65. Ga est ici un indice, mais pas de l'objet.

o A0 o

CHAPITRE 4

diye, baiye leniye boala laan sandia
gureniye. Isaiyama yukkuriye san-
dia taiye. Yakudima guljona: adogai
goni diye, curo buneyen ciniye leniye
kawar wunduyema bawo duwon
leniye bala laan cunju Zagawa, leniye,
jommiye, nammiye. [128] Sandide
guljana: Ngsla, Barganemmin, awo
dimmadema ngala wo.

Daji, Yakudima guljena: ngola,
wundu yaye lejo, sawara codo duwadu-
wan! Lejana sawara cadona isana
nanjuro, curo buneyen. Shiye sawara
codona fornjuro jewana lofadinju
mewua sandiye jawane isana. Satiya-
a forwu-a samma wundu yaye isona.
Shids guljena: Ngola konowo leniye!

Daji, kojana fuwun shi ye ngawonja
jogai, gangawu ye batcai, na aden ba,
na aden ba, bala wajonaden Zagawaro
isana. Kam laa conotona na galadima
Zagawayedoro guljogona shiro: kusotto
dimma? Zagawayedo
guljona: wundu kusottods wo? Shi
kamdo guljona: Yakudima! Shids
guljona: barganju, shida?
Kamds guljena: karengero isana!

Galadima

ndaran

Daji, shiye am balanjuyea capcena,
satiwanju-a forwunju-a, samma shia
kapcagona moarna cadin ganganja
[129] jajai, sandi ye ganganju jajogai.

62. Yukuré, de K. yukiruskin, je tombe sur quelque chose.
63. Yakudima contredit la premiere proposition et compléte la deuxiéme.

66. L'expression en Kan. n'est pas tres correcte ici.
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S'ils viennent, attaquons-les et capturons-les! Le Yakudima dit: Non, nous
n'allons pas faire comme ca, partons dans la nuit sans que personne n'en soit
informé, nous irons dans la ville de Zagawa et nous les attendrons la-bas. [128]
Ils dirent: Cest bien, votre majesté! Votre plan est bon.

Alors, le Yakudima dit: C'est bien! Que chacun aille se préparer rapidement.
Is allérent, se préparéerent et revinrent dans la nuit vers lui. Lui aussi, il se pré-
para, il monta sur son cheval. Ses dix cavaliers caparaconnés monterent a che-
val et vinrent. Les fantassins et les cavaliers, tout le monde vint a lui et il dit:
Clest bon, allons-y!

Alors, ils le devancerent, lui, les suivait. Les frappeurs de tambour frappaient
quand le jour se leva, de place en place jusqu'a ce qu'ils arrivent au lever du
jour a Zagawa. Il envoya quelqu’'un aupres du galadima de Zagawa pour lui
dire: Tu as un visiteur! Le galadima de Zagawa dit: Qui est ce visiteur? Lhomme
lui dit: Le Yakudima! Et il répondit: Qu'il soit loué! Ou est-il? Chomme lui dit:
Il est 13, il n'est pas loin.

Alors, lui, il rassembla les gens de sa ville. Fantassins et cavaliers
l'accueillirent en lui jouant du tambour, tous se réjouissaient,[129] eux aussi
[ceux du Yakudima] jouaient de leurs tambours.



438

Da-3l, fato [i-ga coktina, gar-zana?

Ji-ro fato kura, kokenawa Sokoto-bée
yé sandi-ro fato kira zarzéna weledi-
nza-wa kalia-nza-wa indu-yaé fato ci-
ti-na nab-cdna.

Da-3i, galadima Zagawa-be- sotac

coktina, gilarud mégh kinemu-wa-nza

indiwa, kani-nza Ggu-wa, argum-za

sara yero? figu-a, kalia indi-wa kir

indi-wa sandi-ro coktina.

Yakadima gubzina: Gila, Ala barka-

num cako. Yakadima galdima-ga
cu-korina gul-zina [iro: Afigéi kabari

na-ndo-be-ti?

Galdima  gul-zina:

kabéri meézi safi-yaé imbi-yaé, mei
Abbagoto andi-ga kirgu-zin, am-dé

g0-3in cati ce-ladin.

Yakadima gul-zina: Gila kwalé

Ji-ga. Kirma-yaé is6 coro gudi gana®
barka bagu-a. [130]

Da-31, kafu indi ci-di-ni, kabari

kam laga catina lé-zina na mai

Damagaram-r6

gul-zina  [i-ro:

Yakadima 1isina bola laga cunzu
Zagawd. Mei Damagarm gul-zina:
imbi kad6? Kam ti gulzina: ku-ti kafa-

nzu indi ciro Zagawa-n. Mai Dama-

garam gul-zina: Gila, 1éné, faniskina.

Si-ro kilgu indi koyo rabcif lu-zina.

a0 o o

[¢’]

[

67. K. gdrngin j'installe.

68. Ici commence la feuille 16 du texte.

CHAPITRE 4

Daji, fatoro shia cawutena, fato
kura shiro garjagana, kogenawa Soko-
toye ye sandiro fato kura garjagena,
waladinju-a kaleanju-a wundu yaye
fato cotana napcena.

Daiji,

galadima Zagawaye sota

cuwutona,  ngelarowa  mewu-a
kenemuwanja yindi-a, kaninja uwu-
a, argomnja sara yar uwu-a, kalea
yindi-a kir yindi-a sandiro cakkutana.
Yakudima guljona: Ngola, Ala
barganom cakko. Yakudima galadi-
maa cuworoana, guljona shiro: Awi gai
kawar nandoyedo? Galadima guljena:
kawar meji, sawi yaye yimbi yaye, mai
Abbagoto andia keriwujin, amnde
ngojin cate coladin. Yakudima guljena:
Ngola kolle shia. Kerma yaye iso curo,
ngudigana barga bawoa. [130]

Daji, codanni,
kawar kam laa catona, leje na mai
Damagoarombero guljogona shiro:
Yakudima isona bsla laa cunju Zaga-
walan. Mai Damagorom guljona:
yimbi kadio? Kamdoe guljona: kude
kawunju yindi curo Zagawayen. Mai

kawu  yindi

Damagerom guljona: Ngola, lene,
fanaskana. Shiro kalwu yindi kororo-
pci lujogona.

69. Séta est en Kan. tout comme en H. = présents [cadeaux au visiteur].
70. 100 est chez K. ydru, dans le dialecte manga yéru ou yéro. Le redoublement du verbe est

bien intentionnel.

71. Gana a le sens secondaire de mépris, K. ngudi pauvreté.

72. Rapci s'écrit plutdt labci (lamgin je charge);
noire et brillante, tissée comme a Nife [Nupe].

il les chargea sur I'ane. En H., koré est une robe
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Alors, ils 'emmenérent dans une maison, ils lui construisirent une grande
maison, ainsi qu'une pour les notables de Sokoto, son serviteur et ses esclaves,
chacun eut une maison et s'installa.

Alors, le galadima de Zagawa lui apporta des cadeaux de bienvenue (sota):
dix moutons, deux beeufs porteurs, cinq chevres, cinq cents mesures de mil,
deux esclaves hommes et deux esclaves femmes, il les lui apporta. Le Yakudima
dit: C'est bien. Que Dieu te bénisse! Le Yakudima demanda [a voir] le galadima
de Zagawa et lui dit: Quelles sont les nouvelles? Le galadima dit: Des nouvelles
il y en a. Chaque jour et sans interruptions, le roi Abba Goto nous attaque,
prend nos gens, les emmene et les vends. Le Yakudima dit: Bon, laisse-le! Il n'a
qu’a venir maintenant, pauvre de lui, ce maudit. [130]

Alors que cela faisait a peine deux jours [qu'il était la], quelqu'un apporta
la nouvelle au roi du Damagaram et lui dit: Le Yakudima est venu, il est dans
une ville qui s'appelle Zagawa. Le roi du Damagaram dit: Quand est-il arrivé?
Lhomme dit: Il est depuis deux jours a Zagawa. Le roi du Damagaram dit: Bien,
pars, j'ai compris. Il lui fit porter deux tuniques vertes et I'habilla.
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Da-31,2 mei Damagaram am-3u
cab-cina sandi-ro gul-zina: agoé [i-ro
gul-zéna ti sama sandi-ro gul-zina.
Yakadima isina bola laga cu-nzu
Zagawa-n: Am bola ti sama gul-zéna:
barka-ntim-bg, afi guréne? Baiyé lené
fi-ga taiyé kute. Am kura kura ti gul-
zéna: atigéi géni diye. Léné malum-
ma-ga kore, agd gul-zéna ti maga
diye, Mai Abago6to gul-zina: ate-ma
Jawara go. Da-3i, lé-zina, malum-
ma-ga cu-korina. Malum-ma kitabu-
nza wui-3éna gul-zéna [i-ro ago
kargu-nim yakumma-ti nasartum
bago. [131]

Da-3j, [iti girga-zina cl-3ina lé-3ina
gul-zina kokanawa-nzt-ro: lénoko
indu-yaé sabara ci-do, na-atin kafu
yasku wa indu-yaé sabara cido.

Satiwa for-mbl-wa am bola
dégawo-n sigiri-wa-ti-wa maduhu
bénako daranyaé fanz0 is€; 1éné na-n-
7é-10, ya [i-ga taskin ya u-ka ci-téi.

Kokana-wa gul-zéna: barkanam-
bé, ni-ma [i-ga tAmin.

Kafti yasko ci-di-ni, sama isana
bala déga-wa sigiri-wa, sama cab-
cana Isana firumb(-wa zambar
yaskt-wa sati-nza zombar indi.

Da-31, mei Damagaram 3i-bana im
sobdud, ganga bu yé ganga-nza 3a-zei.

a Ici commence la feuille 17 du texte.

CHAPITRE 4
Daji, mai
capcana, guljona:
shiro guljagonade sammaa sandiro
guljogona. Yakudima isona bola laa
cunju Zagawan: Am bolayeds samma
guljana: barganemmin, awi gureniye?

Damagerom amnju

sandiro awo

Baiye leniye shia taiye kutiye. Am
adogai
diye. Leniye malombaa koriye, awo
guljanademaa diye, Mai Abbagoto
guljona: adema shawara wo.

Daji, lejane malombaa cakorena.
Malomba kitawunja wujana
shiro guljagona: awo karwunom
yakkommada nasartom bawo. [131]

Daji, shido gorgayeno cije leje

kurakurads guljana: goni

kogenawanjuro: lenowo wundu yaye
sawara cado, na aden kawu yaskunda
wundu yaye sawara cado. Satiwa-a
forwu-a am bola degaye-a sogoriye-
aro maduwu benowo ndaran yaye
fanja isa; leniye nanjuro, ya shia
taskin ya wua catai. Kogonawa gul-
jana: barganemmin, nima shia tamin.
Kawu yasku codonni, samma isana
bola degaye-a sogoriye-a, samma
captane isana, forwu zambar yasku-a
satiwanja zambar yindi-a.

Daji, mai Damagorombe jowana
yim sabdua, gangawu ye ganganja
jajai.

73a. Sigiri, cf. note 58; ce sont les gens qui n'appartiennent pas a la ville.
b 74. Ya-ya =T'un ou l'autre, en Kan. tout comme en H..

¢ 75. A partir dici la feuille 18 du texte.
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Alors, le roi du Damagaram rassembla ses gens et leur dit tout ce qu'on lui
avait dit: Le Yakudima est arrivé dans une ville appelée Zagawa. Tous les gens
de la ville crierent: Votre majesté, qu'attendons-nous? Montons [a cheval],
allons le capturer et ramenons-le ici! Mais les personnes importantes dirent:
Nous n'allons pas faire de cette maniére. Allons demander aux lettrés leur avis
et c'est ce que nous ferons. Le roi Abba Goto dit: C'est ¢a la décision du conseil!

Alors, il alla demander aux lettrés. Les lettrés regarderent dans leurs livres
et lui dirent: Ce que tu as dans ton coeur ne te conduira pas a la victoire. [131]

Alors, il se mit en colere, il se leva et il partit dire aux membres de sa cour:
Allez-y, que chacun aille se préparer, dans trois jours, nous devrons tous étre
préts! Fantassins, cavaliers, gens des villes environnantes ainsi que ceux de
la campagne, qu'on frappe le tambour que chacun entende et vienne. Nous
allons nous battre, que je le capture ou qu'il me capture. Les notables dirent:
Majesté, tu seras celui qui va le capturer. A peine cinq jours plus tard, ils étaient
tous 13, ceux des villes environnantes et des campagnes, ils étaient rassemblés
et vinrent tous aupres de lui: trois mille cavaliers et deux mille fantassins.

Alors, le roi du Damagaram monta a cheval le septieme jour, les joueurs de
tambour frappaient leurs tambours.
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Da-z1, mei Damagaram fiku
ko-3ina, sandi yé [i-ga za-géi. Na atom
ba na atom ba bsla laga le-zina zib-
cina cu-nzt Darim kafu tilé ci-dina.

Da-3i, ci-zina im ladua ciro buné,
bola wa-zin-tiro Zagawa-ro isana.
Yakudima yeé kabari-n-zt bago. [132]

Da-zi, bala-ti kilé-zéna ila bundugu
bacei. Da-3i, indu-yaé cizla ago laga
ci-rui bago fur-u-ama béla-ga kileé-
zana, ila baridu ci-kasin ban-dugu yé
fanimin: tututm tututam.

Indu-yaé agul6?® zt-bui-n: o kélia
mai-bé, t tAta ini-beé.

Da-31, Yakudima yé sabara ci-din
curo bala-be; in-du-yaé curo bala-bé
ti sdbara ci-din, sandiyé bandugu
ba-cei, kinigu 3zazei, birni-ga la-zei,
coguli kura ca-dina.b

Da-zl, tata Yakudima kara ti
ziba-na
Gubszina [i-ro: aff dimi, abani? Ci-né
bayé, mei-rum bago-cuguli cidina.

Aba ti gubzina: Tata kiri-beé, ni ma
u-ro kirugu ye-kyerim-in? Gulzina
Ji-ro: 1ené cinna gidi-be likoko sandi-

iséna na Yakudima-bé.c

ga dii-nako Sandi-wa kamué-wa kel
sandi-ga gériskina. [133]

CHAPITRE 4

Daji, mai Damagorom fuwuro
kojona, sandi ye shia jagai. Na aden
ba na aden ba bala laaro leje jopcona,
cunju Darim kawu tilo cado.

Daji, cijonayimladua curo buneyen,
kawu bola wajindero Zagawaro isana.
Yakudima ye kawarnju bawo. [132]

Daji, balads kalejana illa banduwu
baccai.

Daji, wundu yaye cijiya awima curui
bawo forwu ye bolaa kolejana, illa
barudu cakasin banduwu ye fanimin:
tututum tututum. Wundu yaye awulo
jowin: wu kalea maiye, wu tada yiniye.

Daji, Yakudima ye curo bolayen
sawara cadin; wundu yaye curo
baladoyen sawara codin, sandiye
jajai,
barnidaa lajai, cawuli kura cadana.

beanduwu baccai, keniwu

Daji, tada Yakudimaye kurade
jowane na Yakudimayero isona. Shiro
guljona: awi dimin, abbani? Cine
bai, mai rummi wa cuwuli cadona.
Abbada guljona: Tada keriye, nima
Shiro
guljogana:lene cinna godiyen luwowo

wuro keriwu yikkeramin?

sandia dunowo, sandi-a kamuwa-a
kal, sandia geriskana. [133]

a  76. Aguld serait ago + tilo a moitié avalé (=1): tout le monde marmonne.
b 77.Ainsi en H,; en Kan. plutét: ils firent une issue (firent un grand trou), que I'on ne peut pas

dire pour des villes.
¢ 78.1ci finit la feuille 18 du texte.
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Alors, le roi du Damagaram se placa devant et, eux, ils le suivaient. De place
en place, ils arriverent dans une ville qui s'appelle Darim, ils s’y arrétérent un
jour pour faire une pause.

Alors, ils partirent le dimanche dans la nuit et avant que le jour ne se leve, ils
arriverent a Zagawa. Le Yakudima n’était pas au courant. [132]

Alors, ils encerclérent la ville et on n'entendait plus que leurs fusils.

Alors, quand tous se réveillerent, on ne voyait rien que les cavaliers qui
encerclaient la ville, on n'entendait que les coups de canon qui retentissaient
et les coups de fusil: tututum tututum! On n'entendait que des cris de guerre:
Moi, l'esclave du roi, Moi, fils d'untel ou untel! Pendant ce temps dans la ville, le
Yakudima se préparait. Chacun dans la ville se préparait. Tandis que les autres
tiraient les uns avec leurs fusils, les autres avec des fleches, ils éventrérent le
mur de la ville et firent une breche.

Alors, le grand fils du Yakudima descendit et vint aupres du Yakudima et lui
dit: Quattends-tu, pere? Léve-toi et enfourche [ton cheval], tu ne vois pas qu'ils
ont fait une grande breche. Le pére répondit: Fils de chien, veux-tu m’apprendre
a faire la guerre? Il lui dit: Partez, sortez par la porte de I'Est, et chassez-les, ils
sont comme des femmes, je les ai bridés [par la magie]. [133]
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Da-3i. Da-1 Garbalé-zina cu-lugtina
cinna gidi-bé; [i-ga ca-rina ti sandi
sama kargu-nzd kam-zina; indu-yaé
faida-nzu bago. Yaktdima yé zu-bana
cu-lugtina cina futi-bé; mei Damaga-
ram yé da-kata cina futé-be-n. Da-3i,
Yakudima-ga cu-rina ti, cikasina.
Yakadima gul-zina: yazago sandi-ga!

Da-3l, ya-30 badi-zéna, afi-ma
fanum bago ila yayo yayo. Sandi-ga
casésana suba-lan duafur-ga cato?
sandi-ga casései.

Da-31, mai ti ga catdna musko-lan,
kafagar-ro kilatiga ba-cana dogori-
n3zu ye cal-cana.

Da-3i, fi-ga coktina fiku Yakadima-
beé;p g0-3¢na,
kafagari-nzii-a bondugu-nzii-a kacaga-
n3li-a coktina na Yakudimaben.

Da-31;
zib-cina, tata-nzi yeé weltina fato-n
zib-céna. Kokanawa Sokoto-bé ye
wel-téna fato-n zab-céna, talakabi
[134] yé wel-téna fato, sati-wa fir-
nbii-wa sandi sama indu-yaé fato-ro

karanzu-yé  sama

Yakiidima weltina fato-n

weltana nab-cana.

Da-zi, indu-yaé agd cu-fandina
ti coktin, kafagar-wa bundugu-a
kacaga-wa, galiad -wa fir dubu yaska-
a, kam ca-tana ti dubu megu-géi
ci-dina; am laga yé ca-kasina, Dam-
agaram-ro isé¢i. Kokanawa kurakura
meégei cadina méi-ga ca-sesana ti.

CHAPITRE 4

Daji, Dan Garba leje culuwuna
cinna goadiyen; shia carunaden sandi
samma karwunja kamjona; wun-
duma faidanju bawo. Yakudima ye
jowane culuwuna, cinna futeyen;
mai Damagorombe ye dagata, cinna
futeyen.

Daji, Yakudimaa curunaden, cakaso.
Yakudima guljena: yejowo sandia!

Daji, yajo badiyeda, awima fanam
bawo illa yayo yayo. Sandia casesana
suwalan duworro cato nga sandia

casesai.
Daji, maidea catana muskolan,
kashagarnin ~ koladea  baccana

duwurinju ye caljana.

Daji, shia fuwu Yakudimayero
cawutona; karenju ye sammangojana,
kashagarnju-a banduwunju-a kajag-
anju-a cawutana, na Yakudimayen.

Daji; Yakudima
jopcona, tadanju ye wolte faton
jopcana. Kogonawa Sokotoye ye wol-
tane faton japcana, talagawa [134]
ye fatoro woltana, satiwa-a forwu-a

wolte faton

sandi samma fatoro waltane napcana.

Daji, wunduyaye awo cowandenada
cukkutin, kashagar-a benduwu-a
kajaga-a, kalea-a for dewu yasku-a,
kam catanads dewu mewu gai codona;
am laa ye cakasona, Damagaromro
isai. Kogonawa kurakura mewu gai

cadena maia jagaganada.

a 79. Yataskin je porte, je prends, semble signifier aussi, comme en H. kai, “continuer”.

b 8o.Jusqu'ici arrive la feuille 19 du texte.

¢ 81 Les différents éléments mentionnés ici en H. sont, selon mon informateur, de différente
nature; bundugei, masu est selon lui un grand pluriel; en revanche takiibba (K. takiba) maséi
un petit pluriel, mais il n'explique pas la nuance de sens; cela n'existe peut-étre plus du tout.
d 82. Que signifie garisi, que I'on a en H. comme galia, le mot kanouri signifierait-il “esclave

masculin”?
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Alors, Dan Garba alla a la porte de I'Est et sortit. Tous ceux qui le virent
prirent peur et personne n‘avait plus aucun courage. Quant au Yakudima, il
monta [sur son cheval] et sortit par la porte de 'Ouest, le roi du Damagaram
s’y trouvait.

Alors, il vit le Yakudima et s’enfuit. Le Yakudima dit: Tuez-les!

Alors, ils commencerent a les tuer. On n'entendait plus que “aie aie aie”. Ils
les tuérent du matin jusqu'a la priére de duwar, ils les tuaient.

Alors, ils capturerent le roi, il recut un coup d'épée sur la téte, ils lui
entaillerent la cuisse.

Alors, ils 'amenérent devant le Yakudima, ils prirent tous ses effets, son
sabre, son fusil, sa lance et ils apportérent tout au Yakudima.

Alors, le Yakudima partit a la maison et descendit [de cheval], son fils aussi
partit a la maison et descendit [de cheval], les notables de Sokoto aussi par-
tirent a la maison et descendirent [de cheval], ses sujets [134] aussi partirent a
la maison, fantassins et cavaliers, eux tous partirent a la maison et s'installérent.

Alors, chacun apporta ce qu'il avait gagné, sabres, fusils, lances, trois
mille chevaux, le nombre de captifs atteignait dix mille. Certains réussirent
a s'échapper pour retourner au Damagaram, [parmi eux| dix membres de la
cour qui avaient suivi le roi.
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Da-31; Yakidima mai-ga cu-kérin:
Afini-ka casako ago ati? Mai gul-zina:
agd kundo Ala-be.

Da-31; Yakudima gubgzina: Kundo
Ala-bé ti? Ago ati-ga ko-zina ma cidin.
Gila afi-ma bago. Yakddima gul-zina
Ji-ro: Im aba-ni nu-nna-ti, ni-ro gul-
zi-ni namné guré-né yaya-nemti-ga
badé kursi giga bammi??

X1 ti gul-zina: gul-zina tro, lakin
Fikéwa  Kindsar-wa  Daudu-wa
Kacala-wa sandi ma u-ro gul-géda:
namné kursi aba-ndm-ro6. [135]

Da-31; Yakudima gul-zina: gila.

Nab-cina kafu-nzi yaski curo
Zagawa-n dugo-ni ci-géno. Da-3i,
Abagoté for laga kulguli® fi-ro cé-dna,
zi-bana kam ldga lizamti-ga citana
kulgi dina laga [i-ro cadina yengé
dina laga [i-ro cadna.c Da-3i fi-ga gir-
zei kambod géi, agd kanzé-wa laga.

Da-31, Yakadima ci-zina im laraba-
w4, zibana, am-z(i-a sama 37a-bana,
kokanawa-wa Sokotd-bé sandi ye
zabana.

Da-3i, Yaktdima hiku ko-zina,
ganga-bii-a, algeita-
bli-a koz'umbii-a®¢ sama indu-yaé

kakaki-nzii-a,

za-3¢i. Ahti ma fanam bago ila fani-
mi-n: Dam da-kata dam.f

CHAPITRE 4

Daji; Yakudima maia cuworin: Awi
nia cakko, awo adaro? Mai guljena:
awo ado kondo Alaye.

Daji; Yakudima guljona: Kondo
Alaye adoda? Awo adoea kojonama
cadin. Ngola awima bawo. Yakudima
guljona shiro: Yim abbani nunado,
niro guljogenni wa namme gurene
yaiyanemdoa,
bammi? Shide guljona: gulsogana

wande  kurisdero
wuro, amma Fike-a Kinasar-a Daudu-
a Kacalla-a sandima wuro gulgeda:
namme kala kuris abbanamben. [135]

Daji, Yakudima guljona: ngola!
Napcona kawunju yasku curo Zaga-
wayen duwon ciyeno.

Daji, Abbagoto for laa kulwuli
shiro cade, jowane kam laa lijamdsa
cotana, kalwu dina laa shiro cadena
yange ye dina laa shiro cadana.

Daji shia gorjai kambu gai, awo
kanjinoye laa.

Daji, Yakudima cijona yim Larawaa,
jowana, amnjua samma jawana,
kogonawa Sokotoye sandi ye jawana.

Daji, Yakudima fuwuro kojona,
gangawu-a kakakinju-a algaitawu-a
kojowu-a samma wundu yaye jajin.
Awima fanem bawo
Dam dakata dam.

ila fanemin:

a 83.Ici finit la feuille 20 et commence la feuille 21 du texte.
b 84. Une jument est [une monture] pour des gens comme les chanteurs, les aveugles et les
pauvres. Un roi ne doit pas monter sur une jument.

¢ 8s. K. gérngin je traine au sol. Ici aussi cadna, qui ailleurs est cadina, pourrait peut-étre

exprimer un mépris.

d 86. K. kdmpu = aveugle (= H. makdfo); mais il s'agit ici plutét de gambo “un vieil animal
femelle” et au lieu de kange on devrait mettre kdngze “fievre’”.

e 87. Koz est un instrument de musique des H. et qui est aussi nommé comme tel par eux.
f 88.Imitation de la musique. Comme mentionné dans la note 51, dans la phrase suivante, on
trouve la caractérisation onomatopéique récurrente de la marche.
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Alors, le Yakudima demanda au roi: Qu'est-ce qui t'a mis dans cette situa-
tion? Le roi répondit: Cest la volonté de Dieu.

Alors, le Yakudima dit: La volonté de Dieu? Dieu fait de meilleures choses
que ¢a. C’est bon, passons. Le Yakudima lui dit: Lorsque mon pere mourut, ne
t'a-t-il pas dit d’attendre, de ne pas monter sur le trone jusqu'a l'arrivée de ton
grand frere? Il répondit: Il me I'a dit! Mais Fike, Kinasar, Daudu et le kacalla
mont dit: Installe-toi sur le trone de ton pére! [135]

Alors, le Yakudima dit: C'est bien. Il resta trois jours a Zagawa avant de partir.

Alors, on donna une jument a Abba Goto, il monta [dessus], quelqu'un
tenait les rénes, on I'habilla avec une vieille tunique et un vieux pantalon.

Alors, on le tirait comme un aveugle, c’était pitoyable.

Alors, le Yakudima partit le mercredi, monta [sur son cheval], tous ses gens
monterent [sur leurs chevaux], les notables de Sokoto aussi monterent [sur
leurs chevaux].

Alors, le Yakudima partit devant, eux derriére, il y avait des joueurs de tam-
bour, de kakaki, d'alagaita, de kotso, chacun jouait sa musique. On n'entendait
rien que ratatatam ratatatam!
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Da-zl, le-zina na atemba na
atomba. Magorib karin-zina,
Dorom-ro  isana, 3ib-cdna bola

maluma-be. [136] Maluma isana [i-ro
fatiha cadina. Kokanawa gul-zéna:
amin, amin.

sota-
ugi-a,
kinémuw3d-nza indi-wa,® argim-za

Da-zi, sandi lé-zéna

nza coktina: gilarua-nza
yeri yasku-a sama coktina [i-ro. fi ti
gul-zina: Ala barka-ndo cako.

Da-31, bo- zéna kéfu-nza tilo,
saba-n zi-bana, ganga-bu
ye 3a-3¢, dufur® kari-nzina Damé-
gardm-ro isana. Da-zi; kam laga-ga
cu-notina, lé-zina curo Damagaram-

cizana

ro gul-zina sandi-ro: Yakudima isina
na kiluga laga cu-nzt Kafé-ni.

Da-31, kam bala ti, ci-3ina duadua-
n, madhu ba-cina mégu indi-n,
indu-yaé kabari fanzo isé, am bala
karakara ti gul-zina: induyaé lé-z0
fir-nza zi-b4, iso, figa kabné. Lé-zéna
duddua-n, fir nza za-bdna isana.
Lé-zéna ca-luguna, 1éz¢éna na-nzi-ro,
ganganza-wa kakaki-nza-wa algéita-
nza-wa, induyaé ganga-nzu 3a-3¢i, na
Yakudima-bé isana. Yakadima [137]
yé 3i-bana, fuku ko-3ina, sandiye [i-ga
za-gei.

Isdna Damagaram-ro gagana. Afi-
ma bago sei murna ca-din. Kamu-
wa-wa tatud-wa indu-yaé sei marna
ca-din.c

CHAPITRE 4

Daji, ba lejana na aden ba na aden
ba. Magoriwu karenjena, Daremro
isana, jopcana, bola malombayen. [136]
Malomba isana, shiro fatiya cadona.
Kogonawa guljana: amin, amin.

Daji, sandi

lejane  sotanja

cawutona: ngelarowanja  uwu-a
kenemuwanja yindi-a argemnja yar
yasku-a samma cawutena, shiro.
Shida guljena: Ala bargando cakko.

Daji, bojana kawunja tilo, cizana,
suwan jawana, gangawu ye jajai, duwor
karanjona Damagaroamro isana.

Daji, kam laaga conotona, lejona
Damagoromben  sandiro

guljogona: Yakudima isona na kuluwu

curo

laa cunju Kasheniyen.

Daji, am balayeds, cijane duwadu-
wan mudufu baccana, mewun yin-
din, wundu yaye kawar fanjo iso,
am Dbolaye guljana:
wundu yaye lejo fornjuro jowa, iso,
shia kapkoiye. Lejana duwaduwan,
fornjaro jawane isana. Lejana calu-

kurakuradoa

wuna, lejana nanjuro, ganganja-a
algaitanja-a,
yaye ganganju jajin, na Yakudimay-

kakakinja-a wundu
ero isana. Yakudima [137] ye jowana,
fuwuro kojena, sandi ye shia jagai.
Damagoromro  gagagona.
Awima bawo sai morna cadin.

Isane

Kamuwa-a tadawa-a wundu yaye sai
morna cadin.

a 89. Ici finit la feuille 21 et commence la feuille 22.
b go. Ici, dufur; un fen position médiane est remplacé volontiers par 4, comme plus loin dans
mudhu de mudfu, ici un vrai h [venant] du mot arabe transformé en f.

¢ 9t Ici commence la feuille 23 du texte.
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Alors, ils avangaient de place en place. A lapproche dumaghrib, ils arriverent
a Darim et s'arrétérent. C'était une ville de lettrés. Les lettrés de Darim vinrent
et prononceérent une fatiha. Et les notables répondirent: Amen, amen! [136]

Alors, les gens vinrent et apporterent des cadeaux de bienvenue: cinq de
leurs moutons, deux de leurs beeufs porteurs et trois cents de leurs mesures de
mil. Ils les apporterent. Lui, il dit: Que Dieu vous bénisse!

Alors, ils passerent la nuit et le matin ils monterent [sur leurs chevaux],
les musiciens jouaient. A P'approche de la priere de duwar, ils arrivérent dans
le Damagaram. IlIs envoyérent quelqu’un, qui entra dans Damagaram pour
annoncer: Le Yakudima est arrivé, il est au bord d'une riviere qui s’appelle
Kasheni [ “tues-moi!” en haoussa].

Alors, les habitants de la ville se leverent précipitamment et ils tirérent
douze coups de canon pour que tout le monde soit informé. Les personnes
importantes dirent: Que chacun monte sur son cheval et vienne, accueillons-
les. Ils se dépécherent, monterent sur leurs chevaux et vinrent. Ils sortirent
et allérent a sa rencontre. Les joueurs de tambour jouaient, ainsi que les
joueurs de kakaki, d'algaita, chacun jouait sa musique. Ils arriverent aupres du
Yakudima. [137] Le Yakudima, lui, partit devant et tous le suivaient. IIs
arriverent et entrerent dans le Damagaram. Il n'y avait que la joie. Les femmes,
tout comme les enfants, tout le monde étaient joyeux.
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Da-31, Yakidima isina 3ib-cina curo
fato aba-nzu-be. Kokanawa yé sandi-
ga catina fito kura laga, casakina,?
am-zu yé induyaé fito catd-na zab-
cina. Abagoto yé fi-ga fato laga cétina
casabkina.

Da-3i, Yakddima kokand-wa-ro
sOta-ga catina, kinému-wa meégua
kirakura, gilarowa fi-yasko kirakura,
kalia mégti-a, kirwa mégi-a, argim
sara dubu yaski, kulgu-a cilim-wa
bul-wa mia-wa.

Da-31, Yakadima nab-cina digil
aba-nzu-bé; maluma kurakdra luman
dubu kadaPb sandi-ro cina, kokanawa
karakira sandi-ro kulugu cilom-wa
bale-wa firo-wa sama indu-yaé-ro
cina gubu-a, maluma sigiri bala-bé ti
indu-yaé kulugu lili-zina. [138]

Da-31, nab-cina kindago-n3 til6.

Ktika-b(i ye kabari fan-zéna, [i ma
sandi-ro zi-bazd, isana kacala laga
cu-nzi Mastardma, firnzu zanga
yask.

CHAPITRE 4

Daji, Yakudima ise jopcena, curo
fato abbanjuyen. Kogonawa ye sandia
caatona fato kura laaro, casakkona,
amnju ye wundu yaye fato cotane
jopcana. Abbagoto ye, shia fato laaro
caatone casagona.

Daji, Yakudima kogenawaro sota
catona, keanemuwa kurakura mewu-
a, ngalarowa kurakura fiyasku-a kalea
mewu-a kirra mewu-a argom sara
dowu yasku-a kalwuwa calom-a bul-a
mia-a.

Daji, Yakudimakala dogoel abbanjuyen
napcona; malomba kurakuraro loman
dowu kada sandiro cina, kogonawa
kurakura sandiro kalwu calom-a bul-a
for-a samma wundu yayero ngawu cina,
malomba sageri balayedayero wundu
yayero kalwu lulujegena. [138]

Daji, napcana kendawunju tilo.
Kukawu ye kawar fanjana, shima
sandiro jowajogo, isana kacalla laa
cunju Mastarama, fornju yar yaskua.

a  92.Si, de su, a cause de la palatalisation qui suit K..
b 94. Ainsi en H.; dans le Kan. dibu kadd, ne me parait pas claire.

¢ 95. Pour 100, zangu est une ancienne expression du Borno, qui est modifiée par 'emprunt a

l'arabe mia.

d 96. Il s'agit ici d'un message officiel du suzerain du Borno.
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Alors, le Yakudima arriva et descendit dans la maison de son pere. Les nota-
bles de Sokoto furent logés dans une grande maison, ses gens, tout le monde,
eut une maison et s'installa. On amena Abba Goto aussi dans une maison et
on l'installa.

Alors, le Yakudima apporta des cadeaux de bienvenue aux notables: dix gros
beeufs porteurs, trente béliers, dix esclaves hommes, dix esclaves femmes, trois
mille mesures de mil et cent vétements noirs et blancs.

Alors, le Yakudima s’assit sur le trone de son pere. Il donna des richesses
innombrables aux grands lettrés. I donna aussi aux principaux notables des
vétements noirs et blancs et des chevaux, il donna beaucoup a chacun. I
donna aux lettrés des villes environnantes aussi beaucoup de vétements. [138]

Alors, il était installé depuis un mois, quand les gens de Kukawa apprirent la
nouvelle. C'est lui qui leur avait envoyé un message. Ils vinrent avec un kacalla
du nom de Mastarama et ses trois cents chevaux.
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Da-31, Yakadima sandi-ro? sota
catina afi-ye dunia-bé ti mégu méegu
sandi-ro cina: atiti s6ta narga.

Da-31, nab-cdna kafi-nza meégu:
im zima atf gafo salati z(imaa ati [i-ro
alidhu bilin kile-zéna.

Da-3i. Sandi gul-zéna [i-ro: Léné,
agd aba-nam cidi ti ga sama dé; kam
agd 3¢30-bé ce-dia, yezé [i-ga; kam
fir-ga del-zi-a, kam ga tata-ga del-zla,
yazagd [iga. Xi-ro zena dubatu-bé
ca-dina. Kambigu ci-dia, kupkina
makko [i-ro. At1 ma agd ni-ro gulé-na
ti, kord [iro gul-zéna: warsa aba-
num-be kate. [139]

Zi ti gul-zina: gila. Sandi-ro ago6
dunia-bé ti sama mia mia cuktina,
bandugu-wa,
kafagar-wa, kacdka-wa, gali-wo-wa,d

kalfawa,b  kinzi-w4,°
fir-wa, kalgimu-wa, fe-wa, kiném-wa,
mud hu-wa, korowd-wa — afi niro
guliskin? — agd dania-bé ti sima mia
mia sandi-ro cina.

CHAPITRE 4

Daji, Yakudima sandiro sota catona,
awi ye duniayeds mewu mewu sand-
iro cina — adeds sota nanga.

Daji, napcana kawunja mewu: yim
Jommaa ade ngawo sala jommayen
ado shiro aliawu balin kelejagona.

Daji, sandi guljagona shiro: Lene,
awo abbanam ye codidea samma de;
kam awo njejoye cadia, yeje shia; kam
forra ndaljiya, kam tadaa ndaljiya,
yejowo shia. Shiro jena duwatuye
cadena. Kam biwu cadiya, kunguna
mowowo shilan. Adema awo niro
gulliyenads wo, koro shiro guljagena:
abbanombe kute. [139]
Shide guljona: ngosla. Sandiro awo

warasa

duniayeds samma mia mia cuwutena,
kaleawa-a, kenjiya-a, banduwuwa-a
kajagawa-a  gali-
wowa-a forra-a kalgimowa-a feya-a

kashagarra-a

konemuwa-a mudufuwa-a korowa-a
—awiniro gulgaskin? — awo duniayeda
sandiro

samma mia mia cina.

a 97.Ici commence la feuille 24, derniére du texte.

b 99. Masu-suka doit étre une erreur; puisqu'il s'agit ici d’armes et non de porteurs. Le Kan.
kacd-ka-wa devrait correspondre au H. (masu-sitka ceux qui piquent).

¢ 98. Kingi signifie, comme dans la note 55, esclaves femmes; on a en H. tamankwarei le petit
pluriel (cf. note 81) de taman koro (le grand pluriel taman koruwa).

d 100. Que signifie en Kan. gali-wo-wa, en H. galiwo-wi?
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Alors, le Yakudima apporta ses cadeaux de bienvenue, dix de chaque chose
qui existe sur terre, il leur donna. Tout ¢a par hospitalité.

Alors, ils restérent dix jours. Le vendredi, apres la priere, ils 'enturbannérent
avec un nouveau turban.

Alors, ils lui dirent: Va et fais tout ce que faisait ton pére avant. Si quelqu'un

commet un meurtre, tue-le. Si quelqu'un vole un cheval, si quelqu'un vole un
enfant, tue-le. Ils lui donneérent le couteau a égorger. Si quelqu'un commet un
délit, prends-lui de l'argent. Cest tout ce que nous avons a te dire. Et ils lui
dirent enfin: Apporte 'héritage de ton pere. [139] Lui répondit: D’accord.
De tout ce qui existe sur terre, il en apporta par centaines, esclaves hommes
et esclaves femmes, fusils, sabres, lances, chevaux, chameaux, vaches, boeufs,
canons, anes ... — Que puis-je dire encore!! — De tout ce qui existe sur terre, il
en apporta des centaines et les leur donna.

1 Intervention du narrateur dans la narration.
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Da-31, sandi-ti 3a-bana lé-zana. S1
yé nabcina curo kirma-nzu-bé kirbu
nzua tulur; ago ci-ragina co-din, cézin
gana-zin, kupkina ci-magin, ato-géi
ata-géi ca-din, kaft-nzu céro, ka-nu.
kabari  Yakddima-bé
Abagbto-wa cérina. Goro kuté.2

Da-3i;

V.4
Ati ti kabari mai Damagaram-be wa

Damagaram et les Francais

Faransawi.

Faransiwi sandi fi-dégu ci-zéna®
bala-nzany bola Damagaram-ro iséna
[140] gul-zéna: mai Damagaram,®
andi-ro kasugud iye biiyé. Mai Dam-
agaram gul-zina: gila, yatako sandi-ga
fato malem Yaro-be.

CHAPITRE 4

Daji, sandide jawane lejana. Shi ye
napcena curo karmainjuyen kerwunju
tulur; awo coragena codin, cejin
gonajin, kunguna comoyin, adogai
adagai cadin, kawunju cere kano.

Daji; kawar Yakudima-a Abbagoto-
ayedo cerana. Goro kute.

Adoado kawar mai Damagarombe-a
Faransawu-aye.

Faransawu sandi fidewu cijane
balanjan bela Damagoromro isana
[140] guljana: mai Damagorombe,
andiro kasuwu sade buiye. Mai
Damagorom guljona: ngoala, yatowo
sandia fato malom Yaroyero. Am

a 101 Les derniers mots sont la remarque amusante d'un homme haoussa souhaitant une

reconnaissance matérielle de sa performance.

b 1v.41 La dictée se différencie ici du texte [écrit], ou on a, apres, cizéna bala-nzdn
Damagardm-ro isin (ceci a été stirement mal écrit, pour iséi). Apres bala-(n)zan en dictée
comme dans le texte [écrit] on devrait trouver le suffixe lan.

¢ 2. Le suffixe be attendu aprés mai Damagaram manque.

o

3. Au lieu de kdsugu, on a kasiga dans le texte [écrit].
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Alors, ils monteérent [a cheval] et se retirerent. Il resta sur le trone sept ans. Il
faisait tout ce qu'il voulait, il tuait, il gouvernait, il prenait I'argent. Il faisait ceci
et cela jusqu’a ses derniers jours et il mourut.

Alors, 'histoire du Yakudima et d’Abba Goto est finie.

Donne une noix de cola!

1v.4  Damagaram et les Frangais?
Ceci est I'histoire du roi du Damagaram et des Francais.

Les Frangais, ils étaient quarante, partirent de leur ville et arriverent dans
la ville de Damagaram.? [140] Ils dirent: Roi du Damagaram, donne-nous un
marché pour que I'on fasse du commerce. Le roi du Damagaram dit: D’accord,
amenez-les chez Malam Yaro.*

2 Titre mélangeant kanouri et arabe.

3 1l est fait référence ici a la mission Cazemajou. Sur cette mission, Lefebvre 2015: 196—204;
Lefebvre 2021: 58—70.

4 Musa Abdallah, dit Malam Yaro, est, en 1898, le plus important commercant zindérois de la
région. Il est agé d'environ quarante ans et il est a la fois un lettré, formé notamment a Aga-
dez, et un commercant gérant un réseau d’échanges transsaharien entre Tripoli et Kano. Il
est également l'organisateur d’'un systéme de production de plumes d’autruche dont le com-
merce s'étend jusqu’a Londres, ainsi que de peaux tannées, de bandes de coton ainsi que d'un
systéme de crédit (A. hawala) transsaharien (Lefebvre 2021: 132-133).
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Am ci-zéna sandi-ka caténa na
malom Yaro-bé. Am gul-zéna: malom
Yaro. Malom Yaro gul-zina: na-am.
Am ti gulzéna?: kusatu-a ati sandi-
ro¢ fato lagd mane, mai Damagaram
gule-zéno. Malom Yéro sandi-gad fato
ma-3ina catina, nab-cana.

Malom Yaro lé-zina gilaru-a
meégi-wa blici mégh argim-bé agd
karama-bé ti sama sandi-r6 cadina.

Da-31, malom Yaro lé-zina na mai
Damagaram-bé gul-zina [i-ro: sandi-
ga yatiskena fato laga gila yakiskina.
Mai Damégaram gul-zina: gila, ufé-
nim ufé-nium! Mai Damagaram gul-
zina: 16-ndgo sandi-ro fé-wa mégii-a®
gilar6-a mégii-a, bilicif argim-bé figua,
[141] kinkuna zember diibua sandi-ro
ya-tako kir-ua meégti-a, sandi-ro kida
ci-din wa kamoen ci-3éi ti. Sandi-ro
ago ati sama yatako! Cesatina sandi-
ro maloem Yaro. Malom gul-zina: ago
ati sama mai nan-di-ro kainu.2 Sandi

ye gul-zéna: gila.

4.Ici, dans le texte [écrit], gulzina.
5. Chez K., kusdto étranger, invité.

o A0 o e

CHAPITRE 4

cijana, sandia na malom Yaroyero
caatona. Amde guljana: malom Yaro.
Malom Yaro guljena: naam. Amda
guljana: kusotowa ani sandiro fato
laa magone, mai Damagoarom guljo.
Malom Yaro sandiro fato majiyina,
catona, napcana. Malom Yaro leje
ngoalarowa mewu-a buji argambe
mewu-a awo karamayeds samma
sandiro cokkatona.

Daji, malom Yaro leje na mai
Damagoarombero shiro guljogena:
sandia yatoske fato laa ngolaro
yakkoskona. Mai Damagorombe
guljona: ngola, wushenom
wushenom!  Mai
guljona: lenowo sandiro feya mewu-

Damagoarom

a ngolarowa mewu-a, buji argambe
fiwu-a, [141] kunguna zambar dewua
sandiro yatowo kirra mewua, sandiro
kida caddin kawu cijaids. Sandiro
awo ada samma yatowo! Malom Yaro
sandiro cokkatona. Malom guljona:
awo ada samma mai nandiro kaino.
Sandi ye guljana: ngola.

7. Ici, dans le texte, on a par inadvertance sandi-ra.
8. Au lieu de ce sandi-ga on s'attendrait a sandi-ro.
9. Mégti-a, figua de mégu-ua, figuua. Le titre montre que éia peut étre utilisé aussi seul pour

“et”, pas seulement comme chez K. et dans le prochain discours du roi comme un suffixe
permettant de coordonner deux parties de phrase.
f 10.Lanatte bilci (H. tabdrma), une [unité de] mesure pour les céréales, tissée a partir de poils

de chameau = sac. Jusqu'ici va la page 1 du texte.
g 12. K. keino comme 3¢ personne du singulier de I'aoriste de yiskin je donne.
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Les gens partirent et les conduisirent auprés de Malam Yaro. Les gens dirent:
Malam Yaro. Malam Yaro répondit: Oui. Ils dirent: Ces étrangers cherche-leur
une maison,! c'est le roi du Damagaram qui l'a dit. Malam Yaro leur chercha
une maison, les y amena et ils s'installerent. Malam Yaro alla chercher pour eux
dix béliers, dix sacs de mil, tout cela par hospitalité, il les leur apporta.

Alors, Malam Yaro partit chez le roi du Damagaram et il lui dit: Je les ai
amenés dans une belle maison et je les ai installés. Le roi du Damagaram répon-
dit: C'est bien. Que tu sois remercié, que tu sois remercié. Le roi du Damagaram
dit: Allez leur apporter dix vaches, dix béliers, cinquante sacs de mil [141] et un
million de cauris, ainsi que dix femmes esclaves pour qu’elles travaillent pour
eux jusqu'a ce qu'ils partent. Donnez-leur toutes ces choses. Malam Yaro leur
apporta et leur dit: Toutes ces choses, c'est le roi qui vous les a données. Et eux,
ils répondirent: C'est bien.

1 Dans la version haoussa “ceux-ci sont tes étrangers”. Ici étrangers au sens de ceux que I'on a
accueillis et aupres desquels on a des devoirs (Awagana et Abdoulaye 2001).
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Da-3i, ca-magina agd ti sama
fa-nzi ca-sabkina, gilaru-a ti duaba-
duiba-céna? fé-wa ti duba-duba-céna,
kafi yasku ca-dina, caligin béago
ca-sambarina.

Sandi
kirakara sandi yasku, kura-nza tin

curo-nza Faransawi
cu-nzli Zehdnam, indi ti cunza
noniskini.

Da-31, tusana gila-ro wa kasua-nza
culuguina. Sandi gul-jéna: aré, malom
Yéro. Malom Yaro Isi-na, gul-jéna fi-ro:
Yaté andi-ka na mai Damagaram-be.
Malom Yaro gul-zina: arako léné.

Isina, malom Yéro ko-zina fuko-n
sandi ye [i-ga ze-géi. Le-3¢i le-z€i, fato
mai-bé isina. Malom Yaro gul-zina:
da-nako na-ate-n, le-skin mai-ro gul-
iskin. [142]

Sandi da-zéna, malom Yaro lé-zina
mai-ro gul-zina: kusatua-ti isana ni-ka
lafia-zei. Maigul-zina:daransandaka?®
Malom Yéro gul-zina: tdgo sandi cina-
lan. Mai gul-zina: lené gulé sandi-ro
1sé: Malom Yéro lé-zina sandi-ro gul-
3ina isina na mai Damagaram-bé. Mai
gul-zina: lala-nd6,c lala-ndo. Da-3,
nab-cana. Bundugu meégti-a, kafagar
meégli-a burmusi mégii-a [i-ro ca-dina
kai-won-dza.

Mai gul-zina: ygila, ngila, fato-ro
yekako.e Fato-ro cesakina. Mai gul-
zina: malom Yaro, gulé sandi-ro, le-za
kasugu-nza za-bti; ago ca-ragina ti
ca-do.

o o6 o

CHAPITRE 4

Daji, awode samma camogone
fanjaro casakkena, ngoelarowadosa
duwaduwajana feyadea duwaduwa-
jana, kawu yasku cadona, caluwin
bawo casambarona. Sandi curonjan
Faransawu kurakurads sandi yasku,
kuranjade cunju Zehanam, yindide
cunja nonaskani.

Daji, tussana ngolaro  koro
kasombanja culuwuna. Sandi gul-
jana: are, malom Yaro. Malom Yaro
isona, shiro guljana: Yate andia na
mai Damagerombeyero. Malom Yaro
guljona: arowo leniye! Malom Yaro ise
fuwuro kojona, sandi ye shia jagai. Lejai
lejai, fato maiyero isana. Malom Yaro
guljona: danowo na aden, leske mairo
gulgaskin. [142] Sandi dajana, malem
Yaro leje mairo guljegona: kusotowado
isana nia lewajai. Mai guljona: ndaran
sandide? Malom Yaro guljena: tawo
sandi cinnalan. Mai guljena: lene sand-
iro gulle isa. Malom Yaro lejona, sand-
iro guljona, na mai Damagarombero
isana. Mai guljona: lalendo, lalendo.

Daji, napcana. Bonduwu mewu-a
kashagar mewu-a burmus mewu-a shiro
caatona, kenjonja. Mai guljena: ngola,
ngoala, fatoro yakkowo. Fatoro casakkena.
Mai guljona: malem Yaro, gulgene sand-
iro, leja kasuwunja jawo; awo caragonado
cado. Malom Yaro sandiro wasililan
guljogona. Koro mai guljona: malom
Yaro, sandia kore awo luwayedo meji wa
cawuto yiwaskin, wu ye.

13. Le verbe “égorger” est ici redoublé en Kan. tout comme en H. a cause de la pluralité de l'objet.
14. Ainsi est le texte. Jusqu'ici la page 2 du texte.

15. Lala correspond a un emprunt a l'arabe lafia en H. tout comme en Kan..

16. La nasale en position initiale manque dans le manuscrit, mais a été prononcée pendant la dictée.
17. Yekako comme impératif pluriel vient bien d’'une forme secondaire de yekiskin.
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Alors ils prirent toutes ces choses et les mirent dans leur maison. IIs
égorgerent les béliers et les vaches. Ils passérent trois jours sans sortir parce
qu'ils étaient fatigués. Parmi les Francais il y avait trois personnages impor-
tants: le plus grand s'appelait Zehanam,! je? ne connais pas le nom des deux
autres.

Alors qu'ils s'étaient bien reposés, jusqu'a ce que leur fatigue soit partie.
IIs dirent: Malam Yaro, viens. Malam Yaro vint et ils lui dirent: Améne-nous
chez le roi du Damagaram. Malam Yaro leur dit: Venez et allons-y. Ils partirent,
Malam Yaro d’abord et eux le suivaient. Ils marchérent, ils marcherent jusqu’a
ce qu'ils arrivent a la maison du roi. Malam Yaro dit: Vous, attendez ici et moi je
vais aller prévenir le roi. [142] Eux, ils s'arrétérent. Malam Yaro alla dire au roi:
Les étrangers sont venus pour vous saluer. Le roi répondit: Ou sont-ils? Malam
Yaro dit: Ils sont 1a a la porte. Le roi dit: Va leur dire d’entrer. Malam Yaro alla les
prévenir, ils vinrent chez le roi du Damagaram. Le roi leur dit: Soyez les bienv-
enus, soyez les bienvenus.

Alors, ils s'assirent. Dix fusils, dix épées et dix burnous, c'est leur cadeau. Le
roi dit: C'est bien, c’est bien, apportez tout dans leur maison. On emporta tout
cela dans leur maison. Le roi dit: Malam Yaro, dis-leur qu'ils peuvent aller sur
les marchés, faire leur commerce et faire tout ce qu'ils veulent faire.

1 Le nom Zehanam correspond au terme jahannama (A. l'enfer) utilisé a plusieurs reprises
pour évoquer les officiers dirigeant les troupes coloniales par de nombreux auteurs haous-
saphones, notamment Alhaji Umaru (Lefebvre 2021: 117).

2 Enhaoussa, “nous”. Unique mention, ici, d'un je du narrateur qui pourrait étre al-Hajj Musa.
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Malom Yaro sandi-ro gul-zina
wasili-lan. Koro mai gul-zina: malom
Yéro, sandi-ga koré ago lubabé ti mézi
kua coékoto ibiskin Gye. Malom Yéro
sandi-ga cu-kori-na wasili-lan. Sandi
gul-jéna: mezi. Mai gul-zina: malom
Yéro, le-nako fato-ro, ago ca-ragina ti
ca-do. [143]

Da-3i, fato-ro iséna nab-céna, agod
ca-ragina ti cadin. Kasugu-nza za-bui,
le-z€i iséi, le-3¢i iséi.

Da-31, agd cab-céna bundigu-a
kafagar-wa barmusi-wa? ago balza-bé
ca-ktina ti sama ca-ktina na malom
Yéro-bé gul-zéna: malom Yéro ci-né
lené, agd ti mai-ro yaté yekladeé.
Malom Yéro ci-zina fitku ko-zina isina
na mai-bé. Malem Yaro gul-zina mai-
ro: kusa-tu-wa ti ago luba bé ca-ktina
ni-ro. Mai gul-zina: katako ra-skin.
Ca-ktina. Mai gul-zina. Afi-wa afi-
wa? Malom Yaro gul-zina: bundugu
figu, kacakar figu, burmusi figu agd
bala-nza-bé sama 3zilizili cakoti-na.
Mai cu-ri-na gul-zina: ngila, dagi-a,
malom Yéaro? Malom Yaro yé sandi-
ga ci-kori-na wasili-lan. Sandi yé
ago cibina toma. Malem Yaro mai-ro
gul-zina: sandi gul-zina: ago ibunma
toma. Mai gul-zina: sandi ma gul-zéi
ama gul-iskin? Malom Yéro kworoP
sandi-ga cu-kori-na wasili-lan. [144]
Sandi gul-jéna: malom Yaro, ago dim-
ma to ma andi ti mana diye bago;
wasili-lan ati-gei gul-3éna.© Malom
Yaro mai-ro gul-zina: G-wa nil-wa

a 19. Jusqu'ici la page 3 du texte.

CHAPITRE 4
Malom Yaro sandia wasililan
cuworona. Sandi guljana: meji. Mai
guljona: malom Yaro, lenowo fatoro,
awo caragonada cado. [143]

Daji, fatoro isane napcana, awo
caragonade cadin. Kasuwunja jawui,
lejai isai, lejai isai.

Daji, awo capcanads, banduwu-a
kashagar-a barmus-a awo bslanjaye
cawutonads samma na malom
Yaroyero cawutona, guljana: malom
Yaro cine leniye, awo ania mairo
yatiye yikkosladiye. Malom Yaro
cijona, fuwuro kojona,
yero isana. Malom Yaro guljona

na mai-

mairo: kusotowado awo lowaye niro
cakkutona. Mai guljona: kutowo rus-
kin. Cawutena. Mai guljona. Awi-a
awi-a? Malom Yaro guljona: banduwu
fiwu, kashagar fiwu, burmus fiwu awo
balanjaye samma jolijoli cawutena.
Mai curuna, guljena: ngela, ndawu
ndawu, malom Yaro? Malom Yaro
ye sandia wasililan coworena. Sandi
ye awo ciwinadoma. Malom Yaro
mairo guljogona: sandi guljana: awo
yiwummadama. Mai guljena: sand-
ima guljai ra wuma gulaskin? Malom
Yaro koro sandia wasililan coworana.
[144] Sandi guljana: malam Yaro, awo
dimmadoema andide mana diye bawo;
wasililan adegai guljana. Malom
Yaro mairo guljona: wu-a ni-a lowa
diye. Mai guljona: ngala. Malom Yaro
guljona: awonjade samma zambar

b 22. Kword, en H. kumd, [signifie] puis, en plus [ou] encore.
¢ 23.Laphrase finale a été ajoutée pendant la dictée.
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Malam Yaro leur a dit en arabe. Ensuite, le roi dit: Malam Yaro demande
leur s'ils ont des choses a vendre, qu'ils me les apportent pour que je puisse en
acheter, moi aussi. Malam Yaro leur demanda en arabe. Ils dirent: Il y en a. Le
roi dit: Malam Yaro part a la maison, qu'ils fassent ce qu'ils veulent. [143]

Alors, ils rentrérent dans leur maison, ils y restérent. Les choses qu'ils
voulaient faire, ils les faisaient, leurs affaires, ils les faisaient, ils partaient, ils
revenaient, ils partaient, ils revenaient.

Alors, ils réunirent des fusils, des épées, des burnous, des choses de leur
pays qu'ils avaient apportées, ils les rassemblérent et les apporterent chez
Malam Yaro et lui dirent: Malam Yaro, léve-toi que nous partions, ces choses-la
[nous voulons] les apporter au roi pour lui vendre. Malam Yaro se leva, il partit
devant, ils arrivérent aupres du roi. Malam Yaro dit au roi: Les étrangers tont
apporté des choses a vendre. Le roi dit: Apportez-les pour que je les voie. Ils
les apporterent. Le roi dit: Qu'est-ce que c’est? Qu'est-ce que c'est? Malam Yaro
dit: Cinquante fusils, cinquante épées, cinquante burnous, des choses de leur
pays de toutes sortes qu'ils ont apportées. Le roi regarda et dit: C'est bien. Com-
bien Malam Yaro? Malam Yaro leur demanda en arabe. Ils dirent: Ce que tu
payes. Malam Yaro dit au roi: Ce que tu es prét a payer. Le roi dit: Qu'ils me dis-
ent quelque chose, ce n'est pas a moi de parler? Malam Yaro leur demanda en
arabe. [144] Ils dirent: Malam Yaro, c’est ton affaire; nous, on ne parle pas. C'est
ce qu'ils ont dit en arabe. Malam Yaro dit: C'est toi et moi qui allons négocier.
Le roi dit: C'est bien. Malam Yaro dit: Pour toutes leurs choses, quatre-vingts
millions.
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luba diyé. Mai gul-zina: ngila. Malom
Yéro gul-zina: ago-nza ti sama zan-
bar dubu fitisku-n. Mai guljina: 13,
u ibiski-na zembar dubu fu-tdlur.
Malom Yaro sandi-ro gul-zina; sandi
gul-jéna: gila.2

Da-3i; mai gul-zina: Malom Yaro,
le-ndko fato-ro. Ala amar-cia, nandi-
ro kunkuna-ndo yiskin. Malam Yaro-
wa sandi-wa fato-ro isana nab-cana.

Im ztima ati 1é-3¢i mai-ga lafi-z¢i
kastigu-nza za-bui, kaft futisku-gei-
ro nab-cana. Am bula ti indu-yaé
1e-3éi, haza cibin isin na-nza-1). [145]

Da-3i; am wurd curo bila-bé ti
mai andi-ga bobo-zina; isdna nab-
cana. Mai gul-zina: am ur4, nandi-ka
koriskin, arako gulako u-ro. Sandi gul-
jéna: koré andi-ka; agd ziré-beé ti ni-ro

gulé.

Mai gul-gina: pgila. Nandi-ka
koriskin. Indu-yaé karegu-nzu-bé
badé cilibini® Mai  gul-zina:

Faransawiya ti afi sandi-ro yi-diye?
Indu-yaé gul-zina: sandi-ka yezé.
Sandi-ro afi ye-dimin? Sandi ti kirma
wagi-zi-a ma° bula ti-ga cd-magin.
Kokanawa indi gul-zéna: la, badé
sandi-ka yezimi; yezimi-a ma gadé
isei. Sandji ti ata-gei hali-nza. Mai gul-
zina: nandi sama atogei gula-gyau?
Lé-ndko faniskina.d Indu-yaé fa-nzu

CHAPITRE 4

dowu fisku. Mai guljena:la, wu zam-
bar dewu fitulurnin yiwaskena.
Malom Yaro sandiro guljegona; sandi
guljona: ngola.

Daji, mai guljona: Malom Yaro,
lenowo fatoro. Ala amarjia, nandiro
kungunando yiskin. Malom Yaro-a
sandi-a fatoro isane napcana. Yim
Jommaa ads lejane maia lewajai kas-
uwunja jawui, kawu fisku gairo nap-
cana. Am balayeds wundu yaye leje,
haja nanjan ciwe isin. [145]

Daji; am wura curo balayeds mai
sandia bowojona; isane napcana. Mai
guljona: am wura, nandia koraskin,
arowowurogulganowo.Sandiguljana:
kore andia; awo jiredo niro gulgaiye.
Mai guljona: ngela. Nandia koraskin.
Wundu yaye awo karwunjuye wande
caliwinni. Mai guljona: Faransawuds,
awi sandiro yiddiye? Wundu yaye
guljona: sandia yeje. Sandiro awi
yiddomin? Sandide kerma wajiyama
bsladomaa camoyin. Kogonawa yindi
guljana: la, wande sandia yejommi;
yejomiyama gade isai. Sandids adagai
halnja wo. Mai guljona: nandi samma
adoagai gulgyau? Lenowo faneskena.
Wundu yaye fanjuro lejona. Cijane
wundu yaye fanjuro lejona. Koro mai
malomba kurakura-a kogonawa kura-
kura-a samma sandia curo buneyen

a  24. Jusqu'ici vient la page 4 du texte. Ici, le narrateur se sent obligé d’expliquer 'imminente
tournure fatidique qui se profile et ajoute les mots suivants au texte: yanzu ma wota rana
za-su karib’e gari-n “bientdt, un jour ils pourraient prendre la ville”. Le roi se sent obligé de
prendre des mesures perfides contre les marchands étrangers.

b 25.K. lifiskin je porte dans lifii (poche de poitrine), en H. yife.

c 26. Wagizi-a 3¢ personne du singulier au conjonctionnel [conditionnel] de la conjugaison
relative: “si le jour vient”, méme si aucune importance n'est attachée a la journée elle-méme.

d 27.Jusqu'ici vient la page 5 du texte.
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Le roi dit: Non, moi j'achéte pour soixante-dix millions. Malam Yaro leur dit,
ils dirent: C'est d’accord.

Alors, le roi dit: Malam Yaro, allez a la maison. Si Dieu le veut, je vous don-
nerai votre argent. Malam Yaro et eux partirent a la maison et s'installérent.
Chaque vendredi, ils venaient saluer le roi et faisaient leur commerce. Ils
restérent a peu pres quatre-vingts jours. Tous les gens de la ville venaient chez
eux et achetaient des marchandises. [145]

Alors, le roi convoqua les grands de la ville, ils vinrent et s’assirent. Le roi dit:
Vous les grands, je vous demande votre avis. Eux répondirent: Demande-nous,
nous te dirons la vérité. Le roi dit: C'est bien. Je vous demande que personne ne
cache quelque chose dans son cceur. Le roi dit: Que faut-il faire avec les Fran-
cais? Chacun d’eux dit: Tue-les. Que vas-tu faire? Ceux-13, le jour viendra ot ils
tarracheront la ville. Deux notables dirent: Ne les tue pas. Méme si tu les tues,
d’autres viendront. C'est ¢a leur caractere. Le roi dit: Dites-vous tous la méme
chose? Allez-y, j’ai entendu. Que chacun parte chez lui. Ils se levérent et chacun
partit chez lui. Ensuite, le roi fit appeler dans la nuit les principaux lettrés et les
principaux notables.
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le-zina. Ci-zdna induyaé fa-nzu
lé-zina.
Koro mai malumi kurakara-

wa kokana-wa kura-kdra-wa sama
sandi-ga ma-zéna curo buné-n, isana
nab-cdna. Mai gul-zina: kokona-wa
[146] afi
gulimma? am é4n-ro? U kori-skina

maluma-wd nandi ye

am bila-bé ti sama gul-jéna yegziskin
sandi-ka. Am indi bas® gul-jéna: badé
yezim-ni. Nandi ye afi gulimma?

Sandi yé gul-jéna: Barka-nem-be.
Ala kafo-nim cirga, sandi-ka yezé!
Am 4ni sandi ti na lé-zei-a ma
duadua-n na-ti-ka ca-magin.

Mai gul-zina: ngila, 1é-nako, malom
Yéaro bobo-nako 1s6. Lé-zéna bobo-
zéna, isina diadud-n. Mai gul-zina:
malom Yéro! Malem Yaro guls-zina:
Barka-nam-beé. Ala kafo-nim ciraga.

Mai gul-zina:
sandi-ka yaz0 ragéna; nitiafi gulima?
Malom Yéro gul-zina: gibu-ro doga!
Agd dimma to ma u afi gul-iskin?

Mai gul-zina kéro ma: dubara fi
ye-diyei sandi-ka yezé?

Induyaé gul-zina
ato-gei diye. Kacéla Dabua gul-

kusata-num ati

dubara-nzu:

zina: barka-nam-bé,c ate-gei geni
dimin. Sandi-ro aztimad yide fato
Banganama-bé: [i-ma wasili [147]
no-3ina go.

a0 o o

Kan..

CHAPITRE 4

majona, isane napcana. Mai guljona:
kogonawa-a malomba-a, nandi ye
[146] awi gulluw, am aniro? Wu am
boalayedo sammaa koraskona, sandia
yeje guljana. Am yindi bas guljana:
wande yejommi. Nandi ye awi gulluw?
Sandi ye guljana: Barganommin. Ala
kawunam corga, sandia yeje! Am ani
sandids naro lejaiyama duwaduwan
nadea camoyin. Mai guljena: ngola,
lenowo, malom Yaro bowonowo iso.
Lejane bowojane, duwaduwan isana.
Mai guljona: malom Yaro! Malom Yaro
guljona: Barganommin. Ala kawunom
corga. Mai guljona: kusotowanom ani
sandia yajo ragoye; nido awi gullum?
Malom Yaro guljena: ngewuro dagai!
Awo dimmadema, wu awi gullaskin?
Koro mai guljona: dawari fi yiddiye
sandia yejiye? Wundu yaye dawarinju
guljona: adogai diye. Kacalla Dabua
guljona: barganemmin, adogai goni
dimin. Sandiro ajuma yidde fato
Banganamayen: shima wasili [147]
nojsna wo.

28. Dans le texte on a ici guliimma et guliima, mais dans la dictée il a donné a raison guliwa.
29. Bas n'est pas du tout un mot d’emprunt, mais plutét un mot cheville arabe.
30. Dans le texte [écrit], on a ici barka-nom-bé, mais dans la dictée barka-nimi.
31. Azdima n'a pas été mentionné par K. et M[ischlich], mais doit signifier banquet en H. et en
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Ils vinrent et s’assirent. Le roi dit: Notables et lettrés, vous, que dites-vous [146]
a propos de ces gens? J'ai déja demandé aux habitants de la ville, ils ont dit de
les tuer, seulement deux personnes ont dit de ne pas les tuer. Vous maintenant,
que dites-vous? Eux répondirent: Majesté, que Dieu prolonge tes jours! Tue-
les. Ces gens-la, quand ils viennent quelque part, ils le conquiérent facilement.
Le roi dit: D’accord. Allez chez Malam Yaro, appelez-le pour qu'il vienne. Ils
partirent et lappelérent sur le champ. Le roi dit: Malam Yaro. Malam Yaro dit:
Majesté, que Dieu prolonge tes jours! Le roi dit: Nous voulons tuer tes étran-
gers-la. Quest-ce que tu en dis? Malam Yaro dit: Que tu vives longtemps! Sur
ce que tu as décidé, je n'ai rien a ajouter. Ensuite, le roi dit: Quel plan allons-
nous faire pour les tuer? Chacun dit son plan: Nous allons faire comme ceci
ou comme cela. Kacalla Dabua dit: Majesté, tu ne devrais pas faire comme ca.
Organise un diner en leur honneur chez Banganama. Lui, il parle arabe. [147]
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Da-3i, mai gul-zina: njgila, mai aztima
ci-dina fato Bagganama-ro catina. Mai
gul-zina: Malom Yaro, léné sandi-ka
bobo-né, isa kurakura yasku-ti.2

Isana. Mai gorzta findi gera-zina
fato Bapganama-be. Induyaé kaya
gul-zina:
iséi-ma kumbo bari-bé badi-zei ma3,

karakira go-zéna, mai
sandika ta-yako yazako. Gorzua sandi
indu-yaé isana, gara-zéna. Malom
Yaro sandi-waP isdna na mai-bé mai-
ga sala-zéna. Mai gul-zina: ngila,
ngila, malom Yéro, léndko niwa
kusatua-nam-wa fato Banganama-bé
kumbd¢ bui-go. Malom Yéro gul-zina
sandi-ro wasili-lan. Sandi ti ate-gei
fan-zina ti ri-zéna, ata-ga ato-ga wul
zin. Malem Yaro gul-3ina: 1a &mana la
tazawu? wasili-lan. Sandi ti gul-zéna:
tayib. Da-zi, lé-3¢na, le-3¢éi, 1é-3éi, fato
Banganama-bé 1é-3¢éna, malom Yaro
fiku ko-zina.

Gagina, sandi ye gagana, nab-
cana. [148] Sandi-ro bari ca-ktina,
da-wa kindagu-a. Malom Yaro gul-
zina: yala yala. Am ye dada-kata
sandi-ka ca-ruin, sandi-ye sandi-ka
ca-rui bago. Da-3i, bari kumbd badi-
yéda, kuranza ti Zehénnam loma
tilo cakina cunzun, gul-zina: Andi-
ka ca-tai. Malom Yéro gul-zina: lala,
aht-am bago, musko¢ cakina indi-bé
ti. Da-3i, am isana, sandi-ka ca-tana,

32. Jusqu'ici vient la page 6 du texte.

34. Kalaci (arabe) repas.

o A0 o

36. Jusqu'ici vient la page 7 du texte.

CHAPITRE 4

Daji, mai guljona: ngsla. Mai ajuma
cade fato Banganamayero catona. Mai
guljona: Malom Yaro, lene sandia bow-
one isa, kurakura yaskudoa. Isana. Mai
gurjamba findi fato Banganamayen
gorajona. Wundu yaye kaya kurakura
ngojona, mai guljena: isaiyama kembo
bariye badijaiyama, sandia taiwo
yejowo. Gurjamba sandi ye wundu
yaye ise goratona. Malom Yaro-a sandi-
a na maiyero isane maia lewajana.
Mai guljona: ngala, ngala, malom Yaro,
lenowo ni-a kusotowanem-a fato Ban-
ganamayen koambo buiwo. Malom Yaro
sandiro wasililan guljogona. Sandido
adogai fanjanadon rijana, adoye adoa
wujin. Malom Yaro guljena: la amana
la tazawu, wasililan. Sandids guljana:
tayib.

Daji, lejana. Lejai lejai fato Banga-
namayero lejana, malom Yaro fuwuro
kojona. Gagena, sandi ye gagagona, nap-
cana. [148] Sandiro bari da-a kendawu-a
cakkutona. Malom Yaro guljona: yala
yala. Amda ye dadagata sandia caruin,
sandiye sandia carui bawo.

Daji, beri kembo badiyeda,
kuranjade Zehennam loma tilo cin-
juro cakkeniya guljena: Andia catai.
Malom Yaro guljena: lala, awima
bawo, musko yindiyedoe cakkonadan.

33. Il s'agit ici des trois chefs des Francais que Malem Yaro accompagne au banquet.

35. La conjugaison réflexive de yésaskin K. jordonne.
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Alors, le roi dit: D’accord. Le roi fit préparer un diner d’honneur et 'apporta
chez Banganama.! Le roi dit: Malam Yaro, va appeler les trois grands. Ils vin-
rent. Le roi cacha vingt hommes de main dans la maison de Banganama, cha-
cun avec un gros baton. Le roi dit: S'ils viennent et commencent a manger,
attrapez-les et tuez-les. Les hommes de main vinrent, tous se cachérent dans
la maison de Banganama. Malam Yaro, lui, arriva avec eux dans la maison du
roi pour le saluer. Le roi dit: C’est bien, c’est bien. Malam Yaro, allez, toi et tes
étrangers dans la maison de Banganama pour diner. Malam Yaro leur dit en
arabe. Eux, quand ils entendirent cela, ils prirent peur et se regardaient les uns
les autres. Malam Yaro dit: Non, non, non, ayez confiance, en arabe. Eux répon-
dirent: D’accord.

Alors, ils partirent, ils marcheérent, ils marcherent et arriverent dans la mai-
son de Bangamana. Malam Yaro les devancait. Il entra. Eux aussi, ils entrerent
et ils s'assirent. [148] On leur apporta le repas avec de la viande et du beurre.
Malam Yaro dit: Allons-y, allons-y. Des gens, 13, étaient debout et les obser-
vaient; eux, par contre, ne les voyaient pas.

Alors, ils commencerent a manger, leur commandant Zahanam prit une
bouchée, la mit dans sa bouche et dit: IIs vont nous attraper. Malam Yaro dit:
Mange seulement, il n'y a rien. Il a pris une deuxieme bouchée.?

1 Il s'agit du commercant originaire de Ghadames Guenaba ou Banganama; Lefebvre 2021:
66 n. 69. Selon Ann Dunbar, sa famille serait liée a la Sanusiyya (Dunbar 1970: 195, 199—202).
2 La phrase n'est pas dans la version en haoussa.
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sandi-ka baba-cdna,® mul-tana, mul-
tana,® duna-nzan® kogéna,? sandi-ka
casésana. Malom Yaro yé cu-rui gul-
zin: Afi ago ati? Daji, sandi gul-jéna:
ati kund6® mai-be!

Da-3i, lé-zana mai-ro gul-géda.
Mai gul-zina: badé induma-ro kabari
weledi-nza-ti-ro cinni.

Askara-nza laga isina kasugu agd
bulu-bé ma-3in, fan-zina, ci-kasina,
le-zina fato-ro sandi-rof gul-zina: afi
diy1? Am wirawira-nde [149] ti sama
casésana. Ci-na-ko fato ti ka zénako;
wasililan gul-zina. — Ci-zéna, indu-yaé
so ca-din, ci ti-ka za-cana; indu-yaé
bindegu-nzi citina ngila-ro. — Da-3,
mai gul-zina: lénako am fato-bé ti
yéjago, ago fato-bé ti go-nako kutako
sama.

Kacala Dabua gul-zina: Indu-yaé
€36 fir-nzu zibana! Induyaé lé-zina
for-nzu ze-bana, caluge-na lée-zina.
Sandi sama am bala-bé ti calugana
lé-zana. Fato ti-ka karin-zéna ti, sandi
ye sandi-ka caruna.

Da-3i, kanu ci-3ina: tutim tutim!
Am yéri ogi® ninna, sandi-ka tilé6 ma
casesa-ni. Lé-zéna mai-ro gul-zéna.

CHAPITRE 4

Daji, am isane sandia catana, san-
dia babaccana, msoltana moltanama,
dunonja  kojana, sandia
Malom Yaro ye curui guljin: Awi awo
ado?

Daji, sandi guljana: ade kondo

casesana.

maiye!

Daji, lejane mairo gulyegada. Mai
ye: wande wunduma kawar adea
waladiyanjadaro cinni. Askaranja
laa isona kasuwun awo buluye majin
duwo, fanjona, cokasana, lejona fatoro
sandiro guljogona: awi diye? Amnde
wurawurada [149] sammaa casesana.
Cinowo fatodoa jakkenowo; wasili-
lan gulyeno. - Cijana, wundu yaye so
cadin, cidea jaccagona; wundu yaye
banduwunju ngalaro catana. -

Daji, mai guljona: lenowo am
fatodoyea yejowo, awo fatodaye
sammaa ngonowo kutowo. Kacalla
Dabua guljona: Wundu yaye lejo
fornjuro jowa! Wundu yaye lejona
fornjuro jowana, caluwuna, lejana.
Sandi samma am boalayedo caluwuna,
lejana. Fatodea karonjanaden, sandi
ye sandia caruna.

Daji, kannu ciyeno: tutum tutum!
Am yar uwu nasuna, sandiye tiloma
casesonni. Lejane mairo guljagena.
Mai guljona: kollowo sandia bali nan-
jaro leniye.

a 37. Un redoublement intensif: K. bdba-ngin (3¢ personne du singulier babakcin) je donne

plusieurs coups, je frappe bien.

b 38.K.mdl-ngin, mollaskin je me bats, ici une conjugaison réflexive.

o

39. Duna a assimilé sa finale o au suffixe. Kogéna, dans le texte de facon erronée kogada, cor-

respond au mode participial de la 3¢ personne du singulier de koniskin.

42. Cette phrase n'apparait pas en H..

g = 0o o

40. H. kiince est probablement une erreur pour k'um/fe emballer, qui serait ici “encercler”.
41. Kundo, l'infinitif de diskin, chez K. ndio.

43. Pour 100, le Kan. a, a coté de I'arabe mid, le [déja] connu ydru, dans le dialecte manga Mb

yeri. Au lieu du connu ydsku, pour trois, ici, le H. ogu a été utilisé par erreur.
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Alors, ils arriverent, les attraperent et les frapperent. Ils lutterent, mais [les
autres] étaient plus fort queux, ils les tuerent. Malam Yaro observait et disait:
Qu’est-ce qui se passe?!

Alors, ils dirent: Cest 'ordre du roi.

Alors, ils allerent prévenir le roi. Le roi dit: Que personne ne donne
I'information a leurs serviteurs. [Mais] un de leurs soldats était au marché pour
acheter des condiments pour la sauce et apprit la nouvelle, il courut, alla a la
maison et informa les autres: Que doit-on faire? [149] Ils ont tué tous nos com-
mandants, levez-vous et fermez la maison. Il parlait en arabe. Ils se levérent,
chacun pleurait. Ils fermerent les portes. Chacun prit son fusil et le tint bien.

Alors, le roi dit: Allez dans la maison et tuez ces gens. Tout ce qu'il y a dans
la maison, prenez-le et apportez-le-moi. Kacalla Dabua dit: Que chacun monte
sur son cheval. Chacun monta sur son cheval, ils sortirent. Eux tous les gens
de la ville sortirent et partirent. Lorsqu'ils s'approchérent de la maison, [les
autres] les virent.

Alors, le feu s'enflamma: tutum, tutum! Ils tuerent cinq cents personnes,
elles moururent. Parmi eux, on n'a pas pu tuer méme un seul. Ils allerent le dire
au roi. Le roi dit: Laissez-les, demain nous les attaquerons encore.

1 La phrase est répétée en haoussa.
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Mai gul-zina: kwala-go sandi-ka bali
lené nanzé-ro.2

Da-3i, wagé-zina® ti, mai zebéna,
cu-lugina, indu-yaé zibana cu-lugu
na mai-ro isa. Mai gul-zina: yala yala,
sandi ye sama sabara n-zewa. Da-3,
labala badi-géda, [150] sai kdnu fan-
imin: tétum tdtum. Faransawiya ti
am yeéri ogi® casésana, sandi ye tilo
ma ndanni curu-zan; mai tiyé gana-
n cafeso figa. Mai gul-zina: kwalego
sandi-ga, 1éneé fato. Lé zina fato-n.

Indu-yaé ate-gu catogei gul-zin: Ini
bago, ni bago; ya-sab-cina ti: am yeri
ogli sama nunna! Mai gul-zina: 4zeb,4
debara-fi am 4n-ro ni diye!
Dabua

mai

Kacala gubzina:

barkanum-be, Damagaram,
kwala-go u-wa sandi-wa.

Mai gul-zina: afi®¢ sandi-ro ye-
Dabua gub-zina:
u-tima noniskinaf agdo sandi-ro ye-
diski ti. Bas8 ragiskin G-ro zaruma-
wah bula-béti sama cAmmuskin cturo
buné léné na-nzdy. In igki kinza-bé!
ca-lugia ctro buné-n sandi-ga yazé.

dimin? Kacéla

Mai gul-zina: [151] gila, 1é-nako.
Lé-zéna curd bané na igki-be nab-
cana. Sandi-ye kabari-nza bago; isdna
inki kinza-ro. Sandi sama ca-lugina

a  44.Jusquici vient la feuille 8 du texte.

o

45. Pour wage, K. a wanye.

o

49. Ni par erreur pour mi.
50. Ici, un i a chuté.
51. Pour bas, cf. [note] 29.

=l R A B =

—-

CHAPITRE 4

Daji, wajonadan, mai jowane culu-
wuna, wundu yaye jowane culuwe na
maiyero isona. Mai guljona: yala yala,
sandi ye samma sawaranjaa.

Daji,lawalabadigada, [150] saikannu
fanomin: totum totum. Faransawude
am yar uwu casesana, sandi ye tiloma
curonjan nunni; maids ye ganan shia
casheso. Mai guljona: kollowo sandia,
leniye fatoro. Lejana fatoro. Wundu
yaye adagai todagai guljin: yini bawo,
yini bawo; yisapconadan: am yar uwu
samma nasuna! Mai guljena: ajap,
dawari fi am aniro yiddiye! Kacalla
Dabua guljona: barganommin, mai
Damagorom, kollowo wu-a sandi-a.
Mai guljona: awi sandiro yoddimin?
Kacalla Dabua guljena: wu awo sand-
iro yoddiskindea nonaskena. Awo bas
ragoskonads wu jarumawa bolayeda
sammaa cammoskin curo buneyen
nanjaro leniye. Sa yingi kanjayero curo
buneyen caluwuiya sandia yajiye. Mai
guljona:[151] ngala, lenowo. Lejana curo
buneyen na yingiyen napcana. Sandi
ye kawarnja bawo; yingi konjaro isana.
Sandi samma caluwuna, forranja-a
feyanja-a sandi samma kenjaro isana,
amma tilo fato gurejin.

Daji, kacalla Dabua guljona: andi-a
nandi-a tadiye.

47. Ici, pour la deuxiéme rencontre aussi il a été donné comme nombre 300, comme ci-
dessus, mais en H. 500 seraient tombés morts.
48. Le roi dit en Kan. et en H. d3eb (arabe), a peu pres: étonnant.

52. Zaruma est traduit en H. par ma-yak’i guerrier, en kanouri K. a tsdrma = officier.
53. Linfinitif de yeskin je bois est en dialecte manga kin3za, cf. [note] 42.
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Alors, le lendemain, le roi monta sur son cheval et sortit, chacun monta sur
son cheval et sortit. Ils vinrent aupres du roi. Le roi a dit: Allons-y, allons-y. Ils
étaient tous bien armés.

Alors, commenca la [150] bataille. On n'entendait plus que le feu: tutum,
tutum. Les Francais tuérent rapidement cinq cents personnes, en revanche,
eux ne purent pas en tuer, méme un seul. Le roi, lui-méme, faillit &tre tué. Le
roi dit: Laissez-les, retournons a la maison. Ils rentrérent a la maison. Chacun
disait: Comment est-ce possible? Comment est-ce possible? Il manque celui-
ci, il manque celui-la! Lorsqu'ils compteérent, il manquait cinq cents personnes,
toutes mortes! Le roi dit: Terrible! Quel plan peut-on faire pour avoir ces gens-
la! Kacalla Dabua dit: Sois béni! Roi du Damagaram, laisse je m'en occupe! Le
roi dit: Qu'est-ce que tu vas leur faire? Kacalla Dabua dit: Je sais comment faire.
Je veux seulement voir tous les guerriers de cette ville se rassembler. Nous les
surprendrons la nuit, lorsqu'ils sortent pour boire de 'eau et nous les tuerons
tous. Le roi dit: D’accord. Allez-y. [151] Ils partirent pendant la nuit au point
d’eau pour les attendre. Les autres ne le savaient pas. Ils arriverent au point
deau, eux tous, avec leurs chevaux et leurs vaches pour boire, une personne
gardait la maison.

Alors, Kacalla Dabua! dit: Vous et nous, c’est maintenant notre vraie
rencontre.

1 Kacalla Bilama Dabua dans la version haoussa.



472

firwonza-wa féwo-nza-wa sandi
sama kinza-ro isana, lakin? tilo fato
goré-zin. Da-3i, kacala Dabua gul-
zina: andi-wa nandi-wa tadé.

Da-3i, sai kinu fanimin: tétum, tétum
curo buné-n. Sandi-ka sama casesdna.
Talur sandi-ka katkeri-na fa-nzarn isana,
gagana zacanac ci to gari, gabtoti.d

Isdna mai-ro gul-géda. Mai gul-
zina: ngila ngila; kastusu cidin. Mai
gul-zina: sandi sama yezlia? Gul-3¢na,
la talur gab-cina, isdna fato gagana.
Mai gul-zina: Lé-nako, gabtdti-ka
yézago! Lé-zéna na-nzar; sandi ye
curo biiné-ti ca-kasana. Fato ti kwal-
zéna tilo ma bago. Am lé-zena ti gul-
zéna: ai, fato ti indu ma bago.

Mai gul-zina: lé-nako sandi-ka
gaiko, dara-n-yaé fandum sandi-ka
ta-iyako kutako. [152]

Sandi ti indu-yaé firnzu zi-bana
sandi-ka zagdna ca-fandi-ni sandi-
ka cidi Damagaram dugo karin-zéna
sandi-ga ca-fand6; koro sandi-wa
sandi-wa kunu ci-zina: totimtotim.
Kordyasku casésana, degukatekeéri-na
lé-z4ana. Da-3i, am Damagaram sama
wélkatan isana fato-n 1é-zéna, mai-ro
gul-géda: sandi-ka nagéna koro yasku
yozéna, dégu ti lé-zana. Mai gul-
zina: ngila ngila, 1é-nako leman fato-
bé-ti 16-nako® ku-také G-ro sama.f

Lé-zéna bundugu-a, kafakar-wa,
bar(idu-a arfas-wa, riyal-wa, kunkuna-
wa, agh sama cab-cana ti madiro

55. Jusqu'ici vient la feuille g du texte.

a0 o o

prononcé kingi al'est et yingi a l'ouest.

[¢’]

[,

CHAPITRE 4

Daji, sai kannu fanamin: totum,
totum curo buneyen. Sandi sammaa
casesana. Tulur sandiro katkero fan-
jan isana, gagagona cida gar jaccana,
gaptoda. Isane mairo gulyegada. Mai
guljona: ngala ngola; kasusu coadin.
Mai guljona: sandi sammaa yeju-
wwa? guljana: la, tulur gapcena,
isane fatoro gagagena. Mai guljena:
Lenowo, gaptodea yejowo! Lejana
nanjadaro; sandi ye curo bunedayen
cakasona. Fatoda koljana, tiloma
bawo. Am lejanada guljai: ai, fatoda
wunduma bawo. Mai guljona: lenowo
sandia gaiwo ndaran yaye fanduwiya
sandia taiwo kutowo. [152] Sandida
ye wundu yaye fornjuro jowane
sandia jaganama cawandenni san-
dia dateram cidi Damagerembeye
karanjana duwon sandia cawando;
koro sandi-a sandi-a kannu ciyano:
totum totum. Koro yasku casesana,
dewu katkerana, lejana.

Daji, am Damagorombe samma
waltane fatoro isana, lejane mairo
gulyegada: sandia nagoyena koro
yasku yejiyena, dewude lejana. Mai
guljona: ngala ngoala, lenowo leman
fatodayea
kutowo. Lejane banduwu-a kashagar-
a barudu-a arshas-a riyal-a kunguna-
a awo capcanade sammaa mairo

sammaa lorowo wuro

54. Lakin a été ajouté a cette phrase pendant la dictée.

56. Pour gacdna, chez K. tsdngin (3¢ personne du singulier ¢sdkcin) je ferme.
57. Gabtu, gabcina, K. gdmgin (3¢ personne du singulier gdpcin) je reste. En H., le reste est

58. Il n'est pas treés clair, ici, si la forme est lonako ou lorako. La signification vient du contexte.
59. [L'expression] iro sama a été ajouté pendant la dictée.
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Alors, tu n'entendais plus que le feu tonner dans la nuit: tutum, tutum! Ils
les tuérent tous. Seulement sept purent s'échapper pour rentrer a la maison,
ils entrérent, ceux qui restaient barricaderent la porte. Ils allerent le dire au
roi. Le roi dit: Cest bien, clest bien, il riait. Et il dit: Vous les avez tous tués?
Ils dirent: Non, il en reste sept.! Le roi dit: Allez tuer le reste. Ils y allérent.
Mais les autres, dans la nuit, avaient fui. Ils avaient laissé la maison vide, il n'y
avait personne. Les gens partis [pour les attaquer] dirent: Oh, il n'y a personne
dans la maison.? Le roi dit: Allez-y, poursuivez-les, n'importe ot, attrapez-les
et ramenez-les-moi. [152] Chacun partit, monta sur son cheval. Ils les pour-
suivirent, mais ils ne les rattraperent pas, ils allaient presque sortir du territoire
du Damagaram lorsqu'ils les trouverent. Encore une fois, le feu a commencé a
tonner entre eux: tutum, tutum! Ils en tuerent trois, les quatre autres purent
s'échapper et disparurent.

Alors, tous les gens du Damagaram s'en retournérent chez eux a la maison,
ils allerent informer le roi: Nous les avons rattrapés, mais quatre se sont enfuis.
Le roi dit: Cest bien, c'est bien. Allez, apportez-moi toutes les marchandises
qu'il y a dans leur maison. Ils y allerent, fusils, épées, poudre, plombs, piéces,

1 Ces deux phrases ne sont pas dans la version haoussa.
2 Une phrase absente de la version en kanouri.
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caktdna fa-nzu-ro cakina. Indu-yaé
lé-zina nab-cina, agd curo-bé-ti guls-
zin atogei atogei.?

Da-31, sandi ti l1é-3¢éna bela-nza gul-
z¢na mai Faransawi-beé kida kida. Mai
Faransawi [i ye am bulanz-bé cab-
cana isina na mai Damagardm-be.
Mai Damagaramye® kabéri fan-zina
mai koro [153] am bula-nzu-bé cab-
cina sandi-ka cu-ko-rina gul-zina:
Faransawi koro waltana, afi sandi-ro
idiye? U-ro dabéra gulako ago diye ti?

Kokondwa wa am wura gul-zéna:
Barka-num-be! Ala kaf6-num cirga.
Kwalé sandi-ga isdna ruaclené yukuré
tiloro sandika yezé.

Malumaé (gul-zéna): la, ategei gini.
Sandi gul-zéna: Kwalé sandi-ka; isdna
ma bula-ti ga, ci-ti-ga zenné. Atogei
maluma gul-3¢éna. Da-3i, mai gul-3ina:
nandi sama ato-gei guliiwa? Mai gul-
zina: u to kua ago guliskina ti, atogei
geni diye. Dakar-né yasku-ro. Kacala
Dabua am-zu-a Tarmoni lé-zin nab.
cin; mai Fellata-béd Maita-ro 1é-zin
nab-cin. Ato-gei gulisko, nandi ye afi
gultia? Ra® ato-gei gini? Gul-3¢éna:
barkanim-bé! Gubu-ro doga! Atoma
fi-go. Ata-ma diyé.

60. Jusqu'ici la feuille 10 du texte.

63. Rua est ro-wa “vivant”.

o A0 o

65. Ra, voir K. Gr. § 330 page 314.

CHAPITRE 4

cakkute fanjuro cakkena. Wundu
yaye leje napcona, awo curonjuye
guljin adogai adagai.

Daji, sandida lejane balanjan mai
Faransawuyero kida kida guljagena.
Mai Faransawuye shi ye am balanjuye
capce na mai Damagorombeyero
kadio. Mai Damagarombe ye kawar
fanjona mai koro [153] am balanjuye
capce sandia coworona: Faransawu
koro waltane isana, awi sandiro yid-
diye? Wuro dawari gullowo awo
diyeda? Kogonawa-a am wura-a gul-
jana: Barganommin! Ala kawunom
corga. Kolle sandia roa isaiya leniye
yukkuriye sandia kala tilonna yejiye.
Malomba guljana: la, adogai goni.
Sandi guljana: Kolle sandia; balaro
bslayedsa janngiye.
Adagai malombads guljana.

Daji, mai guljona: nandi samma
adegai gulluw? Mai guljona: wuda
kua awo gulaskonads, adoagai goni
diye. Yaskuro dagartiye. Kacalla
Dabua amnjua Tormenin lejane
napcai; mai Folataye ye Maiton

isaiyama ci

leje napcin. Adagai gulasko, nandi
ye awi gulluw? Ra adogai geni?
Ngowuro
dogai! Adema shi wo. Adema diye.

Guljana: barganammin!

61. Le H. rapporte seulement les mots par lesquels le roi du Damagaram a ouvert la réunion.

64. On a ici par erreur dans le texte sariki-n Fellani.
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cauris, ils rassemblerent tout et les apportérent au roi, le roi les mit dans sa
maison. Chacun alla chez lui et raconta ce qu'il sétait passé.

Alors, eux [les tirailleurs] allerent dans leur ville et racontérent au roi des
Francais ceci et cela.! Le roi des Francais, quant a lui, rassembla les gens de
sa ville pour partir chez le roi du Damagaram. [153] Quand le roi apprit cette
information, il rassembla les gens de sa ville et leur demanda: Les Francais
sont encore revenus.? Qu'est-ce qu'on va leur faire? Quel plan allons-nous
faire? Dites-moi ce qu'on doit faire! Les notables et les grands de la ville dirent:
Majesté. Que Dieu prolonge tes jours. Laissons-les venir, s'ils arrivent jusqu’ici
vivants, nous les attaquerons et les tuerons d’'un coup. Les lettrés dirent: Non,
ce n'est pas ce qu'il faut faire. Ils dirent: laissons-les, méme s'ils arrivent dans la
ville, nous fermons les portes. C’est ce que dirent les lettrés.

Alors, le roi dit: Vous tous, c’est ce que vous dites? Le roi dit: Moi, mon avis,
clest que ce n'est pas comme ¢a que nous allons faire. Nous nous séparerons en
trois. Kacalla Dabua et ses gens iront a Tirmini s'installer. Le roi des Peuls ira a
Maito s'installer. C'est ce que je dis. Vous, qu'est-ce que vous en dites? Ou bien
ce n'est pas une bonne idée? Ils dirent: Majesté! Que tu vives longtemps! Cest
comme c¢a que nous allons faire.

1 Al-Hajj Musa présente les choses, ici, comme si l'assassinat du capitaine Cazemajou expli-
quait l'arrivée des troupes francaises. Dans les faits, la mission Voulet et Chanoine, devenue a
ce moment Joalland Meynier, a été décidée bien avant I'assassinat (Lefebvre 2021: 101-128).

2 Phrase absente de la version haoussa.
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[154] Mai gul-zina: nandi sama riiwa
ato-gei gila.

Gul-zéna: gila.
Da-31, mai: 1é-ndko, nam-nakad. Isei-ya
ma ate-goi diye.

Da-31; mai bondugu dakar-cin,
kafagar
maluma-ga kiankuna-cin, [i ye sabara

barkanum-be,

dakar-cin, fir dakar-cin,
ci-din.

Da-3i.2 Kam laga kabari cu-ktina na
mai-ro; kam ti gul-zina: Faransawiya
isdna karingu.”? Mai gul-zina: ziré?
Kam ti gul-zina: gaskia® wdlea.
Mai [i-ro kdloegu indi cina, gul-zina:
lené fato-ro. Mai gul-zina: Lendko,
tumbelmé-ro guldko, tumbel z4-70.
Lé-zéna gul-zéna [i-ro: tumbel z4-zin.
Da-31, mai gul-zina: Kacala Dabua,
Turmini lene, namné ni-wa am-nm-
wa, sariki-n Fulata Maito 1éné nam-
né, ni-wa am-ntim-wa. U ye bola-ti-ga
gore-niskin; am bela kurakurd-wa
maluma na-itin namne. [155]

Mai gul-zina: lakin nandi-ro
guliskin, agd diye ti; nandi-ro tsei-
ya burgo-an kabéri iyako duddua-n,d
andi-ro isei-ya ma nandi-ro kabari
yiskin duadua-y. Ni ti kacala fate-
bé-n Fela-ta-bé
animbé 1semin; u ti ye godi-bé isakin,
sandi-ka dabu-ni yekyé yeyezé.
gila-gila.

isemin, niti mai

Indu-yaé  gul-zina:

Lé-zina.

66. Jusque-la, la feuille 11 du texte.

a0 o o

CHAPITRE 4

[154] Mai guljona: nandi samma
ruwwa, adoegaide ngoela? Guljana:
barganammin, ngala.

Daji, mai ye: lenowo, nammowo,
yeno. Isaiyama adagai diye.

Daji, mai bonduwu dagarjin,
dagarjin,
malombaro kunguna cin, shi ye

kashagar dagarjin, for
sawara codin.

Daji, Kam laa kawar na maiyero
cuwutona; kamde guljona: Faran-
sawu karongoero isana. Mai guljona:
jire?. Kamda guljena: gaskiya walla.
Mai shiro kalwu yindi cina, guljona:
lene fatoro. Mai guljona: Lenowo,
tombalmaro gulgonowo, tombal jajo.
Lejane shiro guljagona, tambal jajin.

Daji, mai guljena: Kacalla Dabua,
Torminiro lene namme, ni-a
amnoam-a; sarkin Fulata Maitoro lene
namme, ni-aamnam-a. Wuye baladoaa
gurenaskin; am bolaye kurakura-a
malomba-a na aden nammiye. [155]
Mai guljona: amma nandiro gulaskin,
awo diyeda; burwon nandiro isaiya
kawar duwaduwan yatowo, andiro
isaiyama nandiro kawar duwadu-
wan yiskin. Nide kacalla futeyen
isomin, nide mai Felataye anemben
isomin; wuda ye gadiyen iskin, sandia
dawuro yakkiye yeyejiye. Wundu yaye
guljona: ngala ngoala. Lejona.

67. [Pendant] la dictée, [il a été] dit karungu-ay.
68. Ici, dans le texte, du H. s'est immiscé par inadvertance.
69. Dudduan a été ajouté dans les deux cas pendant la dictée.
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[154] Le roi dit: Vous tous, vous avez bien compris. Ils répondirent: Majesté,
c’est d’accord.

Alors, le roi dit: Allez-y. S'ils viennent, nous ferons ainsi.

Alors, le roi distribua des fusils, il distribua des épées, il distribua des
chevaux, il donna de l'argent! aux lettrés et lui, il se prépara.

Alors, une personne apporta la nouvelle au roi et dit: Les Frangais sont
arrivés, ils sont tout pres. Le roi dit: C'est vrai? La personne dit: Je jure que c'est
vrai!? Le roi lui donna deux vétements et lui dit: Rentre chez toi. Le roi dit:
Allez dire au joueur de tambour de frapper son tambour. Ils allérent lui dirent
et il commenca a frapper le tambour.

Alors, le roi dit: Kacalla Dabua pars vite a Tirmini avec tes gens et attends
la-bas. Sarki® des Peuls, pars a Maito avec tes gens et attends la-bas. Moi, en
revanche, je reste ici pour défendre la ville avec les gens de la ville, les grands et
les lettrés. [155] Le roi dit: Mais je vais vous dire comment nous allons faire. S'ils
viennent sur I'un de vous d’abord, vous nous le ferez savoir rapidement. S'ils
viennent sur nous d’abord, nous vous le ferons savoir rapidement. Toi kacalla,
tu viendras du cOté ouest, toi, roi des Peuls, tu viendras du sud, et moi, je vien-
drais de l'est, nous les encerclerons et nous les massacrerons. Chacun dit: Cest
bien, cest bien. Ils s’en allérent.

1 En haoussa, cauris.
2 Laréponse est en haoussa méme dans la version en kanouri.
3 Le titre est en haoussa dans le texte en kanouri.
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Da-31. Mai zi-bana. Am co-notina
na-nza-1 gul-zina: Faransawiya isana
karingu boala kala kaube.

Sanditi indu-yaé kinzo-ro® wa-
geno.” Mai tilo lé-zina [i-wa am bsla
nansza bé-ti. Da-zi, mai le-3ina Faran-
sAwiya-ga mazi, Faransawiya ye kala
kau-beé [i-ga ca-rui. Mai afi-ma cu-ra-
ni sai bundugu-ga fan-géno: tutum
tutum tuttm.

Mai gul-zina: y€la y¢la, ta-go sandi,
yézago sandi-ka. Da-zi, [156] sandi yé
kinu fan-imin tutim, kinigu 3zayei,
sandiyé bundugu bacei.

Faransiwiya ti am gubu case-
sana, sandi ti tilo ma casésani. Da-3,
mai gul-zina: léné fato, agd ti t-ma
nogésko.c

Da-3i, mai Damdagaram fato iséna
am-30 gana. Da-zi, mai bul-ti sama
cab-cina gul-zina: am Damadgaram,
ato-ma agd uro kinda-nda?d - Gul-
zina: Ngila, G-ti yé riskina? Ka yé
ka-ni-sku, Ala godeniskina. Mai ga
buskina; ago ati kila-ndé-ro ki-dawa.
Lakin ati agé nandi-ro guliski ti, u
bela-ti-ga kwaliskin kirma ma. Badé
induma t-ka zi-ga-ni, indu-yaé a-ka
zi-gai-ya, [i-ga cas€sd, danabgygu
naningini. Atagei mai gul-zina.

CHAPITRE 4
Daji, Mai jowana. Am nan-
jaro cenotena guljona: Faransawu
karonga balayero isana, kala kauyen.
Sandide wundu yaye kondero way-
eno. Mai tilonju leyeno, shi-a am
bslaye nanjunyedoa-a.

Daji, mai lejona Faransawua maji,
Faransawu ye ksla kauyen shia carui.
Mai awima curunni sai benduwua
fangeno: tutum tutum tutum. Mai
guljona: yalla yalla, tawo sandi,
yejowo sandia.

Daji, [156] sandi yeyen kannu
fanomin tutum, koniwu jajai, sandi
ye bonduwu baccai. Faransawudo
am ngowu casesona, sandida tiloma
casesonni.

Daji, mai guljena: leniyo fatoro,
awode wuma nogesko.

Daji, mai Damagoarombe fatoro
isena amnju gana gapco.

Daji, mai balade samma capcona
guljona: am Damagerombe, adoma
awo wuro yidduwwa wo? — Guljona:
Ngola, wuda yeraskona? Ku kanusko
yaye, Alaa godenaskona. Kormaia
buskena; awo adoe kealandoro kid-
duw. Amma wude awo nandiro
gulgaskida, wu baladea kermamaro
kolloskin. Wande wunduma wua
joganni, wundu duwon wua jogaiya,
shia caseso, danawunju nanin goni.
Adagai mai guljena.

a 72. Doit correspondre au H. kin-30 et pourrait étre 'infinitif isa (K. Gr. p. 94 ndio), auquel un

kon a été préposé.

b 73.K. wagdno, 3¢ personne du singulier de l'aoriste de waygin je refuse.
¢ 74.Indéfini 11 (aussi 6) de la conjugaison relative de noygin je sais (K.). Jusqu'ici la feuille 12

du texte.

d 75. Ceci est bien une variante de kundo, cf. [note] 42. On a dans le texte keduw-ati a coté, 2¢
personne du pluriel de l'aoriste de di suivi par ati.
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Alors, le roi monta sur son cheval. Il leur envoya des gens pour leur dire: Les
Francais sont arrivés a coté de la ville, ils sont dans les collines. Mais eux tous
refusérent de venir. Le roi partit seul avec les gens qui étaient avec lui.

Alors, ils partirent, marcheérent et cherchaient les Francais. Les Francais,
eux, étaient sur le sommet d’'un rocher et les observaient. Le roi ne vit rien, il
entendit seulement tout d’'un coup les fusils tonner: tutum tutum tutum. Le roi
dit: Allons-y, allons-y, ils sont 13, tuez-les. [156]

Alors, eux aussi tiraient du feu, tutum tutum, des fléches. Les autres aussi
tiraient les fusils tutum. Les Francais tuérent beaucoup de monde, en revanche
eux, ne purent pas en tuer méme un seul.

Alors, le roi dit: Rentrons a la maison, cette chose-la, je ne la connais pas.

Alors, le roi du Damagaram rentra chez lui avec le peu des gens qui lui
restaient.

Alors, le roi rassembla toute la ville et dit: Vous, habitants du Damagaram,
clest tout ce que vous avez fait pour moi? Il dit: Bon! Cest fini pour moi. Méme
si je meurs aujourd’hui, je remercie Dieu! J'ai été roi. Ce que vous avez fait [les
conséquences] sont pour vous. Moi ce que je veux vous dire, c'est que je vais
quitter la ville tout de suite. Que personne ne me suive. Tout celui qui me suit
sera tué, ce ne sera pas ma responsabilité ce qui va lui arriver. Le roi parla ainsi.
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Da-31, mai zi-bana, [i-wa woledi-
nzd-a, sandi indi. Lé-zéna bula laga
cu-nzu Illela gidi Damagaram-be,
nab-cdna, [i-wa weledi-nzu-a gera-
3éna. [157]

Faransiwiya yé sandi-ye isdana
Damagaram-ro  naza-gana  mai
bula-ti-ga  kwale-zina.
Faransawya isina gagana curo fato

ci-késina

mai-be.

Da-31, malom Yaro-ga bobo-z¢éna.
Malom Yaro iséna. Faransauya fi-ga
ca-kori-na wasili-lan: mai ti daran
ci-kasi-tu.2 Malom Yaro gul-zina:
wella no-niski-ni. “Wélla nondimmi?”
“No-niski-ni". Faransawiya gul-zéna:
ta-iyib. Faransawiya gul-zéna: malom
Yaro, karamiyd-nza bago? ZXi-ga
ca-korina. Malom Yaro gul-zina: mai
ti kiram-aya-nzuc indi.

Sandigul-zéna:léné mané sandi-ga.
Malom Yéro duddua lezina kiramaya
mai-bé indi ti sama cuk-tina catina
na Faransiwiya-bé-bé.d Faransiwi-ya
kiramia ti-ka cu-korina; gul-zéna:
wella noniendé. Faransawi-ya sandi-
ka cu-korina: cu-ro indd-ndo kara go.
Malom Yaro yé-ce: Sidi ma kara go.
Faransawi-ya gul-zéna [i-ro Sidi. [158]
Sidi gul-zina: na'am. “Ni-ka mai ni-ro
idé” Sidi gul-zina: la, la, u-ti nam-
malom diskin. Kerami-nzu ti gul-zina:
u-ro idé go. Faransdwiya gul-zéna:
léné, nima mai go; [i ti wagina kua.

CHAPITRE 4

Daji, mai jowana, shi-a waladinju-
a, sandi yindi. Lejana bala laaro cunju
Illela godi Damagaromben, napcana,

[157]
Faransawu sandiye Damagoromro

shi-a waladinju-a goratana.

isana, mai cokasona boladaa koljona
najagona. Faransawu isane curo fato
maiyero gagagona.

Daji, malom Yaroa bowojana.
Malom Yaro isena. Faransawu shia
wasililan caworin: maide ndararo
cokase leyeno? Malom Yaro guljona:
walla nonaskeni. “Walla nonemmi?”
,“Nonaskoni”. Faransawu guljana: tai-
yib. Faransawu guljana: malom Yaro,
koramiyanju bawo? Shia caworena.
guljona:  maide
keramiyanjuyindi. Sandiguljana:lene

Malom  Yaro
sandia mane. Malom Yaro duwadu-
wan leje koramiya maiye yindide
sammaa cuwute na Faransawuyero
catona. Faransawu keramiyadoa
caworana, guljana: walla noniyende.
Faransawu koro sandia caworin:
curondon wundu kura wo? Malom
Yaro guljena: Sidima kura wo. Far-
ansawu shiro guljana: Sidi. [158] Sidi
guljona: na'am. “Nia mairo diye.” Sidi
guljona: la la wude kermaloam diskin.
Koeraminjude guljena: wua yiddowo.
Faransawu guljana: lene nima mai

wo; shide wajona wa.

a 76.Ici, dans le texte, ci-kasitu au lieu de ci-kasina, peut-étre ci-kasito?

b 77.Lexclamation arabe wella.

¢ 78.K. karami = one’s younger brother or sister; le mot H. yan-uiwa est traduit par M. par freres,

sceurs, membres de la tribu.
d 79.Jusque-13, la feuille 13 du texte.
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Alors, il monta a cheval, lui et son serviteur,! a deux seulement. Ils partirent
dans une ville qui s'appelle Illela, a I'est du Damagaram. Ils s'installérent la-
bas, lui et son serviteur, ils se cachérent. [157] Les Francais arriverent dans le
Damagaram. Ils trouverent le roi enfui et la ville abandonnée. Les Francais
entrerent dans le palais du roi.

Alors, ils appeléerent Malam Yaro. Malam Yaro vint. Les Francais lui
demandérent en arabe: Dans quelle direction a fui le roi? Malam Yaro dit: Je
jure que je n'en sais pas. Ils dirent: Tu jures que tu ne sais pas? Il répondit: Je
ne sais pas. Les Francais dirent: D’accord. Les Francais dirent: N'a-t-il pas des
freres? Malam Yaro dit: Le roi a deux fréres. Ils dirent: Va les chercher. Malam
Yaro alla vite les chercher, tous les deux, et les emmena aupres d’eux. Les Fran-
cais demanderent aux fréres du roi [dans quelle direction a fui le roi]. Ils dirent:
Nous jurons que nous ne savons pas. Les Francais leur demanderent: Parmi
vous, lequel est le plus grand? Malam Yaro dit: Sidi est le plus grand. Les Fran-
cais lui dirent: Sidi? [158] Sidi répondit: Oui. Ils dirent: Nous ferons de toi le roi.
Sidi dit: Non, non, non, moi je veux rester un lettré. Son frére dit: Faites de moi
le roi! Les Francais dirent: Va, c’est toi le roi, comme lui a refusé.

1 Deux pour la version haoussa.
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Da-31 tumbal coktina, 3a-zei:
Amadu?® gini te ma mai go. Lé-zina
nab-cina, [I ma mai go. — Da-3i,

Faransidwiya malom Yaro ma-zéna.
Malom Yéro isina, gulzéno [i-ro: lené
lumar mai Damégaram-bé dara-n yaé
mané kuté. Malom Yéro Faransawi-ya
lé-zéna curo berni-bé luman sama
ci-culgiina déga-ro fifi-zana® cidi-n,
Indu-yaé ci-ragina-ti le-zin go-zin.
Kwor6 luman fati mai-bé ti ye ci-
tulugiina déga-ro fin-zana cidi-n, wa
bundugu ti sama kamkam-zéna.c
- Da-3i, sandi ye ca-lugina dégaro
nab-cdna. — Da-3i, gul-zéna: Malom
Yéro, lené mai ti ga mané! Malom
Yéaro gul-zina: [159] wella noniskini
na lé-zina ti. Da-zi, kam laga gul-
zina: @ noni-skina na lé-zina ti. Sandi
gub-zéna: leng, sdbara de, bali lené
na-nzun. Kam-ti gul-zina: a ti fir
bago. Faransawi-ya [i-ro fir ca-dina,
gul-z¢éna: yalla bayé, lené.d

80. Le roi précédent s'appelait aussi Amadu.

a0 o o

CHAPITRE 4

Daji, tembal cakkutona, jajai:
Amadu ganadoma mai wo. Leje
napcona, shima mai wo.

Daji, Faransawu malom Yaroa
majana. Malom Yaro isena, gul-
jana  shiro: lene loman mai
Damagorombedoa ndaran yaye mane
kute.

lejane curo borniyen laman sam-

Malom Yaro-a Faransawu-a

maa cacatuluwe degan cidin fifijana,
wundu yaye awo coragenade leje
ngojin. Koro loman fato maiyeda
ye cattuluwuna degan cidin fijana,
bonduwudos sammaa kakamjana.

Daji, sandi ye calugone degan
napcana.

Daji, guljana: Malom Yaro, leniye
maidea maniye! Malom Yaro guljona:
[159] walla nonaskani na lejonada.

Daji, kam laa guljona: wu na
lejonadoaa nonaskena. Sandi guljena:
lene, sawara de, bali nanjuro leniye.
Kamdo guljona: wuda nanin for bawo.
Faransawu shiro for cadoana, guljana:
yalla baiye leniye.

81. Pingin je jette, redoublement a cause de la pluralité de 'objet.
82. Redoublement de la racine a cause de la pluralité de I'objet.
83. Ici se termine la feuille 14, la derniére du texte existant. La fin, tout comme une grande

partie de mes recueils, fut égarée pendant la guerre.
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Alors, on amena le tambour et on le frappa: Amadou le petit, cest lui le roi.
Il partit s'installer, c’est lui le roi.

Alors, les Francais appelérent Malam Yaro. Malam Yaro vint et ils lui dirent:
Va chercher toutes les richesses du roi du Damagaram partout ou elles se
trouvent et apporte-les ici. Malam Yaro et les Francais allerent dans la ville,
ils prirent toutes les richesses et les verserent par terre. Tout celui qui veut
quelque chose n'avait qu’a le prendre. Méme les biens personnels de la maison
du roi, ils les sortirent et les verserent par terre. Les fusils furent détruits.

Alors, ils sortirent dehors et s’'installérent.

Alors, ils dirent: Malam Yaro, allons chercher le roi. Malam Yaro dit: [159] Je
jure que je ne sais pas la ou il est.

Alors, une personne dit: Moi, je sais la o il est parti. Ils dirent: Va te pré-
parer, nous partirons la-bas demain. La personne dit: Moi, je n'ai pas de cheval.
Les Francais lui en donnérent un et dirent: Allons-y, monte et partons.
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La rencontre, au début du XXe siécle au Caire, de deux savants, un lettré du Borno, al-Haijj
Musa ibn Hissein, et un linguiste amateur allemand, Rudolf Prietze, résulta dans la production
d’un ensemble exceptionnel de documents en kanouri transmis et composé par al-Hajj Musa.
Ce sont & la fois des éléments issus de la culture populaire du Borno du XIXe siécle (contes,
chansons et proverbes) et des textes de sa composition donnés sous formes orales et écrites.
Dans ce cas, |'acte européen de collecte et de grammatisation n’a pas pu effacer la force de
I'épistémé du Sahel au cceur de ces textes. Ainsi, I‘analyse de ce corpus révéle des pratiques
de compositions mentales translinguistiques nourries d’habitudes narratives et discursives
ala fois religieuse et profane, savante et populaire, haoussa et kanouri.

Ari Awagana, linguiste, docteur de I’Université de Leipzig en 2000, est maitre de
conférences en langues et linguistiques africaines au sein de cette université. Il a publié une
monographie sur la grammaire du buduma et plusieurs articles sur les langues kanouri,
haoussa et buduma.

Camille Lefebvre, historienne, docteur de I’Université Paris 1 est directrice de recherche
au CNRS et & I'EHESS. Elle est I'autrice de plusieurs articles sur I’histoire du Sahel et du
Sahara, et de trois monographies, dont Des pays au crepuscule. Le moment de I'occupation
coloniale (Sahara-Sahel) qui a recu le prix Sénat du livre d’Histoire 2022.

At the dawn of the twentieth century, in Cairo the encounter of a Kanuri scholar, al-Hajj
Musa ibn Hissein, and a German amateur linguist, Rudolf Prietze, resulted in the production
by al-Hajj Musa of an exceptional collection of Kanuri texts. This oral and written corpus
gathers original texts and tales, songs and proverbs from the popular culture of nineteenth
century Borno. The European act of collecting and grammatization could not erase, in this
case, the strength of the original episteme. When studied as historical sources, this corpus of
texts shed light on translinguistic practices, in between Kanuri and Hausa, and on the role of
memorization and mental composure at the intersection of the religious and the secular and

of erudition and popular culture.

Ari Awagana, linguist, Ph.D. (2000), University of Leipzig, is Senior Lecturer of Hausa
language and African Linguistics at that university. He published a monograph on Grammar
of the Buduma language and many articles on Kanuri, Hausa and Buduma languages.

Camille Lefebvre, historian, Ph.D. (2008), Université Paris 1, is full Research Professor
at CNRS and EHESS. She has published many articles on central Sahel and Sahara, and three
monographs including Des pays au crepuscule. Le moment de ['occupation coloniale (Sahara-
Sahel), which received the national book prize Sénat du livre d'Histoire 2022.
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