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La rencontre, au début du XXe siècle au Caire, de deux savants, un lettré du Borno, al-Hajj 
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 à la fois des éléments issus de la culture populaire du Borno du XIXe siècle (contes, 
chansons et proverbes) et des textes de sa composition donnés sous formes orales et écrites. 
Dans ce cas, l’acte européen de collecte et de grammatisation n’a pas pu effacer la force de 
l’épistémè du Sahel au cœur de ces textes. Ainsi, l’analyse de ce corpus révèle des pratiques 
de compositions mentales translinguistiques nourries d’habitudes narratives et discursives 
à la fois religieuse et profane, savante et populaire, haoussa et kanouri.
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Editors’ Introduction

With the publication of L’œuvre en kanouri d’al-Hajj Musa ibn Hissein, un savant 
du Borno (Niger-Nigéria) the series African Sources for African History assumes 
a new 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 für Orientalische Sprachen an der Königlichen Friedrich-Wilhelms-Uni-
versität 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 l’œuvre 

L’ouvrage que vous allez lire, consacré à l’œuvre en kanouri d’al-Hajj Musa ibn 
Hissein, est issu de trois articles publiés par le linguiste Rudolf Prietze dans 
les Mitteilungen des Seminars für 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 facsimilé1 et d’autres typographiés), d’une traduction en alle-
mand réalisée par Prietze, de très nombreuses notes de bas de page majo
ritairement consacrées à des enjeux linguistiques et, pour le dernier article, 
d’une version transcrite des mêmes textes en haoussa. 

Au regard de la complexité de l’ensemble original, nous avons dû faire 
des choix pour construire cet ouvrage. Premièrement, nous avons choisi de 
ne traiter que les documents en kanouri; deuxièmement, nous avons ajouté 
à la transcription originale de Prietze une transcription en kanouri moderne 
pour les lecteurs contemporains; troisièmement, nous avons retraduit l’ensem-
ble des textes en français depuis le kanouri. À 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 
d’oralité et culture écrite.

Nous avons réalisé notre propre traduction du texte d’al-Hajj Musa à partir 
du kanouri transcrit, sans tenir compte de celle en allemand de Prietze, et en 
comparant régulièrement notre transcription avec le texte en ajami kanouri. 
Pour élaborer cette traduction, nous avons procédé à une lecture à haute voix, 
puis traduit le plus littéralement possible, mot à mot ou syntagme par syn-
tagme, avant d’établir ensemble une version française à la fois au plus près du 
texte et où 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 français 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, 9b.
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est régulièrement influencé par le français 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 plutôt que  
Bornou ou Bornu, Bursari plutôt que Borsari, Darfur et Sudan plutôt 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 xixe siècle et 
de Prietze, c’est-à-dire le Sahara et le Sahel central. L’orthographe des sources 
est systématiquement conservée dans les citations, y compris lorsqu’elle est 
fautive, notamment parce que les noms de populations et de lieux ne sont pas 
encore stabilisés au tournant du xixe et du xxe siècle. 

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 après 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 rôle 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 œuvre des ana
lyses grammaticale et linguistique qui ont ensuite été attribuées à Prietze. Sur 
la page de droite, nous proposons une traduction du texte original kanouri en 
français 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. 

	 À propos de l’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 l’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 l’orthog-
raphe fixée par le ministère nigérien de l’Éducation nationale de 1999 par 
l’arrêté 0213/MEN/SP-CNRE (République du Niger, 1999),2 plutôt que le SKO 
(Standard Kanuri Orthography),3 qui est utilisé au Nigéria et qui est basé sur le 
yerwa, c’est-à-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 mêle yerwa 
et manga. Notre transcription applique strictement les règles orthographiques 
définies par l’arrêté: 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 l’additif, du 
comparatif ne sont, en revanche, pas collées et s’écrivent isolement.

2	 République du Niger, Arrêté 213-99/MEN/SP-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-être 1903. Deux hommes d’une quarantaine d’années 
se rencontrent: un lettré musulman kanouri, al-Hajj Musa ibn Hissein,1 qui 
s’est installé là afin de poursuivre des études de troisième cycle à la mosquée 
al-Azhar, et un linguiste amateur allemand, Rudolf Prietze, qui cherche à col-
lecter les matériaux nécessaires à la réalisation d’une thèse de doctorat.2 La 
collaboration intellectuelle et amicale nouée par ces hommes dure une dizaine 
d’années et donne lieu à 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-à-dire en langue afri
caine écrite avec des caractères 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 tâches relativement ordinaire dans les pra-
tiques scientifiques du début du xxe siècle, le rôle d’al-Hajj Musa a été minoré, et 
ce, bien que Prietze ait constamment insisté, dans ses lettres, ses introductions 

1 Afin d’alléger 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-même dans ses lettres 
rédigées en ajami kanouri, et d’utiliser systématiquement une version raccourcie de son 
nom, al-Hajj Musa, pour nous référer à lui. En effet, Prietze, dans ses différentes publica-
tions, orthographie son nom quasiment à chaque fois de manière différente et utilise parfois 
dans la même publication plusieurs orthographes, jusqu’à rendre complexe, pour certains 
lecteurs, de savoir s’il s’agissait de la même personne (Seidensticker-Brikay 2013, 2: 818–819). 
Prietze écrit Hāž Mūsa dans Prietze 1907: 917, Hadsch Musa et parfois Mūsa dans Prietze 1911: 
867, 870 n. 4, Hâzž Mûsa Husein, puis Musa ou Mūsa dans Prietze 1914: 134, 140–141, 245, Mûsa 
ibn H̥̥isên, puis Mûsa dans Prietze 1915: 85, Mūsa ben Hisēin dans Prietze 1916a: 2, Mūssa ben 
Hissēïn dans Prietze 1917a: 1, Mūsa ibn Hisēin dans Prietze 1917b: 169, Mußa dans Prietze 
1918a: 3, Mūssa dans Prietze 1926b: 139, Hâz Mûsā bin Hisēïn ou Mûsa dans Prietze 1930: 82, 
mais systématiquement Musa dans ses lettres à ses parents. 

2 Comme Prietze le mentionne dans une lettre écrite à ses parents conservée à la Staatsbiblio-
thek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 1904–1905, lettre à 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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et ses notes de bas de page, sur la valeur et le rôle central de son compagnon 
dans sa production. Dans cette première moitié du xxe siècle, la mise en ordre 
du matériau par l’Européen et son analyse sont seules considérées comme  
relevant de la science, la production du matériau lui-même et la participation 
à son analyse sont, elles, réduites à de la simple information quelle que soit 
leur importance dans les modalités concrètes de fabrication. Plus largement, 
le domaine de recherche qui s’est intéressé à 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 être attribué à un individu.4

Pour redonner sa juste place au savant al-Hajj Musa, ce livre réunit, traduit et 
édite l’ensemble des documents en kanouri produits par lui et collectés auprès 
de lui,5 certains dont il est l’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 à des formes de culture populaire, entendue ici au 
sens d’une culture largement partagée au sein d’une société au-delà des classes 
sociales. Cet ensemble documentaire, qui n’a jamais été réédité ou retraduit 
depuis sa publication initiale dans les Mitteilungen des Seminars für Orientalis-
che Sprachen de 1914, 1915 et 1930, offre une fenêtre exceptionnelle sur les liens 
entre cultures savante et populaire au sein des mondes bornouan et haoussa 
du xixe siècle, permettant de mieux comprendre des pratiques à la croisée de 
l’oralité et de l’écriture. S’y mêlent 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 à sa 
production, en analysant les situations de collecte, la structure du corpus, sa 
construction, puis sa transmission, depuis sa genèse jusqu’à ses usages a pos-
teriori, savants ou non. Cette introduction se consacre dans cette perspective à 
la vie sociale de ce corpus en langues africaines pour reconstituer les contextes 
intellectuels et matériels qui ont présidé à sa production, ainsi que les pratiques 
scientifiques et savantes qui sont au cœur de sa mise en œuvre. D’un point de vue 
méthodologique sont combinées ici une analyse épistémologique de l’intérêt 
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 première 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 l’objet d’un second volume.
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été oubliés alors que l’histoire de l’Afrique, comme domaine de recherche, s’est 
dès le départ intéressée aux récits en langues africaines et aux manières d’y 
accéder. Dès les années 1950, face à la rareté des sources endogènes et à la 
domination quantitative des sources exogènes, la volonté de retrouver des voix 
africaines pour écrire l’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’enquêtes orales et du recueil de 
sources et de traditions orales. Pourtant, malgré cela, les matériaux en langues 
africaines recueillis aux xviiie et xixe siècles dans un but linguistique, le plus 
souvent par des Européens, ont été très peu utilisés. Les chercheurs et les cher-
cheuses préféraient mobiliser les données qu’ils produisaient eux-mêmes au 
cours de leurs enquêtes, les méthodes scientifiques contemporaines leur con-
férant, selon eux, une valeur supérieure à celle des documents collectés durant 
les siècles précédents ou pendant la colonisation.

Le caractère hybride des matériaux des xviiie et xixe siècles, c’est-à-dire 
produits en langues africaines, mais collectés, mis par écrit et transmis par 
le biais d’un intérêt, 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 hypothèses à partir des langues actuelles, sur une 
histoire du peuplement dans la longue durée, c’est-à-dire à des périodes non 
couvertes par des traditions orales ou des sources écrites. En revanche, les 
matériaux oraux dûment datés, archivés dans des documents des xviiie et 
xixe siècles, n’étaient pas ou peu mobilisés pour reconstruire l’histoire des 
régions d’usage de ces langues à ces époques.6

Cela est certainement dû en partie à l’influence des études postcoloniales, 
qui ont contribué à disqualifier toutes les formes de savoirs produits en situa-
tion coloniale en les considérant comme des moyens de la conquête, des instru-
ments de contrôle social et des vecteurs de l’impérialisme occidental. Cette mise 
en doute des savoirs européens sur l’Afrique a peu à peu été étendue, par la suite, 
à 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 manière dont les 
descriptions européennes des langues africaines avaient été des instruments de 

6	 À l’exception de Rhiannon 2007; Madeira Santos 2016.
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pouvoir et comment l’État colonial et les missionnaires avaient en partie inventé 
des cultures et des langues africaines par des formes d’appropriation descrip-
tive.7 Mais la déconstruction des procédures de pouvoir à l’œuvre 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 dernières, 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 l’Afrique doivent 
faire face à un changement de paradigme, dans la mesure où les pratiques 
d’oralité qui étaient au fondement méthodologique de ce domaine de recherche 
sont en train de se transformer, voire de disparaître. Il est notamment devenu 
quasiment impossible de réaliser des enquêtes orales sur les périodes anté-
rieures à la fin du xixe siècle, qui sont à une distance temporelle de plus de 
trois générations, produisant des ruptures mémorielles importantes. À 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 l’on peut donc atteindre.

Ces dernières années, pour continuer à écrire une histoire de l’Afrique fon-
dée sur des récits produits sur le continent, certains ont déplacé chronologique-
ment leurs enquêtes orales, notamment en travaillant sur le xxe siècle, d’autres 
ont mis au centre de leur investigation l’archéologie des périodes historiques.8 
Enfin, dans les régions où l’islam représente un fait culturel majeur et ancien, 
des recherches cruciales se consacrent aux sources en langue arabe ou rédi-
gées en caractères arabes, produites, notamment, dans les régions centrales 
de la culture islamique (Tombouctou, Chinguetti, Sokoto ou le Touat) entre le 
xviie et le xixe siècle.9

Face à la fin programmée de l’ère des sources orales pour les périodes anté-
rieures au xxe siècle, ce qui implique qu’il ne sera bientôt plus possible de pro-
duire soi-même, 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, plutôt 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.
8	 Bosc-Tiessé et Derat 2019; La Violette et Fleisher 2009: 433–456; De Corse et Chouin 2010. 
9	 Hunwick et O’Fahey 2009; Krätli 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-
trôle colonial, quel que soit le moment de leur élaboration, il faut poser comme 
préalable à tout usage l’analyse concrète de leurs modalités de production et 
l’examen critique du rôle 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 l’information s’affaiblit.

Néanmoins, hiérarchiser a priori les matériaux en fonction d’une pureté 
supposée liée à une production considérée, par exemple, comme strictement 
africaine est une posture épistémologiquement intenable qui nie le caractère 
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 accès aujourd’hui ont été recopiés à la demande des 
Européens ou conservés sous leur contrôle, souvent entre la seconde moitié du 
xixe et la première moitié du xxe siècle, comme l’ont analysé Paulo de Moraes 
Farias, Benedetta Rossi ou Mauro Nobili.10 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 xviiie siècle 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.11 Plus largement, la plupart 
des traditions orales ont, quant à elle, été collectées selon les pratiques et les 
enjeux de l’épistémologie de la science occidentale, même lorsqu’elles ont été 
recueillies par des scientifiques africains, ce qui a eu pour conséquence de les 
modifier, par l’acte de collecte lui-même.

Dans une position provocatrice, on pourrait dire qu’une part importante des 
matériaux concernant l’Afrique entre le xviiie et le tout début du xxe siècle 
ne peut être considérée comme purement africaine ou purement européenne, 
mais devrait plutôt être 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 être 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 à une philologie classique et à une philologie allemande (Germanistik) qui 
s’intéressent, depuis la fin du xviiie siècle, à l’origine du langage et des langues, 
a pour projet de collecter des éléments linguistiques conséquents des idiomes 
qu’il souhaite étudier afin de pouvoir mieux en comprendre la grammaire, la 
structure et la phonologie. Pour ce faire, il recherche des textes lui paraissant pou-
voir être 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 à l’essence de la langue et à l’âme d’un peuple 
(Volksseele).12 C’est pourquoi il se rend sur les côtes méditerranéennes afin de 
rencontrer des personnes originaires du Sahara et du Sahel qui pourraient lui 
confier à l’oral ou à l’écrit des textes en haoussa et en kanouri.

Bien qu’appartenant à une élite de savants musulmans lettrés, al-Hajj Musa 
répond à 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 rôle 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, à 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 l’enseignement, mais surtout le soir à la veillée, 
en famille ou en groupe, quand on se réunit pour raconter, chanter et danser.

Pour saisir les pratiques langagières mises en œuvre 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 l’anthropologue Mary F. Smith. 
Dans la version originale haoussa, Baba raconte un événement à propos d’un 
personnage historique et s’interrompt pour un chant de louange (H. kirari) 
le concernant, puis reprend la narration là où elle l’avait laissée, enchaînant 
ensuite avec ce qui se passait alors dans sa vie personnelle.13 Ce texte témoigne 
de pratiques orales où le récit est tissé de proverbes, de chants et de passages 
dialogués et où s’entrelacent des éléments mémorisés relevant de la littérature 
orale déjà formalisée, tels les contes, les chants ou les fables, et d’autres compo-
sés sur le moment, créations de l’orateur ou de l’oratrice, allant des anecdotes 
sur des aventures vécues par un ami à des informations sur un lieu ou un évé-
nement, de l’autobiographie au roman.

12	 Prietze 1918: 242. 
13	 Baba et Smith 1991: 8. La version haoussa est très différente de la traduction anglaise dans 

laquelle le propos a été réorganisé.
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Dans ce contexte, chacun conserve dans sa mémoire, à des degrés divers 
en fonction de son goût, 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 être amenés à raconter ou à performer.14 Selon le 
major Tremearne, l’officier britannique devenu anthropologue qui a mené des 
enquêtes sur le folklore haoussa au début du xxe siècle dans le nord du Nigé-
ria, femmes et enfants étaient d’ailleurs considérés comme les meilleurs story
tellers.15 Ce qui permet d’expliquer comment al-Hajj Musa a pu retenir tant de 
chansons et de récits entendus durant son jeune âge et être ensuite capable de 
les reproduire près de vingt ans après avoir quitté la région, mais aussi pour-
quoi il a recueilli de nombreuses données auprès de sa seconde épouse.

À partir de ce qu’il a observé au moment de la collecte de son corpus en 
haoussa, Tremearne décrit les modalités concrètes d’une parole performée. 
Il remarque des changements de voix du narrateur au cours du récit lorsqu’il 
prête sa voix à 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 à la première et à 
la troisième personne, des moments mimés pour décrire une action, des inter-
pellations en direction du public ou des réponses à celui-ci et, enfin, l’usage 
d’onomatopées pour exprimer des pas, des cris ou des bruits d’animaux.16

La scène qui se joue autour de notre corpus peut donc être saisie ainsi. Pen-
dant plusieurs années, durant les mois où ils sont tous les deux au Caire, et 
parfois à Jérusalem, Prietze et al-Hajj Musa se retrouvent de façon quotidienne 
et travaillent ensemble, en échangeant dans un mélange de haoussa, d’arabe 
classique, d’arabe égyptien et de kanouri. Tantôt al-Hajj Musa réoralise ou 
réécrit des textes collectés par Prietze auprès d’autres informateurs de manière 
à l’aider à affiner sa transcription, tantôt 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 ajami. Surtout, régulièrement 

14	 Rien ne permet d’attester dans les sources qu’au xixe siècle 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 xxe siècle. Il semble que ce soit plus 
une question d’âge que de genre. 

15	 Tremearne 1913: 3. Ce que semble confirmer l’immense corpus en haoussa transmis 
à James Frederick Schön 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 Schön 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 ajami kanouri 
et/ou haoussa.

Le corpus qui nous intéresse, résultat de cette collaboration intellectuelle, 
est ainsi influencé à la fois par les pratiques de la linguistique allemande du 
tournant du xixe et du xxe siècle et par celle de l’oralité populaire du Sahel 
central telle que rendue par un lettré musulman. Si l’on peut retracer le par-
cours intellectuel qui modèle l’acte de collecte européen, on peut tout autant 
retrouver les logiques de transmission qui anime le savant musulman. Mais, 
au-delà 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 l’intérêt européen et de la transformation qu’il induit.

Au cœur de l’ensemble intitulé Bornutexte (Textes du Borno) publié par Prietze, 
on observe comment l’oralité et les pratiques langagières 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 accès aujourd’hui transparaît une partie de ce qui a été dit: de 
très nombreux moments dialogués, des passages chantés, des onomatopées 
rendant des coups de fusil, “tututum tututum,” des cris de souffrance, “yayo 
yayo/aïe aïe aïe,” de la musique, “dam dakata dam/ratatatam ratatatam,”17 des 
moments mimés simulant un mouvement d’épée, accompagné d’une oralisa-
tion par un “atəgέi atəgέi/comme ça, comme ça,” ou indiquant un geste de la 
tête, “atǝgei kǝla-nʒú ci-dína/il fait comme ça avec sa tête,”18 des répétitions 
caractéristiques de l’oralité, comme “na atəmba na atəmba/plus là, plus là/de 
place en place” pour exprimer une avancée.19

En deux endroits du texte, le narrateur prend la parole. La première fois, il 
termine l’un de ses récits par la formule consacrée clôturant les performances 
dans les mondes haoussa et kanouri, qui dit “Goro kute/Donne de la cola,” afin 
de solliciter des remerciements pour sa performance.20 La seconde fois se 
trouve au cœur de son texte sur l’arrivée des Français au Damagaram. Alors 
qu’il donne le nom de l’un d’eux, il indique juste après “yindidə cunja nonəskəni/

17	 Dans ce volume, Textes du Borno, dans l’original Prietze 1930: 132, 149, 150, 133, 135. 
18	 Dans la version haoussa háka háka, dans ce volume, Textes du Borno, dans l’original  

Prietze 1930: 118, 101.
19	 Na atəmba est décomposable en na place/endroit, atə ceci, le m du locatif ba il n’y a pas. 

Ce n’est plus à cet endroit ou plus là plus là, na atəmba est une expression très utilisée 
en kanouri pour se référer à 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.”21 Dans les deux cas, Prietze a noté ce 
qui a été dit, sans chercher à effacer l’intervention du narrateur.

Des marques d’oralité sont parfois aussi inscrites au sein même du texte 
écrit en ajami, par des répétitions comme des salutations appuyées: “lalēnum 
lalēnum lalēnum lalewa/bienvenue à toi, bienvenue à toi, bienvenue à toi, 
bienvenue encore” ou “zabuy, zabuy/ils mangent, ils mangent” pour évoquer 
la quantité.22 Ces éléments montrent combien ces textes sont liés à la perfor-
mance orale, y compris quand ils sont mis par écrit que ce soit en caractères 
latins à la demande d’un Européen ou en caractères arabes dans des pratiques 
liées à la culture écrite sahélienne. Cette porosité a déjà été décrite pour la poé-
sie féminine haoussa du xxe siècle qui, qu’elle soit écrite ou orale, est désignée 
par le même mot et prend la même forme, indépendamment du médium dans 
lequel elle est réalisée.23

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 
régulièrement abandonnés pour servir la prosodie.24 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 à son 
insu.

C’est 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 reflète 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 caractère oral et organisé par des stro-
phes correspondant à 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 ajami, certains mots sont répétés plusieurs fois pour marquer 

l’emphase et ces répétitions n’apparaissent pas dans la version orale transcrite par Prietze 
(1930: XXXIX, XXX du facsimilé ajami).

23	 Cooper 1999: 96–98; Mack 2014.
24	 Nous reviendrons sur ce point dans la partie pratique concrète du travail scientifique. 
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La langue comme objet du regard européen n’a pu être détachée des pra-
tiques culturelles qui l’informent et l’acte de collecte n’a pu complètement 
appauvrir, assécher ou transformer ce texte. La force de cette oralité performée 
et de ses formes langagières s’est inscrite malgré tout dans le matériau scienti-
fique, nous donnant accès à une part de ce qui a été dit et faisant de ce texte, 
dans sa composition et dans ses formes, le reflet d’une épistémè du Sahara et 
du Sahel central.

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

Al-Hajj Musa ibn Hissein, comme il se désigne lui-même dans les lettres écrites 
à ses parents après son pèlerinage, est un lettré musulman originaire du Manga, 
issu d’une famille de clercs musulmans du Borno. Au tournant du xixe et du 
xxe siècle, il poursuit une carrière de savant au sein des institutions les plus 
prestigieuses de l’érudition islamique de son temps qui le mène de Zinder à la 
mosquée al-Azhar du Caire en passant par Jérusalem et la mosquée al-Aqsa. 
Si son nom n’apparaît pas comme auteur au côté de celui de Prietze dans ses  
publications, cela n’a pas empêché ce dernier de s’intéresser sincèrement à 
celui qui fut son collaborateur pendant dix ans, rendant possible de retracer 
assez précisément les étapes de sa vie grâce 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 à Bursari, dans le Manga 
bornouan, à cinq jours de marche de Zinder, et y a vécu les quinze premières 
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 l’État de Yobe au Nigéria. La 
région est, dans la seconde moitié du xixe siècle, limitée à l’est par Geidam, au 
nord par Geidam et Nguru et à l’ouest par les territoires Bedde. Elle représente, 
pour le sultanat du Borno, une position importante permettant de contrôler 
ses frontières 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 à partir de la date de sa rencontre avec 
Prietze et en calculant le nombre de mois ou d’années données par al-Hajj Musa à celui-ci 
pour chacune des étapes de sa trajectoire.
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Depuis le jihad mené par Usman dan Fodio au début du xixe siècle, les 
attaques répétées des régions frontalières de l’ouest du Borno par les partisans 
de celui-ci ont provoqué un séisme au sein du sultanat, dont le système de gou-
vernement s’est effondré. Le sultan Dunama décide alors de solliciter l’aide d’al-
Kanemi, un savant musulman réputé du Borno, ce qui aboutit progressivement 
à l’effacement de la dynastie Sayfawa à son profit. L’un des premiers objectifs 
d’al-Kanemi est de sécuriser le territoire et de définir une nouvelle frontière 
avec les régions se réclamant du jihad. Il tente, en premier lieu, une solution 
négociée et écrit en 1820 à 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 mène, en 1825, une campagne pour sécuriser les frontières ouest du Borno, 
devenues des zones de no man’s land depuis les débuts du jihad vingt ans plus 
tôt.27 En 1835, après une série de campagnes non décisives, al-Kanemi orga
nise un dispositif d’arrière-frontière 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.28 La frontière est, dès 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 côté. Mais ces 
régions frontalières, où beaucoup demeurent fidèles 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.29

Bursari, et plus tard Kataberi/Katabri, constituent à partir de ce moment 
des districts clés dans l’organisation territoriale bornouane.30 Ces deux villes 
et les provinces alentour sont dirigées par des kacallawa, c’est-à-dire des chefs 
militaires le plus souvent de statut servile.31 Ils représentent l’échelon local du 
dispositif de contrôle territorial du sultanat composé, aux échelons supérieurs, 
des galadima et des chima/cima, qui résident à Kuka et sont eux aussi sou-
vent de statut servile.32 Dans le sultanat du Borno à cette époque, les esclaves 
de cour occupent une place prépondérante au sein du palais et exercent des 

26	 Lefebvre 2015: 103.
27	 Brenner 1973: 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 où ils gèrent des villages d’esclaves organisés en garnison, comme 
c’est le cas au sud de Bursari.34

Plusieurs voyageurs européens et africains ont parcouru le Manga bornouan 
dans la seconde moitié du xixe siècle et ont décrit les villes où a grandi al-
Hajj Musa. L’explorateur 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 où vivent 
entre 7.000 et 8.000 habitants.35 La cité est alors dirigée par Kacalla Manzo 
qui a pour instruction d’empêcher l’exportation de chevaux bornouans vers 
les régions haoussas.36 Vingt ans plus tard, Nachtigal, lui, ne visite pas Bursari, 
mais recueille des informations sur les kacallawa des différentes provinces du 
sultanat à Kuka. Il évoque, lui aussi, Kacalla Manzo qui dirige toujours Bursari 
en 1870–1871, ainsi que Kacalla Zaid qui gère, 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.37

Pour les dernières années du xixe siècle, c’est par le biais du récit d’un pèlerin 
originaire de Katabri interrogé à 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 pèlerins en route vers La 
Mecque sont interviewés en arabe par des représentants français à 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 ministère 
des Affaires étrangères et à la Société de géographie de Paris, qui en ont con-
servé les traductions. Parmi ces voyageurs, al-Hajj Adem Mahamma, qui a alors 
quarante-cinq ans et vit à Kuka où 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 l’État et les grands commandements à 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’à 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 à 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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de la région de Bursari et Katabri à la fin des années 1880.40 Une carte est alors 
réalisée à 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 à part au 
sein du sultanat du Borno parce qu’elles 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 l’impôt pour le Sultan, ils n’ont pas le droit de prononcer 

39	 Bibliothèque 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 déjà obsolètes, 
indiquant qu’il a probablement quitté la région quelques années plus tôt, Kanya-Forstner 
et Lovejoy 1997a: 117, n. 60.

Figure 1  �Carte de l’empire du Borno dessinée à partir des informations d’al-Hajj Adem,  
BnF – SG COLIS 3, Fascicule 6, “Empire du Bornou et pays environnants”39

	    © Société de géographie, reproduit avec permission
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des sentences capitales.”41 À 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 frère Abba Masta Kura, plutôt 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 
kogəna (conseillers de la cour), soutient Abba Masta Kura, mais Ibrahim réus-
sit, grâce au soutien d’une faction d’esclaves royaux, à faire basculer les choses 
en sa faveur.42 À la cour du Borno, les esclaves royaux sont des acteurs clés 
des processus de succession.43 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, où il s’enfon[ce]. On combl[e] immédiatement la fosse 
en l’y enterrant vivant.”44 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 abandonnât ce pays complètement. Le Kachalla 
(sic) Ari Ladane [fut] chargé de surveiller l’administration du pays et de com-
mander les troupes qui ont à y opérer.”45

Dans un contexte désormais marqué par l’impérialisme européen, le capi
taine Monteil, lors de son expédition visant à reconnaître la zone frontalière de 
l’accord franco-britannique de 1890 pour le compte du ministère des Affaires 
étrangères français, passe à Bursari en 1892. Il peine à retrouver les paysages 
décrits par Barth. Selon lui “les villages de cette région se déplacent constam-
ment à cause du manque d’eau et de la profondeur des puits. Quand les puits 
se comblent, les habitants préfèrent en creuser de nouveaux et déplacer leur 
village plutôt 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).46 
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, dès le premier 
abord m’inspira confiance. […] La personnalité la plus estimable que j’aie con-
nue au Bornou.”47 Dans la chanson IV donnée par al-Hajj Musa à 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, même si elle n’est pas uniforme dans 
l’ensemble du texte.

42	 Brenner 1973: 118–119.
43	 Mafama 1977: 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, père de Isa, père de 
Kaku,” et c’est aussi lui qui est le sujet du premier souvenir historique rapporté 
par al-Hajj Musa.48

L’une des dernières traces de Bursari, à la fin du xixe siècle, apparaît dans 
les archives coloniales britanniques. Dans la même perspective que les agents 
français à Tunis quatre ans plus tôt, à Zaria, la Royal Niger Company, en la 
personne de Sir Goldie, fait rédiger ou récupère en 1896, les circonstances ne 
sont pas complètement déterminées, un récit de voyage entre l’Égypte et Zaria 
rédigé en arabe par un voyageur, al-Sharif Hasan b. al-Husayn. Ce dernier y  
raconte être passé à Bursari quelques années plus tôt et avoir été reçu par 
Kacalla Maine.49 Il est difficile d’établir en quelle année le Kacalla Maine/
Mena/Maini a été nommé à cette fonction à Bursari, mais il était déjà en place, 
vers 1885, lorsqu’al-Hajj Musa part pour poursuivre ses études à Zinder. Plu
sieurs chansons et l’un des récits historiques qu’il a confiés à Prietze l’évoquent.

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

 2	 Grandir au cœur d’une tradition plurilingue et diglossique

Al-Hajj Musa grandit dans une famille de lettrés ou de clercs musulmans du 
Manga bornouan. L’islamisation du Borno est ancienne, mais difficile à saisir. 
Les traces d’une culture savante musulmane y remontent au xiiie siècle, lorsque 
la dynastie Sayfawa du Kanem s’y installe, mais, entre le xiiie et le xve siè-
cle, les pratiques d’éducation coranique et d’étude de tafsīr (A. interprétation) 
ne sont documentées que par des sources arabes externes.50 À partir de la se
conde moitié du xvie siècle, les documentations locales en langues arabes 
réapparaissent, permettant de suivre de l’intérieur les évolutions politiques 
et religieuses au cœur du sultanat du Borno, même si elles restent très parcel-
laires. En effet, la majorité des documentations accessibles sur les pratiques 
de l’islam sont relatives au xixe siècle, ce qui n’empêche 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	 Boboyi 1992: 8; Bondarev 2019: 27.
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l’historiographie les mobilise pour traiter les siècles précédents.51 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 frontalières, comme celle du Manga, demeurant 
rares.52

Bien que le Borno soit au cœur d’une zone de contact islamique ancien, 
l’islam y est au xixe siècle un fait familier, quoique pratiqué à des degrés 
divers de ferveur selon les lieux, et l’imbrication des registres religieux musul-
mans et non-musulmans y est courante.53 Au début du siècle, les pratiques 
non-islamiques sont encore ordinaires, et ce même au sein de la cour, et sont 
tolérées par les lettrés musulmans.54 Dans la région de Bursari se côtoient dif-
férentes manières d’être musulman et d’autres formes de croyances. Y vivent 
des Beddes et des Jaaktos/Jatkos non-musulmans. Au nord de la Komadougou, 
l’islamisation est très superficielle.55 Au moment du jihad, en 1808, face aux  
accusations d’apostasie portées à l’égard des Bornouans par les djihadistes, al-
Kanemi répond que bien au-delà du Borno dans tout le Sahel vivent côte à côte 
païens, 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.56

Al-Hajj Musa dit peu de choses de son enfance. Il indique que son père 
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 chèvres.57 À la fin du xixe siècle, les populations kanouriphones 
de cette région pratiquent l’agriculture, mais ont également pour les plus for-
tunés de petits troupeaux d’une vingtaine de têtes de bétail. Plus largement, les 
lettrés pratiquent aussi le commerce. Sa mère, quant à elle, s’appelle Fanna et 
al-Hajj Musa serait son dernier-né, selon la berceuse confiée à Prietze, qu’elle 
lui chantait quand il était enfant.58

Comme il est d’usage dans les familles de lettrés de cette zone, il a dû com-
mencer à étudier, certainement entre trois et quatre ans, auprès de son père 
et de ses élèves, et a poursuivi cet enseignement de base ou de premier cycle 

51	 Comme le soulignait déjà Boboyi 1992: 45. 
52	 À l’exception de la thèse de Zakari Maïkoréma, mais qui se concentre principalement sur 

les zones du Manga se trouvant aujourd’hui au Niger, Maïkoréma 1985.
53	 Maïkoréma 2009, 1: 120; Brenner 1973: 23.
54	 Brenner 1973: 23.
55	 Maïkoréma 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 XIX, dans l’original Prietze 1914: 245. 
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jusqu’à l’adolescence au sein de sa propre famille. Musa, fils de lettré, est destiné 
à cette carrière, la dimension héréditaire des pratiques lettrées et savantes étant 
importante dans le Sahara et le Sahel du xixe siècle.59 Dans les chansons et les 
proverbes qu’il a transmis à Prietze, cela apparaît à 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 Fātuma, fille de lettré, même toi, tu feras ce que fait ton père” et dans une 
autre chanson: “Fazimata, fille d’un lettré, elle savait tout du monde.”61

Avant le xxe siècle, dans les sociétés islamisées du continent africain comme 
dans la plupart des sociétés musulmanes, l’enseignement était organisé en 
trois niveaux distincts: un niveau élémentaire, un niveau avancé et un niveau 
supérieur de troisième cycle.62 Le niveau élémentaire, qui concerne souvent 
aussi bien les filles que les garçons, notamment dans le Borno, est consacré à 
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.63 
C’est un enseignement fondé sur la discipline et la soumission au maître.64 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, à l’exception 
des descendantes de familles de lettrés.65

Sur ses premières années d’étude, al-Hajj Musa confie à Prietze que 
“l’enseignement était intense et durait une partie de la nuit. Du mercredi midi 
au vendredi midi, l’étude était alternée avec les travaux des champs des élèves 
pour le maître.”66 Dans le Sahel central, les cours ont en général lieu à la tom-
bée de la nuit ou au petit matin pour éviter la chaleur, et le jeudi est souvent 
considéré comme un jour impropre à l’étude; ainsi, dans la plupart des écoles, 
les cours s’arrêtent du mercredi après-midi au vendredi soir.67 À 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 XVII, 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 élèves, de ceux des membres de leur communauté 
ou des autorités politiques.68

La langue première 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 soulève des 
problèmes de solidité que la linguistique historique comparative n’a pas encore 
résolus.69 La distribution dialectale du kanouri est complexe, à la fois très 
étendue géographiquement et marquée par des contacts avec de nombreuses 
langues.70 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.71 Cette variante dialectale se 
distingue du kanouri central, considéré aujourd’hui comme plus prestigieux 
et appelé yerwa, par des différenciations phoniques. Prietze a régulièrement 

68	 Laminu 1993: 13. 
69	 Greenberg 1966. Les essais de reconstruction de ce phylum par Bender, puis Ehret, n’ont 

pas réussi à rattacher de manières 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 sœurs, 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	 Dans un 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, très 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, où elle est en con-
tact avec l’aire linguistique tamacheq, et du Damagaram, où 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, où elle est en contact avec l’arabe et diverses langues  
tchadiennes. Sur un axe sud-nord, elle s’étend des provinces nord et extrême-nord du 
Cameroun, où elle est en contact avec le peul et plusieurs langues tchadiques, jusqu’aux 
oasis nigériennes du Kawar et le Fezzan libyen, où elle est en contact avec l’arabe, le 
tamacheq et le teda-daza. 

71	 Chacun de ces dialectes se subdivise lui-même en un ou plusieurs sous-dialectes. Les 
deux principaux sont le yerwa, ou kanouri central, parlé aujourd’hui à Maiduguri et dans 
une grande partie de l’État de Borno au Nigéria, et le manga parlé dans l’État de Yobe 
au Nigéria et par plus de 70 % des kanouriphones du Niger, de Chétimari à 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 
langagières d’al-Hajj Musa combinent dans leur ensemble des formes carac-
téristiques du manga, mais aussi du yerwa, ce qui pourrait s’expliquer à la fois 
par la localisation de Bursari à l’intersection géographique de ces deux formes 
dialectales, mais aussi peut-être par le fait que le kanouri central bénéficiait 
déjà d’un prestige socio-linguistique qui amènerait le lettré à réaliser des phé-
nomènes d’hypercorrection.

De 1870 à 1885 environ, durant ses quinze premières 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 particulièrement dans la région de Bursari, frontière entre les mondes 
bornouan et haoussa. S’y mêlent 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 l’enseignement réservée la plupart du temps à la 
communication écrite et maîtrisée par une élite de lettrés musulmans. Mais 
les habitants de la région écrivent parfois également de manière profane et 
ordinaire le peul, le haoussa ou le kanouri avec des caractères arabes, ce que 
l’on désigne par le terme d’ajami.

L’une des spécificités des pratiques lettrées et de l’enseignement dans les 
régions saharo-sahéliennes, et ce dès le premier cycle, est qu’ils sont fondés sur 
des allers-retours entre les langues, entre l’arabe du texte sacré et les langues 
africaines de ceux et celles qui l’étudient, ainsi qu’entre les médiums oraux 
et écrits. Des passages du texte coranique sont lus à haute voix en arabe, puis  
sont traduits oralement par l’enseignant dans sa langue et celle des étu
diants. Alternent ainsi les langues et les médiums, le discours oral étant formé 
à partir du propos écrit, mais ne s’y limitant pas.72 Cette pratique, nommée 
par l’anthropologue japonais Paul Eguchi translational reading/lecture traduc-
tionnelle, n’est pas fondée sur une interprétation mot à mot, mais sur celle 
d’ensembles lexicaux ou de syntagmes, qui sont traduits puis donnent lieu à 
des explications complémentaires exprimées dans le même registre que la 
traduction.73

72	 Bondarev et Tamari 2013: 8–9. 
73	 Eguchi 1975; 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 
rôle central de la traduction et de l’interprétation linguistique et analytique 
orale sont au cœur du travail savant de ces régions. La plupart des lettrés vivent 
entre les langues, lisent et écrivent l’arabe, mais prêchent, 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 où 
presque toute la lecture et l’écriture sont réalisées en arabe, alors que toutes les 
explications et analyses sont, elles, effectuées en langue africaine.74

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 tafāsīr du Coran, 
à l’étude des ḥadīth̲̲ et du fiqh. À ce niveau, l’enseignement est fondé sur 
l’accompagnement de l’élève par le maître et les leçons individuelles y jouent 
un rôle important.75 Dans la culture savante du Borno, la récitation et la copie 
du Coran sont centrales et consistent en une mémorisation en cinq étapes de 
manière à pouvoir le réciter et le copier de tête.76 Au xixe siècle, ce savoir-
faire des lettrés bornouans fait leur réputation. Muhammad Bello remarque, 
dans l’Infāq al-maysūr, que les qualités de récitation (qirāʾa), de prononcia-
tion (tajwīd), de mémorisation (ḥifẓ) et d’orthographe (kitaba) dans le Borno 
dépassent celle de tout le reste de la région.77 Ce second cycle implique une 
maîtrise des compétences scripturaires en arabe, mais aussi parfois dans ces 
régions en ajami.

C’est à ce monde qu’appartient al-Hajj Musa et c’est certainement auprès 
de son père, lui-même lettré, qu’il a appris à maîtriser l’écrit, les pratiques 
d’écriture en ajami kanouri et certainement en old kanembu. Il a rédigé pour 
Rudolf Prietze entre 1904 et 1914 des centaines de pages en ajami kanouri et 
haoussa qui permettent à 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 à une tradition savante séculaire, spécifique 
au Borno, de pratique de glose coranique mémorisée dans une langue litur-
gique: le old kanembu.78 En effet, au cœur de son écriture s’en trouvent des 
traces; par exemple à 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	 Boboyi 1992: 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 la réalise à l’oral, comme le remarque Prietze, 
selon un usage caractéristique de la standardisation des écrits en old kanembu 
décrit par Dmitry Bondarev.79

Le old kanembu est un système complexe de commentaire du Coran qui 
aurait été mis au point par les érudits musulmans du Borno entre le xve et 
le xviie siècle, pour gloser et expliciter l’arabe coranique avec un minimum 
de perte de contenu grammatical et sémantique. Cette version de la langue 
kanouri s’est peu à peu figée dans cet usage, à un moment où la différenciation 
dialectale du kanouri n’était pas encore réalisée. Cette variante a donc con-
servé des lexèmes et des formes grammaticales archaïques 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 
l’ancienneté de cette langue.80

Cette version de la langue figée s’est peu à peu éloignée de la langue parlée 
et cette métalangue, le old kanembu, destinée à décrire et expliquer une autre 
langue, l’arabe coranique, et à rendre explicite par son biais le message du 
Coran est ainsi paradoxalement devenue peu à peu un idiome incompréhen-
sible pour les locuteurs contemporains.81 De ce fait, elle livre une exégèse 
largement incommensurable, mais qui continue néanmoins aujourd’hui à 
être apprise, transmise, récitée et révérée par les spécialistes du tafsīr kanouri-
phone, ou anciennement kanouriphone, au Niger et au Nigéria.82

À environ quinze ans, al-Hajj Musa quitte sa famille et Bursari pour pour-
suivre ses études à Zinder. Il explique à Prietze à propos de son départ que 
l’on considérait à l’époque qu’un enfant ne pouvait correctement progresser 
dans ses études s’il restait auprès de sa mère et que c’est pour cela que son 
père l’a éloigné.83 Sa mère écrit, à cette occasion, une chanson, qu’il a confiée 
à Prietze et qui nous est parvenue, dans laquelle elle pleure le départ de son 
dernier-né.84

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	 Bulakarima 1997; Löhr 1997; Bulakarima 2001; Bondarev 2008; Awagana 2011.
81	 Bondarev 2013: 80.
82	 C’est le cas des membres de la famille Chétima à Zinder, auprès 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 XIX, dans l’original Prietze 1914: 245 n 1. 
84	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson XIX, dans l’original Prietze 1914: 245–246.
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maîtrisait pas à son arrivée à Zinder.85 Dans l’ensemble documentaire qu’il a 
transmis à Prietze, les éléments en kanouri concernent principalement son 
enfance et les quinze premières années de sa vie, tandis que ce qui touche à 
des événements ayant eu lieu après son départ vers Zinder sont livrés dans les 
deux langues en parallèle. Son déplacement d’à peine trois cents kilomètres est 
aussi un passage d’un univers linguistique à un autre.

Il faut ici relever un point important. Dans cette seconde moitié du xixe siè-
cle se réalise un basculement des pratiques linguistiques: le kanouri, qui était 
au xviiie et dans la première moitié du xixe du siècle la langue véhiculaire 
parlée le long des routes transsahariennes de Tripoli à 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 phénomène de 

basculement de la véhicularité reste à mener. 

Figure 2  Classification des principales variantes dialectales kanouri-kanembou identifiées 
	      schéma réalisé par Ari Awagana et Camille Lefebvre
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 3	� Construire une carrière 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 auprès du lettré Malam Mûmeni. 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 xixe siècle, les régions du Sahara et 
du Sahel central ont continué à 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.

En 1856–1857, lors de son second règne, 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.87 Le sultanat 
du Damagaram profite aussi de l’incapacité du Borno à assurer la sécurité des 
caravanes sur ses routes. Le trafic transsaharien est peu à peu capté par Zinder, 
qui devient une étape privilégiée des échanges commerciaux nord-sud.88 Cette 
réorganisation s’accompagne d’un développement des échanges avec le sul-
tanat de Sokoto et conduit à l’installation de commerçants haoussas islamisés, 
ce qui entraîne une circulation accrue des pratiques religieuses aboutissant à 
un renforcement de l’islam dans le Damagaram.89

En janvier 1851, au moment de son passage dans la capitale, l’explorateur 
James Richardson décrit Zinder, sur un ton condescendant et empreint de 
racisme, comme une ville musulmane depuis à peine une génération, dont 
le sultan Ibrahim doit tenir sa population pour qu’elle ne retourne pas au 
paganisme, et qui serait remplie de “fighis à demi fous, qui savent juste écrire 
l’alphabet arabe et se promènent dans les rues en mendiant piteusement avec 
à la main calebasse d’encre et calame.”90 Il est difficile d’établir à partir de 
cette vision marquée par des préjugés la réalité de la situation religieuse de la 
cité, mais les traditions orales recueillies à Zinder confirment que c’est sous le  
second règne 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 pôle de culture 
musulmane important.91

87	 Salifou 1971: 62–63; Dunbar 1970: 53–54, 124–125; Brenner 1973: 122. 
88	 Lefebvre 2015: 148. 
89	 Baier 1980: 25.
90	 Il séjourne à 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 cœur 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 Ghadamès), que transcontinentales vers 
le Machrek et le Hijaz, en lien notamment avec le pèlerinage. Selon l’enquête 
de l’officier colonial Paul Marty, réalisée dans les années 1920, appartenant à 
ce que Jean-Louis Triaud a qualifié de littérature de surveillance caractéris-
tique de l’obsession des colonisateurs français vis-à-vis de l’islam,92 Zinder est, 
durant le second règne 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’élèves. Les marabouts du Damagaram 
offraient l’exemple d’une culture intellectuelle élevée.”93 Beaucoup de lettrés 
venant du Borno ou du monde haoussa s’installent à cette période à Zinder, 
contribuant à cet essor, notamment Limam Borkoma et Malam Suleman.

Petit-fils de Bawa Jangwarzo, l’ancien sultan du Gobir, le second a étudié à 
Katsina pendant neuf ans, puis à Kano auprès du shehu Mohamman Agolal. Les 
traditions orales collectées par Zakari Maïkoréma et Ann Dunbar rapportent 
qu’alors qu’il se rendait à 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.94 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 matière de religion, veillant dès lors au respect strict de la 
loi islamique, notamment concernant le mariage et le divorce.95

Limam Borkoma, quant à lui, était l’un des principaux savants du sultan du 
Borno, dans la première moitié du xixe siècle, et exerçait auprès de lui le rôle 
d’ambassadeur et de négociateur en temps de guerre.96 Mais il décida de quitter 
Kuka avec sa famille, partant pour Borko, puis Machena et enfin le Munyo et 
Gouré où ils s’installèrent.97 Sa famille et lui résident à Gouré lorsque Tanimoun 
attaque et annexe le Munyo. Une fois le Munyo défait, Tanimoun emmène 
avec lui une partie des vaincus et parmi eux le lettré et ses proches.98 Dès leur 
arrivée à Zinder, Tanimoun leur offre un lieu de résidence et autorise le savant 
à enseigner, à prêcher et à fonder une zawiya, puis lui demande d’exercer les 

92	 Triaud 2010.
93	 Marty 1931: 191. 
94	 Maïkoréma 2009, 1: 102; Dunbar 1970: 145, 155 n. 50.
95	 Salifou 1971: 66–67.
96	 Maïkoréma 2000: 238–240.
97	 Maïkoréma 2009, 1: 99.
98	 Ce qui fait dire à certains à Zinder aujourd’hui que la famille est arrivée enchaînée dans le 

Damagaram. Notes de terrain, Camille Lefebvre, Zinder, février 2017 et avril 2019. 



La Part Africaine des Collectes Linguistiques Afropéennes� 25

fonctions de cadi et de conseiller en matière d’islam à la cour du sultanat.99 Son 
fils Malam Chétima né en 1832, puis son petit-fils Mahamadou Chétima lui suc-
cèderont. Ces deux cas témoignent d’une politique claire du sultan Tanimoun 
visant à développer la pratique et l’enseignement de l’islam à Zinder.

Al-Hajj Musa, une fois installé à Zinder, y poursuit ses études auprès 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.”100 Al-Hajj Musa est l’un d’eux. Puis, comme il le raconte à Prietze, 
il parcourt durant deux ans “les différentes villes des régions haoussas, à savoir 
Daoura, Kano, Katsina et Maradi, restant dans chacune plusieurs mois, avant 
de revenir au Damagaram.”101

Au niveau avancé, les études se réalisent en voyageant et en séjournant 
auprès 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 possèdent dans leurs bibliothèques.102 Le déplacement 
est de ce fait une institution fondamentale des pratiques savantes du Sahara et 
du Sahel. Étudiants 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’élèves et leurs maîtres, tablettes à la main couvertes de caractères arabes, 
qui les protègeraient d’une troupe mille fois plus nombreuse que la nôtre, 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 à 
l’éducation dans ces régions.103

Al-Hajj Musa a confié à Prietze plusieurs chansons haoussas que son groupe 
d’étudiants itinérants avait l’habitude de psalmodier, lorsqu’il était lui-même 
almajiri dans le Damagaram dans les années 1880–1890. Il décrit cette pra-
tique comme une spécificité des étudiants haoussas par rapport à leurs cama-
rades bornouans qui, lors de leurs déplacements, quêtent sans chanter.104 
Lorsqu’ils se déplacent, seul ou en groupe, d’un lieu à un autre, les étudiants 
haoussas chantent pour obtenir des moyens de subsister et de poursuivre leur  

99	 Maïkoréma 2000: 240.
100	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson IV, vers 36, dans l’original Prietze 1914: 189.
101	 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l’original Prietze 1930: 83.
102	 Laminu 1993: 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 l’hospitalité.105 
Al-Hajj Musa rapporte ainsi la chanson de son camarade Ahmadu, avec lequel 
il voyageait et qui dit: “C’est grâce à 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 c’est 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.”106 L’itinérance 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 auprès 
d’eux une variété de savoirs a plus de chance d’être un jour considéré, lui-
même, comme un malam/maləm, c’est-à-dire un lettré, ou même comme un 
savant, un goni. Comme ailleurs dans le monde musulman, pour être regardé 
ainsi, il faut être 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 matière de fiqh.107 De très longues 
années, voire des décennies d’apprentissages sont nécessaires pour y parvenir.108

Au cours de ce deuxième cycle d’études, al-Hajj Musa devient enseignant et 
crée sa propre école à Zinder.109 L’enseignement élémentaire y était souvent 
du ressort des almajirai qui étaient dans le même temps encore eux-mêmes étu
diants.110 L’officier interprète Moïse Landeroin, en poste dans cette cité pendant 
les premières années de l’occupation coloniale française 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 élèves] restent 
étendus, au soleil (l’hiver) et à l’ombre l’été, à 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 empêchés d’étudier. Le matin c’est la même chose deux heures avant 
le jour.”111 C’est principalement à la tombée de la nuit et au petit matin que se 
réalise l’enseignement de base, à 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	 Laminu 1993: 9. 
108	 Glew 1997: 78–79.
109	 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l’original Prietze 1930: 83.
110	 Glew 1997: 78. 
111	 Bibliothèque de l’Académie des sciences d’outre-mer (BASOM), Fonds Moïse Landeroin, 
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élèves 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 à une 
Zinderoise prénommée Habiba qui est, selon lui, à moitié kanouri et à moitié 
haoussa, elle a alors quinze ans et lui vingt-trois.112 Les intermariages sont très 
courants dans cette région où se mêlent des populations et des langues très 
différentes. Dans les groupes kanouriphones, la première union est souvent 
arrangée et endogame au sein du cercle familial dans la parenté patrilinéaire.  
Les mariages qui suivent après des divorces qui sont la norme au tournant 
du xixe et du xxe siècle sont complètement ouverts.113 Al-Hajj Musa l’évoque 
d’ailleurs avec Prietze, qui indique en note: “Aucun Européen laudator temporis  
acti ne peut être 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-même.”114 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 dernière décennie du xixe siècle, la situation de la région se 
dégrade. En 1892, le chef de guerre Rabih Fadlallah s’attaque au sultanat du 
Borno. Après avoir commencé sa carrière au service du chef militaire trafi-
quant d’esclaves et d’ivoire al-Zubeir Rahma el-Mansur Pasha, Rabih s’est mis à 
son compte. Sorte d’empire en mouvement, son armée prédatrice – d’environ 
un millier de fusils – aux pratiques violentes ne parvient jamais à 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 entraînée 
défait à Amja les plus de 3.000 hommes du sultan du Borno, le shehu Hashimi, 
puis connaît une seconde victoire à Legarwa. Après avoir mis à sac l’ancienne 
capitale, Kuka, Rabih fonde sa propre capitale Dikwa et s’applique à détruire 
les restes du sultanat.115

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

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

113	 Bovin 1991: 270.
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256.
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convention franco-anglaise de 1890 qui imposait dans ces territoires une fron-
tière de papier entre zones d’influence française 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 dépêche 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. Après les massacres de la mission Voulet et 
Chanoine et la chute de Zinder, l’occupation du Damagaram commence à 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 pèlerinage 
à La Mecque. Il y a, ici, un non-dit dans le récit d’al-Hajj Musa à Prietze. En 
effet, il ne mentionne à aucun moment que son départ pourrait être lié à la 
dévastation de la région par Rabih et à l’occupation coloniale française. 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 l’un de ses rapports en 1918 
le district officer britannique John Patterson en charge de la région,117 tandis 
que la ville où il a vécu la majorité de sa vie d’adulte, Zinder, est occupée par 
une armée étrangère dont on commence à percevoir qu’elle n’est pas prête de 
repartir. Quitter ce monde qui ne ressemble plus à 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 parallèles et non convergents, qui pour différentes rai-
sons ont amené nos deux protagonistes à se rendre au Caire. Pour al-Hajj Musa, 
ce sont les pratiques des lettrés ouest-africains appartenant à une tarīqa soufie 
qui combinent le pèlerinage à La Mecque à des visites saintes et savantes dans 
des séjours de plusieurs mois ou années où se mêlent quête spirituelle et quête 
du savoir. Pour Prietze, c’est son appartenance à 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 à la fin du xviiie 
siècle et se renforcer tout au long du xixe un intérêt pour les langues africaines 
dans lequel la description linguistique s’articule à la collecte folklorique.

 4.1	 Formation et parcours du collecteur
Au xixe siècle, dans ce qui est aujourd’hui l’Allemagne, l’espace intellectuel qui 
se constitue autour des langues africaines est organisé autour de deux pôles: 
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 l’exploration scientifique ou en relation avec des activités missionnaires. 
Prietze est par son milieu familial, sa formation, ses réseaux et sa pratique à la 
croisée de ces deux univers.

Aux origines de cet intérêt pour les langues africaines se trouve la place cen-
trale de la philologie dans l’émergence du modèle universitaire d’enseignement 
des sciences humaines de ce qui deviendra l’Allemagne. Elle y occupe, tout au 
long du xixe siècle, une position quasi hégémonique qui s’explique par plu-
sieurs facteurs: son ambition totalisante qui en fait la science générale de la 
culture, les modalités de la réforme de l’enseignement secondaire qui ont mis 
au cœur de la formation les langues classiques et enfin le fait que cette disci-
pline porte un projet global visant à fonder la nation culturelle allemande.118 
En l’absence d’unité, les savants germanophones se passionnent pour la ques-
tion des origines des langues et des civilisations, afin de montrer notamment 
que l’Allemagne du xixe siècle réincarnerait les valeurs de la Grèce. Dans cette 
perspective, la philologie classique participe à la construction d’une identité 
nationale.119

Dans la seconde moitié du xixe siècle, les études liées aux philologies orien
tales s’autonomisent et se subdivisent en deux branches, la première dite 
“sémitique,” liée à la théologie et à l’exégèse des textes sacrés, comprenant 
l’arabe, l’hébreu et certaines langues africaines, comme le vieil égyptien ou 
l’amharique, et la seconde dite “asiatique,” centrée sur le sanscrit et le persan et 
qui s’ouvre plus tard à la sinologie et à la japonologie. Au sein de l’orientalisme 
issu de la philologie biblique tel qu’il se pratique depuis le xviiie siècle 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 intérêt 
scientifique pour l’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 déjà 
impliqués dans des entreprises coloniales.120

Un intérêt particulier que l’on retrouve dans un autre espace savant, celui 
lié à l’exploration. Si l’impulsion institutionnelle du mouvement d’exploration 
scientifique du continent africain a d’abord été localisée à Londres, avec la 
création de l’African Association en 1788, puis à Paris en 1821 avec celle de la 
Société de géographie et seulement ensuite à Berlin avec celle de la Gesell
schaft für Erdkunde zu Berlin (Société de géographie de Berlin) en 1828, ceux 
qui le mettent en œuvre sont, dans la première moitié du xixe siècle, très sou-
vent germanophones, y compris lorsqu’ils partent pour le compte de l’African 
Association ou de la Société de géographie, comme Barth ou Vogel.

De même, au tournant du xviiie et du xixe siècle, 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.121 La CMS est une société missionnaire 
anglicane dont le but est de diffuser la parole divine en Afrique et en Orient en 
s’adressant à celles et ceux qu’elle cherche à convertir dans leur propre langue, 
notamment en traduisant la Bible. Il n’y a, à ce moment-là, pas de lien direct 
entre la langue, l’origine ou la nationalité de l’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.122

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 à l’évangélisation, ils sont pour la plupart mis en œuvre loin des 
terrains d’évangélisation, par des individus qui s’y consacrent entièrement, 
aboutissant à des tensions fortes entre le missionnaire et sa hiérarchie. C’est le 
cas de Schön et Koelle qui mènent les premières recherches européennes sur 
le haoussa et le kanouri pour le compte de la CMS dans des régions où l’on ne 
parle pas ces langues (Freetown, Londres). Les supérieurs de Schön essaient 
régulièrement de le détourner de son intérêt pour le haoussa, l’invitant à 
étudier plutôt la langue mandingue ou le peul bien plus utiles à la mission, ou 
l’engageant à se consacrer à des activités plus missionnaires. De même, Koelle 
doit, à plusieurs reprises, justifier auprès de sa hiérarchie son choix d’étudier le 
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kanouri, bien plus relatif à son intérêt personnel pour les relations entre l’arabe 
et les langues africaines qu’à des objectifs missionnaires.123

La volonté 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 à incorporer les langues africaines dans des struc-
tures de classification générales, à 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 à établir 
une classification raciale.124 Alors que, pour les autres langues du globe, ces 
liens sont déjà élucidés dans la seconde moitié du xixe siècle, permettant de 
se concentrer sur d’autres aspects, l’indétermination persistante des parentés 
linguistiques entre les langues africaines maintient cette question au cœur des 
préoccupations des savants encore dans les années 1870, ce qui distingue dura-
blement leur analyse.125

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 à la philologie à l’université. Né le 2 septembre 1854 à Uchtenhagen, 
aujourd’hui un quartier d’Osterburg, dans l’Altmark, il est l’aîné d’une fratrie de 
cinq et a grandi dans une famille de notables bourgeois. Son père Adolf est pas-
teur et sa mère Marie Luise Nachtigal, qui a grandi à Stendal, est fille de pasteur, 
et surtout elle est la sœur du célèbre explorateur Gustav Nachtigal.126 Médecin 
militaire dans l’armée prussienne ayant pris sa retraite pour raison de santé, 
ce dernier s’était installé à Tunis comme médecin du Bey où il avait appris 
l’arabe.127 Alors qu’il s’apprêtait à rentrer en Europe en 1868, le gouvernement de  
Guillaume Ier 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 mène une explora-
tion de cinq ans, 1869–1874, du Borno au Baguirmi, en passant par le Ouaddaï 
et le Darfur jusqu’à Khartoum. Bien que son exploration ait été commanditée 
par le gouvernement prussien, les pratiques qu’il met en œuvre sont encore 

123	 Hair 1967: 39, 42.
124	 Pugach 2012: 44–46. Les travaux de Sigismund Koelle dans Polyglotta africana, puis à pro-

pos du kanouri (Koelle 1854), s’inscrivent dans une volonté de prouver par la philologie 
la théorie du monogénisme, l’existence d’une seule race humaine, en identifiant notam-
ment des mots en kanouri issus de racines indo-européennes.

125	 Rabault-Feuerhahn 2015: 235. 
126	 Möse 2004: 14.
127	 Fischer et Fischer 1971, IV: ix.
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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.128

Beaucoup d’éléments de la formation et de la trajectoire de Rudolf Prietze 
sont liés à l’influence de cet oncle illustre. Il fait ses études primaires au même 
endroit que lui, dans une institution prestigieuse, le Winckelmann-Gym-
nasium de la ville de Stendal.129 Après 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.130 Halle où 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.131 
Ce domaine de recherche s’inscrit alors dans un processus d’affirmation de 
l’identité nationale allemande par une réappropriation du passé, afin de retrou-
ver, par la philologie et l’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.132 Après Halle, Prietze poursuit son cur-
sus à Erlangen, une université conservatrice dont les enseignements de théo
logie sont très réputés et qui est marquée par une présence forte des cercles 
piétistes, si important dans les milieux missionnaires.133 Rudolf von Raumer 
y enseigne alors la Germanistik et consacre ses travaux à l’identification des 
parentés de langue en cherchant notamment à établir un lien entre les langues 
indo-européennes et sémitiques.134

En 1877, Prietze souhaite poursuivre ses études en doctorat et se rend pour 
cela à Berlin, mais sa trajectoire prend une autre tournure. Son oncle Gustav 
Nachtigal, qui est rentré depuis trois ans de sa longue exploration dans le Sahara 
et le Sahel central, est en train de travailler à une publication et lui demande, 
comme il l’explique dans la préface du volume II de son récit de voyage, de 
venir l’aider à traiter ses matériaux linguistiques et ethnographiques en raison 
de sa formation philologique.135 Prietze interrompt ses études et se consacre 

128	 Lefebvre 2015.
129	 https://www.winckelmann-gymnasium.de/fk/geschichte.php consulté le 11 juillet 2022.
130	 Moetefindt 2013, 1: 789.
131	 Prietze 1918b: 241.
132	 Rabault-Feuerhahn 2008: 254–255.
133	 Pugach 2012: 72.
134	 Pugach 2012: 72–73. 
135	 Nachtigal 1980: 289. 
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entièrement à cette tâche de transcription des données collectées sur le terrain 
et de comparaison des vocabulaires recueillis en différentes langues.136

La carrière de Nachtigal et la politique allemande ont alors pris une tour-
nure coloniale. Au moment où le Reich s’engage 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.137 
Le domaine de recherche sur les langues africaines, l’Afrikanistik, en voie 
d’institutionnalisation, est pris dans cette même logique et participe désor-
mais au contexte nationaliste et colonial. C’est à Berlin et à Hambourg que se 
structurent des pôles d’intérêts pour les langues africaines. En 1887, est créé à la 
Friedrich-Wilhelm-Universität le Seminar für Orientalische Sprachen zu Berlin, 
qui est fortement lié au ministère des Affaires étrangères. L’impérialisme alle-
mand y est promu et encouragé et la plupart de ceux qui y suivent des cours se 
préparent à une carrière coloniale.138 Au sein de ce Seminar existent des cours 
sur certaines langues et cultures africaines, notamment le héréro, le swahili et 
le haoussa. Ces deux derniers idiomes ont été choisis en raison de leur large 
rayonnement du fait de leur rôle de langues commerciales.

Un ancien missionnaire en Afrique du Sud, Carl Büttner, y enseigne. Fer-
vent nationaliste et promoteur de la colonisation allemande, il a créé la revue 
Zeitschrift für afrikanishe Sprachen, afin de promouvoir des travaux sur les 
langues africaines rédigés en allemand dans une perspective nationaliste.139 
L’enjeu de la langue de publication est un thème central de cette époque, de 
nombreux observateurs déplorant que, bien que les germanophones soient 
parmi les meilleurs spécialistes de l’Afrique et des langues africaines, ils aient 
pour la plupart publié en anglais. Prietze lui-même tient ce discours.140

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 à cette époque 
considéré dans son pays comme une figure centrale de la science allemande 
consacrée à l’Afrique et jouit d’une renommée internationale. En 1883, l’ancien 
administrateur colonial britannique en Inde, Robert Needham Cust, qui se 
consacre depuis sa retraite à ses travaux linguistiques, vient lui rendre visite 

136	 Prietze 1918b: 240–241. 
137	 Nagel 2013: 409.
138	 Pugach 2012: 60.
139	 Pugach 2012: 18, 52–53. 
140	 Prietze 1918b: 217.
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à Tunis pour l’encourager à publier ses collections dont il n’a encore rien fait 
depuis son retour d’exploration.141

Ici se 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 l’un de ses articles, comme “un rameau chamito-
sémitique ayant émergé à partir d’une origine authentiquement africaine.”142 
Prietze fait sienne cette question et est encouragé par son oncle à utiliser pour 
ce faire les matériaux qu’il a collectés. Il les exploite jusqu’à la mort de celui-
ci en 1885 et poursuit avec les données linguistiques d’Heinrich Barth, après 
avoir négocié auprès d’un descendant du savant, le général von Schubert.143 Il 
fait de même avec celles d’un troisième explorateur, Gerhard Rohlfs, et espère 
à partir de cet ensemble reconstruire les parentés des langues qui s’étendent 
entre Niger et Darfur.144

Pour mener à bien cette recherche, Prietze considère 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.145 Ici, on reconnaît 
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’œil 
permettent.”146 Philologue et professeur de Germanistik, Sievers, de quatre ans 
plus âgé que Prietze, est un néogrammairien appartenant à l’école de Leipzig 
qui prône une analyse des langues marquée par une approche sociohistorique 
et par des idiolectes, au sens de pratiques langagières directement observa-
bles.147 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 être abordé au regard de la dynamique sémantique de la 

141	 Prietze 1897b: 142; Prietze 1918b: 240.
142	 Prietze 1897b: 142.
143	 Prietze 1897b: 144.
144	 Prietze 1918b: 241. Un ensemble documentaire qui est aujourd’hui conservé à Hambourg 

avec les archives privées professionnelles de Prietze à la Staats- und Universitätsbibliothek 
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145	 Prietze 1897b: 145.
146	 Prietze 1918b: 242.
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parole, c’est-à-dire en tenant compte des intonations expressives liées au sens 
et aux émotions.148

Prietze, largement influencé par ces théories, estime indispensable de pou-
voir entendre parler des individus originaires de ces régions, mais aussi d’avoir 
accès à des textes complets et cohérents et pas uniquement à des mots, expres-
sions ou phrases sorties de leur contexte. Les éléments de prose recueillis par 
Koelle et Schön lui paraissent utiles dans cette perspective, mais l’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).149 Les proverbes recueillis par Schön 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 
paraît indispensable.150

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 à 
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.151 Il connaît pour cette raison de 
longues périodes d’inactivité, notamment entre 1881 et 1892. Ce n’est qu’en 
1893, après avoir passé près de dix ans loin de ses recherches, qu’il se sent de 
nouveau apte à travailler, passant notamment deux ans à Berlin entre 1895 et 
1897.152 Pour contourner cette impossibilité à se rendre sur le terrain en raison 
de sa santé fragile, Prietze a élaboré une stratégie qui consiste à rencontrer des 
ressortissants des régions du Sahel central dans des endroits dont le climat 
serait favorable à son état. Les villes des côtes méditerranéennes du continent 
africain, notamment Tunis et Tripoli, lui paraissent, à ce titre, idéales.

À 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 à ses parents, il évoque avec nostalgie des périodes de travail actif 

où il était en bonne santé, qu’il identifie notamment comme celle de ses études et quatre 
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bibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-8,” 1901–1902, lettre de 
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de celui-ci sur une langue du Togo.153 Cette publication lui permet de se faire 
connaître des réseaux savants liés aux milieux coloniaux et de rentrer dans les 
systèmes 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 à Tunis avec un projet qui 
est déjà celui qu’il portera pendant la décennie suivante: éditer les collections 
linguistiques de Nachtigal, Barth et Rohlfs grâce à un travail auprès de person-
nes originaires du Sahel sur la côte méditerranéenne afin d’entendre “de sa pro-
pre oreille les langues en question.”154 En 1897–1898, Prietze réalise un premier 
séjour à Tunis, mais à son retour sa santé se dégrade et il doit, de nouveau, 
interrompre ses travaux. En 1900, recommandé par l’éminent médecin et pro-
moteur de l’anthropologie en Allemagne Rudolf Virchow et par d’anciens amis 
de son oncle, il présente un projet auprès de la Gesellschaft für Erdkunde et de 
la Kolonialgesellschaft et obtient le financement par la fondation Karl Ritter 
d’une année et demie à Tunis et Tripoli.155

Prietze profite alors d’un intérêt des instances coloniales allemandes pour 
les langues africaines, notamment sous l’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 à des interprètes en qui on ne pourrait avoir confiance.156 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.157

Plus de vingt ans après avoir commencé ses travaux auprès de son oncle, le 
projet de Prietze est, désormais clairement formulé: travailler à reconstituer les 
parentés des langues qui s’étendent entre Niger et Darfur pour en retrouver les 
rythmes et les dynamiques sémantiques par l’écoute et l’analyse de leur folk-
lore en enquêtant sur les côtes méditerranéennes.

153	 Nagel 2013: 263; Prietze 1897a.
154	 Deutsche Kolonialzeitung: Organ der Deutschen Kolonialgesellschaft, Neue Folge 10 (2 
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156	 Pugach 2012: 62.
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 4.2	� Un bourgeois allemand linguiste amateur dans la douceur 
méditerranéenne

Le travail qu’entame alors Prietze, consistant à chercher à côtoyer 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-là, notamment concernant le haoussa et le kanouri, l’ont été en 
dehors de ces régions, à Freetown, Londres, Bahia ou Rio. Cela s’explique à 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, déjà au xixe siècle.158

À la fin de ce siècle, plusieurs enquêtes de ce type se concentrent sur les 
villes des côtes du Maghreb où vivent d’importantes communautés kanouri-
phones et haoussaphones. Dans les premières 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, Aïcha bent Embarka.159 En 1897, 
le missionnaire Herman Gundert Harris recueille auprès de locuteurs haous-
sas une série de récits de vie et de voyage qu’il publiera quelques années plus 
tard.160 Tous ces travaux ont comme modèle revendiqué l’ouvrage Magana 
hausa de James Frederick Schön.

Le travail de Prietze, à ce moment, s’apparente à celui d’un savant 
indépendant ou amateur. S’il bénéficie au départ d’une subvention de la 
Gesellschaft für Erdkunde et de la Kolonialgesellschaft, il n’est ensuite ni salarié, 
ni lié à 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 reçu une formation universitaire, il agit en tant que personne 
privée, sans diplôme de doctorat ni position universitaire, dans un contexte où 
la recherche allemande est, depuis le début du xixe siècle, institutionnalisée 
et très professionnalisée et où les amateurs sont extrêmement rares, y com-
pris dans le domaine de la philologie.161 L’organisation et la planification de ses 
séjours ne sont pas déterminées par des instructions données par des institu-
tions scientifiques commanditaires. De même, ses relations dans les différents 
lieux qu’il visite avec les autorités de son pays ou d’autres États européens exer-
çant alors une domination coloniale sont minimales, voire inexistantes.

158	 Lefebvre 2023.
159	 Le Roux 1886: v.
160	 Harris 1908. 
161	 Smith 1991: 81.
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À partir de janvier 1902, Prietze est installé à Tunis, au 24 rue Sidi el Aloui, 
et l’on peut suivre ses activités à travers les lettres qu’il envoie chaque mois à 
sa famille. Néanmoins, dans cette correspondance, il ne dit rien du travail qu’il 
effectue entre janvier et juin 1902. C’est pourtant certainement à cette période 
qu’il a collecté auprès d’al-Hajj Ahmadu ou Ahmed es-Sudani des matériaux 
qui donneront lieu à une série de publications en haoussa dans les années 
qui suivent.162 Après quelques mois sur place, en juin, il tombe malade d’une 
insolation, puis d’une phlébite, qui le poussent à quitter Tunis pour aller se 
rétablir près de Naples, où le climat lui paraît plus favorable.163 Toujours faible 
à l’approche de l’hiver, il estime que les hivers tunisien et italien ne sont pas 
suffisamment adaptés à sa santé et décide d’aller chercher l’air sec d’Égypte. Le 
28 novembre 1902, il écrit à 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.”164 Il y restera pendant tout l’hiver.

Dans ses premières lettres à ses parents, il s’inquiète de ne pas réussir à 
envoyer un article à August Seidel, le secrétaire de la Kolonialgesellschaft qui 
a en partie subventionné son séjour.165 Il est gêné vis-à-vis de ses donneurs 
d’ordre, dans la mesure où rentrer à Tunis ou à Tripoli pour poursuivre sa mis-
sion lui semble dangereux. En même temps, il n’est pas en mesure de produire 
des données qu’il pourrait envoyer à Berlin pour justifier de sa subvention. 
Malgré cela, il passe les mois suivants à visiter l’Égypte, d’Assouan à Louxor, 
en passant par Memphis et Gizeh et ses lettres sont largement consacrées 
à des considérations touristiques. Le 26 février 1903, il informe ses parents 
qu’il se prépare à rentrer au Caire où il espère “trouver des savants noirs pour  
[s]on objectif réel.”166 Quinze jours plus tard, alors qu’il est encore à Louxor, 
son projet se précise: “Je suis curieux des disciples de la mosquée al-Azhar, 
mais bien sûr, 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 manières dont Prietze a travaillé 
avec al-Hajj Ahmadu ou Ahmed es-Sudani. Sur ce personnage, dont le nom est parfois 
orthographié H̻āžž Ah̻med, voir Lefebvre 2021: 34–35.

163	 Prietze 1918b: 242.
164	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-8,” 1901–1902, let-
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au moins un travail pour Seidel.”167 C’est finalement en mai, qu’il l’envoie à Sei-
del ce qui sera publié l’année suivante.

Mais, à l’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 Grèce. Sur la route d’Alexandrie à Athènes, il en profite pour visi
ter Jaffa, Jérusalem, Smyrne, Beyrouth et les ruines d’Éphèse.168 C’est en tou
riste que Prietze effectue ce voyage ponctué par les étapes clés des tours de la 
Méditerranée en vogue à l’époque, celles suivies par Mark Twain et recomman-
dées par les guides Thomas Cook. Son regard, ses descriptions des monuments, 
de l’ambiance dans les différentes villes ou de ce qu’il considère pittoresque 
sont largement influencées par l’orientalisme de cette période.

La manière dont Prietze vit mêlant enquête savante, tourisme et enjeux de 
santé correspond à des pratiques bourgeoises courantes dans le bassin médi-
terranéen du tournant du xixe et du xxe siècle. L’ouverture du canal de Suez, 
le développement du commerce et la diminution des temps de trajet entraî-
nent un afflux important de visiteurs internationaux fortunés conduisant à la 
construction d’infrastructures de luxe. Après avoir passé l’été 1903 en Grèce et 
l’automne en Turquie, Prietze revient s’installer pour l’hiver au Caire. L’Égypte 
étant une destination particulièrement 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-delà de l’aspect médical, ce qui attire alors les riches voyageurs inter-
nationaux en Égypte est l’idée de pouvoir vivre en Orient comme en Europe. 
Prietze le formule lui-même à peu près en ces termes à propos du Caire: “Dans 
cette ville d’environ 600.000 habitants près 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.”170 Au début du xxe siè-
cle, le Caire est un centre urbain dual avec à l’ouest la ville européenne et à l’est 
la ville égyptienne, de part et d’autre d’une rue principale partant de la gare où 
sont installés les principaux hôtels. D’un côté, les rues sont éclairées le soir, il 
y a l’eau courante, des arbres et des jardins à la française, de l’autre, l’eau est 
encore amenée par porteur et les rues ensablées.171 Les quartiers où se trouvent 

167	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-8,” 1901–1902, lettre 
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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.172 Al-Hajj Musa et Prietze peuvent séjourner dans une 
même ville tout en évoluant dans deux mondes complètement différents.

Cette itinérance méditerranéenne organisée de manière à vivre toujours 
sous un climat favorable à sa santé – l’hiver dans la chaleur sèche du Caire et 
l’été de l’autre côté de la Méditerranée en Grèce ou en Turquie, moins chères 
que l’Italie, entrecoupée d’excursions destinées es à visiter des monuments 
et des lieux considérés comme devant être vus – joue un rôle au moins aussi 
important dans les deux premières années de la vie de Prietze dans le bassin 
méditerranéen que ses recherches scientifiques.173

 4.3	 Un pèlerin 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 pèlerinage. Les lettrés soufis de ces régions 
entreprenaient généralement le hajj comme l’aboutissement de leur carrière. 
Se mêlaient alors des motivations religieuses et savantes dans un circuit qui 
incluait, après La Mecque, Médine, Jérusalem et Le Caire pour visiter des lieux 
de savoir et recevoir les enseignements de personnalités du Hijaz et d’Égypte, 
renforçant ainsi leur réputation à la fois religieuse et intellectuelle.174 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 Égypte, à La Mecque, à Médine et au Maghreb.175 Leurs 
voyages reflètent cette insertion.

Si al-Hajj Musa ne fait pas le récit des circonstances de leur départ, il en décrit 
le trajet et les modalités. Lui et sa femme partent d’abord à pied par Agadès, 
Ghadamès et Benghazi, avant de prendre le bateau pour Alexandrie, puis Suez 
et Djedda, alors porte d’entrée vers La Mecque. Au cours du xixe siècle, depuis 

172	 Fahmy 2018: 170. 
173	 En septembre 1903, une fois en Grèce et y trouvant la vie trop chère, il décide de par-

tir pour Böjükdere/Büyükdere, une station balnéaire de la province de Constantinople 
prisée des Européens pendant l’été, où il travaille à ses matériaux collectés à Tunis, Staats-
bibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-9,” 1903, lettre de Prietze 
à ses parents du 17 septembre 1903, Böjükdere, f. 2–3.

174	 Naqar/Nagar 1969: 311. Nous avons utilisé la thèse plutôt que l’ouvrage publié qui a été 
raccourci et contient beaucoup moins d’informations. Dans la thèse, l’auteur est indiqué 
sous le nom d’Omer Abdel Raziq El-Nagar et dans la version publiée comme Umar al-
Naqar (1972). Pour qu’il n’y ait pas de confusion, les deux documents sont dans la biblio
graphie et l’auteur est ici indiqué avec les deux versions de la transcription de son nom.

175	 Chih 2019: 146. 
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le Sahara et le Sahel central, deux routes principales de pèlerinage étaient 
empruntées, correspondant aux voies des caravanes commerciales, celle 
de l’Aïr et celle du Borno. C’est la première qu’ont choisie al-Hajj Musa et sa 
femme, tout comme le fit, en 1881 lors de son premier pèlerinage, Mohammed  
el-Fellati. Il en a décrit les étapes en 1892 aux agents du consulat de France à 
Tunis et notamment au commandant Rebillet qui raconte: “Il se mit en route 
avec une caravane de Touaregs Kel Ouï qui était venue à Kano au marché, et 
qui retournait dans son pays. Il passa par le Damerghou, Aghadès (sic), l’Aïr, 
Rhat, où il s’arrêta seize jours. Il s’achemina de là sur Rhadamès avec une cara-
vane de gens de cette localité.”176

Le pèlerinage est la plupart du temps une entreprise individuelle, mais, 
pour mener à bien leur voyage, les pèlerins solitaires se regroupent souvent en 
caravane. Ils sollicitent des lettres de recommandation auprès des souverains, 
puis se réunissent dans des villes importantes et attendent d’être suffisam-
ment nombreux pour entamer leur périple.177 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 pèlerins au départ de Kano.178 Des commerçants se 
joignent souvent aux caravanes de pèlerins pour la traversée du désert parce 
que celles-ci bénéficient d’une protection liée à leur objectif religieux, qu’elles 
sont particulièrement bien traitées par les autorités politiques et qu’elles ne 
sont pas soumises aux taxes et aux impôts.

Au-delà de ces pratiques courantes, au tournant du xixe et du xxe siècle, 
face à 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 à faire eux aussi la hijra vers le dar al-islam, c’est-à-dire à s’exiler en 
terre d’islam.179 La notion de hijra offrait aux savants musulmans une idéologie 
appropriée pour affronter un monde en train de changer.180 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 à cette époque, notamment après la défaite du sultanat de 

176	 Bibliothèque 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 à 
Tataouin par Agades et Ghadames, 1891‑1892,” 84 p.; publié dans Kanya-Forstner et Love-
joy 1997a: 37. 

177	 Works 1976: 22.
178	 Naqar/Nagar 1969: 105.
179	 Chanfi 2015.
180	 Umar 2006: 258. 



42� CHAPITRE 1

Sokoto contre les Britanniques à Burmi en 1903.181 C’est le cas de certaines 
personnalités, suivies de leurs partisans, comme Ahmadou Sekou Tal après la 
chute de Ségou, ou al-Tahiru, cinquième fils de sultan de Sokoto Mohammed 
Bello ou encore Ahmadu l’émir de Misau. Tous partent vers l’est, souvent vers 
Le Caire ou La Mecque, mais la plupart s’arrêtent avant, notamment lorsqu’ils 
constatent que les Britanniques sont déjà présents plus à l’est.182 Parmi ceux 
précédemment cités, seul Ahmadu de Misau arrive dans le Hijaz, où il rencon-
tre Gordon Lethem auquel il raconte son voyage de treize mois après la défaite 
de Burmi, durant lequel deux de ses quatre compagnons sont morts.183

Al-Hajj Musa, lui, poursuit jusqu’à La Mecque où il passe un an à travailler 
comme portefaix, puis six mois à Médine, avant de retourner à La Mecque, 
passant ainsi environ deux ans dans les lieux saints.184 Gordon Lethem estime 
dans son rapport que, dans la première décennie du xxe siècle, près de 3.000 
individus originaires du Sahel et du Sahara central vivent à La Mecque et 2.000 
à Médine, au sein desquels les Haoussas et les Bornouans sont les plus nom-
breux.185 Le séjour des pèlerins est en général long parce qu’il faut gagner de 
quoi payer la nourriture, l’eau, les vêtements et parfois un âne pour la route du 
retour, ainsi que de quoi acheter des biens à revendre une fois rentré.186 Une 
des spécificités de la jurisprudence malékite est d’autoriser les pèlerins à se 
rendre à La Mecque même sans en avoir les moyens, en voyageant à pied et en 
travaillant pour financer leur transport et leur séjour.187 Selon l’officier français 
Gustave Binger, qui rencontre une dizaine de pèlerins au cours de son séjour 
dans le Sahel, en 1887–1888, leur pèlerinage 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 à 
Mascate ou en Perse et presque tous en Égypte et au Yémen.188

Après ses deux années à La Mecque et à Médine, al-Hajj Musa part vers 1902 
pour Beyrouth et Jérusalem où il s’arrête pour étudier à la mosquée al-Aqsa. 
Ces séjours témoignent d’une pratique dévotionnelle soufie: la ziyāra. Al-Hajj 
Musa, dans sa première lettre à ses parents, écrit à 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	 Naqar/Nagar 1969: 239–250.
183	 Lethem 1927: 29.
184	 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l’original Prietze 1930: 83.
185	 Lethem 1927: 48.
186	 Lethem 1927: 33. 
187	 Naqar/Nagar 1969: 15. 
188	 Binger 1892: 87. Sur les modalités pratiques de l’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 (ziyāra) en paix et sans problème. Ensuite, nous 
sommes partis à Jérusalem, nous avons accompli la visite sacrée en paix et sans 
problème. Ensuite, nous sommes venus en Égypte, nous avons accompli la  
visite sacrée en paix et sans problème,” insistant sur ce parcours dévotionnel 
en marge du pèlerinage.189

Les ziyāra (visites pieuses des lieux saints ou de tombeaux) sont très pra-
tiquées dans le Sahara et le Sahel par les membres de la Qādiriyya et de la 
Tijāniyyah. Au xixe siècle, la ziyāra au tombeau du Prophète à Médine était de 
règle pour la plupart des Ouest-Africains qui entreprenaient le ḥajj, complétée 
pour beaucoup par celle de la mosquée al-Aqsa à Jérusalem.190 Dans les années 
1830, l’introducteur de la Tijāniyyah dans le Sahel, al-Hajj Umar Tal, effectue 
ce type de parcours: il se rend à La Mecque puis à Médine et à Jérusalem pour 
visiter la mosquée al-Aqsa avant de se rendre au Caire à la mosquée al-Azhar.191 
On ne sait pas si hajjia Habiba qui a accompli le pèlerinage avec al-Hajj Musa 
l’a accompagné dans tous ses séjours; al-Hajj Umar Tall a lui laissé sa famille au 
Caire, lorsqu’il est allé à Jérusalem.

Al-Hajj Musa aurait passé deux ans et demi à Jérusalem à étudier à la mos-
quée, certainement entre 1902 et 1904.192 Les données sur la présence des 
Ouest-Africains et en particulier des originaires du Sahel central sont très 
peu nombreuses avant la Première Guerre mondiale et l’historiographie n’a  
pas encore pu reconstruire une image claire de cette présence au xixe siècle.193 
Plusieurs sources identifient Jérusalem comme une étape pour les pèlerins du 
Sahel. Clapperton rencontre par exemple, le 15 janvier 1823 à Katungawa, un 
Peul qui au cours de son pèlerinage s’est rendu à Bagdad, Constantinople et 
Jérusalem.194 Al-Hajj Ahmed el-Fellati décrit comment des ressortissants de 
Kano sont installés à toutes les étapes des routes commerciales et du pèle
rinage, et notamment “au Caire, à La Mecque, à Jérusalem, à Bagdad, étendant 
jusqu’à ces limites le domaine commercial de Kano.”195

Mais, selon Gordon Lethem, au début du xxe siècle, les originaires du Sahel 
central sont très peu présents en Palestine; il n’a entendu parler à Jérusalem 
que de quelques pèlerins et n’a rencontré qu’un Bornouan travaillant comme 

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

190	 Meri et al. 2010; Back 2015: 6.
191	 Naqar/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.196 Parmi les interlocuteurs de Prietze, al-
Hajj Musa n’est toutefois pas le seul à avoir séjourné dans la ville sainte. Al-Hajj 
Ahmadu/Ahmed es-Sudani, l’informateur principal de Prietze à Tunis lors de 
son séjour de 1902, a, après son pèlerinage, lui aussi fait un séjour à Jérusalem 
en 1898, durant lequel il a assisté à la visite de l’empereur Guillaume II sur 
laquelle il a composé en haoussa un récit dialogué, proche du théâtre. Mais ce 
texte ne nous apprend rien sur les Ouest-Africains de Jérusalem au tournant du 
xixe et du xxe siècle.197

Après son séjour à Jérusalem, al-Hajj Musa part s’installer au Caire pour 
étudier à 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 l’évolution du 
contexte. Mais, entre 1900 et 1912, un grand nombre de pèlerins du Sahara et 
du Sahel choisissent de ne pas rentrer dans leurs régions d’origines désormais 
colonisées et s’installent temporairement d’un lieu à un autre entre le Hijaz et 
le Sudan.198

La mosquée al-Azhar, l’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 siècle, les élites savantes traditionnelles, les oulé-
mas, qui étaient jusqu’ici les autorités en matière 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 l’acceptation de plus en plus large par certains oulémas, dits 
réformistes, et par les agents de l’État égyptien de la notion européenne de pro-
grès et par des critiques fortes de la part de ces intellectuels des pratiques péda
gogiques et scolastiques mises en œuvre à la mosquée al-Azhar, notamment 
autour des méthodes d’interprétations légales.199 Une série de réformes sont 
tentées pour remédier à 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.200 À ces débats s’ajoutent 
des questions matérielles, l’afflux de très nombreux étudiants dans la seconde 
moitié du siècle provoquant une crise du logement et de la situation sanitaire 

196	 Lethem 1927: 50.
197	 Prietze 1926a.
198	 Lethem 1927: 33–34.
199	 Falk Gesink 2009: 59. 
200	 Walz 2006: 103.
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des étudiants.201 Ces réformes échouent à transformer l’enseignement, mais 
parviennent à modifier l’administration.202

Les enseignements ont lieu la plupart du temps dans la cour de la mos-
quée. L’historien égyptien Aḥmad Amīn décrit celle-ci, en 1900, alors qu’il s’y 
rend pour la première fois enfant pour accompagner son père. Chaque Sheikh 
est “assis sur une chaise, des papiers jaunis à la main, entouré d’un groupe 
d’étudiants formant un cercle autour de lui, avec leurs chaussures à côté d’eux 
et vêtus de longues robes blanches à manches longues ou de galabiyyahs 
blanches et de manteaux noirs et ayant le même manuel que lui à la main. Le 
Sheikh lit à haute voix et commente pendant que les étudiants écoutent en 
silence ou engagent des débats.”203 C’est dans des termes à peu près similaires 
que Prietze décrit l’enseignement au sein d’al-Azhar à ses parents, mais avec 
une grande condescendance: “Là, 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.

Figure 3  Carte postale: les étudiants dans la cour de la mosquée al-Azahr 
	      collection privée des auteurs
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(Sheikh), qui leur récite la même salade qui y a été enseignée depuis mille ans. 
Presque tous les âges sont représentés.”204

Au cours du xixe siècle, 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-
thèque de la mosquée, sans que cette aide ne soit expressément mentionnée 
dans l’ouvrage que Lane en tire.205 Dans les années 1870, Ignaz Goldziher, un 
orientaliste hongrois, est le premier à être autorisé à étudier à 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. L’orientaliste néerlandais Christiaan Snouck-Hurgronje fait le récit d’une 
conversation avec un Égyptien éduqué à la fin du xixe siècle, 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 
riwāq en fonction de leur pays d’origine ou, dans le cas des Égyptiens, par pro
vince ou région. La mosquée compte, au début du xxe siècle, quarante-quatre 
riwāq, dont l’écrasante majorité est réservée aux Égyptiens.207 Prietze décrit 
cette organisation:

Par bien des aspects, la mosquée al-Azhar ressemble aux universités occi-
dentales du Moyen Âge. 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 
reçoivent également leur salaire en pain, dont le nombre dépend du rang 
du bénéficiaire; ce qu’ils ne mangent pas eux-mêmes, ils le vendent.208

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

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

205	 Kudsieh 2016: 55.
206	 Naqar/Nagar 1969: 323; Snouck Hurgronje 2007 [1931]: 201.
207	 Walz 2006: 99.
208	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 1904–1905, let-

tre de Prietze à ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, f. 5.
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chaque étudiant éligible reçoit 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 riwāq est dirigé par un chef (A. sheikh al-riwāq), choisi la plupart du 
temps parmi ses membres sur la base de l’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 à partir des dotations islamiques (A. awqaf).210

Pour les pèlerins du Sahara et du Sahel central, l’existence d’un riwāq du 
Borno, créé probablement au début du xixe siècle, leur offre un logement 
et un lieu de sociabilité.211 Celui-ci accueille dans la seconde moitié du xixe 
siècle 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 ministère des Affaires 
étrangères français, indique que “le cheikh des étudiants africains de la mos-
quée est Abdallah, [originaire] de l’Afnou, le chef de chambrée des étudiants 
noirs à El-Azhar.”212 En 1903, sur les 10.000 étudiants d’al-Azhar, on dénombre 
soixante-treize Africains, la plupart malikites.213 Gordon Lethem estime, lui, 
à deux cents personnes les originaires du Nigéria résidant dans la première 
décennie du xxe siècle en Égypte, dont quarante et une familles au Caire et 
parmi elles dix-sept d’étudiants à al-Azhar, majoritairement haoussas et peuls 
tous revenant du pèlerinage.214 Selon les listes du nombre d’étudiants dans 
les différents riwaq, 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 l’œuvre d’al-
Hajj Musa

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

209	 Dodge 1961: 82, 127–128. 
210	 Zeghal 1996: 20
211	 Laminu 1993: 15; Terence Walz (2006: 100) considère que le riwaq aurait été créé vers 1820.
212	 Escayrac de Lauture 1855–1856: 174. Afnou est le terme kanouri pour désigner les Haous-

sas. 
213	 Falk Gesink 2009: 199.
214	 Lethem 1927: 50, 52. 
215	 Walz 2006: 117. 
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la mosquée al-Azhar et il a dû entendre parler de la présence d’étudiants, dits 
takruri, originaires du Sahel et du Sahara central, séjournant dans le riwāq du 
Borno. À partir de là, il a probablement sollicité l’administration de la mosquée 
al-Azhar afin d’être autorisé à y entrer et à y travailler. Pour cela, il a sans doute 
été invité à se rendre auprès du chef du riwāq du Borno, qui aura, lui, évalué la 
recevabilité de sa demande et choisi parmi les étudiants un interlocuteur qui 
pourrait convenir et être intéressé par ce type d’échanges. On sait, parce qu’al-
Hajj Musa l’a dit plus tard à Prietze, que les originaires de Darfur et du Ouaddaï, 
par exemple, étaient pour beaucoup réticents à parler à un Européen, et ce 
malgré ses intercessions.216 Si lui, a accepté, c’est certainement en premier lieu 
par fidélité et par soumission hiérarchique à l’égard du chef du riwāq, mais 
aussi par ouverture d’esprit. Inversement, si celui-ci l’a choisi, c’est sûrement 
parce qu’il pensait qu’il accepterait plus que d’autres.

À partir de mai 1904, Prietze et al-Hajj Musa travaillent régulièrement ensem-
ble et leur activité commune est largement documentée. Pour explorer les 
manières dont ces deux hommes ont concrètement 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 à ses parents, qui n’ont été conservées que pour les années 
1898 à 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 ajami kanouri, témoignant du maintien d’un lien épis-
tolaire entre le pèlerin et sa famille, malgré la distance.217 Ce type de correspon-
dances en diaspora ne semble pas exceptionnel, Prietze reçoit 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 
à ses parents d’autres reçues d’un certain Abdullahi.218 Malgré ces nombreux 

216	 “Les années où un Européen pourra, comme moi, réaliser de telles études auprès des 
élèves de la mosquée al-Azhar sont comptées. J’ai déjà 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 (à savoir le français et l’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 
I-11,” 1906, lettre de Prietze à ses parents, Alexandrie, 24 juin 1906.

217	 Dans ce volume, Lettres d’al-Hajj Musa à ses parents, dans l’original Prietze 1930: 85–89.
218	 Les échanges avec al-Hajj Ahmadu ou Ahmed es-Sudani sont conservés à la Staats- und 

Universitätsbibliothek Hamburg Carl von Ossietzky, Prietze Nachlass, NR Pr K2 – 25 Agigi 
I. La seconde correspondance est mentionnée dans une lettre à 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.219

Les conditions de coopération entre les deux hommes ne sont pas celles 
d’une subordination claire de l’un à 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 manière ou d’une autre. Leur travail en 
commun a lieu dans un pays où ils sont tous les deux étrangers et où 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, même s’il n’appartient 
pas alors à des institutions coloniales dans son pays et n’est pas non plus lié 
aux autorités britanniques en Égypte. 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 où se mêlent, alors, racisme colonial et racisme du Moyen-Orient, 
notamment lié à l’esclavage, mais il est né libre et n’a jamais été asservi. Il sem-
ble vivre dans un grand dénuement avec une famille à charge, même 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 plutôt que dans de grands 
hôtels.220 Il indique souvent dans ses lettres se déplacer vers des régions où 
le coût de la vie est moins élevé, comme lorsqu’il quitte la Grèce 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 600 marks, de la 
Gesellschaft für Erdkunde zu Berlin/Société de géographie de Berlin et de la 

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

219	 Il n’y a pas d’équivalent à l’humour de Dorugu dans son récit autobiographique di
sant à Schön à propos de leur travail commun et consigné par ce dernier certainement 
à 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 1885: 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 à Pera, la pension Datscha Wanda à Helwan et la pension Isca-
rino à Sorrente.
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Kolonialgesellschaft/Société coloniale, qui lui ont permis d’initier son séjour.221 
Puis il a confié une partie de ces fonds à “un ami fortuné, qui spécul[e] avec 
une grande habileté sur les valeurs égyptiennes” de manière à les faire fructi
fier.222 Les recettes ainsi générées lui permettent de vivre toute l’année 1905. En 
1906, il a, de nouveau, besoin d’argent et son père lui envoie, en deux fois, 400 
marks issus des intérêts de biens qu’il possède en Allemagne.223 Sa vie semble 
confortable et peu contrainte par les conditions matérielles.

Une part importante de ses lettres à sa famille est consacrée à se plaindre 
d’Auguste Seidel, qui l’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 Il finit par les publier lui-même à compte d’auteur.225 Contribuer à une 
revue spécialisée est un enjeu central pour un amateur comme lui, dans le con-
texte d’une linguistique africaniste déjà fortement institutionnalisée.226 Sa cor-
respondance laisse transparaître que ce qui l’inquiète n’est pas comment vivre 
et financer son séjour et ses recherches, mais plutôt comment faire pour que 
son travail soit reconnu et diffusé à sa juste valeur en Allemagne pour rester, 
malgré l’éloignement, présent au sein des réseaux allemands s’intéressant à 
l’Afrique.

Prietze navigue entre les anciens réseaux liés à l’exploration scientifique, au 
sein desquels il a été introduit grâce à 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 à l’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 à l’Afrique, comme Paul Staudinger qui, face à ses 
problèmes 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 I-11,” 1904–1905, let-
tre de Prietze à ses parents, Rome, 7 août 1906, f. 3.

223	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-11,” 1904–1905, let-
tre de Prietze à ses parents, Rome, 7 août 1906, f. 3.

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

225	 C’est grâce à son oncle, député au Reichstag, qui obtient raison de Seidel et récupère ses 
manuscrits. Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 
1904–1905, lettre de Prietze à ses parents, Constantinople, 25 novembre 1903, f. 2–3. La 
publication ayant suscité ces difficultés est certainement: Prietze 1904.

226	 Turner 1987: 69. 
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des Seminars für Orientalische Sprachen an der Königlichen Friedrich-Wilhelms-
Universität zu Berlin.227

Auprès des Ouest-Africains qu’ils rencontrent, Prietze joue de sa position 
d’Européen n’appartenant pas aux puissances coloniales dominantes, c’est-à-
dire d’Allemand en Égypte. 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 à l’utilisation de cet avan-
tage si je ne veux pas être accusé d’activités suspectes par les Anglais et risquer 
d’être expulsé.”228 En effet, il doit composer avec les autorités coloniales des 
pays où il séjourne, comme à Tunis, où il raconte avoir été accueilli froidement 
par les autorités françaises et constamment surveillé.229 Bien qu’évoluant 
dans un milieu internationalisé, ses lettres ne sont pas exemptes d’un certain 
nationalisme et d’un sentiment antifrançais de plus en plus prononcé au cours 
de la première décennie du xxe siècle alors que les tensions montent entre 
pays européens.230

De son côté, al-Hajj Musa étudie pour sa part à la mosquée al-Azhar sans 
y vivre. S’il habite dans un logement personnel, c’est certainement parce qu’il 
est marié avec deux femmes. En 1904, Prietze rapporte que sa seconde épouse 
“est en pèlerinage à La Mecque, accompagnée de sa mère,” alors qu’al-Hajj 
Musa avait “fait son pèlerinage en compagnie de sa première épouse il y a 
cinq ans.”231 Sa première femme est hajjia Habiba qu’il avait épousé lors de 
son séjour à Zinder. Dans l’introduction de Bornusprichwörter publié en 1915, 
Prietze mentionne que celle-ci est décédée, sans que l’on puisse déterminer à 
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 nommée ni par Prietze ni par al-Hajj 
Musa, bien qu’elle participe de manière importante à leurs travaux puisque 
c’est elle qui fournit la majorité des proverbes colligés par les deux hommes.232

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

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

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

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

231	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 1904–1905, let-
tre de Prietze à 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 mètres de large, deux mètres et demi de haut et 
deux mètres et demi de long. Un lit occupe plus du tiers de la chambre. 
Les murs sont blanchis à la chaux, l’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 à côté de lui, et quand il me tendit une noix de cola dans 
son beau vêtement, 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 Diogène, qui sait comment vivre en gentleman avec 
des moyens si simples et ne rechigne pas devant les efforts intellectuels  
même avec si peu de nourriture.233

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

Les étudiants ouest-africains n’étaient pas éligibles au don de pain de 
l’université qui n’avait pas assez de fonds pour tous. Ils devaient donc subvenir 
à leurs besoins par leurs propres moyens ou grâce à des dons de souverains ou 
de personnalités de leurs régions d’origine.235 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 interprètes 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 mène une vie d’étudiant au Caire pendant 

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

234	 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l’original Prietze 1930: 83; dans ce 
volume, Lettres d’al-Hajj Musa à 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 l’Aïd el-Kebir, il se rend à Jérusalem, Tunis ou Tripoli pour com-
mercer avec les caravanes qui partent pour les régions saharo-sahéliennes 
de manière à financer un nouveau semestre.237 Le Caire est à l’interface des 
réseaux commerciaux du Hijaz, de l’Europe et du continent africain.238 Al-Hajj 
Musa achète donc certainement au Caire des marchandises égyptiennes (par 
exemple des vêtements, parfums, perles, rasoirs, coutellerie et épées) ou des 
produits européens importés, présents là-bas et appréciés dans le Borno, pour 
les confier à des marchands transsahariens. Dans le même temps, il rapporte 
peut-être des produits du Sahara et du Sahel achetés aux caravaniers pour les 
revendre à ses compatriotes vivant là ou recherchés par les Cairotes (comme 
les plumes, l’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 riwāq du Borno. 
En témoigne sa deuxième lettre à ses parents où il leur demande d’adresser 
ce qu’ils lui enverront directement au Shehun Bornawiya/sheikh al-riwāq du 
Borno.240 Il est aussi partie prenante des réseaux de sociabilité liés à celui-ci. 
Dans une de ses lettres à ses parents, Prietze évoque les soirées qu’il passe avec 
ses camarades à lire dans la cour de la mosquée.241 Les étudiants du Sahara et 
du Sahel central ont également en commun des pratiques dévotionnelles, en 
particulier à la mosquée Surur Agha, fondée en 1894 par un ancien eunuque, 
Muhammad Surur Agha al-Asmar, mort en 1915, qui crée une salle de prière et 
un waqf en faveur des étudiants du Borno et du Ouaddaï.242

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 diplôme et être 
considéré imam ou khatib, il fallait suivre des cours pendant huit ans et ter-
miner huit enseignements, le plus haut diplôme étant obtenu après douze ans 

237	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 1904–1905, let-
tre de Prietze à ses parents, Le Caire, 9 mai 1905, f. 5.

238	 Walz 1972: 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 à ses parents, lettres 1 et 2, dans l’original Prietze 1930: 
85–89.

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

242	 Walz 1972: 101.
243	 Dans ce volume, Introduction, Textes du Borno, dans l’original Prietze 1930: 83; dans ce 

volume, Lettres d’al-Hajj Musa à ses parents, lettre 1, dans l’original Prietze 1930: 85–87. 
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d’études.244 Il est difficile de savoir dans quelle mesure ce cursus était acces-
sible aux non-Égyptiens, et en particulier aux Ouest-Africains.245 La durée plus 
longue du séjour et des études de bien des Ouest-Africains à al-Azhar est liée 
à des questions de langues, mais aussi au fait qu’à la fin du xixe siècle, comme 
encore aujourd’hui, leurs études préalables dans leur pays ne sont la plupart du 
temps pas reconnues.246 En 1925, lorsque Gordon Lethem réalise son enquête 
au Caire, il entend parler d’al-Hajj Musa qui y réside toujours.247

De la cour de la mosquée al-Azhar à la chambre d’al-Hajj Musa, une certaine 
intimité s’est nouée entre les deux hommes, à laquelle nous n’accédons que par 
le récit de Prietze. Celui-ci décrit à plusieurs reprises son informateur dans les 
introductions de ses publications et dans ses lettres à ses parents, par exem-
ple en 1905: “Ce noir est un homme très distingué, toujours poli, bien élevé, 
amical. Son horizon, cependant, ne dépasse guère les frontières du monde 
mahométan. Le fait que la Russie se bat avec le Japon lui est inconnu, ainsi 
qu’à la plupart de ses camarades de classe.”248 On sent à ce moment encore 
une certaine distance teintée de condescendance. Au cours de l’année 1905, 
il parle régulièrement de lui et évoque, au-delà 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 l’emmener au jardin botanique 
et lui montrer les arbres de son pays.”249 Dans sa lettre suivante, deux semaines 
plus tard, il revient sur leurs promenades:

Tantôt dans le jardin botanique, tantôt dans le jardin zoologique, les 
deux étant accessibles pour une demie piastre (10 Pfg.) et renferment, 
grâce au climat, des espèces de plantes et d’animaux que même le grand  
Hagenbeck250 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	 Walz 1972: 103.
246	 Bava 2014.
247	 Lethem 1927: 32.
248	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 1904–1905, let-

tre de Prietze à ses parents, Le Caire, 4 février 1905, f. 5.
249	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 1904–1905, let-

tre de Prietze à 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 à voir dans le prochain pavillon. C’était un gros chimpanzé. Musa 
n’avait 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 être humain?’251

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

Dans l’ensemble des lettres et des documents de Prietze, il n’est jamais ques-
tion d’une rémunération d’aucun de ses informateurs ni même de dons en 
nature ou de cadeaux qu’il aurait pu leur faire, à l’exception, concernant al-Hajj 
Musa, des entrées au jardin zoologique et au jardin botanique mentionnées ci-
dessus. À un autre endroit, Prietze évoque avoir prêté à al-Hajj Musa un manu-
scrit en haoussa consacré à l’histoire de la propagation de l’islam dans le pays 
haoussa, ce qui montre des formes d’échanges intellectuels poussés. L’ouvrage 
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 à l’écouter le lire; je soupçonne même qu’il a été recopié. Où un zèle sem-
blable se trouverait-il chez nous?”253 Au-delà du jugement de valeur positif, 
cette description montre que l’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 concrète du travail scientifique: composer, dicter, 
collecter, corriger

Toutes les publications de Prietze après leur rencontre de 1904 portent d’une 
manière ou d’une autre la marque d’al-Hajj Musa, soit parce que c’est 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 I-10,” 1904–1905, let-
tre de Prietze à ses parents, Le Caire, 21 janvier 1905, f. 3–4.

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

253	 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-11,” 1906, lettre de 
Prietze à 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 avançait difficilement.254 Il est, à partir de là, plus assuré dans ses lettres 
et régulièrement exalté par son travail avec al-Hajj Musa qu’il évoque dans 
la plupart de ses missives, parfois de manière allusive et parfois en détail. De 
son côté, d’après les informations données par Prietze, ce dernier semble se 
passionner pour ce qu’il lui demande, ne se contentant pas de jouer un rôle 
d’informateur ou de passeur de contenu, mais discutant les règles de grammaire 
et de transcription, corrigeant les textes donnés par d’autres et s’investissant 
largement dans les enquêtes.

L’objet des investigations de Prietze est linguistique, l’enjeu des langues 
et des modalités d’intercompréhension est donc au cœur de leur rencon-
tre. Dans une lettre datée du 5 mai 1904, celui-ci décrit à 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.”255 Deux semaines plus tard, Prietze revient sur la question des 
langues. Il indique avoir passé une partie de l’hiver 1903–1904 à se familiar-
iser avec l’arabe égyptien pour être 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 très peu l’égyptien.”256 
Ce qui est logique au regard de sa formation qui se fonde sur l’usage de 
l’arabe coranique.

Al-Hajj Musa est kanouri de langue première et son haoussa, tel qu’il 
nous apparaît dans ce que Prietze a noté et publié, est celui d’un haoussa-
phone de langue seconde.257 Il néglige notamment régulièrement d’utiliser 
le temps du récit ou le passé de narration pourtant très courant dans 
l’oralité narrative haoussa (utilisant suna plutôt que suka par exemple), ce 
qui est caractéristique des pratiques de haoussa comme langue seconde. Il 

254	 L’ensemble de cette partie est largement le produit des nombreux échanges et du tra-
vail collectif réalisé dans le cadre de l’ERC 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 I-10,” 1904–1905, let-
tre de Prietze à ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, f. 4–5.

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

257	 L’analyse a été réalisée en collaboration avec Jean-Charles Hilaire et Hadiza Nazal, à partir 
de la version publiée de Prietze 1930.
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fait aussi régulièrement en haoussa des inversions de genre entre féminin 
et masculin, la distinction n’existant pas en kanouri.258 Sa langue première 
transparaît également dans la structuration de ses phrases dans lesquelles il 
inverse parfois l’ordre des mots, mettant le verbe à la fin, comme c’est le cas 
en kanouri qui est une langue SOV, pour sujet-objet-verbe.259 Son haoussa est 
hybride; mélangeant des formes dialectales de l’Est et de l’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,260 et parfois des formes de Kano, semblant marquer des phénomènes 
d’hypercorrection et l’application de ce qui est considéré aujourd’hui comme 
le standard de Kano.261

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 à ces 
deux langues et n’a côtoyé jusqu’ici que quelques individus rencontrés à 
Tunis qui n’étaient pour la plupart pas haoussaphones natifs.262 Cela n’est 
pas exceptionnel à l’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 à Berlin au Seminar für Orientalische Sprachen depuis 1898.263 Une 
partie de son apprentissage a aussi dû se réaliser par l’intermédiaire des 
ouvrages de Koelle et Schön et des archives de collectes linguistiques que 
lui avait confiées son oncle Gustav Nachtigal, rassemblant celles de Barth et 
les siennes.264 Il 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-delà de ses 

258	 Prietze 1930: 86, 92. Prietze le remarque lui-même souvent en note. 
259	 Prietze 1930: 107, 108.
260	 Usage de gun à la place de wurin, ou de hallau à la place de har yanzu, lakin à la place de 

domin, Prietze 1930: 91, 87.
261	 Prietze 1930: 91, 97–98.
262	 Seidensticker-Brikay 2013.
263	 C’est l’orientaliste Julius Lippert qui l’enseigne avec comme assistant un originaire de 

Tripoli Muhammed Beschir. “Seminar-Chronik für die Zeit von Ostern 1898 bis Ostern 
1899,” Mitteilungen des Seminars für Orientalische Sprachen zu Berlin 2 (1899): i.

264	 Comme le formule Binger à 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. 



58� CHAPITRE 1

connaissances livresques et théoriques, ses échanges avec al-Hajj Musa le 
font progresser en kanouri.

Les deux hommes travaillent ensemble, régulièrement, deux heures par jour, 
quand ils sont tous deux au Caire.265 À partir des différentes introductions de 
Prietze à ses articles, qui ont été publiés pour la plupart après son retour en 
Europe, mais qui correspondent à un travail effectué à cette période, on peut 
proposer des hypothèses sur les modalités de leur collaboration. Dans les tex-
tes publiés, la première mention de leur travail en commun apparaît dans 
l’introduction de l’article “Tiermärchen der Haussa/Fables des Haoussas,” dans 
le Zeitschrift für Ethnologie, en 1907. Prietze y déclare avoir retravaillé avec al-
Hajj Musa les matériaux collectés à Tunis auprès de son informateur al-Hajj 
Ahmadu,266 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 à ses parents qu’il en relit les épreuves, se 
plaignant de la tentative de l’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]on Musa et [a] donc retravaillé certaines chansons.”268

La méthode de Prietze repose sur un double recueil, à la fois une notation 
à l’oreille d’une oralisation réalisée pour lui et la sollicitation de documents 
rédigés à sa demande en ajami haoussa ou kanouri. Il ne peut pas être établi à 
partir de la documentation existante si cette double collecte obéit à un ordre 
privilégié, s’il préfère 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-être aussi liée à la maîtrise limitée que Prietze a de 
ces langues, qui ne lui permet pas de ne faire confiance qu’à son écoute et à 
sa propre notation. Plus que pour Schön ou Koelle qui passait rarement par la 
sollicitation de version écrite dans leur collecte, l’écrit joue un rôle important 
dans la pratique de Prietze. Néanmoins, celui-ci ne l’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 I-10,” 1904–1905, let-
tre de Prietze à 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 I-10,” 1904–1905, let-

tre de Prietze à ses parents, Le Caire, 22 mai 1904, f. 4.
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lui que pour en vérifier la conformité.270 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 II-9,” Notes sur 
l’orthographe haoussa.

270	 Dans certaines de ses notes, il indique qu’al-Hajj Musa prononce un mot de telle manière, 
mais l’écrit autrement par exemple, dans ce volume, Chansons du Borno, dans l’original 
Prietze 1914: 220 n. 3, 228 n. 3.

Figure 4  �Page de notes de Prietze comparant l’orthographe ajami de ses deux 
informateurs, Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, 
“Korrespondenz II–9,” Notes sur l’orthographe haoussa269
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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 
à 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 à la correction linguistique et stylistique 
et un sens extraordinaire des particularités tonales,” ce qui semble rendre 
leurs deux regards extrêmement complémentaires.271 Il lui fait aussi réécrire 
les documents recueillis à Tunis, considérant qu’al-Hajj Musa maîtrise mieux 
les conventions écrites qu’al-Hajj Ahmadu.272 Seules les publications de  
Prietze postérieures à sa rencontre avec al-Hajj Musa contiennent des versions 
ajami publiées. Si d’autres informateurs lui avaient déjà donné des éléments en 
ajami, comme il le dit dans une note de sa thèse soutenue en 1915 à l’université 
de Duisburg, c’est la rencontre au Caire d’“un informateur plus perspicace” qui 
lui a permis “d’avoir une clarté suffisante, sinon complète, sur le sens de cer-
tains détails.”273

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

La transcription d’Achmed n’était pas à la hauteur de l’orthographe 
observée par les meilleurs scribes haoussas. […] C’est pourquoi, au 
Caire, j’ai demandé à mon informateur Mūssa [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: Zū́cia ta-na fuḍi, hannù ya-na 
ḅā́tawa, “le cœur parle, mais la main s’égare”. Là où il s’agit de simples 
erreurs, je ne crois pas nécessaire d’attirer l’attention sur chaque diffé-
rence, mais plutôt lorsque celles-ci sont intentionnelles et habituelles. 
J’ai conservé le dialecte de Kano, dans lequel j’avais noté le texte à 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 à la plume Mūssa [sic], un informateur 
plus soigneux” (Prietze 1926b: 139).

273	 Prietze 1916b: 5. 
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Mūssa qui écrit, par exemple: bu mu à la place de ba mu; de même j’écris 
comme Achmed abi-n au lieu de abu-n chez Mūssa.274

C’est en ré-oralisant le texte qui lui avait été confié à Tunis par al-Hajj Ahmadu 
que Prietze travaille avec al-Hajj Musa, ce dernier réécrivant le document à 
la dictée. La dimension orale de l’écrit ajami est importante, que ce soit en 
haoussa ou en kanouri, dans la mesure où le texte est composé par le scripteur 
à 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 intérêt fort de ce dernier 
pour les questions de transcription et de précision phonétique:

Son orthographe arabe est celle que l’on enseigne dans le pays Borno et 
est donc en cela digne d’intérêt. Malheureusement, son écriture est par-
fois sommaire. J’ai transcrit avec des caractères 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 
lēskin, lēskina, il écrit lui de façon constante – ai – alors que la pronon-
ciation n’est pas différente des autres ē. Le n qui introduit un possessif 
est très rarement écrit. Pour le l, il distingue le l commun (arabe ل) d’un 
autre l, qui se situe entre l et r, que l’on écrit parfois avec l, parfois avec r, 
et que lui écrit ض, je le remplace par: ḷ.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 près les sons prononcés. Celui-
ci marque aussi à l’écrit un phénomène important, en haoussa et en kanouri, 
l’existence de deux l, la latérale simple l et la rétroflexe ɭ, réalisée devant la 
voyelle i. La prononciation entre la latérale rétroflexe du kanouri ɭ étant sem-
blable à la vibrante battue du haoussa ɾ, il les note de façon constante et con-
séquente avec deux caractères arabes différents. Al-Hajj Musa est le premier 
scientifique à 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 très impliqué dans l’analyse et la correction des diffé-
rents textes haoussas transmis ou écrits par d’autres et cherche notamment 
à imposer certaines formes dialectales qui lui sont plus familières, comme 
sar̥mayí-n-ta (son copain) à la place du saur̥eyí-n-ta d’al-Hajj Ahmadu de Kano, 
mais Prietze refuse de changer.277 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 mādallá (c’est bon) proposé par al-Hajj Musa au lieu 
de mādalá selon l’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 dérḛ-n naṅ (cette nuit) plutôt que dḛ́rē naṅ selon al-Hajj Ahmadu, 
ce qui permet de rendre le connecteur du génitif -n entre le substantif dérḛ et 
l’adverbe locatif naṅ.278

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

Dans les archives privées de Prietze, à Berlin et à Hambourg, on trouve de 
nombreuses traces matérielles de ce travail. Dans une petite note conservée à 
Berlin, dont on ne peut savoir si elle a été rédigée sur le moment ou a posteriori, 
le philologue allemand compare les différentes manières d’écrire certains mots 
en ajami haoussa selon ses deux informateurs principaux. Dans les dizaines 
de petits carnets conservés à 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 à 
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 rā (ر) for ȓ and d̥̥ād (  called lodi] (�ض
in Hausa] for ᵲ. As illustrated in Prietze (1908), Alhaji Musa’s transcription consistently 
and correctly reflected the ȓ/ᵲ contrast of the spoken language, e.g. ؘ  نؘؘا .ȓak/ ‘exactly’, vs / رؘؘكؘ�
 ᵲana/ “sun”. Since this distinction is not normally made in ajami, and since Prietze had/ ضؘؘا
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 ᵲ and ȓ 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: 118 n 150.
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carnets ni aucune des archives identifiées jusqu’à présent ne concernent la 
documentation en kanouri qui est l’objet de ce volume.280 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 cœur de celui-
ci des traces du travail concret.

C’est à partir de ce qui a été dit sous forme de dictée par al-Hajj Musa, et non 
à partir d’une translittération de l’ajami, que Prietze construit sa transcription 
du kanouri. Il indique notamment que celle-ci “correspond à son expression 
orale; en cas de divergence, cette dernière contient la lecture la plus correcte.”281 
La transcription de Prietze suit l’alphabet développé au début des années 1850 
par l’égyptologue allemand Karl Richard Lepsius, adopté en 1854 à Londres 
après une série de conférences initiées par les sociétés de missionnaires, dont  

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

280	 À l’exception des relectures d’épreuves conservées à 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.

Figure 5  �Cahier de travail concernant les collectes en haoussa de Prietze, Staats- und 
Universitätsbibliothek Hamburg Carl von Ossietzky, Prietze Nachlass, NR Pr 
K1–19 Prietze-Musa, cahier 19279

	      photographie des auteurs
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la CMS, comme système orthographique pour les langues non encore écrites.282 
Dans Bornutexte (Textes du Borno), Prietze s’adapte à l’évolution des standards 
et fait référence aux Richtlinien für die praktische Schreibung afrikanischer 
Sprachen/Directives pour l’écriture pratique des langues africaines tout juste 
proposées en 1930 par l’Internationales Institut für afrikanische Sprachen und 
Kulturen/Institut international des langues et cultures africaines. Il modifie 
dans cette perspective la notation des voyelles centrales ē en ɛ et e ̻en ǝ, et pour 
la notation des consonnes, il substitue ṅ par ŋ; ž par ʒ; š par ʃ; l’affriquée palato-
alvéolaire sourde noté par č ou tš par c.

Marqué par les méthodes de celui qu’il appelle son maître, Eduard Sievers, 
Prietze pratique une philologie de l’oreille, centrée sur la forme sonore des tex-
tes et s’appuyant sur l’écoute et la phonétique.283 Pionnier dans ce domaine, 
Sievers travaillait à partir d’une documentation écrite médiévale pour en 
recouvrer les sons, les rythmes, la prosodie et la mélodie langagière.284 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 à ce qui a été réellement 
prononcé dans ce qu’il met par écrit. De ce fait, sa notation et ses transcrip-
tions peuvent paraître à première vue erratiques. En effet, d’un côté son niveau 
d’analyse linguistique est particulièrement poussé et de l’autre il est très incon-
stant. Ainsi le même mot est régulièrement transcrit de plusieurs manières sur 
une même page, voire au sein d’un même paragraphe.285

Sa transcription est clairement plus phonétique que phonologique et 
cherche à reproduire à l’écrit exactement ce qu’il a entendu et ce que celui qui 
a parlé a concrètement réalisé, même si cela implique d’écrire différemment 
un même mot à 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 tantôt vouloir rendre le fonctionne-
ment tonal de la langue et d’autres fois plutôt des questions d’intonation au 
sein de la phrase. Les glottales sont inscrites, à quelques exceptions près, cer-
tainement parce que Prietze ne les a pas toujours entendues. Sa transcription 
reflète ainsi les étapes de son apprentissage et ses hypothèses qui évoluent 
au fur et à mesure de son travail, donnant à voir ses tentatives pour trouver 

282	 Löhr 1997: 82.
283	 Prietze 1918: 242.
284	 Tchougounnikov 2007: 147–148. 
285	 Par exemple: uba-nsa puis plus loin oba-nsa ou ku ûcé puis dans la phrase suivante su-ka 

wûcé, ou babuna écrit parfois aussi babə́na, ou kowa puis kôa dans une même phrase  
(Prietze 1930: passim).
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une transcription au plus juste et au plus près de ce qui a été réalisé. Il paraît 
clair que Prietze n’a ensuite jamais cherché à uniformiser sa transcription; il 
indique d’ailleurs régulièrement 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, même lorsqu’il les a obtenus sous forme écrite, 
appartiennent tous à des pratiques d’oralité ordinaire dans cette région au xixe  
siècle et correspondent à 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 à 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 à des formes d’écrit 
ordinaire ou pragmatique (lettres, listes, livre de comptes), soit à des pratiques 
de glose coranique ou de traduction du message religieux.286 Les collections 
de matériaux liés à la littérature orale n’ont été mises par écrit que suite à 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 à 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, même lorsque ceux ou celles qui les connaissaient 
ou les performaient avaient aussi les compétences qui leur auraient permis 
de les mettre par écrit.287 De fait, la circulation entre genres écrits et oraux 
est particulièrement forte dans ces espaces, l’oralité mémorisée étant parfois 
largement stabilisée, tandis que l’écrit est profondément changeant et marqué 
par l’oralité.

Dans l’ensemble documentaire kanouri publié dans cet ouvrage apparais-
sent à la fois des éléments mémorisés appartenant à la culture populaire qui 
sont performés de manière toujours différente à partir d’éléments stabilisés, 
comme les proverbes, les contes et certaines chansons,288 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 

2009.
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 modèles 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.289 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 modèles de récitation sur la structure même du texte  
et de la langue est particulièrement perceptible dans le cas de la version ka
nouri des textes historiques, où la langue elle-même est modifiée.290 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,291 
dont la forme de la troisième personne zina à la fin de chaque phrase produit 
la rime, plutôt que le passé narratif qui serait normalement d’usage.292 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 apparaît à chaque fin de phrase.293 
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 l’abandon du génitif, du directif ou du locatif quand ils entravent la 
métrique de la récitation.294 Ce qui peut, à première vue, apparaître comme 
des anomalies linguistiques, des inconsistances ou des fautes est donc lié à des 
techniques visant à 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 même mot dā-ʒí/daji, qui signifiait à l’origine 

289	 Pour des modèles de récitation que l’on retrouve dans la culture islamique, Messick 1996: 
25.

290	 La métrique et la prosodie kanouri sont très mal connues, très peu de travaux y ont été 
consacrés. 

291	 Cyffer l’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’enquête de terrain réalisée par Ari Awagana à 

Kolori Kolo auprès 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 l’original 
Prietze 1930: 90, 92, 93, 205.
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“il s’arrêta,” mais qui a perdu ce sens et qui est utilisé pour rythmer le récit 
comme “alors” en français. 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.295 Les présupposés de 
transcription de Prietze ont induit des effets de lecture et d’analyse, qui ont 
construit le texte comme une prose alors qu’en 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 dā-ʒí/daji en uti-
lisant la formule qui termine normalement les formes narratives haoussas shi 
ke nan, mais en la plaçant 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 manière 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 à 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, même pour les textes donnés dans les deux  
idiomes, ils ne le sont pas tous avec un niveau de précision identique. 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 hypothèses 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 très partiellement. Cela semble montrer que les éléments appartenant 
à des genres oraux formalisés sont moins l’objet d’un passage d’une langue à 
une autre. Tous ces éléments, proverbes, chansons, contes, sont liés à 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-
lièrement intéressant de ce point de vue. Dans ce cas-là, il semble qu’al-Hajj 
Musa se soit essayé à la traduction du kanouri vers le haoussa, mais au-delà 
des premières lignes se serait découragé, ne produisant à la place des traduc-
tions qu’un résumé très dégradé et limité du propos kanouri, comme s’il ne 

295	 La ponctuation associée aux utilisations récurrentes de dā-ʒí/daji est très irrégulière dans 
la transcription de Prietze, après 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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maîtrisait 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 maîtrise des deux idiomes à un très haut niveau. Ces contes  
qu’il a reçus passivement durant son enfance en kanouri, et qui existent sou-
vent aussi dans des formes similaires en haoussa, il ne les a peut-être jamais 
entendus dans cette langue et ne connaît 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 plutôt par les femmes dans des espaces privés,  
auxquels un jeune homme non marié a peu accès.

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 l’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 – l’arabe –, composé 
d’un à trois mots scripturaux, et les rendent dans la langue cible sous forme 
d’unité syntaxique, en mobilisant un ensemble lexical technico-religieux 
largement partagé à une échelle régionale.296 Dans cette pratique, comme 
dans celles des performances liées à la littérature orale, l’interprétation 
navigue entre le respect d’une structure stabilisée et une certaine inventi
vité, ce qui produit un récit ou une traduction à 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 mêmes 
dans les deux langues malgré la différence de typologie syntaxique des deux 
idiomes, l’une SOV (sujet-objet-verbe), l’autre SVO (sujet-verbe-objet). Ainsi, 
alors que nous avons traduit séparément les deux langues, chacun de notre 
côté – Ari Awagana le kanouri à Leipzig et Camille Lefebvre en collaboration 
avec Jean-Charles Hilaire et Hadiza Nazal le haoussa à Paris – les deux traduc-
tions françaises 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, langagières 
et de traduction d’un lettré ordinaire du Sahara et du Sahel central de la fin du 
xixe siècle. En plus de sa maîtrise de connaissances théologiques et savantes 
en arabe et en old kanembu, al-Hajj Musa a en tête des dizaines de chansons 
et de proverbes en kanouri et en haoussa qu’il est capable de performer à la 
demande oralement et de mettre par écrit en ajami, mais il est également en 
mesure de composer mentalement de manière 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 système graphique ajami 
kanouri qu’il 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.297 Au 
sein de ce système 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 système 
par groupes chronologiques et paléographiques, on observe une évolution 
des phénomènes 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.298 L’analyse de l’ajami kanouri d’al-Hajj 
Musa permet d’illustrer cet état de fait, mais aussi de nourrir les débats sur 
l’évolution des formes, des variantes dialectales, sur les interférences entre ces 
dernières et d’observer les formes de conservatisme et d’innovation.

Al-Hajj Musa a recours, pour les voyelles, à des graphèmes et des conven-
tions utilisées à 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.299 Ce tableau figure l’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 à partir de l’exemplaire de la 
Bibliothèque nationale de France.
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diphtongues mobilisées par al-Hajj Musa. Ce dernier utilise la fatḥá ◌َ pour  
écrire le /a/, la ḍamma  ُ◌/u/, la kasra  ِ◌/i/ et le sukūn  ْ◌ pour le schwa /ə/.

Tableau 1  Voyelles et diphtongues

Version originale 
ajami d’al-Hajj Musa

Translittération
des auteurs

Transcription 
de prietze

Orthographe
standard moderne

 ◌َ a a a
َ◌ َ ا ā ā a
 ◌َ a a̻̻, ą a
 ِ◌ i i i
ي  ِ◌  ī ī i
ي  َ◌/ ۪ ◌ e / ay e e
اي/◌َ  ي  ◌۪ ē /ay ē /ɛ e
 ◌۟ ǝ e̻̻/ǝ ǝ
 ◌ُ u o o
و  ◌ُ ū ō o
 ◌ُ u o̠̠ o
 ◌ُ u u u
و  ◌ُ ū ū u
ي  ◌َ ay ai ai
ي  ◌َ ay ei ai
و  ◌َ 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 sukūn  ◌ْ par 
la kasra  ِ◌/i/ et préfère l’utiliser pour la consonne non vocalisée mais l’emploie 
ailleurs pour écrire le schwa /ə/, comme dans ْْعََتْْغََي /’atəgay/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 façon isolée, une technique semblable à celle décrite par Bondarev, 
que l’on retrouve dans les manuscrits en old kanembu de MS 1YM et MS 2ShK.300  
Il s’agit d’une combinaison de ‘alif plus le sukūn  ْ◌ suivi de la ḍamma   ُ◌/u/ plus  
le wāw: ْوا ُ◌ sauf qu’al-Hajj Musa met le sukūn   ْ◌ directement sur le wāw: ْو  ْ◌, 
comme dans ْْعََغُُو chose.

300	 Bondarev 2014: 115.
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Prietze note qu’al-Hajj Musa aurait écrit e: “comme dans lēskin, lēskina  […]  
de façon constante – ai.” Mais l’analyse de l’ensemble de la version ajami 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 ٍٍْلَيَْخ layjin il part, 
ىٰ layski, je pars, mais 31 fois avec le ‘imala plus le yā لَيَْسْْْكِِ  ۪◌-ē-. Al-Hajj Musa utilise  
le même graphème ي َ◌-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 fatḥa plus le yā surmonté du sukūn ْمَىْ :َ◌    ى roi, alors que 
l’on observe dans le old kanembu plutôt des constructions avec ’alif.

Tableau 3  Voyelles et diphtongues

Old kanembu303 Al-Hajj Musa Traduction 

اََغُُواْْ ‘aġuw’ᵒ عََغُُو۟۟ ‘aguw chose
تِِي tiy شِِي۪۪ىٰٰ shiyey il, lui, elle
غُُل۪۪يٰٰ ġuleyͣ ٰٰغُُل۪۪ى guley dis

مََايْْ ma’yͦ مََىْْ may roi

كََاوْْ ka’wͦ كََوْْ kaw pierre, montagne

Al-Hajj Musa a tendance, sans le faire de façon systématique, à utiliser le ‘ain 
 عََتْغَْيَْْ ,aguw/chose‘/ عََغُوُْْ comme support dans les mots à initiale vocaliqueع
/’atəgay/ comme ceci; ََعِِيسِِی /’īsiya/ s’il vient, mais utilise parfois l’’alif comme 

301	 Bondarev 2014: 114.
302	 Bondarev transcrit l’affriquée /ʦ͜͜͜ələ́m/avec une diacritique en dessous, mais il s’agit bel et 

bien du palato-alvéolakire /c/.
303	 Bondarev 2014: 115.

Tableau 2  Voyelles et diphtongues

Old kanembu301 Al-Hajj Musa
(translittération: Awagana)

Traduction

كََيغُُ katuġu كََيُُغُُ katugu mensonge
كْْرََامِِ kərámi كِِرََامِِ kirāmi frère
ثْْلْْم cələm302

ْ 
ثِِلِِم cilim noir
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support de la fatḥa ِاََتِتِِى /atitī/ ceci. Prietze n’a pas fait de commentaire sur 
l’utilisation du ‘ain ع par al-Hajj Musa même lorsque celui-ci l’emploie en milieu 
de mot: ِ�ِعُُوت /’ūti/ moi utí ou Prietze: ََجـَامِِع /jāmi’a/université et chez Prietze: ʒâmia

Les consonnes sont écrites ainsi dans les textes en ajami d’al-Hajj Musa:

Tableau 4  Les consonnes

Version originale ajami 
d’al-Hajj Musa

Translittération 
des auteurs 

Transcription 
de Prietze

Orthographe 
standard moderne

ع ‘
ي y y y
و w w w
م m m m
ن n n n

غ� g ṅ, ŋ g
ر r r r
ل l l l
ض l l ̻ l
ز z z z
�ج j ž / ʒ j
س s s s

�ش sh š / ʃ sh
د d d d
ت t t t
غ� g g g
ك k k k
ك k ḱ k
ب b b b
�ڢ f f (p, h) f
ب p p p
ح h h h

�ڽ c č / tš / c c

En kanouri, la variation dialectale se manifeste principalement dans les 
manières de prononcer les consonnes. L’analyse de ces dernières, 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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sur le plan phonologique par des phénomènes d’affrication 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-
nomène semblable dans les données de Koelle et Barth:

Le très fréquent [son] ts chez K. (Koelle) et B. (Barth) est représentée 
par z, ž et č, un č de chez K. est par ž après les voyelles et après l, m, et n. 
Exemples: zané pagne = K. tsánei, zau douleur = K. tso̱u, zānískin je perce = 
K. tsāṅgin (B. tsāṅgin), žeḇeḻ chemin = K. tsábal, žōgó panier = K. tsṓgẹ, ču 
nom = K. B. tsū, čẹ̻ro.307

Mais cette notation /ts/ par Koelle est qualifiée d’ambiguë par Doris Löhr 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 /tʃ/ 
avec sa correspondante sonore /ʤ/ a été observée dans tous les sous-dialectes 
manga.

La lénition intervocalique est un phénomène transversal dans tous les dia-
lectes kanouri. Cyffer distingue cinq phénomènes: 1) la dégémination (c1c2 
> c1); 2) le voisement (t>d, voir tableau 7); 3) la spirantisation (g>Ɣ); 4) la 
sonorisation (k > y, w) et 5) la suppression (c > Ø).309 Mais la spirantisation 

304	 Bulakarima 1997; Bulakarima 2001.
305	 Dialecte d’Adébour parlé par Ari Awagana. 
306	 Bulakarima 1997; Bulakarima 2001.
307	 Dans ce volume, Introduction, Chansons du Borno, dans l’original Prietze 1914: 134.
308	 Löhr 1997: 87.
309	 Cyffer 1997: 34.

Tableau 5  Affrication

Yerwa Manga 1
Bulakarima304

Manga 2
Awagana305

Al-Hajj Musa Traduction 

sə́mo tsə́mo sə́mo sumo oreille
sə́lə́m tsə́lə́m cə́lə́m čílim noir
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de l’occlusive /t/ en fricative [δ] est un phénomène très caractéristique des 
sous-dialectes du manga dans la prononciation, comme cela apparaît dans le 
tableau 6 ci-dessous. Le choix d’al-Hajj Musa d’utiliser un /t/ à l’écrit pourrait 
correspondre soit à une variante dialectale, soit à une hypercorrection liée au 
yerwa, soit à l’absence de caractère arabe pour rendre le son [δ].

Tableau 6  Lénition intervocalique

Ajami d’al-Hajj 
Musa

Manga 1 Manga 2 Manga 3310 Yerwa Traduction

fā́to fáδo fáδo fádo fáto maison
tāta táδa táδa táda táta fils, garçon
áti áδi áδə ádə átə ceci

Dans les formes écrites de l’ajami d’al-Hajj Musa n’apparaît 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  La dégémination

Ajami d’al-Hajj Musa Manga 2 Yerwa Traduction

diskin dikki dikin je fais
kaské kakke kake le mien
músko̠ mukko muko main
léskin lekki lekin je pars

Sur le plan phonologique, le trait le plus distinctif du manga par rapport au 
yerwa est l’utilisation des consonnes alvéodentales /t, d, s, z/, alvéopalatales /c, 
j, ʃ/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 à 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

keám kiam câm lait
kiāri kiari cari vieux
kimé kime cimê rouge
kitābu kitawu citawu livre
kída kida cida travail
kir kir cir esclave femme
čī ci cî bouche
čā́bo̱n camən câmân 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 l’appartenance de son parler 
au dialecte manga. Le /c/ du yerwa peut correspondre à au moins deux con-
sonnes distinctes /k/ et /c/ dans le manga, comme le montrent les deux dern-
ières lignes du tableau 8.

La palatalisation de /s/ > /sh/ devant les voyelles palatales /e/ et /i/ est 
obligatoire en yerwa.311 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 

ší si shi pied
šim sim shim oeil
isîa isia ishîa s’il est venu
īsin isi ishin il vient
cikasín/če̥kasín cəgasi səkashin il court

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

311	 Cyffer 1997: 23.
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īsin il  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 même, dans son usage des pronoms personnels, al-Hajj Musa utilise 
globalement les formes du yerwa, à l’exception de la deuxième personne du 
singulier /ni/ tu, pour lequel il ne fait pas la palatalisation, comme en yerwa  
/nyi/. Il utilise cependant les formes du yerwa pour la troisième personne /shi, 
sandi/ au lieu des formes en manga attendues /ti, tandi/.

Tableau 10  Les pronoms personnels indépendants en kanouri

Ajami d’al-Hajj Musa Manga 2 Yerwa Traduction

‘ū 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 graphèmes arabes par al-Hajj Musa pour transcrire démontre 
clairement l’influence du yerwa, alors que les formes écrites plus anciennes de 
old kanembu utilisent plutôt des formes aujourd’hui identifiées comme celles 
du manga. Il utilise le sīn س pour noter l’alvéolaire fricative /s/et le shīn ش 
pour noter l’alvéopalatale /ʃ/.

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

Ajami
(al-Hajj Musa)

Translittération 
(Awagana)

Transcription
(Prietze)

Manga 2
(Awagana)

Yerwa Traduction

عِِيسِِیََ ‘īsiya isîa isiya ishiya s’il vient
شِِي۪۪ى﮳ٰٰ shiyē ʃī yē tiye shiye lui
و
ࣳ
ڎِِج cijū cunʒu cunju sunzə son nom
نََ
ࣳ
ڎًًب cabuna312 cambína cambəna cambəna Il a donné  

naissance 

312	 La forme cabuna, il a donné naissance (forme active), a été rendue par tambəna, 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/ thā ڎ et /j/ jīm خ�  dans le pronom pos� 
sessif de la troisième personne /-jū/son comme en manga, alors que le yerwa 
utilise /-nzə/ avec la consonne alvéo-dentale sonore /z/ zāy ز. Le son zāy ز est 
en général absent en manga. Les quelques occurrences du mot /cu/ nom ont 
toutes été notées avec la lettre arabe thā ڎ alors qu’en yerwa on trouve plutôt 
le sīn س pour /su /.

L’influence 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 
Prietze

Manga 2 Yerwa Traduction

ʒācána jakcana zacana ils ont fermé
zolí̻ joli zolí fou
zeiru jairo záiro jeune homme
zanē / janē jene záne pagne
girgažína gǝrgajǝna gǝrgazǝna il est fâché
jubajin juwaji zuwajîn 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 lexèmes 
isolés comme zol̻í̻ / fou, zeiru / jeune homme comme en yerwa, mais il omet 
le /z/ dans les formes conjuguées, il dit ʒācána / ils ont fermé, girgažína / il 
est fâché, jubajin / il envoie, où 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.313 
Prietze a régulièrement remarqué qu’al-Hajj Musa ne marquait pas la nasalisa-
tion des consonnes prénasalisées ng, nd dans son écriture, mais qu’il les pro-
nonçait à l’oral.314 Dmitry Bondarev a, lui, noté une tendance, dans l’écriture 
du old kanembu et dans les différentes formes connues de l’ajami kanouri, 
à 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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comme une pratique tendant vers la standardisation.315 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 manières 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. L’analyse 
combinée de l’oralité transcrite d’al-Hajj Musa et de ses pratiques d’écriture 
ajami permettent d’observer que si, comme Prietze l’a noté, son parler est for-
tement marqué par le dialecte du Manga, il est aussi largement influencé par le 
yerwa, témoignant certainement de l’émergence d’un prestige des formes lin-
guistiques du kanouri central lié à l’importance politique du sultanat du Borno 
et à la réputation de ses savants. Les traces écrites en ajami laissées par al-Hajj 
Musa permettent également de voir des formes d’écrits intrinsèquement influ-
encées par l’oralité. Les lettres à ses parents semblent ainsi d’abord destinées à 
être 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 même, dans les contes écrits en ajami apparaissent 
des formules répétitives caractéristiques de l’oralité.316

315	 Bondarev 2019: 238.
316	 Dans ce volume, Lettres d’al-Hajj Musa à ses parents, dans l’original Prietze 1930: v du 

facsimilé ajami. 

tableau 13  La prénasalisation d’après al-Hajj Musa

Ajami
(al-Hajj 
Musa)

Translittération 
(Awagana)

Transcription
(Prietze)

Manga 2
(Awagana)

Yerwa Traduction

م۪۪ىٰٰجِِى mējī mēžī meji mbéji il y a
دََرََن۟۟ daran daran ndaran ndaran où ?
غۡۡدࣳࣳو gudū gúdo ngudo ngudo oiseau
غََاشِِيࣳࣳو gāshiyū ǧašīó ngasiwo ngásho cigogne
ڎًًبࣳࣳنََ cabuna cambína cambəna cambəna il a donné 

naissance
تۡۡم۟۟بََل۟۟ tumbal tumbal tǝmbal tǝmbal tambour
ڎِِجࣳࣳو cijū cunʒu cunju sunzə son nom
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L’écrit n’est pas central dans ce qu’al-Hajj Musa a transmis à 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 revêt une fonction accessoire ou complémen-
taire à des pratiques d’oralité qui, elles, organisent sa pensée et structurent sa 
mémoire. L’un des proverbes kanouri qu’il a transmis à Prietze, Kuro karwuye 
shimbe kojəna, la vue du cœur dépasse celle de l’œil ou savoir par cœur est 
mieux que lire, exprime la place centrale de la mémorisation dans ces cultures 
intellectuelles sahéliennes et sa prédominance sur la lecture.
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	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 à 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-à-dire durant ses quinze 
premières 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 où il serait arrivé à Zinder, selon une chronologie régressive constru-
ite à partir des dates indiquées dans les écrits de Prietze, notamment dans 
l’introduction de l’article reproduit ci-après.1

Dans le monde kanouri du xixe siècle, les chansons accompagnent tous 
les aspects de la vie, les jeux enfantins, comme dans la chanson XX Chanson 
d’enfants contre les singes, le travail des adultes, comme dans le proverbe 35 
“C’est la patience qui moud le mil, pas la chanson”, ou certaines pratiques pro-
fessionnelles spécifiques, comme dans la chanson XXII Chanson du collecteur 
d’impôts ou la chanson X Chanson pour un commerçant caravanier, ainsi que 
les activités sociales, telles que les prières, les événements au palais, les ma
riages ou les danses le soir à la veillée.2 Certaines sont chantées de manière 
individuelle, d’autres de manière collective, en suivant le plus souvent des 
formes responsoriales ou chorales. Ces chansons s’accompagnent de pratiques 
non verbales, comme des percussions et des danses.3

Toutes les chansons reproduites ici sont destinées à être chantées  
publiquement, même lorsqu’elles sont l’œuvre 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 dû 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, XXII, 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.
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amoureuse pour le beau Mamadu a été chantée par son autrice pendant le 
travail, comme l’indique al-Hajj Musa à Prietze.4 L’ensemble donné par al-Hajj 
Musa comprend plusieurs types de chansons correspondant à différentes pra-
tiques, mais toutes appartiennent à des registres profanes, alors que des chants 
religieux existaient aussi à 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’impôts.

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 nommées, montrant qu’al-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 à un certain préjudice social.5 Les chanteurs et chan-
teuses et celles et ceux qui ont choisi la musique comme métier, désignés par 
le terme kanouri de duwu, appartiennent à 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 l’être, ces derniers chantant les louanges des princes et l’éloge des guer-
riers, comme dans les chansons VII et VIII.7  Les chanteuses professionnelles 
s’appellent, elles, zabia. Fannata, la chanteuse de la chanson IV, en est une.8

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 xixe siècle, dans le sultanat de Sokoto, la performance publique 
de femmes haoussas musulmanes est devenue de plus en plus rare, à mesure de 
l’avancée des pratiques de séclusion liées au Jihad.9  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 à chanter et à performer leurs textes profanes exclu-
sivement dans des espaces privés, où seules d’autres femmes, des enfants ou 
leurs proches les entendaient. En revanche, comme l’a montré Barbara Cooper, 

4	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson XIV, dans l’original Prietze 1914: 220.
5	 Sheriff 1997: 116.
6	 L’une de nos informatrices, Zara, a évoqué cette question: “À Adébour, il y a eu un problème 

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’à ce que la famille accepte qu’il épouse 
la jeune fille, pour qu’il arrête.”

7	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chansons VII et VIII, dans l’original Prietze 1914: 200–
211.

8	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson IV, dans l’original Prietze 1914: 182–192.
9	 Mack 2004: 7; Alidou 2002: 141–142. 
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dans le monde haoussa hors du sultanat de Sokoto, les femmes ont continué 
à chanter et à danser publiquement et collectivement,10 tout comme dans le 
monde bornouan, comme le révèle ce corpus.

De nombreux explorateurs européens ont observé ces chants et danses  
mixtes en public au cours du xixe siècle, avec la limite qu’ils ne les identi-
fient pas toujours à des langues spécifiques et qu’ils n’en comprennent pas, 
la plupart du temps, le contenu. Dans le Borgu, par exemple, à Kiama en 1826, 
Clapperton observe des danses et des chants accompagnés de flûte et de tam-
bour où se mêlent hommes et femmes, ces dernières étant pour la plupart 
haoussas et musulmanes, sans que, selon l’explorateur, cela ne déclenche la jal-
ousie des hommes.11 Baba de Karo décrit, elle aussi, des chants mêlant jeunes 
filles et jeunes garçons réalisés dans l’espace public.12 Dans le Borno, Barth et 
son compagnon Richardson, qui y ont séjourné à quelques années d’écart, ont 
tous deux observé ces pratiques en groupe. En 1854, à son arrivée à Mashena, 
aujourd’hui Machina dans l’État de Yobé, Barth est accueilli d’une manière 
qu’il considère très agréable par les habitants, qui célèbrent sa venue par des 
danses et des chants dont l’un est composé en son honneur.13

L’explorateur James Richardson est celui qui s’y est le plus intéressé, dès son 
premier séjour à Ghât et Ghadamès en 1845–1846 et jusqu’à son séjour à Zinder 
et dans le Borno une dizaine d’années plus tard. Le soir, à Ghadamès, lors de 
son premier voyage en 1845, il observe des hommes et femmes esclaves de la 
ville, en cercle, performer des chants en chœur autour d’un chanteur dans ce 
qu’il appelle une danse de liberté qui l’impressionne.14 Sur la route entre Mour-
zouk et Sockna, le 10 mars 1846, il demande à son interprète Saïd de lui traduire 
ce que chantent les femmes esclaves de la caravane, parce que celles-ci par-
lent les mêmes langues que lui, mandara et “bornou”, c’est-à-dire kanouri. Saïd 
s’exécute et traduit leur complainte que l’on peut résumer en ces termes: “Dieu, 
dieu, donne-nous l’Atkha [document de manumission], où irons-nous, le 

10	 Cooper 1994.
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 Allamáibe, 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, où 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 l’Atkha, laisse-nous 
rentrer chez nous.”15

Dans ce récit, des femmes esclaves expriment publiquement leurs sentiments 
dans un chant de déploration, semblable à la chanson XIV Complainte d’une 
esclave pour son ami, le beau Mamadu, qui a été vendu loin à l’étranger qu’al-Hajj 
Musa a transmis à Prietze.16 Richardson remarque que le contenu des chansons 
explique certainement que, jusqu’ici, aucun de ses compagnons de voyage n’ait 
voulu lui traduire ces chants qu’il entendait régulièrement.17 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-Noor18 bat sa femme esclave 
parce qu’elle sort en cachette la nuit pour assister à des danses, lui demandant: 
“Ne t’ai-je pas acheté, n’es-tu pas mon esclave,” ce à quoi elle aurait répondu: “Je 
ne suis pas ton esclave, je suis ta femme.”19 C’est 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. À Zinder, il raconte être:

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

15	 “Saïd 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 
âtkah.” I-”Is that all?” Saïd. “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?” Saïd. “No, they repeat these 
words over and over again, and add, O God! Give us our âtkah, let us go to our dear home” 
(Richardson 1848, 2: 377–378).

16	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson XIV, 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 
l’emporte à 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 
chœur de jeunes filles des environs, dont les mélodies lui rappellent celles 
des chorales d’église.21 Quelques jours plus tard, à Guddumemi, il observe un 
groupe de femmes entourant une danseuse et un peu plus loin des chants lors 
de la préparation d’un mariage.22 Il offre enfin, alors qu’il est dans le Borno, 
une description extrêmement précise de cette pratique qu’il estime être le 
grand plaisir du peuple.23

Après la tombée de la nuit résonne le battement des tambours qui appelle 
à se rassembler, comme dans la première chanson de notre corpus. Ce sont 
en particulier les jeunes hommes et les jeunes femmes qui sont concernés, 
comme le montre la deuxième chanson sur les enjeux d’âge. 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 très actives, comme dans la chanson III.24 Le comman-
dant Gaden, alors qu’il était en poste à Zinder aux prémices de l’occupation 
coloniale, a saisi cette ambiance dans une série de photographies.

Danses et chants sont intimement liés et sont au cœur 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 à Adébour 
des pratiques très similaires à celles décrites par al-Hajj Musa environ un siècle 

24	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chansons I, II, III et V, dans l’original Prietze 1914: 
171–181, 193–195.

figure 7  �Danse à Zinder en 1900-1902 photographiée par le commandant Gaden, Archives 
nationales d’Outre-mer (ANOM), Fonds Gaden, FRANOM43_27FI_07_N0968_H.

	     reproduit avec permission.
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plus tôt. Dans les années 1980, ce type de chants et de danses avait cours le 
soir à la veillée sur la place centrale de la ville et représentait un pilier de la vie 
sociale. À cette époque, la plupart des formes de chansons du corpus étaient 
encore en usage. Jusqu’à un certain âge, garçons 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 xxe siècle par Rudolf Prietze, qui comme il l’explique 
lui-même sont parfois durs à interpréter en raison de leur caractère implicite, 
nous avons décidé de travailler avec un groupe de femmes, dans la mesure où 
une grande partie de ces activités langagières sont, dans la culture kanouri-
phone, fortement genrées.26 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 ou le proverbe 
en kanouri et elles réagissaient dans cette langue, et parfois en français, en 
nous disant si elles les connaissaient, si elles avaient déjà entendu des formes 
similaires, puis elles nous expliquaient dans quelles circonstances ce type de 
proverbes ou de chansons pouvait, selon elles, être utilisé, dans quel contexte 
et pour dire quoi. Nous discutions ensuite ensemble de la meilleure traduction 
possible en français, 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 scènes familières vécues enfants. Elles racontaient 
cela ainsi: “Quand le chanteur ou la chanteuse arrivait sur la place publique, 
sa prestation commençait par une adresse et des formules par lesquelles les 
personnalités qui avaient l’habitude de donner des cadeaux étaient invitées 
à venir l’écouter. Au cours de cette adresse, il rappelait toujours ce que cha-
cun et chacune lui avaient donné par le passé, à la fois comme une forme de 

25	 En 1994, bien avant la survenue du phénomène Boko Haram, une enquête auprès des 
oulémas de Maiduguri avait déjà établi que la majorité d’entre eux considéraient ces 
danses mêlant 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 
à vos ennemis, comme cela, eux sauront que les attaques viennent de vous, 
mais les autres, eux, ne le sauront pas. Même 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 à chanter en kanouri une chanson que l’on peut 
traduire en ces termes: “Dès 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: “À 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 qu’avec 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 xixe siècle en dehors de ce corpus excep-
tionnel27. On y trouve des complaintes de déploration de l’être perdu ou que 
l’on risque de perdre, comme les chansons XIII, XIV, XV, XVI, XVII, XVIII, des 
célébrations de l’amour filial comme la berceuse d’une mère pour son enfant 
(chanson XIX) ou des chansons de séduction comme les XI et XII.Le senti-
ment amoureux s’exprime dans ces textes de manière publique et explicite, 
que celui ou celle qui chante soit un homme ou une femme. Les sentiments 
sont mis en scène par la description de la beauté de l’être aimé, du manque de 
son corps ou par la mention de ce que l’on est prêt à 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 plutôt hostiles à 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 après 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 xixe siècle. Dans cette perspective, l’ensemble donne à voir une partie de 

27	 Sheriff 1997: 116; Alyu Musa 2019: 163–175. Dans ce volume, Chansons du Borno, chansons 
XIII, XIV, XV, XVI, XVII, XVIII, XIX, XI, XII, 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 1870–1880.

	 Biographies des trois informatrices 
Le travail avec les informatrices a été réalisé du 14 au 18 mars 2022, à 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 à Mainé Soroa, elle a été scolarisée jusqu’en 3e au CEG, 
Collège d’Enseignement Général, puis, en 1980, au lycée Kassey à Niamey, 
ensuite elle a été au lycée de Diffa comme candidate libre au bac. En 1990, elle 
a passé le concours de l’ENAM, École nationale d’administration, puis le brevet 
de l’ENAM, un diplôme de niveau moyen B2, devenue école de la magistrature. 
En 2015, retour à l’ENAM pour un diplôme de niveau 3, bac plus 5. Elle a été 
agent d’état-civil à 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 à Niamey 2 et ensuite de devenir 
assistante du SG de la commune 4 de 2009 à 2011. Enfin, elle a travaillé à l’hôtel 
de ville de Niamey, à la mairie centrale, comme chef du service dépense, en 
2019 comme inspectrice des services et en 2021 comme chef divisionnaire cel-
lule administration IGS.

C’est en bas âge qu’elle a appris cette culture des proverbes et des chansons: 
“La nuit, jusqu’au CM2, on habitait à la campagne et nos grands-parents, on 
s’asseyait à côté 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, après dix-sept ans de mariage son mari a pris une 
seconde femme, après qu’elle ait eu son quatrième enfant.

	 Zara Lawan Boulama 
Selon l’état-civil, elle est née en 1967 à Adébour (Mainé Soroa), mais elle est 
sûrement née bien avant.28 Elle est entrée à l’école primaire à Adébour et a 
poursuivi ses études jusqu’au CM2. Ensuite, elle a dû arrêter, à cause de son âge, 

28	 Dans la région rurale dans laquelle elle a grandi, les naissances n’étaient pas déclarées à l’état-
civil, c’est au moment des examens du CFEPD, le certificat d’études primaires après théorique-
ment six ans de scolarisation, qu’un jugement supplétif vous attribuait pour le diplôme un âge 
correspondant à une entrée à l’école à six ans, quel que soit votre âge réel. Mais notre informa-
trice sait que lorsqu’elle est entrée à l’école elle avait en réalité plus que six ans. 
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parce qu’on lui a dit: “Si tu vas au collège, tu risques d’accoucher d’un bâtard 
donc il vaut mieux rester à la maison.” Les garçons avec qui elle avait com-
mencé l’école, eux, ont continué leurs études, elle a dû arrêter.

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

En 1985, elle a suivi son mari de Diffa à Zinder et en 1986 ils se sont installés à 
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 à Kilakam (Mainé Soroa). Elle n’a jamais été à l’école. 
“Les parents nous cachaient dans des trous du matin jusqu’à la tombée de la 
nuit, pour fuir la scolarisation. On pensait que si tu allais à l’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 à l’école coranique.

Elle s’est mariée vers quinze ans dans son village à Kilakam, elle n’avait même 
pas encore ses règles. C’est un mariage d’amour, c’est lui qui l’a choisie. Après 
un divorce, elle s’est remariée. Avec son deuxième 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 où elle a eu treize co-épouses: “Dès 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 première était une princesse de Goudoumaria. 
Elle et la première 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 deuxième président de 
la République du Niger, était au pouvoir dans les années 1970 et elle est venue 
à Niamey avec son mari qui était douanier. Son mari est décédé, elle n’a droit 
à 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 
ça qu’elle a connu ça, 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]30  

[134] La collection de chansons bornouanes présentée ici, dont j’avais déjà 
envoyé au Zeitschrift für Ethnologie [Revue d’ethnologie], en 1911, un échantil-
lon, la chanson de la cigogne [qui composait la] dernière 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 Hǎzž 
Mǔsa, qui depuis un long moment poursuit ses études ici à la mosquée [al-]
Azhar. Sa ville de naissance, Brsalí, se situe à quelque cinq jours de voyage à 
l’est de Zindir et à deux heures au nord de l’affluent principal du lac Tchad à 
l’ouest, dans le district du Manga de la région du Borno. Il a passé les quinze 
premières années de sa vie à Brsalí et dans la ville voisine de Katabri. Il a vécu 
[ensuite] le même nombre d’années dans les pays haoussas comme étudiant 
avant d’arriver finalement en Égypte après un détour par La Mecque.

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

La description magistrale du dialecte gāzir par le missionnaire Koelle en 1854 
est bien connue grâce à 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. 
= Maṅga), je note (K. = Koelle, Gr. = Grammar) pour celles précitées et pour le kan-
ouri de Zentral-Afrikanischen Vokabularien [Collection et édition des vocabulaires 
d’Afrique centrale] de Barth (à partir de maintenant B.), qui est, plutôt, proche de 
celui de K., mais partage certaines particularités avec le M.
A	 Les spécificités phoniques du dialecte maṅga (M.) sont les suivantes:

1.	 La prénasalisation est souvent absente: par exemple: gā́fo le dos = K. 
ṅgā́fo; gúdō, oiseau = ṅgúdō, B. úṅgúdū; dára là où = K. ndárā, B. ndá-
ra. Si la nasale est maintenue, une voyelle (tout comme chez B. úṅgúdū 
mentionné tout de suite) lui est préposée: indū́ = K. B. ndū, indí deux 
= K. ndí, B. ndī.

2.	 Le très fréquent [son] ts chez K. et B. est représentéen M. par z, z ̌ et 
č, un č de chez K. par ž après les voyelles et après l, m, et n. Exemples: 
Zané pagne = K. tsánei, zau douleur = K. tso̱u, zānískin je perce = K. 
tsāṅgin (B. tsāṅgin), žeḇeḻ chemin = K. tsábal, žōgó panier = K. tsṓgẹ, 

30	 Publié originellement dans Prietze 1914: 1–127.
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ču nom = K. B. tsū, čẹ̻ro [135] ventre = K. tsurō (B. tsorō), kačálla officier 
de guerre = K. kátsalla (B. kašélla), gaží cadet = K. gā́tši (B. gā́ži), kāžim 
herbe = K. kā́čim (B. kadžim), kinžā́ boisson = K. kẹ̻́ntsā. Le suffixe 
possessif de la 3e personne du singulier nžú = K. ntsé,̻ B. ntsé même si 
B. a souvent nze à côté; la 3e personne du pluriel nžá = K. B. ntsá. Même 
en position initiale le č de chez K. correspond souvent à ž en M.: žēní 
louche = tšḗni, žískin je te donne = K. ntšískin.

3.	 En position médiane, le M. fluctue entre k et g mais [on trouve le] plus 
souvent k par rapport au g de K., alors que chez B. il fluctue tantôt 
vers K. tantôt vers M. Ainsi fúku devant = fúgū, B. fū́go; kokīó touffe de 
cheveux = K. kṓgīo, B. kógiō; kokúi poule = kúguï, B. kokī; biskḗ jeu = K. 
bés̻gē, B. bískē; kaké ̣possession = K. kā́gẹ; B. kakí. Par ailleurs, j’entends 
souvent même de mon informateur tantôt laga (un certain) tantôt 
laka, plutôt que le suffixe ga très souvent ka, et même s’il écrit toujours 
bā́ko “pas, rien”, sa prononciation est le plus souvent bā́go, parfois 
bā́wo, qui se rapproche du haoussa bābu avec le même sens. Si le k en 
position initiale disparaît, comme dans aiga chanson = kéiga, B. káiga, 
úra žī il devint grand pour kúra žī ́ (comparer aussi avec K. nẹmwurá 
la grandeur de kúra grand, tout comme amwúra grandes personnes 
comme pluriel de kam kúra), il faut chercher la raison à cela dans la 
préhistoire de la langue.

4.	 Parmi les labiales également, plutôt que la lénis chez K. on trouve 
une fortis correspondante en M., par exemple: kafṓ jour = K. kā́bu, B. 
kábū; tout comme le contraire, par exemple: ibískin j’achète = yífuskin 
(B. ífiskin, 3e personne du singulier čibin). Elles sont interchangeables 
aussi chez K., par exemple kél̻fu à côté de kél̻bu natron. En outre, le 
dictionnaire de K. différencie un p d’un f (ce dernier évolue en p après 
les consonnes, voir Gr. § 15), alors que je ne trouve un p en M. que dans 
la réalisation des affriquées dans lípfẹskin (chanson XV 19) je prends 
soin = K. a écrit lifúskin je garde et chez B. seulement comme une 
variante phonique de f dans pāṇ̇gésko j’ai appris (de fāngín) et dans 
pepēto à côté de fefēto 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 pf et évolue jusqu’à h (comparer avec mes fables haoussas II, note 
29 dans Zeitschrift für Ethnologie. 1907, cahier 6). Cela sonne presque 
comme húku, dans la chanson III fúku (K. fúgū), dans la chanson VII 
afíma, suite notamment au lieu d’articulation du m, comme dans 
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ahúma. Il existe en haoussa en plus de cela une opposition d’origine 
entre f et h, ce n’est pas le cas en kanouri.

5.	 Les systèmes vocaliques de ces deux dialectes ne sont caractérisés 
par aucune différence importante, le ton en fin de mot en maṅga est 
volontiers proche du gāzir. Ainsi ainsi budū́ herbe = búdu, žēní petite 
calebasse [en fait louche] = K. tšéni, gaṅgā́ma joueur de tambour = 
K. gáṅgāma, gāfíl ̣i̻ mil [en fait sorgho] = K. ṅgā́fẹ̻li, kašágar épée = 
K. kášagar (B. kasákkar). La morphologie donne [ici] les arguments 
principaux. Cependant, il convient de noter que l’accent tonique, 
même là où il rejoint l’accent musical, dans la langue du Borno tout 
comme en haoussa, ne se manifeste pas de la même manière que dans 
les langues européennes et sémitiques. Les syllabes d’un mot semblent 
souvent être en équilibre ou plutôt 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, à marquer les accents pour chaque mot et mes hésitations 
dans l’accentuation qui est soit influencée par le mot [lui-même] 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-là. Je n’ai trouvé en revanche que peu de traces de conjugaisons 
causatives (K. Gr. § 57–60) et très peu de réflexives (K. Gr. § 56 et 71 
ss.), par exemple tikēri (chanson XIV 18 s.), katkēri (chanson XVII 3 s.), 
salatī ́(chanson XIII 8) ainsi que de relatives (K. Gr. § 55, par exemple 
dans la chanson XV 17 fačīǵi = K. pátsegī, B. fét-sikī). 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), apparaît ici et là 
(comme dans la chanson XI 2, XII 11, šīmin tu me donnes, XIII 10, žiskin = 
K. ntšískin je te donne), mais est très souvent remplacée par un pronom 
indépendant suivi de la marque du cas. La forme de la 1re personne du 
pluriel de l’impératif de K. est remplacée par celle de la 1re personne du 
pluriel de l’indéfini II.

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 ṅgin (chez B. niskin = M.) comme [classe] II 
ou conjugaison faible parce qu’utilisant des verbes auxiliaires.
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À propos du comportement des racines verbales de la [classe] II, il est à 
remarquer que la gutturale du M. en position finale s’assimile avec la dentale 
en position initiale du verbe auxiliaire. Ainsi, bannískin je frappe, 3e personne 
du singulier bátčin = K. báṅgin, 3e personne du singulier báktšin, B. bagniskin; 
de même que l’infinitif battú = K. bákte̻.̻

Ensuite, on trouve dans la forme de la 1re personne du singulier de la con-
jugaison II une série de cas, dans lesquels une voyelle longue de la racine en 
position finale perd souvent sa longueur en même temps que le ni du verbe 
auxiliaire en position initiale pour devenir courte et ouverte. C’est ainsi qu’on 
aura lés̠kin à côté de lēnískin je pars, gó̠skin à côté de gōniskin je prends, wó̠skina 
(sous la coloration de w) wāniskina je ne voulais pas, bo̠skīa si je me couche 
(chanson XVIII 5) pour bōniskia. Il pourrait s’agir ici de l’influence d’un enjeu 
rythmique.

En ce qui concerne les terminaisons, on aura pour la 1re personne du pluriel 
de l’indéfini de la conjugaison II non pas ṅgin (ou ṅgī, ṅgīa, ṅgana etc., selon 
le temps ou le mode), mais plutôt niskin (ou niskī, niskia, niskina etc.) comme 
chez B..

Pour la 1re personne du pluriel de l’indéfini I, on aura ē en M., pas ēn comme 
chez K. Il manque aussi la palatalisation de n devant ēà la 1re personne du plu-
riel de l’indéfini de la conjugaison II. Ce ē rejoint à l’indéfini I et au perfectif nē, 
mais pas avec nyē (n) comme chez K., par exemple kalā́nē nous récoltons (chan-
son XX 9), qui est rendu comme kalā́nyēn chez K. Le préfixe de la 3e personne 
du singulier de la conjugaison I n’est pas comme chez K. tse3̻1 (comparer plus 
haut A. 2), mais plutôt če,̻ 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 zúbui il mange; devant ba monter, ga suivre, il devient ži et devant ger̻i 
croquer ze,̻ mais devant geri attacher il est plutôt či. En revanche, le dialecte 
manga ne connaît pas d’affaiblissement de la consonne initiale de la racine 
après le préfixe (K. Gr. § 76 s.). Pour le pluriel, la voyelle du préfixe au singulier 
se change en a comme chez K..

À la 3e personne de la conjugaison II, le verbe auxiliaire se conjugue comme 
chez K. au singulier toujours tšin (ou tsī, tse,̻ tšīa, tsen̻a etc., selon le temps ou 
le mode), au pluriel tsei (ou tsā, tseiya, tsāna etc.), cependant en M. après une 
voyelle ou un l, m et n, on le prononcera au singulier toujours žin (ou žī, žīa, 
žina etc.), au pluriel žei (ou žá̻na etc.), après les autres consonnes on aura čin 
(čī, čīa, čina etc.), au pluriel čei (ou čá̻na). De plus, il existe en M. une tendance 

31	 C’est seulement devant i que K. a tš.
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à accentuer les terminaisons žī,́ čī ́(perfectif singulier), žína, čína, pluriel žá̻na, 
čá̻na (mode participial), žīá, čīá (mode conjonctif au singulier), alors que dans 
[les dialectes décrits par] K. et B. l’accent les précède (comparer plus haut A. 
5). Des traces d’affaiblissements consonantiques mentionnés plus haut sont 
présentes chez B., qui pourtant partage les ts et tš de K.: biskēdžin il joue, bṓlolō-
džin il se plaint, kakā́-žin il (le coq) chante, din-zina ça a vieilli.

La forme secondaire mentionnée par K. (Gr. § 62) de l’indéfini II en ō au lieu 
de ē à la 1re personne du singulier, 3e personne du singulier et du pluriel, est la 
seule forme dominante en M.

L’aoriste se différencie un peu et seulement à la 3e personne du singulier de 
la conjugaison II, avec comme verbe auxiliaire la forme gyá̻no = K. -́gono.

La forme de la 2e personne du singulier de l’impératif de la conjugaison I est 
la même pour les deux dialectes au niveau des racines à terminaison vocalique, 
à l’exception de a, qui en M. donne la forme ai, le plus souvent ā́́i, āyē: tā́́ï, tā́́ye 
tiens = K., B. tei, tout comme yaē bois = K., B. yā. Pour les racines à terminai-
son consonantique dans les conjugaisons I et II, la forme de la 2e personne 
du singulier de l’impératif du M. est en ē, e̠ ̠chez K. et est accentuée dans les 
deux dialectes à la conjugaison II, alors que chez K. elle ne l’est jamais en con-
jugaison I, mais très souvent en M., par exemple kutḗ amènes = K. kúte̠.̠ C’est 
ainsi aussi que la 2e personne du singulier de l’impératif et la 1re personne du 
pluriel de l’indéfini sont devenues identiques en M.. Il me semble que la termi-
naison ē est dans le 2e cas moins accentuée; mon informateur affirme qu’elles 
se différencient par une aspiration vocalique supplémentaire. Dans tous les 
cas, les deux formes sont difficiles à différencier dans la pratique. La 1re per-
sonne du pluriel de l’impératif a disparu (voir plus haut) en M., la forme de 
la 2e personne du pluriel se termine chez K. pour la conjugaison I en -́́go et la 
conjugaison II en ógo, alors qu’elle fluctue en M. entre ogo, ago, oko, ako, avec 
un accent aussi fluctuant, par exemple dans la chanson I lugago (chanson II 
lugo̠̠go) arako = K. lúgogo árogo.

La terminaison du participe passé de la conjugaison II est káta en M., chez 
K. gáta et -gata (= B., à l’exception de nébkata, némkata).

À l’infinitif de la conjugaison I, le M. a conservé le préfixe ke̻n̻ au lieu de la 
nasale courante de K. devant les [voyelles] moyennes (comparer plus haut en 
A. 1): kumbō nourriture (chanson XIV 18 par ailleurs) = K. mbū, kundṓto la cou-
ture (chanson IV 37) = K. ndū́́to. Pour les racines qui commencent par y, K. a un 
préfixe nts, en M. kinč[ā]: kinčā́́ boisson (chanson XIV 19) = K. ṅtsā de yé̠s̠kin. Le 
participe actif dérivé de l’infinitif, le ke̻n̻ semble avoir chuté: čakó̠̠ma (chanson 
XIV 5 s.) comparé à = K. [138] ntsákoma de yāké̻s̻kin. L’infinitif de la conjugai-
son II se termine en tū́́, chez K. te̻,̻ par exemple lētū́́ partir (chanson XV 23) = K. 
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lḗte̻,̻ qui correspond à la particule active tū́́ma = K. -́́te̻m̻a. Une deuxième forme 
de l’infinitif de la conjugaison faible a une terminaison en tā́́ = K. -tā: mātā́́ 
chercher (chanson XII) = K. mā́́tā.

Dans la morphologie nominale on trouve, au pluriel à côté du suffixe domi-
nant chez K. wa, qui est très souvent accentué en M., des terminaisons uná, 
ū́́ (par exemple te̻l̻am-uná, te̻l̻am-ū́́ de te̻l̻am langue) des formes venues du H. 
tout comme les réduplications en finale (par exemple gamōmí de gam chat 
sauvage, koraḗ de koro âne) et une duelle en ei (par exemple dāge̻l̻-éi deux 
singes), qui se retrouveraient dans d’autres dialectes du kanouri.

Le suffixe de cas ga est très souvent prononcé ka (voir ci-dessus A. 3), princi-
palement avec les pronoms possessifs. C’est ainsi que j’entends le plus souvent 
ú-ka me, ní-ka te, mais toujours ší-ga le, u-tí-ga me, ni-tí-ga te, comme de toute 
façon derrière le démonstratif ti on aura seulement ga.

Le préfixe de l’abstrait ne̻m̻ de K. (B. nem) est prononcé nan en M.: nan-žā́́ži 
commerce (chanson IV 27 par ailleurs) de žā́́ži commerçant (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 à l’aoriste dans le récit chez K., 
même si celui-ci est aussi utilisé de temps en temps, mais en M. plutôt 
pour exprimer l’habituel, par exemple gé̠d̠a (chanson V) = H. su-ka čē ils 
ont dit et ainsi on a yōgyano il répond habituellement (chanson XXIV). 
Tout comme l’indéfini intemporel II (en ō, voir plus haut B.) qui vient dans 
le récit, comme dans K. Gr. § 227; mais utilisé principalement comme 
mentionné dans K. Gr. § 256 à l’optatif, l’adhortatif de premier plan, par 
exemple chanson IV 28 čēžṓ il tua, [chanson] II 7 īsṓ qu’il vienne.

Le futur absent (voir plus haut en B.) en M. est représenté par l’indéfini I. Les 
subordonnées relatives sont, au lieu du mode mentionné plus haut, marquées 
par une démonstrative antéposée ti qui est aussi utilisée chez K., voir Gr. § 169, 
324.

L’utilisation des suffixes de cas est marquée en M. par une plus grande  
liberté que chez K.. Le yē, chez K. la marque du sujet, est utilisée ici seulement 
pour accentuer, très souvent = aussi, par exemple chanson XX 8 Fánnata yē 
bāgo/Fannata aussi n’est plus. Le suffixe, qui est en général la marque de l’objet 
direct ga, se trouve ici et là dans d’autres utilisations, par exemple avec le sujet 
dans la chanson de la cigogne (voir ci-dessus au début de l’introduction): ni-
tí-ga ladáṅ go tu es le muezzin, ou dans la chanson XXI 8: kināwa-ti-ga īsī il 
eut faim, ou dans le XIII 11 u-te̻-̻ga dāžī c’est fini pour moi, ou dans XIV 3 ss. 
kūtíga en ce jour, maintenant. Ga et bē manquent très souvent, même quand 
ils sont en partie nécessaires pour la structure de la phrase. C’est ainsi qu’on 
a dans la chanson III plusieurs fois fuku sṓba-núm devant ton ami au lieu de 
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fuku sṓba-núm-bē, XV 12 et 34 na mālum au lieu de na mālum-bē à l’endroit 
du malam. La chute de bē devant un deuxième suffixe de cas semble être 
une règle, ainsi dans la chanson XX 1 kúlo kāmuā́́-ga pour kúlo kāmuā́́-bē-ga 
le champ des femmes, en XX 2 kúlo kam-bé̻l̻̻i̻-ga pour kúlo kam-bé̻l̻̻i̻-bē-ga le 
champ du paresseux. [139]

Tout comme ti, mā (K. Gr. § 282–285) est utilisé le plus souvent comme la 
particule de l’emphase, sauf dans les cas mentionnés loc. cit. ou encore dans 
l’adresse, selon Mūsa, le mā donne un aspect spécifique, comme dans fḗro mā 
(chansons XI-XIII), et plus loin comme la mise en exergue de la subordination 
dans le mode conjonctif, par exemple chanson XIII 7 f. rúskia mā, si je vois, XIII 
10 nūmia mā 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. 
ra̻ndiskin je danse = K. bes̻gḗṅgin, B. farnískin; yēriskin je finis je termine 
= K. tamṓṅgin, B. tamōniskin et kwalískin je laisse qui correspond à K. 
kolōṅgin (kó̠llem̻ le 1er exemple que K. Gr. § 173 donne à côté de kó̠lṅgin), 
plus loin badī,́ dans l’utilisation de K. áte ̠(Gr. § 327) à la forme négative 
pour interdire ou mettre en garde, ainsi dans la chanson XXIII 23 badī ́ate ̻
gúlem̻mí ne dis pas ça.

	  Pour la transcription, je me sers, tout comme K., de l’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 e,̻ c’est-à-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, à produire des variantes.

b.	 J’ai aussi renoncé à son o̠u au profit de au, même si le premier est peut-
être phonétiquement plus correct.

c.	 En revanche, j’ai ajouté un a̻ comme son (= au e dans Berg/montagne) 
se situant entre a et e.̠

d.	 Au lieu de tš, j’écris č.
e.	 Un son existe dans le Borno tout comme en H., qui est écrit par les 

lettrés rigoureux ض, pour lequel les chercheurs donnent tantôt r tantôt 
l et qui se différencie des deux par une position du bout de la langue 
plus large et qui vibre à un endroit plus haut que le r dans les deux 
langues, comme pendant la restriction, les deux côtés de la langue et 
le bout sont associés, résonne comme un l devant les voyelles claires 
et est rendu très souvent comme tel chez K. aussi. Je l’écris par contre l ̻
comme dans gāfíli̻ mil = K. ṅgā́fel̻í = B. ṅgáberi, kalg̻ímu chameau = K. 
kalígimo = B. kargímo.

J’utilise ainsi pour le dialecte maṅga les signes suivants:
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	 Voyelles: a, ā, a̻, e, ē, e,̠ ē,̠ e,̻ o, ō, o̠, u, ū.
	 Diphtongues: ai, ei, au.
	 Consonnes: y, w, m, n, ṅ, r, l, l,̻ z, ž, s, š, d, t, g, k, ḱ, b, f (p, h)
	 et affriquées: č = tš.

�Dans les citations du haoussa (H.) j’utilise les doubles occlusions constatées 
par moi-même k̻,̻ z̻̻, d̻̻ et plus loin b̻̻, dont l’existence a été entretemps confirmée 
par les recherches d’autres personnes, comme dans les fables publiées en 1907 
dans le cahier 6 du Zeitschrift für Ethnologie et enfin r̻̻ = l̻ ̻plus haut, puisque ce 
son est beaucoup plus proche du r en H.

Dans un article publié en 1904 sur les chansons haoussas, j’avais insisté sur 
la difficulté de les interpréter correctement, si l’on ne connaît pas soi-même les 
mœurs qui les sous-tendent. Vivre longuement avec le peuple concerné permet 
certainement de les comprendre plus facilement. Mais, même un fin connaisseur 
du pays et de ses gens pourrait ne pas réussir à expliciter la poésie populaire, s’il 
se fie uniquement à sa propre compréhension, plutôt que d’explorer sans relâche 
celle des autres. Un état d’esprit si différent produit des énigmes, qui ne peuvent 
être résolues qu’avec de l’aide. Si on est en présence d’un informateur averti, qui 
peut vous aider à 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 à travers leurs chansons [Stimmen der Völker in Liedern]32” sur leur patrie.

Si grâce à cela, je pense pouvoir expliquer et restituer leur contenu muta-
tis mutandis, il n’en va pas de même concernant leur forme. Il aurait fallu un 
enregistrement phonographique pour saisir la mélodie; des tentatives de les 
enregistrer à l’oreille à l’aide d’un piano ont échoué, parce que les intervalles 
musicaux des peuples du Soudan ne correspondent pas à nos notes: il n’a donc 
pas été possible d’en produire une reproduction fidèle. 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 
à mon informateur averti. Il affirme qu’il n’y a ni en haoussa ni en kanouri de 
règles ou de formes précises, contrairement à la poésie arabe. Je pense qu’une 
zābia (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 reconnaître 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, s’accordent à 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 l’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 
apparaît clairement aussi dans ces chansons: des abréviations, en particu-
lier l’omission de suffixes qui seraient nécessaires en prose, pointent vers des 
règles 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 où ils ressortaient clairement de sa 
prononciation. En revanche, j’ai à 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 c’est plus difficile, particulièrement lorsque 
l’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 à intervenir [sur le texte] à partir d’hypothèses. La transcription de 
Musa ne peut pas être pointée du doigt, puisqu’il l’a faite selon mes instruc-
tions, après qu’il m’ait dicté la chanson de mémoire et que j’ai pu fixer le sens 
dans le détail grâce à ses explications; les seules qu’il ait rédigées à la maison 
avant la dictée sont les chansons XVI et XVII qui sont écrites sans structure.

Une enquête approfondie sur l’art bornouan des vers demanderait à la fois 
un corpus plus large et une analyse plus poussée, que ce soit avec l’aide d’une 
zābia (voir ci-dessus) ou en réalisant des phonogrammes. Mes notes de bas 
de page et l’ordre que j’ai 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 être 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 II, XVIII, XX, XXIV et peut-être aussi les duos 
XI–XIII. Comme auteurs connus, on peut citer les joueurs de flûte des notables 
(chansons VII, VIII, XXII) puis les joueurs de tambour de la localité (chansons I, 
IX, XXIII) ou de la caravane (chanson X), plus loin les chanteurs (chanson XXI) 
et chanteuses populaires (chansons III–VI) et enfin ceux qui, de manière excep-
tionnelle, sont arrivés à exprimer des sentiments très forts (chansons XIV–XVII, 
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 chœur (chansons III-VII, XXIII) ou 
bien un chanteur en solo sans chœur (chansons I, VIII-X, XIV-XVII, XIX, XXI, 
XXII) ou plusieurs personnes chantant en duo (chansons XII, XIII) et jouant 
d’autres rôles jusqu’à devenir souvent des trios ou des quartets (chanson XI). Le 
lieu de la représentation est généralement le dandal (H. dándali), l’espace de 
sociabilité nocturne, souvent à côté 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 l’entend aussi pendant les pauses.

Les éloges aux notables (chansons VII, VIII) sont toujours réalisées par leurs 
musiciens professionnels, en l’occurrence les joueurs de flûte (algáitama), les 
joueurs de tambour (gaṅgā́ma) et les joueurs de trompette ou de trombone 
(kakakīḿa; kakakī ́une sorte de tube long et droit en tôle de couleur jaune et 
blanc sans [142] trou ni clapets). Dès que le joueur de flûte chante, les deux 
autres l’accompagnent en chœur. La réputation du trio se mesure par le nom-
bre d’esclaves que le notable leur donne après une razzia (cf. chanson VII 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 à cordes, qui sont considérés comme le moyen le plus approprié 
pour exprimer la passion érotique.

L’instrument lyrique par excellence est le kukū́ma, un long bâton avec à un 
bout près 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 kukū́ma, 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 kánžau, 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 diamètres des deux extrémités, et qui 
est tendu de cuir de chèvre. 2. Le bālá, un double tambour constitué de deux 
cylindres en étoffe qui ont la même 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 côté de cuir, l’autre côté 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 l’avant 
de façon perpendiculaire l’un sur l’autre et il joue avec les paumes et les doigts. 
Le bā́la par sa forme rappelle le darbū́ka originaire d’Égypte 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 poètes haoussas connus, que je pense publier bientôt.

Sont considérés comme des genres figés de poésie dans le Borno, ainsi que 
dans le [monde] haoussa d’où proviennent d’ailleurs la plupart des noms: 1. 
yābó éloge; 2. zanbó ou zambó chanson satirique; 3. bēgḗ chanson d’amour et de 
complainte. Au premier genre appartiennent les chansons V-X, au deuxième les 
chansons XX-XXIV et au troisième les chansons XI-XIX. Les chansons liées à 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 yābó et la zambó 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 
dernières ont un tempérament plus vif et une plus grande vivacité d’esprit; 
l’expression est plus concise et plus percutante, l’humour plus caustique. Les 
poètes du Borno ont tendance à 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 
possèdent] le même réalisme soudanais et la même joie, on ne peut leur nier 
une plus grande intimité et une innocuité plus enfantine.

Abréviations (en grande partie déjà 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 j’ai publiées en 1904 à Leipzig chez O. Harrassowitz, 
Tierm. = Tiermärchen der Haussa [Fables haoussas] dans Zeitschrift für Eth-
nologie [Revue d’ethnologie] que j’ai 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 même revue en 1911.

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

Ati ti aigá gañgā́ma-ndé-bē; dándal-ló čulugīá če̥dín, áte̻gai gulžin.
Adədə aiya gangamandeye; dandallo culuyia cǝdin, adəgai guljin.
1.	 Tā́́tuā́́ ganā́́ ganā, tā́́tuā́́kura kura, dándal -loa lúguskína. Lúgagó, árakó! 

Dándal-lo lúguskína.
Tadawa ganagana, tadawa kurakura, dandallo luwuskəna. Luwowo, arowo! 
Dandallo luwuskəna.

2.	 Fánnata, fēro līmam-bē, žḗžiab Masar-bē, kālu-nžu bē-wa wo̱̱-níṅge̥̥ḷi.
Fannata, fero limanne, jejia Masarre, kalunju be wa, wu nangǝli. [172]

3.	 Fánna-mic tā́́ta Ali-bē, ḱautá-nžu kōrē wa túrkudí.  
Lúgagó, árakó! Dándal-lo lúguskína.
Fannami tada Aliye, kyautanju kore wa tərwudi.  
Luwowo, arowo! Dandallo luwuskəna.

a 1. Dándal-lo assimilation à partir de dándal-ro (le datif du locatif, K. Gr. § 143). Ganā́́ ganā, 
kura kura sont des formes plurielles des adjectifs ganá et kúra, en plus de ánāna et wúra, voir 
K. Gr. § 195.

b 2. žḗžia (du haoussa čḗḍia) = Ficus Bengalensis, l’arbre sacré de Bouddha. Dans le Borno 
(Prietze 1911: 39) on en parle en ces termes: kiṣkā́́ gẹní, alwo̱̱lí kiskābē ce n’est pas un arbre, 
c’est un saint arbre – sûrement à cause de l’ombre qu’il donne par ses racines profondes 
et ses branches feuillues très étendues. La construction bē-wa wo̱̱ níṅgeḷi, au lieu de bē-wa 
níṅgeḷi-wa, est selon M[usa] une licence poétique, tout comme l’utilisation de wa une seule 
fois entre kōrē et túrkudi en 3. 

c 3. Mi est un suffixe patronymique ou comme ici matronymique utilisé pour les hommes. 
Ḱauta, kōrē, túrkudí sont tous des emprunts au haoussa. Kōrē est une tunique d’homme d’un 
noir brillant, túrkudí est le pagne sombre de la femme (Prietze 1904: n°19, voir ci-dessus dans 
l’introduction), tous les deux sont très appréciés et importés des pays haoussas.
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  I	� Chanson du joueur de tambour Ali de Bursari, les jeunes sont 
appelés à venir danser sur la place publique1a[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.3 Sortez et 

venez! Je suis sorti sur la place publique.

2.	 Fannata, la fille de l’imam, comme un banian d’Égypte,4 en saison sèche 
comme en saison des pluies, elle a des feuilles.5 [172]

3.	 Fannami,6 le fils d’ Ali, s’il t’offre des vêtements princiers bicolores, il y en 
a aussi pour les femmes.
Sortez, venez! Je suis sorti sur la place publique.

1	 Prietze étant très 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 für Orientalische Sprachen an der Friedrich Wilhelms-Universität 
zu Berlin sont systématiquement indiqués par nous comme MSOS, plutôt que comme par 
Prietze soit Mitt. d. Sem. f. Orient. Sprachen (Prietze 1914: 191 n. 45), soit MSOS. Prietze uti-
lise parfois l’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 à qui ou à 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 
à ses propres écrits en utilisant différentes abréviations ont été uniformément transformées 
en référence bibliographique permettant de les identifier rapidement grâce à la bibliogra-
phie générale. Son article “Pflanze und Tier im Volksmunde des Mittleren Sudan” est indiqué 
comme (Prietze 1911), plutôt que Pfl. und T.. Son article “Die spezifischen Verstärkungs-
Adverbien im Haussa und Kanuri” comme (Prietze 1908), “Tiermärchen der Haussa  
gesammelt und hrsg. von Rudolf Prietze” comme (Prietze 1907) plutôt que Tier. etc..

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

3	 Prietze traduit dándal par la place, mais cela signifie plutôt la place centrale d‘un village ou 
d’une ville où tous les évènements collectifs et publics ont lieu.

4	 C’est un mot haoussa qui n’est pas identifié par nos informatrices. 
5	 Notre traduction du vers 2 diffère de celle de Prietze. Bē-wa wo̱ níṅgeḷi peut être compris 

comme: Si c’est la saison sèche, moi je suis la saison des pluies, le wa utilisé n’est pas ici la 
conjonction de coordination postposée -wa … -wa, mais plutôt le conditionnel -wa; le wo n’est 
que le pronom de la première personne du singulier wú, je ou moi.

6	 Fannami est traduisible par fils de Fanna, ce qui donne, comme l’a écrit Prietze: le fils de 
Fanna et de Alí, mais c’est dans le Manga généralement utilisé comme un prénom, c’est le 
sens que nous avons choisi.
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4.	 Tártu-ma, tartu-núm čammḗ! Wó̱̱nągą̨̨n kārūa isin.a
Tarduma, tardunəm camme! Woneye karuwa isin.

5.	 Mālumb ganá, mālum tāta ma. Allonum wúīnḗ! Wó̱̱nągą̨̨n mā́́lemi-nímin. 
Dándal lúgago!
Maləmgana, maləm tadama. Allonəm wuine! Woneye maləmnəmin. Dan-
dallo luwowo!

6.	 Nabtu fā́́to-bē nabtu am wúra-b̥̥ē, [173] lēnē namnē nī! Fēro wāžína ní-ka: 
Ye̱ṅgé-num taḗ! Žārínc kamžína ní-ro.
Naptu fatoye naptu am wuraye, lene namme ni! Fero wazəna nia: Yangenəm 
tai! Jarin kamjəna niro.

7.	 Fēro Ḱellud-bē kúṅkuna dúbu ú-ro čī́ńa ye̱̱ṅgḗ-wa gaṅgā́́ma-nžú-bē.
Fero Kelluye kunguna dǝwu wuro cina, yangea gangamanjuye.

8.	 Kúrsasae tígo, embí katambúna ní-ka? Wó̱̱nagą̨̨n biska mā katambúna 
ú-ka. Kam dagu kabakḱáno? Kam yaskú kabakḱáno.
Kursasa ti wo, yimbi katambəna nia? Woneye biskama katambəna wua. 
Kam ndawu kawakkeno? Kam yasku kawakkeno.[174]

a 4. Ceci est une satire sur le pays Kédara, une région habitée par les Bé̱ḏdē païens, qui se trouve 
à la frontière et qui est l’objet de raids fréquents. Une satire semblable se retrouve dans la 
chanson VII.

b 5. Mālum, H. Mālẹmi, est un concept lié à l’islam et est très difficile à traduire dans les langues 
européennes. La traduction de K. et de Schön par prêtre est des plus malheureuse. Le mā 
donne ici une dimension amicale d’adresse, comparer à [la partie de] l’introduction sur la 
syntaxe.

c 6. Le pantalon est attaché au-dessus de la taille, la corde qui sert à le tenir s’appelle žārín, 
en haoussa tímiri, pas d’occurrence chez K. et Mischlich. Kamžína, normalement transitif, 
porte, ici, comme dans la chanson XIV 30 dū́́nia kámži, un caractère médial = B. kamtī il s’est 
déchiré; comparer kárgẹni kámti mon cœur s’est coupé. Les vers méprisants sont adressés à 
un jeune homme célibataire endurci du nom d’Abdu; la situation décrite devrait avoir pour 
conséquence d’être délaissé par les jeunes filles.

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

e 8. Kúrsasa est un mot énigmatique que l’on retrouve en haoussa aussi et qui désigne un gros 
idiot. Pour tígo comparer K. túgō = là-bas au loin. Katambúna est chez K. au mode participe 
passé de la conjugaison réflexive (comparer K. yambúskin je donne naissance támbuskī suis 
né, à l’aoriste katambúskō). Nous nous attendions ici à la 2e personne du singulier katam-
búmma; mais au lieu de cela une expression proche du toubou, un parent [dialectal] lointain: 
on t’a né. Kabakḱáno est probablement à la 3e personne du singulier de l’aoriste d’une forme 
temporelle, qui pourrait correspondre à K. kabáṅgin, chez B. kabagniskin et le verbe haoussa 
gama.
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4.	 Celui qui veut faire sécher ses habits, ramasse-les! La tempête vient peut-
être.

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

6.	 Rester à la maison [173] c’est l’affaire des vieilles personnes!1 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 déjà donné mille pièces, elle a donné aussi des 
pantalons au gangama [joueur de tambour].

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

1	 Ce vers fait référence à ceux et celles qui, en raison de leur âge ou de leurs moyens limités, ne 
sont plus au cœur des activités du village. 
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	II	� Chanson de jeunes gens pendant la danse de damánya (une danse 
mixte): qui est chantée à l’attention des vieilles personnes, pour les 
empêcher d’y participer parce que les jeunes veulent rester entre 
eux, elle se chante en chœur [174]

Áti ti aigá damanyą́-bē, fēruā-wa zeiruā-wa čadín dandal-lan.
Adədə aiya damanyaye; ferowa-a zairowa-a cadin dandallan.
1.	 Bismi kándua la hauli la ḳwóta! Biske-ndē dī́ýē.

Bismi kandu lahauli lakwata! Biskende diye.
2.	 Kam kāmo̱̱-nžú-wa haṅke̱̱lb čido! Damánya tātuā́́-bē am urá gulžána 

kākę́-nža!
Kam kamunjua hangal cədo! Damanya tadawaye! amwura guljana kaanja! 
[175]

3.	 Tatuā, dé̱̱nde̱̱l-loc lugo̱̱go, bískē damánya-bē dī́ýe! Fēruā dé̱̱nde̱̱l-lo lugo̱̱go, 
bíske damánya-bē dīýe!
Tadawa, dandallo luwowo, biske, damanyaye diye! Ferowa dandallo luwowo, 
biske, damanyaye diye!

4.	 Tá̄́ta mad féro-ga tā́́ï; ū ye fēro átẹ-ga tāskin. Fēro ma aré! Aré, dūnia yą̨́yē!
Tadama feroa tai; wuye fero adǝa taskin. Feroma are! Are, dunia yaiye!

5.	 Gaṅgā́́ma, gaṅgā́́-nẹm žānē! Ku ti dū́́nia yą̨́yē.e Dūnia yaī-ma, duó̱̱-n yaï-
nžu ma kṓžin.
Gangama, ganganǝm jane! Kudə dunia yaiye. Dunia yayima, duwan yay-
injuma kojin.

a 1. La première ligne est une formule pour se prémunir contre le kándu (pas chez K.) le mau-
vais œil (= H. bakí la bouche, se méchant); les autres mots proviennent de l’arabe.

b 2. Pour haṅke̱ḻ, cf. K. aṅgal la sagesse (de l’arabe ‘aql. H. háṅkali), B. haṅkalnin diskin je fais 
avec attention. Damánya, que je n’ai pas trouvé chez K. et B., est une danse accompagnée par 
le son du tambour, à laquelle les deux sexes peuvent participer, les garçons et les filles à tour 
de rôle. Pour une danse où seules les filles peuvent participer, voir la chanson suivante.

c 3. Cf. chanson I 1 dándal-lo. J’ai écrit dé̠n̠de̠l̠-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 façade. Le suffixe 
du pluriel de l’impératif go est volontiers remplacé, cf. introduction, par ko, il fluctue dans 
lugogo vers ɣo.

d 4. Pour ma, cf. chanson I 5. Le yá̱̱yē correspond à yéiyē chez K. de yē̱̱̱̱̱���skin (ici yāskin). 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.

e 5. Yayī, yaī (de quoi yaïma = H. maiyayi comme épithète de dūnia) est emprunté au haoussa 
et signifie le temps selon Mischlich. Il a un sens secondaire: volatile, changeant. Duó̱̱n cor-
respond à dū́́an chez K.; c’est-à-dire dūa la vitesse avec le suffixe instrumental n. Sinon pour 
dūo̱n, on utilise aussi duā́́dua.
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	II	� Chanson de jeunes gens pendant la danse de Damanya (une danse 
mixte) qui est chantée à l’attention des vieilles personnes, pour les 
empêcher d’y participer parce que les jeunes veulent rester entre 
eux, elle se chante en chœur.1 [174]

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

2.	 Que l’homme marié fasse attention!2 Damanya est la danse des jeunes, 
même si les vieilles personnes disent aussi que ça 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 damanya!

4.	 Jeune homme, attrape une fille, moi aussi je vais attraper cette autre fille.
Jeune fille, viens! Viens, nous allons boire le monde!3

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	 La chanson s’adresse à ceux et celles qui ne se conduisent pas comme ils et elles le devraient 
au regard de leur âge, qui ne veulent pas vieillir et qui ne respectent pas les règles de biensé-
ance liées à l’âge.

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

3	 Au sens de profiter de la vie.
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6.	 Kaḷẹgímu náṅgužī́́ , fāto kukuiwā́́-bē wuī́ź̌in.a [176] Kam kúra nánguží, 
bískē tatuā́-bē īsin.
Kalimo nanguji, fato kuwuiyaye wujin. [176] kam kura nanguji, biske tada-
waye isin.

7.	 Tatuā induyaḗ īsṓ, búrgub ši-ro yī́ýē! Daží, naṅgužína, fāto-nžu lēžína 
nabčína.
Tadawa wundu yaye iso, burwu shiro yiye! Daji, nangujəna, fatonju lejəna 
napcəna.

	III	 Chant de danse de jeunes fillesc 

Les jeunes filles sont accroupies d’un côté et les jeunes garçons de l’autre. Une 
chanteuse chante des vers en les invitant à danser et en demandant à leurs mères 
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.

Áti ti aiga fḗruā́́-bē, čadin dándal-lan. [177]  
Adədə aiya ferowaye; cadin dandallan.

Chœur: Wo̱̱llḗ wo̱̱llḗ wo̠̠llḗ arḗ.
	      Walle walle walle are.

1.	 Činḗ lēnḗ, ya kánnad-ní, činḗ lēnē na sṓba-núm!
Cine lene, ya kannani, cine lene na sawanəm!

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

b 7. Búrgu ou bẹ̣́rgu est différent de bẹ̣́rgo ̄, chez K. burgō malice, adresse et bẹrgó, chez K. búrgo 
début. Búrgū 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 ṓlolo, chez les Peuls c’est 
yé̱̱̱�lalala, chez les Touaregs c’est élele, chez les Haoussas c’est ṓhu. Il exprime comme ici une 
détresse partagée (cf. Prietze 1907: I 44, les cris de la chasse à la hyène, qui varient selon le 
pays, ici ū́́hu kū́́ṛa, ailleurs ū́́ṛu kū́́ṛa, et plus loin kū́́ṛi kū́́ṛa). 

c Il s’agit ici, à l’opposé de la chanson précédente, d’une danse où 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 récupèrent et la mettent au bout du rang. Si la 
chanson s’adresse à de jeunes hommes comme dans le vers 2, cela ne doit pas être compris 
comme une invitation à danser, mais plutôt comme une invitation à rester dans l’endroit où 
se déroule la danse pour tenir compagnie à l’amoureuse. 

d 1. Kánna petit frère, petite sœur, chez K. karā́́mi, B. kerāmi. Sûrement un emprunt au haoussa 
(ḳane, fem. ḳanua).
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6.	 Le chameau aura honte, s’il regarde dans la maison des poules, [176]
une vieille personne aura honte, si elle vient à la danse des jeunes gens.

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

	III	 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 empêchent leur fille de participer à ce genre de danse, les gar-
çons, eux, ont une liberté de mouvement totale, alors les jeunes filles font toute la 
journée 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]

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

1.	 Lève-toi et vas-y, petite sœur, lève-toi et va chez ton ami!
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2.	 Mamadu činḗ, nī mā́́ lēnḗ, lēnḗ rąndḗ fuku sṓba-num!
Mamadu cine, nima lene, lene rande fuwu sawanəm!

3.	 Iya-ní kwalḗ iya-ní kwalḗ, kwalḗ lēžṓ na kánna-nžú.a
Yani kolle, yani kolle, kolle lejo na kannanju
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
4.	 Fatū́́ma činḗ, nī mā́́ lēnḗ, lēnḗ rąndḗ fuku sṓba-num!

Fatuma cine, nima lene, lene rande fuwu sawanəm!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are. [178]
5.	 Fannáta zol̥ī̥́ ́kōa-nžú kwalžī́;́ be̥̥rgṓ bāgṓ, kōa tí zoḷī́.́b 

Fannata joli kwanju kolji; burwo bawo, kwadə joli.
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
6.	 Madigū́́,c tāta mái-bē, nī mā čīnḗ, čīnḗ rąndḗ fuku sṓba-núm!

Madigu, tada maiye, nima cine, cine rande fuwu sawanəm!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
7.	 Kaltū́́ma, čīnḗ, nī mā́́ rąndḗ! Iya-ní kwalḗ iya-ní kwalḗ, lēnískin mā na 

só̄ba-ní
Kaltuma, cine, nima rande! Yani kolle, yani kolle, leniskinma na sawani
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
8.	 Abdullā́́hi, nī mā čīnḗ, rąndḗ! čīnḗ rąndḗ fuku sṓba-núm! Iya-ní kwalḗ iya-

ní kwalḗ!
Abdullahi nima cine, cine, rande fuwu sawanəm! Yani kolle, yani kolle!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.

a 3. Le ni fusionne dans la prononciation avec le k suivant. Iya, K. et B. yā, à l’origine mère, 
mais utilisé comme une forme de respect adressée à une femme comme aba, père, pour un 
homme. La traduction un peu surprenante de iya-ní kwalé a été faite dans l’esprit de rendre 
le rythme de manière correcte. L’amoureuse est appelée ici sœur comme en Égypte dans les 
temps anciens et aujourd’hui.

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

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

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

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

5.	 Fannata, l’idiote, elle a laissé son mari:1 C’est incompréhensible, sauf que 
le mari aussi est idiot.

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

6.	 Madigu, fils du roi, lève-toi aussi! Lève-toi pour danser devant ta bien-
aimée.

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

7.	 Kaltuma, lève-toi pour danser, toi aussi! Mère, laisse-moi, mère, laisse-
moi aussi partir chez mon bien-aimé!

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

8.	 Abdullahi, lève-toi aussi! Lève-toi pour danser devant ta bien-aimée! 
Mère, laisse-le, laisse-le!

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

1	 Prietze traduit jeune marié, mais le mot peut aussi être utilisé pour dire fiancé. 
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9.	 Fažī́ḿa ti fēro mairam, nī mā́́ rąndḗ fuku sṓbā́́-núm! Iya-ní kwalḗ iya-ní 
kwalḗ! Zanē-núm gōnḗ, rąndḗ, arē!a
Fajimadə fero mairam, nima rande fuwu sawanəm! Yani kolle, yani kolle! 
Jenenəm ngone, rande, are!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are. [179] 
10.	 Gaṅgā́́ma-ndḗ, nī mā́́ čīnḗ, arḗ, rąndḗ fuku sṓba-núm!

Gangamande, nima cine, are, rande fuwu sawanəm!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
11.	 Mūsa korí, nī mā́́ čīnḗ, čīnḗ, rąndḗ fuku sṓbā́́-núm! Kulgú koḷoḷobči luné 

aré̄!b
Musa kori, nima cine, cine, rande fuwu sawanəm! Kalwu kololopci lune are!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
12.	 Fērō zoḷī́,́ Iya-žū́́ zoḷī́,́ tātá zoḷī́ ́aba tí zoḷī́.́c

Fero joli, Yanju joli, tada joli awadə joli.
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
13.	 Abā́́ Aḷi, čīnḗ, rąndḗ! Kulugū bullé̱̱m lūné arḗ, lēnḗ rąndḗ fuku sṓba-núm! 

Iya-ní kwalé, iya-ní kwalḗ,d
Abba Ali, cine, rande! Kalwu bulnəm lune are, lene rande fuwu sawanəm! 
Yani kolle, yani kolle,
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.

a 9. Pour le fils du roi, cf. ci-dessus [vers] 6, zánē (cf. K. tsanei chose) signifie en haoussa aussi 
pagne. Les filles du Borno portent un bantē (pantalon) et couvrent, si elles sortent, la partie 
supérieure de leur corps avec ce tissu qui sert en même temps d’accessoire de danse.

b 11. Korí n’est attesté ni chez K. ni chez B.; c’est un mot d’origine toubou, où on trouve kore. Le 
vêtement chez K. kálgu, kálugū, B. kulgū. Le vêtement noir de fête s’appelle kṓrē, cf. [Prietze 
1911] chanson de la cigogne. 

c 12. Ce vers fait référence au [vers] 5. À noter ici iya-žū au lieu de iya-nžū́́.
d 13. Pour les raisons déjà mentionnées au [vers] 4, Abā́́ ici ne signifie pas père, mais oncle. 

Kulugu bullé̱m̱ est un vêtement plissé très cher.
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9.	 Fajima, elle, c’est une princesse, va danser toi aussi devant ton bien-aimé! 
Mère, laisse-la, laisse-la! Prends ton étoffe, danse, viens!

Chœur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici! [179]

10.	 Notre joueur de tambour, lève-toi aussi! Lève-toi aussi et viens danser 
devant ta bien-aimée!

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

11.	 Musa le court, lève-toi aussi et viens danser devant ta bien-aimée! Porte 
un habit de fête et viens!

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

12.	 L’idiote-là, sa mère aussi est idiote, le garçon est idiot, le père aussi est 
idiot.

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

13.	 Père Ali, lève-toi et danse, mets un vêtement blanc et viens! Va danser 
devant ta bien-aimée! Mère, laisse-le, laisse-le!

Chœur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!
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14.	 Zeinabaráma nī mā́́ čīnḗ, rąndḗ wo̱̱llḗ aré lēnḗ, rąndḗ fuku sṓba-núm! Iya-
ní kwalḗ, iya-ní kwalḗ!
Zeinabaram nima cine, rande wolle are lene, rande fuwu sawanəm! Yani 
kolle, yani kolle!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are. [180]
15.	 Ko̠̠lṓb kurugú, nī mā́́ čīnḗ, arḗ, rąndḗ fuku sṓba-núm!

Kolo kuruwu, nima cine, are, rande fuwu sawanəm!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
16.	 Mai be̥̥rnī-bēc be̻̻skḗ dabčī́;́ lēnḗ karága; gaṅgā́́ma-ndē!

Mai bǝrniye biske dapci; leniye karaaro; gangamande!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
17.	 Abā gaṅgā́́ma ši yḗ dabčī́;́ Iya-ní kwalḗ, iya-ní kwalḗ,

Abba gangama shi ye dapci; yani kolle, yani kolle,
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
18.	 Iya tí dabčī́;́ Aba tí dabčī́;́ be̻̻skḗ-ndē kíčī: wo̱̱llḗ, arḗ!

Yadǝ dapci, Abbadǝ dapci, biskende kǝji; walle, are!
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are.
19.	 Lēnḗ na mai, mai-rō gullḗ, iya tí kwo̠̠lžṓ, aba tí kwo̠̠lžṓ,

Lene na maiyero, mairo gulle, yadǝ koljo, abbadǝ koljo,
Chœur: Wo̱llḗ wo̱llḗ wo̠llḗ arḗ.

Walle walle walle are. [181]
20.	 Mai gírgāžī́,́ abā́́ tí gulžī́;́ iya tí kwo̠̠lžī́,́ abā tí kwo̠̠lžī́,́

Mai gǝrgaji, abbadǝ gulji; yadǝ kolji, abbadǝ kolji,
Chœur: čīnḗ randḗ wo̱llḗ, arḗ!

Cine rande wolle are!

a 14. Zeinabaram est un nom de jeune fille, sens littéral: fille de Zeinab.
b 15. Kolṓ nom masculin qui signifie tambour.
c 16. Mai bẹrnī-bē est le seigneur de la capitale, c’est-à-dire de la province, mai bẹ́́la-bē ou 

bẹ̣́lama ([vers] 19 et 20 tout simplement mai) chef de la ville ou du village. Le vers rappelle 
une fois où la danse a été interdite, peut-être à 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-même l’interdiction. Pour dabčī́,́ cf. K. dámgin (3e personne du singulier 
dáptšin) refuser, se retenir; pour moi il est plus correct d’écrire b, parce que le p très aspiré du 
kanouri n’est pas présent.
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14.	 Zeinabaram, toi aussi lève-toi et danse, retourne, viens, vas-y et danse 
devant ton bien-aimé. Mère, laisse-la, laisse-la!

Chœur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici! [180]

15.	 Kolo, le long! Lève-toi aussi et viens danser devant ta bien-aimée!1
Chœur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

16.	 Le roi du birni2 a interdit la danse, allons en brousse, notre joueur de tam-
bour!

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

17.	 Le joueur de tambour a refusé; Mère, laisse-les, laisse-les!
Chœur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici!

18.	 La mère les a interdites, le père les a interdites, [mais] nos danses nous 
réjouissent [trop], retourne [toi] et viens!

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

19.	 Va chez le roi et dis au roi: Que la mère les a permises, que le père les a 
permises.

Chœur: Retourne-toi, retourne-toi, retourne-toi, vers ici! [181]

20.	 Le roi se fâcha et dit au père: C’est leur mère qui leur a permis, c’est leur 
père qui leur a permis.

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

1	 Prietze confond ici le prénom Kolo avec le mot kólló, petit tambour qui accompagne le grand 
tambour.

2	 Birni signifie, en kanouri et en haoussa, enceinte fortifiée et fait référence à un espace urbain 
entouré d’une enceinte en banco siège d’un pouvoir politique. 
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	IV	 La chanson de la chanteuse Fannata

Elle s’assoit sur la place publique, les jeunes filles sont devant elle et les hommes 
derrière, elle apostrophe une personne présente, tantôt ouvertement, tantôt par 
des métaphores issues du règne animal: d’abord les jeunes gens, ensuite les plus 
âgées 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 chœur des jeunes filles répond 
à chacune de ses paroles par: Bienvenue, bienvenue à  ! (Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!) 

Áti ti áiga. Fannáta-bē; gulžī́ ́ama, fēruā́́ ší-ro yṓžei: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ! Kir 
maiwā-bē, ya Fannáta arḗ, kir máiram-bē. 
Adədə aiya. Fannataye; guljiama, ferowa shiro yojagai: Wushe lale, wushenəm 
lale! Kir maiyaye, ya Fannata are, kir mairambe. [182]
1.	 Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ! Abu Boké̱̱r, tā́́ta zeiro!

Wushe lale, wushenəm lale! Abubakar, tada zairo!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ! Aisáta Fánnaram, úšē lalḗ!a

Wushe lale, wushenəm lale! Aisata Fannaram, wushe lale!
2.	 Daran gúdo fandískin, ši-ga nōtískin -

Ndaran ngudo fandəskin, shia notəskin -
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
3.	 Nā zéiro-ni ši-ga nōtískin!

Na zaironiyero shia notəskin!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!

a 1. Le chœur salue ici sa chanteuse avec un deuxième prénom: puisque celle qui s’appelle Fan-
nata peut être appelée aussi Aisáta Fánnaram (en réalité “fille de Fanna”).
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Ce type de chanson a presque disparu aujourd’hui. Avant, dans les années 
1980–1990, même 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 rôle de la dimension religieuse dans cette évolution des mœurs, elles 
disent simplement maintenant ça 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: Qu’est-ce que vous voulez? Les gens ont répondu la télévision, il a 
apporté la télé et il a été élu.”

	IV	 La chanson de la chanteuse Fannata

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

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! Aisata Fannaram, bienvenue!

2.	 Où est-ce que je peux avoir un oiseau pour l’envoyer [porter un message]
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

3.	 Je l’enverrai chez mon petit ami.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

1	 Prietze propose une traduction mot à mot de Aisáta Fánnaram, 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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4.	 Zeiro-ni ale̥̥wo̱̱l̥i̥a zeiruā́́-bē.
Zaironi alwoli zairowaye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
5.	 Ǧašī́ó gúdo ge̥̥nī́,́ ale̥̥wo̱̱l̥í̥ guduā́́-bē,b

Ngashiwo ngudo gǝni, alwoli ngudowaye,
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [183]
6.	 Gāgú ma gúdo ge̥̥nī́,́ barbuā́́ guduā́́-bē.c

Ngawuma ngudo gǝni, barwuwa ngudowaye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
7.	 Be̱̱le̢̢bṓlod gúdo ge̥̥nī́,́ sini guduā́́-bē.

Bolbolo ngudo gǝni, sǝni ngudowaye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
8.	 Kadáfu gúdo ge̥̥nī́,́ mai guduā-bē.e

Kadawu ngudo gǝni, mai ngudowaye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!

a 4. Ále̻w̻o̠̠l̻í̻ = arabe elwe̠l̠i désigne une relation de grande proximité avec Dieu (cf. Prietze 1911: 
39).

b 5. Ceci est le début de la chanson de la cigogne (Prietze 1911: 160). La cigogne, très 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 l’oiseau souverain des chansons. Mais comparer ci-dessous avec 
le vers 8.

c 6. Le corbeau est appelé voleur au Soudan, parce qu’on croit qu’il vole les œufs des autres 
animaux pour les couver avec les jeunes corbeaux. Cf. Prietze 1911: 111, ci-dessous [vers] 49 et 
56, où on attribue au frelon ou à la guêpe 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’où sortiront ses enfants quinze jours plus tard. C’est ainsi que procède, kumāgun, l’abeille 
blanche, et dowū́́ma, le bousier, qui en général enveloppe ses œufs dans des excréments, cela 
veut dire qu’il transporte des excréments humains, d’âne ou de cheval et couve ses enfants 
dedans: Bíli gōží, fanžú-ro čātí, tatanžú-ro čẹdin = il prend l’excrément et l’emporte chez lui, 
pour faire de ça son enfant.

d 7. Le héron, Ardea bubulcus (cf. Prietze 1911: 159), symbolise le Peul, l’éleveur de vaches. C’est 
pourquoi on le nomme sini, gardien des animaux (K. súnī, B. sūni).

e 8. La royauté est ici attribuée au faucon kadáfu (pas chez K. et B.) = H. šī́ŕ̥̥ua (cf. ci-dessus note 
5).
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4.	 Mon petit ami est un saint jeune homme.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

5.	 La cigogne n’est pas un oiseau, c’est un saint oiseau.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [183]

6.	 Le corbeau n’est pas un oiseau, c’est un voleur oiseau.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

7.	 Le héron n’est pas un oiseau, c’est un berger oiseau.1
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

8.	 Le faucon n’est pas un oiseau, c’est un roi oiseau.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

1	 Ici, il est fait référence à l’idée que le héron est toujours aperçu 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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9.	 Illū́́ma kíri ge̥̥nī́,́ kíriwa čā́ba-ṅ.a
Illuma kəri gǝni kəria camən.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [184]
10.	 Dā́́ge̥̥l kam ge̥̥nī́,́ kamwa čā́ba-ṅ.

Dagǝl kam gǝni, kamba camən.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
11.	 Amadú tāta zeiro be̥̥la Be̥̥lmarīb -

Amadu tada zairo bǝla Bǝlmari[ye] -
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
12.	 k̒̒autá wul̥i̥c tilō-bē-yaē čī́ŕin!

kyauta wuli tiloye yaye cirin!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
13.	 Girī kanī́ ́ge̥̥nī́,́ kaniwa čā́ba-ṅd

Ngəri kani gǝni, kania camən
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
14.	 Gam gambātū́́ ge̥̥nī́,́ gambātū́́a čāba-ṅ.e

Ngam ngambatu gǝni, ngambatu camən.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
15.	 Zeiro lagá wúl̥i̥ mā bā́́go!

Zairo laa wulima bawo!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [185]

a 9. Pour le chacal illū́́ma, on retrouve dans K. dẹlā et B. delā 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 čā́́ba-ṅ, nous avons l’arabe šabah ressemblance, avec le suffixe du locatif ou de 
l’instrumental n, qui après une pause, comme le n final du H., mute volontiers à ṅ.

b 11. Be̻̻lmari est une ville plus grande que Brsalí, éloignée d’un jour de marche.
c 12. Ḱ́́autá et wuḷí sont des emprunts au H..
d 13. Cf. B. íṅgerī gazelle, K. ṅgẹ̣́rī une sorte de chèvre, chamois. Chez B. chèvre est káni, K. kā́́nī.
e 14. Chez B. on a à l’inverse ṅgām chat, ṅgām karāga-bē léopard (chat sauvage). Chez K. 

ṅgampā́́tū chat sauvage.
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9.	 Le chacal n’est pas un chien, il ressemble seulement au chien.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [184]

10.	 Le singe n’est pas un homme, il ressemble seulement à un homme.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

11.	 Amadu est un fils, un jeune garçon de Bulamari.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

12.	 S’il ne m’a donné qu’une pièce de monnaie comme cadeau, il pleure.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

13.	 La gazelle n’est pas une chèvre, elle ressemble seulement à une chèvre.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

14.	 Le lion n’est pas un chat, il ressemble seulement au chat.1
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

15.	 Un jeune homme qui n’a pas un rond!
Chœur: Bienvenue, bienvenue à 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 jajərma en manga et zazərma en kanouri central.
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16.	 Kādi ti díbi, gílawa čāba-ṅ.
Kadidə diwi, ngəlaia camən.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
17.	 Arḗ duāduā́́, Fannamí, tāta be̥̥lama Dáudu!

Are duwaduwan, Fannami, tada bǝlama Daudu!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
18.	 Te̥̥mrā́́ro gidī haskḗma gidi-n futé̱̱-n haskēžín.

Tǝmraro gǝdi haskema gədin futen haskejin.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
19.	 Be̱̱le̢̢bṓlo kokúia ge̥̥nī́,́ kokúiwa cā́́ba-ṅ.

Bolbolo kuwui gǝni, kuwuia camən.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
20.	 Kṓko čākā́́ma ge̥̥nī́,́ čākā́́ma gaigē̱̱̒�žin.b

Kokko caama gǝni, caama gayejin.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
21.	 Gōro kiskā́́-yaē kumbō maiwā́́-bē.

Goro kəska yaye kəmbo maiyaye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [186]
22.	 Gōro kiskā́́ be̥̥la Gonžā́́-bē.c

Goro kəska bǝla Gonjaye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
23.	 Kilé̱̱nži ti ganá, induyaḗ žigíndin bāgo.d

Kəlanjidǝ gana, wundu yaye jəgəndin bawo.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!

a 19. Cf. le vers 7 ci-dessus. Pour kokúi, cf. B. kokī poule et K. kúgui oiseau.
b 20. Cf. B. kōgo crapaud, K. kókō crapaud. Le tisserand, chez B. tendū-ma, K. tándōma; l’origine 

de čakā́́ma est sûrement liée à saḳa en H.. Gaigé̠̠̇ �žin que l’on ne retrouve ni chez B. ni chez K. 
proviendrait peut être du H. ko̱̱íko̱̱ya qui a le même sens. Lié à la position du tisserand courbé 
et assis.

c 22. Le district Gonžā́ se situe à l’ouest de Salaga dans la colonie du Togo et est la patrie de la 
noix de cola. 

d 23. Ce verbe est peut-être identique au ge̻n̻dé̻s̻kin de K. je secoue.
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16.	 Le serpent, celui-là est mauvais, il ressemble seulement à une feuille de 
palmier doum.1

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

17.	 Viens vite, Fannami, fils de Daudu chef de la ville!
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

18.	 L’étoile qui éclaire l’Est éclaire l’Ouest en même temps.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

19.	 Le héron n’est pas une poule, il ressemble seulement à une poule.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

20.	 Le crapaud n’est pas un tisserand, il imite seulement le tisserand.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

21.	 Même si la cola est une plante, elle est la nourriture des rois.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [186]

22.	 La cola est une plante du pays Gonja.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

23.	 Le scorpion est petit, mais ce n’est pas n’importe qui qui peut le porter 
sur son dos.

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

1	 Ici, Prietze a certainement mal interprété gílawa. Il s’agit de ngə́lái-wa, prononcé ngə́lái-ya ou 
ngə́lái-wa, c’est la feuille de palmier doum (utilisée dans la vannerie pour faire des nattes ou 
des corbeilles), qui, par sa forme longue jetée à terre, est associée au serpent, il ne s’agit pas 
de ngə́la bien, bon.
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24.	 Fēruā́́a-bē yḗriskī́,́ zeiruā́́-bē yḗriskī́,́ amurā́́-bē dískin.
Ferowaye yerəski, zairowaye yerəski, amwuraye diskin.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
25.	 Ko̱̱lṓ kōá K̒̒̒�elū́́ma, kírigu mā́́ barē-núm.b

Kolo kwa Keluma, kəriwuma barenəm.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
26.	 Dála kōá Fatmá-bē, kagé̱̱l mā barē-núm.c

Dala kwa Fatmaye, kagəlma barenəm.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [187]
27.	 Ali kōa Mairṓ-bē, nanžāži te̥̥ mā barē-núm.d

Ali kwa Mairoye, nanjajidǝma barenəm.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
28.	 Alla watū́́ma-núm čēžṓ čé̥rō karága-bē-n!e

Ala watumanəm cejo, curo karaayen!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
29.	 Kačága-núm lifulā́́-bē, dināri kašágar-núm!

Kajaanəm liwullaye, dinar kashaarnəm!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!

a 24. Il faudra compléter aiga chanson au génitif. Ici l’indéfini I de K. exprime clairement un 
futur très proche.

b 25. Pour Ḱelū́́ma, cf. Prietze 1911: 53. Barē 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.

c 26. Dans le Borno aussi, le kāgé̇l̇ma (forgeron), tout comme le sunōri (boucher) et le dilé̱ḻma 
(courtier du marché) ne sont pas bien considérés; mais la mauvaise réputation du forgeron 
est beaucoup plus forte dans l’Azben [Aïr] (chez les Touaregs), même si le forgeron n’est pas 
d’origine étrangère. Le pays haoussa prend ici une position intermédiaire entre l’Azben et le 
Borno. Le forgeron n’est pas tout à fait mis à l’écart, jusqu’à lui interdire un connubium. Leur 
mauvaise réputation serait due, selon mon informateur, à leur présence bruyante sur les mar-
chés.

d 27. Nanžā́́ži, construction de l’abstrait à partir de žā́́ži, désigne un commerce très valorisé, la 
caravane des commerçants, chez B. saferma, chez K. sā́́bẹrma (c’est un emprunt à l’arabe).

e 28. Watumā est le participe actif de wāniskin je ne veux pas, je hais.
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24.	 J’ai chanté pour les jeunes filles, j’ai chanté pour les jeunes garçons et je 
chante maintenant pour les grandes personnes.

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

25.	 Kolo, mari de Keluma,1 c’est la guerre qui est ton labour.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

26.	 Dala, mari de Fatu,2 c’est l’enclume qui est ton labour.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [187]

27.	 Ali, mari de Mairo, c’est le commerce de longue distance3 qui est ton 
labour.

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

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

29.	 Ta lance est en argent, ton épée est en or!
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

1	 Prietze a surinterprété en cherchant le mot à mot et a traduit des prénoms par rapport à leurs 
homophones, Koló (nom de personne) et kólló (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 à mot. Dála bə́lama, l’étoile du soir, 
existe bel et bien, mais Dála est un nom d’homme très fréquent en kanouri, Prietze a traduit: 
étoile du soir, mari de Fatma.

3	 Le mot jáji, plus que caravanier, signifie chef de caravane en manga.
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30.	 Abā́́ Ali, naṅkandirāa barē-num.
Abba Ali, nankandira barenəm.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [188]
31.	 Kumā́́gum čēčī́,́ gidēgū́́ čēčī́.́b

Kəmagən ceji, gidewu ceji.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
32.	 Gartū́́c fanžú-bē. Kadígi kumā́́gum mēgú-bē.

Gartu fanjuye kattiyi kəmagən mewuye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
33.	 Giri karága-bē kani-nžū́́a mā tilṓ.d

Ngəri karaaye kaninjuama tilo.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
34.	 Gúdo karága-bē kukuya-nžū́́a mā tilṓ.e

Ngudo karaaye kuwuiyanjuama tilo.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
35.	 Abdalla abā Idrīsa, abā Fatūma žažírma-ní;

Abdalla, abba Idrisa, abba Fatuma jajirmani;
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [189]

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

b 31. Pour čēčī́ ́(K. tšḗtšī), ailleurs čēžī́,́ comme dans le vers 28, čēžṓ- autruche chez B. kergēko, K. 
kẹrgēgẹ, qui est constitué peut-être du préfixe kẹ plusieurs fois démontrable et de gidēgu avec 
les changements de g et de d.

c 32. Cf. K. pā gárṅgin je construis une maison. Gartū́́ est l’infinitif et désigne clôturer, que 
ce soit les maisons angulaires šigífa (H. yankaṅgerkwa) ou les rondes kágo (H. šāga). Il faut 
distinguer ce bâtiment, qui renferme une cour (dābu fāto-bē, H. ẓake̱ḻ gidá), de la hutte ronde 
gẹm (H. d̻̻āki). Peau est chez B. katígi, chez K. kā́́tigī.

d 33. Pour wā dans nžū́́a, cf. la note concernant le vers 9 ci-dessus. Ressemble ici au suffixe gei 
même.

e 34. Cf. kokúi dans le vers 19 ci-dessus. La langue du Borno ne connaît pas de distinction de 
genre; s’il faut prendre en compte la forme kukuya, se baser sur le H. voisin.
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30.	 Abba Ali, c’est la chasse qui est ton labour.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

31.	 Il tue l’éléphant, il tue l’autruche.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [188]

32.	 La clôture de sa maison est faite des peaux de dix éléphants.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

33.	 Pour lui, la gazelle de la brousse est comme sa chèvre.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

34.	 Pour lui, l’oiseau sauvage est comme sa poule.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

35.	 Abdallah, père de Idrissa, père de Fatuma, mon léopard.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [189]
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36.	 Liman Mumení wo̱̱li Alla-bē! Fānžu-n žežia kúra, kāfía-nžu ši-lan né̱̱bči ši, 
fukará ise̱̒̒�iya kiraže̱̱̒�i čiže̱̱̒�i.a
Liman Məmməni alwoli Alaye! Fanjun jejia kura, kafiyanju shilan napci shi, 
fuwurawa isaiya kərajai cijai.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
37.	 Ali gorzṓ kōa Habība, kundṓto kulgú-bē barē-num.b

Ali gorzo kwa Habibaye, kənduto kalwuye barenəm.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
38.	 A̒̒iga dū́́nia-bē sámma kak̒̒e-ge̱̒̒�i te̥̥ma bā́́go.

Aiya duniaye samma kakke gaidǝma bawo.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
39.	 U ti kā́́mo zeiruā́́-bē, kam ti díbi badé īsínnī!

Wudə kamu zairowaye, kamdə diwi bare isənni!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [190]
40.	 Ago dū́́nia-bē sámma, kánadi dī́ḿia mā kṓžin.

Awo duniaye samma, kanadi dimiama kojin.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
41.	 Ago dū́́n ia mandā́́,c Ago dū́́nia ma bé̱́le̥̥ma.

Awo duniaye manda, awo duniayema bəlma.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!

a 36. Pour žḗžia, cf. la chanson I 2. Pour kiražé̠i̠, cf. B. karānískin, K. karāṅgin je lis. Ce mot, tout 
comme en arabe, est utilisé pour les activités de l’élève.

b 37. Gorzṓ = B. gurzem jeune homme barbu. C’est un adulte, mais pas encore marié, kōa veut 
dire plutôt fiancé. Ḥabī́b́a, amie, comme en arabe, peut être utilisé comme un nom propre.

c 41. Le sel blanc est désigné comme tel en lien avec son lieu d’exploitation Bilma sur la route 
de la caravane du Borno à Murzuk. Pour le contenu comparer avec un passage d’une chan-
son haoussa: Dūnia gišeṛi ne, da ḍánḍana ḳan karē-ta … La vie c’est comme le sel, c’est en 
en goûtant qu’on la termine, c’est-à-dire que si on en jouit, on n’en a pas pour son compte, 
puisque cela se finit très vite.
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36.	 Imam Məmməni, 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.

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

37.	 Ali Gorzo, mari de Habiba, c’est coudre des vêtements qui est ton labour.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

38.	 De tous les chants du monde, aucun ne surpasse le mien.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

39.	 Je suis une femme pour les jeunes gens, qu’aucune mauvaise personne 
ne vienne à moi!

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [190]

40.	 Toutes les choses du monde, si tu es patient, passent.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

41.	 Les choses du monde sont comme le sel brun, les choses du monde sont 
comme la fleur de sel.

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!
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42.	 Ago dū́́nia fandúmma dažī́ ́nūmia ma, bā́́go.a
Awo duniaye fandəmma daji numiama, bawo.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
43.	 A̒̒iga sámma yḗriskī́,́ áiga mai be̥̥la-ndē bāgo.

Aiya samma yerəski, aiya mai bǝlandeye bawo.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
44.	 Kačálla Maini,b aba Isa, aba kāku-be.

Kacalla Maini, abba Isaye, abba Kakuye.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [191]
45.	 Kōa Zanū́́ba-bē,c kōa máiram-bē, fǝr ti žibáiya, ši-wa gím-ma kal.

Kwa Zainabuye, kwa mairambe, fǝrdǝ jəwaiya, shi-a ngim-a kal.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
46.	 K̒̒̒�autá turkodī́-́bēd čī́ńa, k̒̒auta kal̥í̥a-bē čī́ńa, k̒̒auta kōrō-bē čī́ńa.

K̒yauta tərwudiye cina, kyauta kaleaye cina, kyauta koroye cina.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
47.	 Ago dūnia-bē sámma tí, sámma k̒̒ak̒̒e-num, máina-ni!

Awo duniaye sammadə, samma kaanəm, mainani!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
48.	 Kumā́́ kal̥ī̥́á samma, kumā́́ fe̥̥̒�r-bē samma kumā́́ fēwa bé̥̥la-bē sámma 

kumā́ dūnia, maina-ni!
Kəma kalea sammaye, kəma fǝrra sammaye kəma feya bəlaye samma 
kəma dunia, mainani!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [192]

a 42. Le ti, qui manque ici après fandúmma, a dû disparaître à cause d’une licence poétique, 
tout comme la marque du génitif à dū́́nia dans les vers 41 et 42.

b 44. Maini, nom qui signifie littéralement mon roi. Pour kā́́ku, cf. K. kā́́gu jumeaux.
c	 45. Zanū́́ba 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 ḱautá et túrkodī, cf. chanson I 3.
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42.	 Tout ce que tu peux acquérir sur terre ne sera rien quand tu mourras.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

43.	 J’ai chanté toutes les chansons, il ne reste que celle du chef de notre ville.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

44.	 Kacalla Maini, père de Isa, père de Kaku.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [191]

45.	 Mari de Zainaba, mari de la princesse, sur son cheval, il est grand comme 
une maison.

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

46.	 Il donne un tissu indigo comme cadeau, il donne un esclave comme 
cadeau, il donne un âne comme cadeau.1

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

47.	 Tout ce qui est dans le monde est à toi, mon prince!
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

48.	 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!

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [192]

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



132� CHAPITRE 2

49.	 kumā dūnia samma-bē kumā Fannata ū-yaē!a
kəma dunia sammaye kəma Fannata wu yaye!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
50.	 Aiga dūnia yériskī́,́ aiga dūnia-bē dískin.

Aiya duniaye yerəski, aiya duniaye diskin.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
51.	 Dūnia dūnaná, dūnia dūnaní.b

Dunia dunana, dunia dunani.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
52.	 Ago dūnia fandúmma, dūnia-ṅ kwalímin.

Awo duniaye fandəmma, dunian kollǝmin.
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale!
53.	 Dažī́,́ nūmia ma, bā́́go. Lēnḗ lahirané̥̥m, bōnḗ!

Daji, numiama, bawo. Lene lairanǝm, bone!
Chœur: Úšē lalḗ ušē-núm lalḗ!

Wushe lale, wushenəm lale! [193]

a 49. Le généralisateur yaē est ici utilisé même avec ū je: moi avec tout ce qui est en moi.
b 51. Pour expliquer ce vers énigmatique, mon informateur donne à dūna le sens de repartir, 

s’évader; qui pourrait être d’origine arabe. Dans une chanson haoussa, on fait dire au vieux 
chien: Dūnia madunā́́na le monde s’enfonce toujours plus profondément (madunā́́na 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 1re personne du singulier) peut-être à comprendre comme un 
jeu de mots avec le mot d’emprunt.
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49.	 Tu es le seigneur de tout sur terre, mon seigneur à moi Fannata!
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

50.	 Maintenant que j’ai chanté pour tout le monde, je chante le monde  
lui-même!

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

51.	 Si le monde disparaît, nous disparaîtrons aussi.
Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi!

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

53.	 C’est ainsi; une fois que tu es mort, il n’y a plus rien. Va te reposer dans 
l’au-delà (laira)!

Chœur: Bienvenue, bienvenue à toi! [193]

Zara raconte une histoire d’Adébour dans les années 1980: une chanteuse avait 
chanté pour un homme admiré et très riche, sa chanson disait: “Prépare ton 
savon, prends ton parfum et amène-moi où tu passes la nuit.” Les femmes du vil-
lage n’ont pas du tout apprécié. L’homme avait déjà deux femmes et celles-ci sont 
venues attaquer la chanteuse, accompagnées de leurs amies. La chanteuse, elle, 
savait bien que l’homme était déjà 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 même possible de chanter pour le mari de quelqu’un.

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

Ce n’est pas toujours une chanteuse professionnelle qui chante comme cela, sur 
la place du village, tout le monde peut composer une chanson de ce type pour dire 
ce qu’il ou elle a à dire.
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	V	 �La chanson des filles de Katabri sur leur camarade de jeu: dingirtu, 
la légendaire beauté du lieu

La soliste fait faire la liste de ce qu’elle possède à Dingirtu, les autres répondent 
en chœur, comme dans les chansons III et IV. 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.

Áti ti aiga fēro lagā́́-bē ču-nžū́ Diṅgírtu.a
Adǝdǝ aiya fero laaye, cunju Dingirtu.
1.	 Áye, Diṅgírtu, lalḗ, lēné be̻̻la-ndṓ, aré!b

Aye, Dingirtu, lale, lene bǝlandoro, are!
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!
2.	 Búkurū gila tí kaskéc – ge̠̠dá.

Buwur ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ! lalḗ, barabā́, lalḗ! Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale! lale, maraba, lale! Dingirtu, lale! [194]
3.	 Kūru gila tí kaské – ge̠̠dá.

Kur ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!
4.	 Labála gúbu tí kaské – ge̠̠dá.

Lawala ngǝwudǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!
5.	 Zeirō gila tí kaské – ge̠̠dá.

Zairo ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ lalḗ! Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale lale! Dingirtu, lale!

a Pour Diṅgirtu, comparer avec díṅgiri ou dúṅguri le gentil garçon, sur lequel la forme féminine 
díṅgira, du̱̱ṅgura, construit en lien avec le voisinage du H. (cf. chanson IV 34) dans la zone. 
On dit duṅgura Diṅgirtu la petite gentille, comme en H. gažēṛa duḳúlḳusa (fém. de gažēṛe 
duk̻u̻lk̻u̻ši).

b 1. L’interjection ayē est une invitation à la joie. Bẹla ne signifie pas ici une autre ville, mais un 
quartier.

c 2. Pour kaské, cf. K. Gr. § 35 le possessif indépendant kā́́gē mon (B. kakē), kā́́gẹnẹm ton (B. 
kakénum), etc.. Dans kaskḗ je suspecte une forme ancienne, contenant la marque s de la 1re 
personne du singulier comme dans les terminaisons verbales iskin, iskī, oskō, etc.. Gé̱ḏa, chez 
K. gē̠d̠a est la forme de l’aoriste, cf. Introduction (sur la syntaxe). Le rythme tire ici le ton sur 
la dernière syllabe. Pour barabā́́, cf. chanson IV, note chœur 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, s’adresse en général à ses parents 
ou à 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, Dingirt u, bienvenue, que tu ailles dans ton village ou que tu reviennes!
Chœur: Dingirtu, bienvenue!

2.	 La belle écuelle de bois est mienne, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue, bienvenue, bienvenue, Dingirtu, 
bienvenue! [194]

3.	 Le plus beau mortier est mien, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue!

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

5.	 Le plus beau jeune homme est mien, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue, bienvenue! Dingirtu, bienvenue!
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6.	 Barabā́́a da harí – be̻̻la-nžú lēžī́!́
Maraba da hari bǝlanju leji!
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ! Dažī ́lēžī!́ Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale! Daji leji! Dingirtu, lale!
7.	 Žēní gila tí kaské – ge̠̠dá.b

Jeni ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!
8.	 Búlēc gila tí kaskḗ – ge̠̠dá.

Bule ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!
9.	 Kúṅkunad zúmbur dubu tí kaské – ge̠̠dá.

Kunguna zambar dǝwudǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ! Ayḗ lalē! Barábā́ lalḗ. Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale! Aye lale! Maraba lale. Dingirtu, lale! [195]
10.	 Fētílēe gila tí kaskḗ – ge̠̠dá.

Fatǝla ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!
11.	 Gōrof gila tí kaskḗ – ge̠̠dá.

Goro ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!
12.	 Nanzé̠̠gzag gila tí kaskḗ – ge̠̠dá.

Nanjaija ngǝladǝ kaske – gada.
Chœur: Diṅgírtu, lalḗ!

Dingirtu, lale!

a 6. Barabā́́ da harí sont des mots H.
b 7. Pour žēní, K. tšéni est une petite calebasse avec un long manche, qui est utilisée comme 

cuillère (H. ludéi).
c 8. Búlē (pas chez K.) = H. tūlu, jarre pour prendre de l’eau.
d 9. Kuṅkuna cauri; un million de cauris valent quand même 1.000 marks; zumburde toute 

façon = H. zambar mille.
e 10. Fētílē (pas chez K.) un pagne très joli et fin.
f 11. L’hommage des adorateurs est exprimé, là-bas, avec des noix de cola (cf. Prietze 1904: n°9).
g 12. Nanzé̱g̱za est rendu en H. par abí-n kirki; zé̱g̱za, duquel la forme abstraite a été construite, 

est chez K. tsagītsa bienfaiteur. On fait cas ici des cadeaux que Dingirtu [sic] a donnés à la 
chanteuse et au joueur de tambour.
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6.	 Bonne chance pour la bataille, elle est rentrée chez elle!
Chœur: Dingirtu, bienvenue!

7.	 La meilleure louche est mienne, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue!

8.	 La meilleure jarre est mienne, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue!

9.	 Les millions de cauris sont miens, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue! Allez, bienvenue, Dingirtu, bienv-
enue! [195]

10.	 Le plus beau tissage est mien, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue!

11.	 La plus belle noix de cola est mienne, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue!

12.	 Le meilleur cadeau est mien, elles lui font dire.
Chœur: Dingirtu, bienvenue!
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Épilogue:
Dažī,́ Diṅgírtu čižī ́lēžī ́fāto; kuti čīžína, če̻ro dūnia-bē gāgína.
Daji, Dingirtu cije leji fatoro, kudǝ cijǝna, 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 à chaque phrase par une formule 
moralisatrice: Kwo̱̱í-ni kílle̥m̥ kílānḗ/Koini, kǝllǝm kǝlane/Mon amie, tais-toi et 
tempère [toi]. Les faits héroïques attribués à Dangarba ne sont pas à prendre à 
la lettre; la chanteuse les imagine pour le flatter et obtenir ses faveurs.

Áti ti aiga Daṅgárba-bē.
Adǝdǝ aiya Dangarbaye.
1.	 Daṅg árbaa tāta Midikú-bē Daṅgárba kaní-ndē gōžī́.́ Kam kōro kirigu-n 

čā́tia baya kúṅgu báya káre̻mū.
Dangarba tada Midikuye Dangarba kaninde ngoji. Kam koro kǝrigəro cat-
iya baya kungu baya karmo.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.

a	 1. Le nom Daṅgarba vient du H., où on a ḍa-ṅ 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 III 6, est noté comme Madigu; à comparer aussi au H. madúgu 
chef caravanier. On fait parler l’ennemi qui se plaint du vol de ses chèvres. Le nom du bétail est 
très souvent comme ici au singulier. L’homme du Borno apprécie beaucoup son cheval, parce 
que c’est lui qui le porte et le sauve des tourments, cf. Prietze 1911: 151. Le báya-báya correspond 
chez K. ō-ō, ra-ra, yē-yē, yen-yen, voir Gr. § 315 ss. La curieuse formule kíllẹm kílānē, jamais ren-
contrée ailleurs (mais à comparer avec B. kirreniskin j’écoute), est considérée comme spécifique 
au langage des chanteurs; le kanouri commun utilise degá fanḗ = écouter, qui correspond au H. 
ki-šū́ṛaṛa (ou bien ki-béṛi) ki-ží. Une expression comme celle-ci utilisée seulement dans un cercle 
bien précis est appelée en H. habáīci et dans le langage savant de la mosquée al-Azhar ló̱̱go̱̱s.
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Épilogue:
Dingirtu se lève et part à la maison. Elle est rentrée dans le ventre monde.

Nos informatrices voient d’abord dans l’histoire de Dingirtu une femme trop libre, 
une fille du monde, kilaki, une fille publique, qui n’est pas fixe, pas stable, elle quitte 
même son village à la fin de la chanson pour partir ailleurs. Mais la discussion se 
poursuit et elles reviennent sur leur première analyse et disent qu’effectivement 
peut-être que c’est une fille victime de la jalousie des autres. Elles disent: Qu’une 
fille quitte sa maison et s’enfuit loin pour éviter la magie des prétendants, la jalou-
sie de ses camarades, ou pour échapper au mauvais œil ou au mariage forcé n’est 
pas une chose rare dans le Borno.

	VI	 Chanson de Dangarba,1 un jeune de Bursari [196]

Ceci est la chanson de Dangarba .

1.	 Dangarba fils de Mid iku. Dangarba a pris nos chèvres! Si quelqu’un part 
avec un âne à la guerre, c’est des plaies ou la mort.

Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

1	 Dangarba semble être un emprunt au haoussa et devrait donc être écrit Ɗangarba, mais, 
comme il n’y a pas de glottalisation en kanouri, Prietze l’a écrit sans glottal et nous avons suivi 
cette orthographe.
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2.	 Daṅgárba tāta Midikú-bē, Daṅgárba búlte̻̻-ndē!
Dangarba tada Midikuye, Dangarba bultunde!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
3.	 Fēruā be̻̻la gidī́-́bē, Daṅgárba búlte̻̻-ndō!

erowa bǝla gǝdiye, Dangarba bultundo!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
4.	 Zeiruā́́ be̻̻la futḗ-bē, Daṅgárba kulgúl̻i̻-ndē!

Zairowa bǝla futeye, Dangarba kulwulinde!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane. [197]
5.	 Kam kal̻g̻ímu kirígu-gaa čā́́tia ko̠̠i-ní, čikasī́ ́lēžī́.́

Kam kalimo kǝrigəro catiya koini, cǝkase leji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
6.	 Daṅgárba, tāta Midikú-bē, ši-gei bāgo, Daṅgárba wasíl̻i̻-ndē.b

Dangarba tada Midikuye, shi gai bawo, Dangarba wasilinde.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
7.	 Zeiruā ce̻̻rō be̻̻rnī́-́bē,c Daṅgárba maina-ndō sámma!

Zairowa curo bǝrniye, Dangarba mainando samma!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
8.	 Kam ši-ga kačága-n žāžía Daṅgárba músko̠̠-nžū če̠̠lžī́.́ Daṅgárba, 

Daṅgárba, búlte̻-ndṓ!d
Kam shia kacaan jajiya Dangarba muskonju calji. Dangarba, Dangarba, 
bultundo!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane. [198]

a 5. Le suffixe ga a été utilisé dans le même sens locatif qu’en haut dans le vers 1, comparer à [la 
partie de l’] introduction sur la syntaxe.

b 6. K. wā́́silī, B. wáserī = H. batūre désigne le non-nègre, l’Arabe ou l’Européen. Pour l’homme 
de couleur, une moquerie est toujours la bienvenue.

c 7. Bẹrnī est un mot kanouri qui est rentré dans le H. et signifie ici la cité où le roi habite, par 
opposition à la banlieue est ou ouest, voir ci-dessus les vers 3 et 4, comparer aussi avec la 
chanson III 16.

d 8. K. tsáṅgin je pique, B. zanískin je blesse, je perfore = H. sōka.
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2.	 Dangarba fils de Midiku. Dangarba, notre hyène!
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

3.	 Filles de la ville de l’Est, Dangarba est votre hyène!
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

4.	 Jeunes gens de la ville de l’Ouest, Dangarba est votre lion.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]! [197]

5.	 Si quelqu’un part sur un chameau à la guerre, mon amie, il reviendra vite.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

6.	 Dangarba fils de Midigu,1 personne ne peut faire comme lui, Dangarba 
est notre Arabe à peau claire.

Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

7.	 Les jeunes gens du birni, vous tous, Dangarba est votre prince (maina)!
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

8.	 Celui qui voudra frapper Dangarba avec son sabre, Dangarba lui arrachera 
le bras, Dangarba, Dangarba, notre hyène!

Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]! [198]

1	 Prietze écrit parfois Midiku, parfois Midigu. 
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9.	 Kanī be̻̻la Kurgudí-bēa Daṅgárba sammā́́-ga gōžī́.́
Kani bǝla Kurgudiye Dangarba sammaa ngoji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
10.	 Fēwā be̻̻la futḗ-bē Daṅgárba sammā́́-ga gōžī́.́

Feya bǝla futeye Dangarba sammaa ngoji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
11.	 Daṅgárba tā́́ta Fažī́-́bē, Daṅgárba maina-ndō!b

Dangarba tada Fajiye, Dangarba mainando!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
12.	 Kam ši-ga ke̻̻né̻̻gu-n žā́žia ti Daṅgárba músko-nžu kamžī.

Kam shia kǝniwun jajiya, ti Dangarba muskonju kamji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
13.	 Daṅgárba be̻̻ndúgu-n ši-ga bannímia rūmī tuge̻̻c-nžu bōgū́́.

Dangarba bənduwun shia banngǝmiya rumi tiyinju bowu.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
14.	 Fe̻̻r-nžú žibáiya Daṅgárba Kulgúl̻i̻-géi-ro we̠̠le̻̻ží,d kam fe̻̻r zé̻̻mbar dúbu-bē 

žibáiya.
Fǝrnju jǝwaiya Dangarba kulwuli gairo walji, kam fǝr zambar dǝwuye 
jǝwaiya.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane. [199]
15.	 Kánō-yaé Zaúzau-yaée Daṅgárba búlte̻̻-ndṓ, Daṅgárba tāta Midikú-bē 

Daṅgárba maina-ndō!
Kano yaye Zauzau yaye Dangarba bultundo, Dangarba tada Midikuye 
Dangarba mainando!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.

a 9. Kurgudí est une ville à l’est de Brsali [Bursari], parallèle avec le vers suivant.
b 11. Cf. Fažī́ḿa chanson III 9, une forme rallongée du nom féminin Faží.
c 13. Tugẹ correspond à K. tígi, tígẹ peau, mais M[usa] donne pour ça kadígi, voir la chanson IV 

32 (= K. kátigi pelage, B. katígī peau) et insiste sur le fait que tugẹ signifie corps = H. žikí.
d 14. We̱ḻẹžī́̄́́  � � correspond à wo̱̱lṅgin chez K. je retourne, chez B. weltískin et pourrait être d’origine 

arabe. La construction άπό ϰοwού à propos de million, cf. chanson V 9.
e 15. La ville haoussa de Sausau (aussi Segseg) est connue sous le nom de Zaria.
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9.	 Les chèvres de la ville de Kurgudi, Dangarba les a toutes emportées.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

10.	 Les vaches de la ville de l’Ouest, Dangarba les a toutes emportées.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

11.	 Dangarba, fils de Fadji, Dangarba est votre prince!
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

12.	 Celui qui voudrait tirer sur lui avec sa flèche, Dangarba lui a déjà coupé 
la main.

Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

13.	 Celui qui voudrait le frapper avec un fusil verra que rien ne s’est passé sur 
son corps.

Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

14.	 Et s’il monte sur son cheval, il devient comme un lion, il peut monter un 
million de chevaux.

Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]! [199]

15.	 Que vous soyez de Kano ou de Zazzau, Dangarba est une hyène, Dan-
garba, fils de Midiku, Dangarba, votre prince!

Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!
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16.	 Kṓa mairammā-bea Daṅgárba maina-ndē isí!
Kwa mairambaye Dangarba mainande isi!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
17.	 Lēné Mar̻̻adí, lēné Gōbé̻̻r: Daṅgárba fe̻̻rde̻̻ndṓ!b

Lene Maradiro, lene Gobǝrro: Dangarba fǝrdundo!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
18.	 Kaní kandiwā́́-bē Daṅgárba sammā́́-ga gōžī́.́c

Kani Kandinnaye Dangarba sammaa ngoji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane. [200]
19.	 Fēwa Fulā́́tawā́́-bē, Daṅgárba sammā́́-ga gōžī́.́

Feya Fǝlatawaye, Dangarba sammaa ngoji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
20.	 Kal̻g̻ímu Tubuā́́-bē Daṅgárba sammā́́-ga gōžī́.́

Kalimo Tuwowaye Dangarba sammaa ngoji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
21.	 Tātuā be̻̻la Dame̻̻rgū́́-bē Daṅgárba sammā́́-ga gōžī́.́

Tadawa bǝla Damərguye Dangarba sammaa ngoji.
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.
22.	 Daṅgárba, Daṅgárba Daṅgárba búlte̻̻-ndē!

Dangarba Dangarba Dangarba bultunde!
Chœur: Kwó̠i-ni, kílle̻m kílānḗ.

Koini, kǝllǝm kǝlane.

a 16. Mairammā vient de mairamwa; les louanges ici sont hyperboliques. Isī́ ́dans le sens de 
wé̱ḻežī, voir ci-dessus vers 14.

b 17. Maradi et Gobir sont des villes et des territoires haoussas du Nord. Fẹrḍe, furdí est un tau-
reau de dix ans, un symbole de force; pour des comparaisons semblables très populaires, voir 
Prietze 1914: I 48.

c 18. Chez B. kindīn, K. (voir Polyglotta) kándin signifie targui (pluriel touareg).
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16.	 Même pour les maris des princesses, Dangarba votre prince est là!
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

17.	 Il viendra à Maradi, il viendra dans le Gobir, Dangarba est votre taureau!
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

18.	 Les chèvres des Touaregs, Dangarba les a toutes emportées.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]! [200]

19.	 Les vaches des Peuls, Dangarba les a toutes emportées.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

20.	 Les chameaux des Toubous, Dangarba les a tous emportés.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

21.	 Les enfants du pays Damergou, Dangarba les a tous emportés.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

22.	 Dangarba, Dangarba, Dangarba, notre hyène.
Chœur: Mon amie, tais-toi et tempère [toi]!

Cette chanson et les trois suivantes mettent en scène une masculinité virile et 
guerrière, à travers des images liées à des animaux, notamment la hyène et le 
lion, et des références au teint clair et à l’origine arabe. À cet idéal sont associées 
des images d’abondance et de richesse dont l’origine est explicitement reliée à des 
accaparements en contexte guerrier et à des razzias d’esclaves. La bravoure est 
symbolisée par l’intrépidité et par des références implicites à l’usage de la magie 
pour se rendre invincible.
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	VII	 Louanges pour le chef de guerre Madangəlma

Chantés par son joueur  de hautbois (algaitama) après que les joueurs de tam-
bour (gangama) et de trompette longue (kakakima) aient joué le prélude. Ces 
deux derniers groupes chantent en chœur: Kacalla Madangəlma.

Áti ti áiga kačálla Madaṅgé̻̻lma-bē; kṓkanawā sámma ši ma kúra-nžā́ go.
Adǝdǝ aiya kacalla Madangǝlmaye; kogənawa samma shima kuranja wo. 
[201]

1.	 Kačálla, čīné bai mán!a Kačálla, lēné kire̻̻gú! Woledí, fur kutḗ, žēnē surdú! 
Fur čokutína, surdú žēkáta.
Kacalla, cine bai mana! Kacalla, lene kǝrigəro! Waladi, fǝr kute, jene sǝrdu! 
Fǝr cokutǝna, sǝrdu jegata.
Chœur: Kačálla, čīné bai mán! Kačálla Madaṅgé̻lma.

Kacalla, cine bai mana! Kacalla Madangǝlma.
2.	 Fur že̻-bā́́na, kire̻̻gu Kadara-bēb ísei.

Fǝrro jǝwana, kǝrigə Kadarayero isai.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
3.	 Am Kádara-bē čalugúna, ši-ga čarúna, gulžā̻́�na: Atí kam ge̻̻nī́,́ be̻̻ltú! 

Bínde̻ga bátčei túgu-nžú-n: tilṓ ma bā́go!
Am Kadaraye caluwuna, shia caruna, guljana: Adǝ kam gǝni, bultu! [202] 
Bənduwu batcai, tiyinjun tiloma bawo!
Chœur Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
4.	 Kašágar čé̠̠lžei túgu-nžu-n: afí-ma bā́́go!

Kashaarnin caljai, tiyijun awima bawo!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!

a L’interjection mán (pas chez K.) existe aussi en H. à côté de mana, mona. Kirẹgú, chez K. 
kẹrī́́ gẹ, B. kerīgu guerre, razzia. Emprunté à l’arabe surdú se retrouve comme sé̱ṟde̱ ̱chez K. et 
sírdẹ chez B.

b	 3. Kádara est situé à la frontière du Borno et de la région Bé̱ḏdē proche des districts haoussas 
d’Haḍḗza et de Katā́́gum. Les Bé̱ḏdē, le plus grand peuple encore païen, que l’on appelle en géné-
ral Guaṛā́́wa (singulier Baguā́́ṛē) “barbare” en H. , accueillent leurs voisins mahométans par des 
vols d’hommes et de bétail, qui sont le prétexte à des razzias d’esclave, comme c’est 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 promènent plus nus. Malgré leur courage, ils sont 
en situation de faiblesse par rapport à leurs ennemis en général mieux armés, c’est pourquoi il y 
a en H. une kiṛā́́ṛi (devise) qui dit: Bé̱ḏdē bā́́bu ṛágo, sai gúṛgu da makā́́fo les Bé̱ḏdē n’ont pas des 
paresseux, sauf les handicapés et les aveugles. Cf. chanson I 4. Sur túgu, voir chanson VI 13.
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	VII	 Louanges pour le chef de guerre Madangəlma

Ceci est une chanson pour le chef de guerre Kacalla Madangəlma, il est le plus 
important de tous les notables (kogəna) de la cour. [201]

1.	 Kacalla,2 lève-toi, mets-toi en selle et pars à la guerre. Serviteur (waladi), 
amène le cheval, mets la selle! Il a amené le cheval, il a mis la selle.

Chœur: Kacalla, monte à cheval, Kacalla Madaṅgəlma!

2.	 Il est monté à cheval, il part en guerre à Kadara.
Chœur: Kacalla Madangəlma!

3.	 Les gens de Kadara sont sortis, ils l’ont vu, ils ont dit: Ce n’est pas un 
humain, c’est une hyène! [202] Ils tirèrent sur lui: rien [ne se passa]!3

Chœur: Kacalla Madangəlma!

4.	 Ils le tranchèrent avec un sabre: rien [ne se passa]!
Chœur: Kacalla Madangəlma!

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 à la fois un 
titre à la cour des souverains du Borno et aussi parfois celui d’un chef de clan (Brenner 1973: 
62).

2	 La magie joue un rôle important dans les pratiques de guerre de cette région à 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 flèches (Achi 1988: 151).
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5.	 Kačága sútčei túgu-nžu-n: afí-ma bā́́go!
Kajaanin sukcai, tiyijun awima bawo!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
6.	 Kinígu žā́žei túgu-nžu-n: tilṓ ma bā́́go!

Kǝniwun jajai, tiyinjun tiloma bawo!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
7.	 Ago kumáṅgara dūnia-bē tí, samma sútčanāḗ bátčanāḗ čé̠̠lžanāḗ žā́žanaḗ 

túgu-nžu-n tilṓ ma bā́go!
Awo kǝmangar duniayedǝ, samma sukcana ye batcana ye caljana ye jajana 
ye, tiyinjun tiloma bawo!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma! [203]
8.	 Kačálla čuro tile̻̻jin! ši čīžína tí mai-ga če̻̻fandī́,́ mai-ga čé̠̠lžei, ke̻̻la-nžú 

kamžī, músko kamžī ši-nžu kamžī.b
Kacalla curo tǝljin! Shi cijǝnadə maia cǝwandi, maia calji, kǝlanju kamji, 
musko kamji, shinju kamji.
Chœur: Kačálla wawīĺoma! Kačálla Madaṅgé̻ma! Kačálla timbí te̻le̻-žín!

Kacalla wawiloma! Kacalla Madangǝlma! Kacalla tǝmbi tǝljin!
9.	 Kačálla, žimné̻̻mnic kua, marādi-né̻̻m asalačin bā́́go.

Kacalla, wande jimmǝmmi kwayaye, mǝradunǝm asalacin bawo.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma! [204]

a 7. Kumáṅgar (pas chez K. et B.) correspond au H. muguntá méchanceté, violence. La parti-
cule généralisatrice yaē a perdu ici son y qui a fusionné avec la fin de sútčána, bátčána, etc., 
cf. K. Gr. § 301 yayē.

b 8. Tilẹnískin je perce semble manquer chez K. et B.. Wawī́ĺoma est l’homme qui a le wawī́ĺo 
(pas chez K. et B.) un sabre, qui coupe tout comme Balmung et Durandarte entre autres dans 
les épopées allemandes. Timbí, K. túmbi, estomac existe aussi en H..

c 9. La forme žimnẹ̣́mni est rendue chez K. par tsẹ̣́mnẹmmí. Pour kua, cf. kwōya, kōa K. Gr. § 322, 
où kwōya ferme la phrase conditionnelle, kōa introduit la phrase suivante. Ici, Kōa représente 
les deux, comme postposition de la phrase conditionnelle. Le mot marādi, qui n’apparaît pas 
chez K. et B., et asalčin sont d’origine arabe, cf. chanson XIII 8. Le souhait est ici d’avoir le plus 
d’esclaves possible. Tant que le capitaine de guerre reste en selle, l’attaque continue et tout 
le monde doit s’enfuir pour ne pas être capturé. Son rôle est ensuite de s’installer à l’ombre 
pendant que les serviteurs de la cour rassemblent les esclaves et les lui amènent.
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5.	 Ils le transpercèrent avec une lance: rien [ne se passa]!
Chœur: Kacalla Madangəlma!

6.	 Ils tirèrent une flèche sur lui: rien [ne se passa]!
Chœur: Kacalla Madangəlma!

7.	 Avec toutes les armes du monde, ils le transpercèrent autant qu’ils le 
pouvaient, ils le tranchèrent autant qu’ils le pouvaient, ils tirèrent sur lui 
autant qu’ils le pouvaient: rien sur son corps!

Chœur: Kacalla Madangəlma! [203]

8.	 Kacalla, lui, perça des ventres, alla trouver leur roi (mai), lui trancha la 
tête, lui trancha le bras et lui trancha la jambe.

Chœur: Kacalla Madangəlma! Le maître du sabre, Kacalla 
Madangəlma! Il perce les estomacs!

9.	 Kacalla Madangəlma, ne mets pas un pied à terre, tant que tous tes objec-
tifs ne sont pas atteints!

Chœur: Kacalla Madangəlma! [204]
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10.	 Kačálla, žimné kāfié̠̠-n! Kṓkanawā́́ induyaḗ kāl̻i̻wā́́a čabčin. Wé̠̠lediwā́́ yḗ 
kandírawā́́ yḗ induyaḗ kal̻ī̻́á čukotín. Kā́́mua wá tā́́tua wá induyae sandi 
cirin.
Kacalla, jǝmme kafiyan! Kogənawa wundu yaye kalea capcin. Waladiya ye 
kandirawa ye wundu yaye kalea cakutin. Kamuwa-a tada-a wundu yaye 
sandi casirin.
Chœur: Čīnḗ lēnē, Kačálla Madaṅgé̻lma!

Cine lene, Kacalla Madangǝlma!
11.	 Abā Madu-bḗ ū ma algéitama Kačálla méigu činá. Kačálla, čīné bai man! 

Kačálla, čīžī ́žibā́na.
Abba Maduye wuma algaitamaro Kacalla mewu cina. Kacalla, cine bai 
mana! Kacalla ciji jibana.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
12.	 Lētū́́ badížī́,́ dažī́;́ isē fā́́tu-ro. [205] Kale̻̻gú tugu-nžu-ṅ, yaṅgḗ tugu-nžu-ṅ 

fur žibai tí-n u-ro sámma činá.b
Letu badiji, daji; ise fatoro. Kalwu tiyijun, yange tiyinjun fǝr jǝwaidǝn wuro 
samma cina.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
13.	 Kāl̻i̻wā́́ čokotína ti sámma čabčína mairí-ro čā́́tin; čā́́tina ti, šēkoc čurúna, 

gulžína: ušē-né̻m ušēwā́, Kāli̻wā́-ni ní-gei bā́go.
Kalea cakutǝnadǝ samma capcǝna mairiro catin; catǝnadǝ, Shewu curuna, 
guljǝna: wushenǝm wushea, kaleanilan ni gai bawo.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma! Kačálla timbí te̻le̻-žín!

Kacalla Madangǝlma! Kacalla tǝmbi tǝljin!
14.	 Šēko gulžína: Lēnḗ humesd dḗ! Lēžī́ ́hume̻̻s če̻̻dí. Kam kal̻ī̻́á mēgū́́a ti īndi 

gṓžin.
Shewu guljǝna: Lene humǝs de! Leji humǝs cǝdi. Kam kalea mewuadǝ yindi 
ngojin.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!

a 10. Kaḷī́á (B. kária, K. kálīa) est un esclave masculin (kir, une femme esclave): Dual kaḷiẹ̣́i, 
pluriel kaḷiwa, kaḷunā́́, kaḷiyōi je rassemble, B. samgin, K. tsamgin, 3e personne du singulier 
tsaptšin; ce mot doit aussi être d’origine arabe.

b 12. Pour ṅ, cf. chanson IV 9. Le n est placé de façon pléonastique derrière žibai tī.
c 13. Le šēko est ici le vieux Cheick Omar, dans la cour duquel Rohlfs et Nachtigal ont séjourné.
d 14. Humẹs = 1/5e, emprunt à l’arabe. Le capitaine de guerre prélève un cinquième du butin, 

notamment des esclaves, pour le roi.
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10.	 Kacalla installe-toi à l’ombre, les notables rassemblent les esclaves. 
Chaque serviteur, chaque chasseur, tout le monde t’amène un esclave. Les 
femmes et les enfants, tout le monde pleure.

Chœur: Vas-y Kacalla, Kacalla Madangəlma!

11.	 Le père de Madu, c’est bien moi, je suis le joueur d’algaita. Le Kacalla 
m’en a donné dix! Kacalla, lève-toi et monte en selle. Il s’est levé et il est 
monté.

Chœur: Kacalla Madangəlma!

12.	 Il a donné le signal du départ, [205] c’est fini, nous rentrons à la mai-
son. Les habits qu’il portait sur son corps, le pantalon qu’il portait sur son 
corps, le cheval qu’il montait, il me les a tous donnés!

Chœur: Kacalla Madangəlma!

13.	 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 à toi, beaucoup 
de saluts. Je n’ai pas un esclave comme toi!1

Chœur: Kacalla Madangəlma! Le perceur d’estomac!

14.	 Le Shehu a dit: Va et prends-en un cinquième! Il alla et en retira un cin-
quième! Chaque personne avec dix esclaves, en garde deux.

Chœur: Kacalla Madangəlma!

1	 Au cours du xixe siècle et en particulier sous le règne d’al-Kanemi, cette fonction, comme la 
plupart des fonctions centrales au cœur du pouvoir bornouan, était attribuée à des individus 
d’origine servile, à des esclaves royaux (Brenner 1973: 100–101). Bien qu’eux-mêmes esclaves, 
ce sont souvent eux qui dirigent les razzias pour capturer des esclaves. 



152� CHAPITRE 2

15.	 Kam findi-wa tí dēgú gṓžin. Kačálla, yisamnḗ sandi-ro! Kam fī́ǵua tí ugū́́ 
gṓžin-
Kam findiadǝ dewu ngojin. [206] Kacalla, yisamme sandiro! Kam fiwuadǝ 
uwu ngojin.
Kačálla, indú kam gō! Kam fité̻sku-wa tí wuskú gṓžin, Kam mīa-wa tí fíndi 
gṓžin.a
Kacalla, wundu kam wo! Kam fiskuadǝ wusku ngojin, kam miaadǝ findi 
ngojin.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
16.	 Kamuā́́ čarúna ši-ga, wul̻w̻ū́́l̻i̻ čé̠̠sakin, gulžá̻na: arḗ kōnḗ!b

Kamuwa caruna shia, wulwuli casakin, guljana: are kone!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
17.	 Dakári čērī́,́ kuma-nžú-ro gulžī́.́ Kuma-nžú gulžī́:́ Lēnḗ fātó̠̠-n.

Dagar ceri, kǝmanjuro gulji. Kǝmanju gulji: Lene fatoro
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
18.	 Čīžī́ ́ fur-nžú že̻bā́́na. fāto-ro lēžī́.́ Tatuā-waḗ kāmuā́́-waḗ [207] gulžá̻na: 

Alla kāfū-ne̻m čirgā́!
Ciji fǝrnjuro jǝwana, fatoro leji. Tadawa yaye kamuwa yaye guljana: Ala 
kawunǝm cǝrga!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
19.	 Kuma-nžú žibažī́:́c kirwā́́ fīgu-n, kal̻i̻wā́́ fīgu-n, fēwa fīgu-n, fur fítusku-n, 

kṓro fíndi-n. Kuma-nžú gulžína: Kačálla, gōnē at man!
Kəmanjuro jǝwajiyi kirra fiwun, kalea fiwun, feya fiwun, fǝr fiskun, koro fin-
din. Kǝmanju guljǝna: Kacalla, ngone adǝ mana!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!

a 15. Yisamnḗ emprunt à l’arabe (ḥasab). 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 maître et 
s’en sortir sans sanction.

b 16. Cf. K. wúlwulṅgin = wúlwuli yākẹ̣́skin (3e personne du pluriel tsasákin). Ce sont les youyous 
de joie des femmes accompagnés de claquements de langue (H. gū́́ḍa).

c 19. La forme žibažī́ ́correspond chez K. à tsẹbā́́tšī de tsẹbā́́ṅgin j’envoie. At man de ati man, cf. 
vers 1.
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15.	 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.

Chœur: Kacalla Madangəlma!

16.	 Les femmes l’ont vu, elles ont crié leur joie (wulwuli). Elles ont dit: Viens, 
défile devant nous!

Chœur: Kacalla Madangəlma!

17.	 Le partage est terminé, il dit à son maître: Rentrons à la maison!
Chœur: Kacalla Madangəlma!

18.	 Il se leva, monta sur son cheval et rentra à la maison. Les enfants, les 
femmes, tout le monde [207] criaient: Que Dieu augmente tes jours/pro-
longe ta vie!

Chœur: Kacalla Madangəlma!

19.	 Son maître lui envoya cinquante femmes esclaves, cinquante hommes 
esclaves, cinquante vaches, quatre-vingts chevaux, vingt ânes. Et son maî-
tre lui dit: Prends tout ça!

Chœur: Kacalla Madangəlma!
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20.	 Kačálla, indú tāta! Kačálla kaki-nžu dakarčī: U algéitama ti mēgu čī́ńa, 
gaṅgā́ma-nžú mēgu čīńa, kakakíma-nžú mēgu čīńa.
Kacalla, wundu tada wo! Kacalla kagənju dagarji: Wu algaitamadǝro mewu 
cina, gangamanjuro mewu cina, kakakimanjuro mewu cina.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻ma!

Kacalla Madangǝlma!
21.	 Kamuā́́ fa-nžu-bē ti sandí  dēgú; induyaē ūgu ūgu čī́ńa. Līman ší-ro salačin 

mēgu činá. Kamu limán-bē indi čīńa.
Kamuwa fanjuyedǝ sandi dewu, wundu yayero uwu uwu cina. Liman shiro 
sala cinro mewu cina. Kamu limannero yindi cina.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma! [208]
22.	 Wo̠̠ledía fa-nžu-bē ti sandí mēgú, induyaē indi indi čīna.

Waladi fanjuyedǝ sandi mewu, wundu yayero yindi yindi cina.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
23.	 Dakari čēri, Kačálla, guburo degá, furdí!b

Dagar ceri, Kacalla, ngǝwuro dǝga, fǝrdi!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
24.	 Alla wātumā́́-num čēžṓ, furdí!

Ala watumanǝm cejo, fǝrdi!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
25.	 Alla kāfū-ne̻̻m čirgá furdí!

Ala kawunǝm cǝrga fǝrdi!
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻lma!

Kacalla Madangǝlma!
26.	 Alla kāfū-ne̻̻m čirgā́́ sīdi! šēku gule̻̻žína: Kačallawā-waē kal̻i̻wā-waē, lēnḗ, 

kačálla, nī ma kura go.c
Ala kawunǝm cǝrga Sidi! Shewu guljǝna: Kacallawa yaye kaleawa yaye lene, 
kacalla, nima kura wo.
Chœur: Kačálla Madaṅgé̻ma!

Kacalla Madangǝlma! [209]

a 22. Le wo̱̱ledi (de l’arabe) est, au contraire de l’esclave kaḷī́á, un serviteur dépendant.
b 23. Pour furdi taureau, cf. chanson VI 17.
c 26. Pour expliquer ce vers et le suivant, l’informateur rajoute de façon prosaïque: Dažī́,́ na 

kuma-nžú-ro lēžíina, godēžī́,́ kuma-nžú-ro gulžína = alors, il alla chez son maître, le remercia 
et lui dit: “Que Dieu augmente, etc.” comme une adresse au Cheick Omar. 
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20.	 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.

Chœur: Kacalla Madangəlma!

21.	 Aux femmes de sa maison, il en a quatre, chacune en reçut cinq, à l’imam, 
qui conduit la prière, il en donna dix, à la femme de l’imam, il en donna 
deux.

Chœur: Kacalla Madangəlma! [208]

22.	 Il a dix serviteurs chez lui dans sa maison, à chacun, il en donna deux.
Chœur: Kacalla Madangəlma!

23.	 Le partage est terminé. Kacalla, que tu vives longtemps, taureau!
Chœur: Kacalla Madangəlma!

24.	 Que Dieu tue ton ennemi, taureau!
Chœur: Kacalla Madangəlma!

25.	 Que Dieu augmente tes jours/prolonge ta vie, taureau!
Chœur: Kacalla Madangəlma!

26.	 Que Dieu augmente tes jours, oh mon maître. Le Shehu [Omar/Umar]1 a 
dit: Parmi tous les kacalla et tous les esclaves, toi Kacalla, tu es le plus grand!

Chœur: Kacalla Madangəlma! [209]

1	 Le Shehu Omar ou Umar est le fils d’al-Kanemi et fut sultan du Borno de 1837 à 1853, puis de 
nouveau de 1854 à 1880 (Brenner 1973: 72–78).
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27.	 Čīžī fā́́to-ro īsī. Am be̻̻la tí induyaḗ īsín: Báre̻̻ka, báre̻̻ka, korṓ ma báre̻̻ka! 
Báre̻̻ka kinžō-num-rṓ Báre̻̻ka lētū́́-num-rṓ!a
cije fatoro isi. Am bǝladǝ wundu yaye isin: Barga, barga, koroma barga! 
Barga kǝnsenəmro! Barga letunəmro!

	VIII	 Louanges à Laminu, un neveu de Shehu Omar

Áti ti áiga Lāminu-be.b
Adǝdǝ aiya Laminuye.
1.	 Abā-na Lamīnu, masu-dūnia, dūnia fandímī sai lā́́hira!c

Abbana Laminu, masu dunia, dunia fandǝmi sai laira!
2.	 Kṓkanawād Bo̠̠rnṓ-bē ši-gei bāgo. Abā Abdu-bē, abā Abú Boké̻̻r.

Kogənawa Bornoye shi gai bawo. Abba Abduye, abba Abubakarre. [210]
3.	 Kale̻̻kálnoe dānágo gila-ro! Kṓkanawā šī ma kúran-nža go.

Kalkalnowo danawo ngǝlaro! Kogənawa shima kuranja wo.
4.	 Dūnia čufandí sai lā́́hira! Lēnḗ kire̻̻gu, abā Fātuma!

Dunia cǝwandi sai laira! Lene kəriwuro, abba Fatumaye!
5.	 Šēku kuma-né̻̻m ši mā gubžína: Kačágawāḗ bundúgawāḗ rīžin bāgo.f

Shewu kǝmanǝm shima guljǝna: Kajaa yaye bənduwu yaye rijin bawo.

	IX	 Louanges au jeune Hamadu de Bursari

Áti ti áiga Hamādu-bē.
Adǝdǝ aiya Hamaduye.
1.	 Tātuā́́ ye čaragína,g amurā́́ ye čaragína tā́́ta zéiro. [211]

Tadawa ye caraana amwura ye caraana tada zairo.

a 27. De retour de la visite de courtoisie à la cour. Korṓ = chez K. kúrū.
b Laminu est le nom du père du Sheick Omar [Shehu Omar/Umar] et le fondateur de la dynas-

tie au début du xixe siècle. Le héros dans la chanson, le fils de Abu Bekr, est ainsi nommé 
d’après le nom de son arrière-grand-père.

c 1. À ndē notre correspond l’arabe na. La formule au pluriel majestatif masu-dūnia (singulier 
mai-dūnia) empruntée au H. est un prédicat utilisé à propos d’un membre de la famille  
royale, qui selon mon informateur englobe toute la famille.

d 2. Pour kōkanawā, cf. la remarque du titre de la chanson VII.
e 3. Kalẹkálno abréviation poétique de la 2e personne du pluriel à l’impératif. (Pour kalẹkalnágo) 

de kalkalniskin = H. daidaita faire correctement et de façon ordonnée. L’appel est adressé à 
toute l’assemblée.

f 5. Sur la compression du généralisateur yaē avec son a préposé, cf. chanson VII 7.
g 1. Le prétérit est utilisé ici dans le sens de valable de tout temps, comme le parfait dans la 

chanson II 6.



Chansons du Borno Collectées et Expliquées par al-Hajj� 157

27.	 Il se leva et rentra à la maison, les gens de la ville vinrent tous et lui sou-
haitèrent: Sois béni, sois béni, sois encore béni, béni soit ton départ, béni 
soit ton retour.

	VIII	 Louanges à Laminu, un neveu du Shehu Omar

Chantés par le joueur d’algaita.
Ceci est la chanson de Laminu.
1.	 Notre père Laminu, possesseur du monde, tu as obtenu le succès dans ce 

monde, il ne reste plus que celui de l’au-delà!
2.	 Parmi les notables du Borno, il n’y en a pas un comme lui. Père d’Abdu, 

père d’Abubakar. [210]
3.	 Garde à vous, redressez-vous, parmi les notables, il est le plus grand.

4.	 Il a obtenu le succès dans ce monde, il ne reste plus que celui de l’au-delà. 
Va en guerre, père de Fatma.

5.	 Le Shehu, ton maître, lui-même, l’a dit [à 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.	 Les jeunes l’aiment aussi, les vieux l’aiment aussi, le jeune garçon. [211]
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2.	 Tatuā́́ kaṅgúle-wa:a kaṅgo gá̻̻le̻̻go! Ago náṅgua: káre̻̻ma gá̻̻le̻̻go! Yā 
wasíli̻-ni!
Tadawa kangulea: kango ngalwo! Awo nanguaro, karmo ngalwo! Ya 
wasilini!

	X	� Chanson pour un commerçant caravanier, chantée par le joueur de 
tambour qui accompagne la caravane

Chanté par le joueur de tambour (comparez avec la Chanson I)
Áti ti áiga žā́ži-bē.
Adǝdǝ aiya jajiye.
1.	 Žā́́žib madúgu, kumā lētú-bē, lamnḗ lēné, lēnē Kano, lēnē Zauzau.

Jaji maduwu, kǝma letuye, lamme lene, lene Kanoro, lene Zauzauro.
2.	 Nī ma žā́ži-ndē go; kute bíri, kute tikíra!c

Nima jajinde wo; kute bǝri, kute tǝgǝra! [212]
3.	 Nīma kumā́́-ni go. Nábtu gílā ge̻̻nī́.́

Nima kǝmani wo. Naptu ngəla gəni.

	XI	 �Dialogue chanté entre un jeune homme étranger et une jeune fille 
autochtone qu’il essaie de séduire

Nous avons ici, comme dans les chansons XII et XIII, un duo qui chante avec 
des rôles bien répartis, un mélodrame in nuce; dans cette chanson, il y a même 
d’autres personnes qui participent (voir ci-dessous dans les vers 10 et 13).

Áti ti zančḗ tāta lagā́́-bē; be̻̻la-nde-n isína, fēro laga čurúna če̻̻ragína.
Adǝdǝ zande tada laaye; bǝlandero isǝna, fero laa curuna cǝraana.
1.	 Tāta gulžína: Fēro mā́́, lēnḗ be̻̻la-ndḗ-ro!

Tada guljǝna: Feroma leniye bǝlandero!d

a 2. Cf. K. kāṅgulei crainte. K. ṅgálgō (apparemment de ṅgẹ̣́la go c’est bien), B. ṅgélkō = c’est 
mieux. Pour wasíḷi, cf. la chanson VI 6. Cette chanson avec ses flatteries jusqu’à l’extrême 
devrait rapporter au chanteur un thaler de Marie-Thérèse.

b 1. Pour žāži, cf. chanson IV 27. Madúgu chef de caravane, emprunté au H., est aussi utilisé 
comme tel en kanouri. Pour Kano et Zauzau, cf. la chanson VI 15.

c 2. Bíri correspond au H. tūo une pâte de farine (cf. Staudinger, Im Herzen der Haussaländer 
[Au cœur des pays haoussas], p. 627); tikíra, K. tẹ̣́gẹra appelé tíkra à Tunis, et fuṛá en H. est 
une boule de mil, qu’on mélange avec de l’eau et qui donne une boisson délicieuse. Selon 
Mischlich, la pâte de farine est bouillie d’abord dans l’eau, puis séchée, elle sera pilée pour 
former des boules, que l’on fait dissoudre dans du lait. Il y a aussi du bíri à base de gafíḷi = 
sorgho vulgaire, le tíkira est fait à partir d’une sorte de mil fin argim (cf. chanson XX 9).

d 1. Pour ma dans la formule d’adresse, voir introduction (sur la syntaxe).
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2.	 Jeunes hommes, plutôt que d’avoir peur, mieux vaut avoir des cicatrices 
(kango)! Plutôt que de faire quelque chose de honteux, mieux vaut la 
mort. Oh, mon Arabe à peau claire!

	X	� Chanson pour un commerçant caravanier, chantée par le joueur de 
tambour qui accompagne la caravane

Ceci est une chanson pour un commerçant caravanier.

1.	 Toi, commerçant caravanier, conducteur de caravane (madugu), maître 
du voyage (kəma letube), charge et pars, va à Kano, va à Zazzau.

2.	 C’est toi notre guide de caravane (jaji); apporte-nous de la nourriture, 
apporte-nous la boule!1 [212]

3.	 C’est toi mon seigneur. Rester [sur place] n’est pas bon.

	XI	 �Dialogue chanté entre un jeune homme étranger et une jeune fille 
autochtone, qu’il essaie de séduire

Ceci est l'histoire d'un jeune homme qui est venu dans notre village, y a vu une 
jeune fille et l'a aimée.
1.	 Le jeune homme dit: Jeune fille, viens dans notre ville!

1	 Aliment préparé à partir de farine de mil délayée dans du lait avec lequel on accueille ceux et 
celles qui arrivent. 
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2.	 Fēro gulžína: Lé̠̠skia mā́́, afi šī́ḿin ú-ro?
Fero guljǝna: Leskiyama, awi shimin wuro?

3.	 Tāta mā gulžína: Lēnímia mā́́, fēwā́́-ni kaké̻̻-ne̻̻m.
Tadama guljǝna: Leniyama, feyani kaanǝm.

4.	 Fēro mā gulžína: Afi báskin léskin?
Feroma guljǝna: Awiro baske leskin?

5.	 Tāta mā gulžī́:́ Kōro̠̠-n-yaē lēnḗ be̻̻la-ndḗ-ro.
Tadama gulji: Koron yaye leniye bǝlandero. [213]

6.	 Fēro mā gulžī́:́ Náṅgu dḗ, koro báskin bā́́go.a
Feroma gulji: Nangu diye, kororo baskin bawo.

7.	 Tāta mā gulžī́:́ Fur bai-yaḗ lēnḗ be̻̻la-ndḗ-ro.
Tadama gulji: Fǝrro bai yaye leniye bǝlandero.

8.	 Fēro mā gulžī́:́ Ati tī báskin, nī má ti nōnúmma.b
Feroma gulji: Adǝdǝ baskin, nimadə nonǝmma.

9.	 Tāta mā gulžī́:́ Lēnímia mā́́, kiruā́́-ni kaké̻̻-ne̻̻m.
Tadama gulji: Leniyama, kirrani kaanǝm.

10.	 Am be̻̻la yē sandi ti gulžá̻na: Badḗ fanímmī, zančá̻̻-nžu katúgu.
Am bǝlaye ye sandidǝ guljana: Bare fanǝmmi, zandenju kattuwu.

11.	 Tāta mā gulžī́:́ Nī tí lēnḗ, afi rī́ńimin ú-ro? Lēnímia mā́́, rō-ni ti-aḗ yískin.c
Tadama gulji: Nidǝ leniye, awi rinǝmin wulan? Lenǝmiyama, ronidǝ yaye 
yiskin. [214]

12.	 Fēro mā gulžī́:́ Iya-ní kwalḗ lēnískin na-nže̻-ro!
Feroma gulji: Yani kolle lenǝskin nanjǝro!

13.	 Iya tí gulžī́:́ Lēnim bāgo ši-ro.
Yadǝ gulji: Lenǝm bawo shiro.

14.	 Fēro tí gulžī́:́ Wanúmia-yae lēnískin na-nže̻-ro! [Abā ti fanžī́,́ isī́,́ fēro ti-ga 
bátčin.]
Feromadǝ gulji: Wanǝmba yaye lenǝskin nanjǝro! [Abbadǝ fanji, isi, ferodǝa 
batcin.]

15.	 Fēro mā gulžī́:́ Yayṓ, abā́́-ni kwalḗ, lēnískin bā́́go! [Tāta ti fanžína, dažī́,́ 
fā́to-nžu lēžína.]
Feroma gulji: Yayo, abbani kolle, leniskin bawo! [Tadadǝ fanjǝna, daji, fan-
njuro lejəna.]

a 6. Monter un âne est considéré comme déchoir pour tous ceux qui se donnent de l’importance 
dans le Borno.

b 8. Pour nōnúmma, cf. la chanson IX 1. Tout comme en H. kā-sani avec la même signification 
(la forme du prétérit est utilisée dans le sens du présent).

c 11. Au lieu de yiskin, aussi žískin (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.	 Le jeune homme dit: Si tu viens, mes vaches sont tiennes.

4.	 La jeune fille dit: Que dois-je monter pour partir?

5.	 Le jeune homme dit: Même si c’est un âne, viens dans notre ville. [213]

6.	 Et la fille dit: Ce serait une honte, je ne monterai jamais sur un âne.1

7.	 Le jeune homme dit: Viens dans notre ville sur n’importe quel cheval!

8.	 La jeune fille dit: Cela je le monterai, toi-même tu le sais bien.

9.	 Le jeune homme dit: Si tu pars, mes esclaves femmes seront tiennes.

10.	 Et les gens de la ville dirent: Ne l’écoute pas, sa parole n’est que mensonge.

11.	 Le jeune homme dit: Toi, viens seulement, qu’as-tu à craindre de moi? Si 
tu viens, je te donnerai mon âme. [214]

12.	 La fille dit: Oh mère, laisse-moi aller chez lui!

13.	 La mère lui dit: Tu n’iras pas chez lui.

14.	 La fille dit: Même si cela ne te plaît pas, j’irai chez lui!
[Le père entendit, il vint et il frappa la fille.]

15.	 La fille dit: Oh yé, père, mon père, arrête, 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: “Il faut 
prendre la femme avec le mensonge et la garder dans la vérité.” Selon elles, tout 
ce que dit l’homme de la chanson n’est pas vrai et est destiné à séduire la jeune 
fille: “Il lui dit qu’il lui donnera toutes ces choses quand ils seront arrivés, mais 
qu’est-ce qui lui garantit à 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 à la déchéance sociale que représenterait le fait de monter sur un âne.
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	XII	 �Dialogue chanté entre une fille qui cherche l’amour et un jeune 
homme, qui au départ le lui refuse, mais qui changera [d’avis] par la 
magie

Áti ti zančḗ fēro Midikú-bē;a zeiro če̻̻ragína, zeiro ši-ga wāžína.
Adǝdǝ zande fero Midikuyeye; zairo cǝraana, zairo shia wajǝna.

1.	 Fēro: Afi dískin zeiro fandískin?
Fero: Awi diske zairo fandǝskin? [215]

2.	 Zeiro: Afi dīmin-yaḗ u-ka fándim bā́́go. Ni-ka wó̠̠skina, ni-ka wó̠̠skina.b
Zairo: Awi dimin yaye wua fandǝm bawo. Nia waskǝna, nia waskǝna.

3.	 Fēro: Iya-ní, zané-ni kutḗ, sunó-ni kutḗ! Mātū́́ ragumā́́-ni-bḗ lé̠̠skin.c
Fero: Yani, jeneni kute, sunoni kute! Matu rawomaniyero leskin.

4.	 Lēžína na-nžu, fēro tí gulžína: Abā́́-ne̻̻m-gei, iyā́́-ne̻̻mgei gōné u-ka, ya 
maina!
Lejǝna nanjuro, ferodǝ guljǝna: Abbanǝm gai, yanǝm gairo ngone wua, ya 
maina!

5.	 Zeiro: Fēro ma kánadi gōné, Zančḗ-ne̻̻m gāfo sumo-ni-bē kṓ-žin. [Dāží, 
fēro ma girgažína, kurgún mātā́ lēžína, čufandína čukotina ši-ro.]
Zairo: Feroma kanadi ngone zandenǝm ngawo sǝmoniyen kojin. [Daji, fer-
oma gǝrgajǝna, karwun mataro [216] lejəna, cǝwandǝna cuwutǝna shiro.]

a 1. Cf. nom très populaire déjà dans les chansons III 6 et VI 1. Pour kurgún mātá (2e forme de 
l’infinitif), l’informateur utilise aussi = matū́́ (1re forme de l’infinitif) kurgún-bē (cf. vers 3 ci-
dessus).

b 1 et 2 sont à comprendre comme un monologue, c’est à partir de 4 et 5 que commence le 
dialogue. Dans wọ̣́skina de wāniskina (cf. introduction), la voyelle de base est colorée par w.

c 3. Pour zané, cf. chanson III 9.
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menteur qui cherche juste à la pousser à partir, mais les parents de la jeune fille 
savent que tout cela n’est pas vrai. Selon Zeinam, le principal problème est qu’on ne 
connaît pas l’origine de cet homme qui est un étranger: “C’est le pied qui l’a amené, et 
on ne sait pas d’où il vient, c’est pour cela que les parents de la jeune fille ne peuvent 
pas se résoudre à ce qu’elle l’épouse. Elle poursuit: “Tu ne peux pas donner ta fille à 
quelqu’un que le pied a amené, c’est maintenant seulement que l’on est devenu fou 
et que l’on donne nos filles à 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 
âne, c’est une référence directe à son statut social, elle a une certaine position, qui 
explique que son père ne veuille pas la laisser épouser quelqu’un dont on ne sait rien.

	XII	 �Dialogue chanté entre une fille qui cherche l’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 l’aime pas.

1.	 La fille: Que vais-je faire pour avoir ce jeune homme? [215]

2.	 Le jeune homme: Quoi que tu fasses, tu ne m’auras pas, je te déteste, je 
te déteste.

3.	 La fille: Mère, 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 père, aime-moi comme 
ta mère! Oh, mon prince!

5.	 Le jeune homme: Jeune fille, sois raisonnable, tes paroles me passent 
derrière les oreilles/par-dessus la tête. [Alors, la fille se fâcha, elle alla 
chercher un remède magique, elle en [216] trouva et elle le rapporta].
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6.	 Zeiro: Lalē, lalē, fēro ma, ya̻̻gafúa-bē īse̻̻m?
Zairo: Lale, lale feroma, yaawuyen isǝm?

7.	 Fēro: Be̻̻la-ndḗ-bē kádiskō.b
Fero: Bǝlandeyen kadisko.

8.	 Zeiro: Arḗ, arḗ, nanmḗ! Fēro má, arḗ, ni-ka gó̻̻skin.
Zairo: Are, are, namme! Feroma, are nia ngoskin.

9.	 Fēro: Kam ši-ga wānúmma burgó̠̠-n afí ši-ro dī́ḿin?c
Fero: Kam shia wanǝmma burwon awi shiro dimin?

10.	 Zeiro: Kwalḗ mana áte̻̻-ga, afí ni-ro yískin?
Zairo: Kolle mana adǝa, awi niro yiskin? [217]

11.	 Fēro: Fē mēgú u-ro ší-min. [Fē mēgú čina, nikažinad siga. Dāžī́,́ am 
labaržéi].e
Fero: Fe mewu wuro shimin. [Fe mewu cina, niyajǝna shia. Daji, am lawar-
jai].

	XIII	 Duo entre un malade et sa bien-aimée

Áti ti áiga fērua zeiro̠-nžuá.
Adǝdǝ aiya feroa zaironjuaye.
1.	 Kōa: Arē nā́́ ate̻̻ bā, yā kánna-ní!f

Kwa: Are na adǝ wa, ya kannani!

a 6. Yé̠g̠a ou yạ̣́ga (= H. wo̠̠ze côté, 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 bẹla village, comparer à la chanson V 1. Kádiskō correspond à l’aoriste anormal íssẹkin 
(K. ī́śẹskin) je viens.

c 9. Ici le mode participial est subordonné tout comme chez K., mais seulement parce qu’on a 
laissé tomber le ti par licence poétique.

d 11. Níga ou nika pour mariage est un emprunt curieux à l’arabe.
e 11. Dix vaches est un prix anormalement élevé.
f 1. Pour bā, cf. K. Gr. § 240, où on a donné bē comme élément intensifiant de l’impératif. Pour 

kánna dans les vers 2 ss., le sens est le contraire de yāya (grand frère ou grande sœur), cf. 
chanson III 2 et 3.
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6.	 Le jeune homme: Sois la bienvenue, sois la bienvenue, jeune fille, d’où 
viens-tu comme cela?

7.	 La fille: Je viens de ma ville.

8.	 Le jeune homme: Viens, viens t’asseoir jeune fille. Viens, je veux t’épouser.

9.	 La fille: Celle que tu détestais auparavant, avec qui tu ne voulais rien faire?

10.	 Le jeune homme: Oublie cette histoire, que dois-je te donner? [217]

11.	 La fille: Tu me donneras dix vaches. [Il lui donna dix vaches et il l’épousa].
Les gens assistèrent à cela [avec étonnement].

Nos informatrices considèrent 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 qu’elles, elles n‘ont jamais utilisé ce type de choses, elles 
disent: “Nous venons de familles musulmanes, nous avons juste entendu parler de 
ça.” Et elles poursuivent: “Il y a une différence entre marabout et charlatan, chez 
le premier on demande à Dieu, chez le second il te donne un médicament que tu 
peux utiliser pour avoir ce que tu veux.”

	XIII	 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 sœur!
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2.	 Fēro: Isse̻̻kína, yāyā-ni! Isse̻̻kína, yā máina-ni!
Fero: Isǝskǝna, yayani! Isǝskǝna, ya mainani!

3.	 Kōa: Isse̻̻mī́á, yā fēro mā, isse̻̻mī́á,  namnḗ nā-ni.
Kwa: Isǝmiya, ya feroma, isǝmiya, namme nanilan. [218]

4.	 Fēro: Darā-bē-n, yāya-ni, darā-bē-n če̻̻rindíṅ go?a
Fero: Ndarayen, yayani, darayen cǝrǝndin wo?

5.	 Kōa:Nā́́ ate̻̻ mā́́, fēro mā, nā́́ ate̻̻ mā́́ če̻̻rindíṅ go.
Kwa: Na adǝma feroma, na adǝma cǝrǝndin wo.

6.	 Fēro: Lé̠̠skia mā́́, yāya-ni, lé̠̠skia mā́́ ni-ka tanniskin.
Fero: Leskiyama, yayani, leskiyama nia tannəskin.

7.	 Kōa: U ti kumbó rúskia mā, buskin bā́́go, sai ni-ka tannískin.
Kwa: Wudǝ kǝmbo ruskiyama, buskin bawo, sai nia tannǝskin.

8.	 Fēro: Ni-ka rúskia mā́́, yāyani, ni-ka rúskia mā́́, marā́́di-ni salatī́ ́ko.b
Fero: Nia ruskiyama, yayani, [219] nia ruskiyama, mǝraduni salati wo.

9.	 Kōa: Ruskúna mā fēroā gubu, ruskuna mā nī-gei bāgo.
Kwa: ruskǝnama ferowa ngǝwu, ruskǝnama ni gai bawo.

10.	 Fēro: Kaṅ rō-ni indí kua, yāya-ni, kaṅ rō-ni indí kua, tī́ĺo žískin. Nūmia 
mā, yāya-ni, nūmia mā, dāžī,́ dūnia bāgo.c
Fero: Kam roni yindi wa, yayani, kam roni yindi wa, tilo njiskin. Numiyama, 
yayani, numiyama, daji dunia bawo.

11.	 Kōa: Kanadí gōnē, fērō mā! U te̻̻ ga dāžī́,́ bāgo.d
Kwa: Kanadi ngone, feroma! Wudǝ wa daji bawo. [220]

a 4. Go est le suffixe prédicatif dans K. Gr. § 280 (ici dans une utilisation pléonastique) ou ṅgo 
tiens dans § 298 (qui sont, peut-être, identiques).

b 8. Salatī́ ́vient du même mot emprunté à l’arabe que dans la chanson VII 9 asalačin (a. ḥaṣṣal); 
il semble qu’il y a un lien fréquent avec l’usage de marādi. Le ti ici est la terminaison de la 3e 
personne du singulier au parfait de la conjugaison réflexive faible, le ko est le même élément 
que go dans le vers 4. Asalačin que l’on vient de citer, selon la règle que l’on a évoquée en 
introduction, devrait avoir une forme asalažin; peut-être parce qu’asala est encore considéré 
comme un mot étranger, l’auxiliaire n’est pas associé à son utilisation.

c 10. Pour kua, voir aussi chanson VII 9. Si kaṅ peut être considéré comme une variante de tšā, 
comme introduction de la phrase conditionnelle comme dans K. Gr. § 318, n’est pas claire 
pour moi, il pourrait être plutôt un emprunt de kaṅ (pour kadán si) du H.. Pour žiskin, cf. 
chanson XI 11 yískin.

d 11. Kanadí vient bien de l’arabe qanata être humble. Pour ga, cf. Introduction (sur la syntaxe).
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2.	 La fille: Je suis venue, grand frère! Je suis venue, mon prince!

3.	 L’homme: Si tu es là, oh jeune fille, si tu es là, assieds-toi à côté de moi! 
[218]

4.	 La fille: Où est-ce que tu as mal? Grand frère, où est-ce que tu as mal?

5.	 L’homme: C’est à cet endroit, jeune fille, c’est cet endroit qui me fait mal.

6.	 La fille: Si je m’en vais, grand frère, si je m’en vais, je penserais à toi.

7.	 L’homme: Et moi, [même] lorsque je vois la nourriture, je ne mange pas, 
je ne pense qu’à toi.

8.	 La fille: Dès que je te vois, grand frère, dès que [219] je te vois, mes sou-
haits sont réalisés.

9.	 L’homme: J’ai vu beaucoup de filles, mais je n’en ai vu aucune comme toi.

10.	 La fille: Si j’avais deux vies, grand frère, si j’avais deux vies, je t’en donne-
rais une. Si tu meurs, grand frère, si tu meurs, c’est fini, le monde disparaît.

11.	 L’homme: Sois raisonnable, jeune fille! Pour moi c’est fini, tout est fini. 
[220]
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	XIV	� Complainte d’une esclave pour son ami, le beau Mamadu, qui a été 
vendu loin à l’étranger (chantée pendant le travail)

Il est tombé en disgrâce lorsque son maître Haido a entendu une rumeur dans 
la ville, disant qu’il aurait l’intention d’établir un lien condamnable avec sa  
propre femme, il a été enchaîné et emmené.

Áti tī aiga Mamadú-bē, kal̻ī̻́á laga.
Adǝdǝ aiya Mamaduye, kalea laa.
1.	 Yayō dūnia, dūnia dāra! Mamadū́́-ni!

Yayo, dunia, dunia dara! Mamaduni!a
2.	 Mamadú lēžína, dūnia-m bāgo. Mamadū́́-ni!

Mamadu lejǝna dunian bawo. Mamaduni!
3.	 Dagu kū́́rē kúle̻̻gu čakó̠̠ma-bē kū tí-ga sā́́sal̻i̻ čab! Mámadu tā́́ta Haidṓ-bē, 

Mamadū́-ni!b
Dawu kure kalwu cakomaye ku tia sasali cab! Mamadu tada Haidoye  
Mamaduni! [221]

4.	 Kam kū́́rē kíliši bōží lan kū tí-ga čidi-lan bōžī́!́ Mamadu, dūnia hali-nžú 
čidí! Mamadū́-ni!c
Kam kure kǝlǝsǝlan boji ku tia cidilan boji! Mamadu, dunia halinju cədi! 
Mamaduni!

5.	 Múskō kū́́rē lé̻̻llē čakó̠̠ma-bē kū tí-ga žī́ḗ čigérī! Yayō dūnia, dūnia dāra!d
Musko kure nalle cakomaye ku tia je cikkeri! Yayo, dunia, dunia dara!

6.	 Šī kū́́rē ye̠̠ṅgḗ čakó̠̠ma-bē kū tí-ga mal̻i̻ tí-ga če̠̠kī́ ́marḗ! Mamadu, dūnia 
hali-nžú čidí. Mamadū́-ni!e
Shi kure yange cakomaye ku, tia margi tia cakki mare! Mamadu, dunia hal-
inju cədi. Mamaduni!

a 1. Dāra est un emprunt à l’arabe et est utilisé dans des expressions proverbiales avec dūnia; 
comparer avec dāre dans les 7 et 23 de mes chansons haoussas, où il exprime le changement 
des phénomènes terrestres.

b 3. Le cou, chez B. dábu, débu, chez K. dábū, dóbū. Kure = B. kū́́rē, autrefois, K. kuré depuis 
longtemps. Pour čakó̱̱ma, participe présent de yākẹ̣́skin je mets, cf. Introduction (sur la mor-
phologie). L’informateur l’écrit avec kk, mais le prononce tout autrement. Pour čab, cf. Prietze 
1908, correspond au H. fe̱ḻ ou fal.

c 4. Kíliši, en H. natte des rois pour les audiences, a en kanouri un sens plus élargi, cf. K. kẹ̣́lesẹ 
matelas; le suffixe lan est séparé ici par licence poétique.

d 5. Corde chez K. tšē. Pour čigéri, K. a exceptionnellement tsẹrgērī.
e 6. K. yā́́ṅgē pantalon. Maḷi = H. máṛī entrave de pieds. Pour če̠k̠ī́,́ que mon informateur écrit 

avec kk (cf. le vers 3), K. a tsákī. Marḗ est un complément d’intensité pour le parfait comme 
temps de l’accompli, que je ne retrouve ni chez K. ni chez B.. On peut sûrement le découper 
en ma et rḗ, cf. vers 14 s.
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	XIV	� Complainte d’une esclave pour son ami, le beau Mamadu, qui a été 
vendu loin à l’étranger (chantée pendant le travail)

Ceci est la chanson de Mamadu, l’esclave.1

1.	 Oh yé, la vie, la vie est comme un jeu de hasard, mon Mamadu!

2.	 Mamadu est parti, il a disparu du monde, mon Mamadu!

3.	 Le cou, qui autrefois portait un vêtement, aujourd’hui est couvert de 
chaînes. Mamadu, fils2 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 caractère, 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.	 La jambe, qui autrefois portait un pantalon, aujourd’hui est attachée par 
une entrave. Mamadu, le monde a montré son caractère, mon Mamadu!

	

1	 C’est une accusation régulièrement 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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7.	 Čī kū́́rē gṓro gírōma-bē kū tí-ga čídi čímbe̻̻l̻ī̻ čab. Mamadu tā́́ta Haidṓ-bē, 
Mamadū́-ni!a
Ci kure goro ngǝromaye, ku tia cidi cǝmbǝli cap. Mamadu tada Haidoye, 
Mamaduni!

8.	 Šim kū́́rē samtíram čó̠̠koma-bē ku ti-ga čídi čímbil̻ī̻ če̠̠b. Yayō dūnia, dūnia 
dāra! Mamadū́-ni!b
Shim kure samtǝram cakomaye, ku tia cidi cǝmbǝli cap. Yayo, dunia, dunia 
dara! Mamaduni!

9.	 Yayō, dūnia hali-nžú čidí! Mamadū́́-ni!
Yayo, dunia halnju cədi! Mamaduni!

10.	 Feruā́́ tatačánia, be̻̻skē čadin bāgo.
Ferowa tatakcaiya, biske cadin bawo.

11.	 Mamadú tannískia, kumbṓ diskin bāgo. Mamadū́́-ni!
Mamadu tannǝskiya kǝmbo diskin bawo. Mamaduni!

12.	 Mamadú lēžína be̻̻la Ze̠̠ila-n Mamadū́́-ni!c
Mamadu lejǝna bǝla Zeilayero Mamaduni!

13.	 Wasíl̻i̻ tatčī́á, šī́t́e̻̻ ma čī́ŕin. Mamadū́́-ni!d
Wasili takciya, shidǝma cirin. Mamaduni!

14.	 Agō dū́́nia ti ma, Sīdi, kanadi mā rḗ.e Mamadū́́-ni!
Awo duniadǝma, Sidi, kanadima rai. Mamaduni!

15.	 Mamadú lēžína dūnia-m bāgo.
Mamadu lejǝna dunian bawo.

16.	 In gulískina: kwalḗ ši-ga, Sīdī kwo̠̠ltu wāžī, dāžī! Lēžína na tṓte̻̻n náša 
Zeila. Mamadū́-ni!f
In gulǝskǝna: kolle shia, Sidi koltu waji! Daji, lejəna na todǝn nasha Zeilayen 
Mamaduni!

a 7. Pour če̱ḇ, voir ci-dessus le vers 3 čab; čímbẹḷí, cf. K. yẹmbúluskin je remplis, 3e personne du 
singulier au parfait tsumbúlī.

b 8. Samtíram (pas chez K. et B.) littéralement fille du frottage (sámte̻̣̻ infinitif de sámgin je 
frotte). C’est de l’antimoine, une poudre pour noircir le bord des paupières. Le changement 
de ton dans čó̱̱koma-bē, par rapport à čakó̱̱mābē plus haut, montre l’influence du rythme du 
vers, tout comme l’accentuation changeante de Mamadu.

c	 12. Zeila n’est pas, ici, la ville côtière 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).

d 13. Le blanc, c’est Haido, jusque-là le maître de Mamadu, un Arabe.
e 14. Le rē, ici et dans le vers suivant, est une particule d’exclusion qui n’est pas attestée chez K., 

cf. le vers 6 ci-dessus.
f	 16. In est une conjonction empruntée à l’arabe. Kwalē ši-ga laisse-le n’a pas pour objectif la 

libération, mais seulement pour dire: épargne-le. Tṓtẹ chez K. tūtẹ est composé de tu (celui-là, 
plus loin) + atẹ (ce). Náša (pas chez K. et B.) doit être synonyme de yé̱y̱a de la chanson XII 6.
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7.	 La bouche, qui autrefois mangeait de la cola, aujourd’hui est pleine de 
sable. Mamadu, fils de Haido! Mon Mamadu!

8.	 L’œil, qui autrefois était orné de khôl, aujourd’hui est plein de sable. Oh 
yé, la vie, la vie est un jeu de hasard! Mon Mamadu!

9.	 Oh yé, le monde a montré son caractère, mon Mamadu!

10.	 Si les filles y pensent, elles ne dansent plus. Mon Mamadu!

11.	 Si je pense à Mamadu, je ne peux plus manger. Mon Mamadu!

12.	 Mamadu est parti au pays de Zeila, mon Mamadu!

13.	 Même l’Arabe à peau claire, quand il se souvient [de lui], il pleure, lui 
aussi. Mon Mamadu!

14.	 Pour toutes les choses du monde, maître, il faut être raisonnable. Mon 
Mamadu!

15.	 Mamadu est parti, il n’est plus de ce monde, il a disparu. Mon Mamadu!

16.	 Lorsque j’ai dit: Laissez-le, maître. Le maître refusa de le laisser. C’est fini! 
Il est parti dans un autre pays, dans la direction de Zeila. Mon Mamadu!
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17.	 Kánadī dískina, Yā aba sīdi! Mamadū́́-ni!
Kanadi diskǝna Ya abba Sidi! Mamaduni! [224]

18.	 Kumbō mā tikēri, aba sīdi! Mamadū́́-ni!a
Kǝmboma tikkeri, abba Sidi! Mamaduni!

19.	 Kinčā mā tikērī, aba sīdi! Mamadū́́-ni!
Kǝnjama tikkeri, abba Sidi! Mamaduni!

20.	 Agō dū́́nia zaužína, sīdi, kánadi mā rē. Mamadū́́-ni!b
Awo duniaye zaujǝna, Sidi, kanadima rai. Mamaduni!

21.	 Či-nžú-n gamžína, gṓro te̻̻ mā bā́́go, Mamadū́́-ni!
Cinju ngamjǝna, gorodǝma bawo, Mamaduni!

22.	 Ši-nžú-n bulžína, lé̠̠llē te̻̻ mā bāgo. Mamadū́́-ni!
Shinju buljǝna, nalledǝma bawo. Mamaduni!

23.	 Yayō, dūnia hali-nžú čidí! Mamadū́́-ni!c
Yayo, dunia halinju cədi! Mamaduni!

24.	 Dāžī lēžína Mamadu Zéila-n. Mamadū́́-ni!
Daji, lejǝna Mamadu Zeilan. Mamaduni! [225]

25.	 Netū́́ badískia, šíte̻̻ ma rúskin. Mamadū́́-ni!
Netu badiskiya shidǝma ruskin. Mamaduni!

26.	 In gulískina: kwalḗ ši-ga, Sīdī kwo̠̠ltū́́ažī. Zančē dūnia katúgu: Sīdī 
kwo̠ltū́ažī. Mamadū́-ni!d
In gulǝskǝna: kolle shia, Sidi koltu waji. Zande duniaye kattuwu Sidi koltu 
waji. Mamaduni!

27.	 Šī mā kál̻i̻a, ū́́te̻̻ mā kír go! Mamadū́́-ni!
Shima kalea, wudǝma kir wo! Mamaduni!

28.	 Kiruā́́ če̻̻ro bé̻̻la sandí mā čī́ŕei. Mamadū́́-ni!
Kirra curo bǝlaye sandima casiri. Mamaduni!

29.	 Mamadú lēžína, dū́́nia dā́́ra. Mamadū́́-ni!
Mamadu lejǝna, dunia dara. Mamaduni!

30.	 Kal̻i̻wā bé̻̻la-bē tatčána sandi mā čī́ŕei. Mamadū́́-ni!e
Kaleawa bǝlaye takcana sandima casiri. Mamaduni! [226]

a 18. Tikērī se retrouve comme tẹgḗ̠r̠i chez K. “c’est difficile, résistant” (= H. yā-faskaṛē) et ren-
voie à une deuxième construction réflexive de gērẹskin j’attache (à côté du sens principal de 
tẹrgḗrẹskin).

b 20. Pour zaužína, cf. K. tso̱̱u chaleur, douleur, férocité, chaud, dur, lourd, douloureux, féroce.
c 23. Badískia est une compression de badiniskia, cf. lḗ̠s̠kia (voir chanson XIII et introduction 

ci-dessus).
d 26. Kwo̠̠̠�ltū́́ažī, compression de kwo̱̱ltū wāžī́.́ La parole du monde, c’est-à-dire la rumeur men-

tionnée plus haut, de la présumée relation entre Mamadu et la femme de son maître.
e 30. Pour kaḷiwā comme pluriel de kaḷia, cf. chanson VII n. 10.
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17.	 Je suis raisonnable, oh père, mon maître! Mon Mamadu! [224] 

18.	 Même manger est impossible, père, mon maître! Mon Mamadu!

19.	 Même boire est impossible, père, mon maître! Mon Mamadu!

20.	 Tout est devenu difficile dans le monde, père, mon maître! Mon Mamadu!

21.	 Sa bouche s’est asséchée, puisqu’elle est sans cola, mon Mamadu!

22.	 Son pied est devenu pâle, puisqu’il est sans henné. Mon Mamadu!

23.	 Oh yé, le monde a montré son caractère. Mon Mamadu!

24.	 C’est fini, Mamadu est parti, on l’a emmené vers Zeila! Mon Mamadu! 
[225]

25.	 Quand je commence à piler le mil, c’est lui seulement que je vois. Mon 
Mamadu!

26.	 Lorsque j’ai dit: Laissez-le, maître. Le maître refusa de le laisser. Ce que les 
gens ont raconté n’est que mensonge, le maître refusa de le laisser. Mon 
Mamadu!

27.	 Il est un esclave, esclave je le suis aussi! Mon Mamadu!

28.	 Toutes les femmes dans la ville pleurent. Mon Mamadu!

29.	 Mamadu est parti, le monde a montré son caractère. Mon Mamadu!

30.	 Tous les hommes esclaves de la ville pensent à lui et pleurent.1 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 tā́́ta Haidṓ-bē, Mamadū́́-ni!
Mamadu tada Haidoye, Mamaduni!

32.	 Yayō, dūnia hali-nžú čidí! Mamadū́́-ni!
Yayo, dunia halinju cədi! Mamaduni!

33.	 Kánadi dīmia afímāa kōžin. Mamadū́́-ni!
Kanadi dimiya awi yaye kojin. Mamaduni!

34.	 Kútu-wa kíči-wa sandí mā kṓžei. Mamadū́́-ni!
Kuttu-a kǝji-a sandima kojai. Mamaduni!

35.	 Im lagā būmin, im lagā bāgo.
Yim laa bumin, yim laa bawo.

36.	 Im lagā kule̻̻gu lūmin, im lagā kule̻̻gu te̻̻ ma bā́́go. Mamadū́́-ni!
Yim laa kalwu lunǝmin, yim laa kalwudǝma bawo. Mamaduni!

37.	 Ye̠̠ṅgḗ̠̠ dinžína, kule̻̻gu te̻̻ yē bā́́go. Mamadū́́-ni!b
Yange dinjǝna, kalwudǝ ye bawo. Maaduni!

38.	 Sō ti-ga dískia, kargun-žu mā bāgo. Mamadū́́-ni!c
Sodǝa diskiya, karwunnjuma bawo. Mamaduni! [227]

39.	 Búre̻̻gu dískia kargun-žu mā bāgo. Mamadū́́-ni!d
Burwu diskiya karwunnjuma bawo. Mamaduni!

40.	 Kánadi kṓžína,e yā aba sīdi. Mamadū́́-ni!
Kanadi kojǝna, ya abba Sidi. Mamaduni!

41.	 Yāyō dūnia dāra yaīma Mamadū́́-ni!f
Yayo dunia dara, yayima Mamaduni!

42.	 Im lágā dígil bōnímin, im laga čidí-lan Mamadū́́-ni!g
Yim laa dǝgǝlnin bonǝmin, yim laa cidilan. Mamaduni!

a 33. Afímā correspond à āfisō chez K. n’importe quelle chose, tout comme chez B. ndūma 
chacun = K. ndúsō.

b 37. Dinžína = B. dín-zina il est devenu vieux (pour les habits). Aussi K. díngin (3e personne du 
singulier díntšin) je deviens vieux, je vis longtemps.

c 38. Le n final de la racine de kargun, médicament, aussi potion magique, fusionne avec le n 
du suffixe possessif.

d 39. Pour búre̻g̻u, cf. chanson II n. 7.
e 40. Kōžína = K. kṓtsẹna ([K.] Gr. § 197, 2) = H. yā́́fi; les deux langues utilisent cette expression 

avec le prétérit (pour valable de tout temps).
f 41. Pour yaīma, cf. chanson II 5.
g 42. K. dígal lit.
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31.	 Mamadu, fils de Haido! Mon Mamadu!

32.	 Oh yé, le monde a montré son caractère. Mon Mamadu!

33.	 Si tu as de la patience, tout passe. Mon Mamadu!

34.	 Ce qui est bon, comme ce qui est mauvais, tout est passager. Mon  
Mamadu!

35.	 Un jour tu manges, un autre il n’y a plus rien! Mon Mamadu!

36.	 Un jour tu portes un vêtement, un autre le vêtement a disparu! Mon 
Mamadu!

37.	 Le pantalon est usé, le vêtement a disparu. Mon Mamadu!

38.	 Même si je pleure, le remède [à ma douleur] n’existe pas. Mon Mamadu! 
[227]

39.	 Même si je hurle, le remède [à ma douleur] n’existe pas. Mon Mamadu!

40.	 La patience surpasse tout, Oh père, mon maître! Mon Mamadu!

41.	 Oh yé, le monde a montré son caractère, mon Mamadu!

42.	 Un jour tu te couches sur un lit, un autre tu es sur le sol nu. Mon Mamadu!

Zeinam dit: “La vie de l’époque était très dure, heureusement aujourd’hui ce n’est 
plus comme ça.” Une chanson pareille ne peut pas être chantée sur la place pub-
lique, mais plutôt en travaillant, en pillant le mil, la femme chante cela pour elle-
même, mais tout le monde peut l’entendre, même le fils d’un noble lettré comme 
al-Hajj Musa peut avoir accès à 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 l’esclavage, mais plutôt 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 à cette époque en exode en 
Lybie, je me souviens du chant d’une jeune femme qui avait perdu son fiancé parti 
là-bas, la chanson était très belle, les gens l’appréciaient beaucoup. Alors elle a été 
enregistrée et elle a circulé sur des cassettes, c’est comme ça que je l’ai entendue. Si 
une chanson était considérée comme très belle, elle circulait et dépassait le cadre 
de son village d’origine. Dans les années 1980, cela circulait sur des cassettes.”
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	XV	 Complainte pour Fatuma, la bien-aimée disparue

Áti ti aigā Fātúma-bē (bēgé̠-nžu-bē).
Adǝdǝ aiya Fatumaye (begenju).
1.	 Arḗ, kutē,a kánna-ní, ya Fā́́tuma, káre̻̻gu-ní! [228]

Are, kute, kannani, ya Fatuma, karwuni!
2.	 Lēnískina tí Katábri kamuā mānískin, nī-gei ti mā bā́́go!b

Lenəskǝnadǝ Katabriro kamuwa maskin, ni gaidǝma bawo!
3.	 Lēnískina tí Be̻̻lamríc kamuā wūnískin, nī-gei ti mā bā́́go!

Lenəskǝnadǝ Bǝlamariro kamuwa wunəskin, ni gaidǝma bawo!
4.	 Ya kánna-ní, ya kánna-ní, ya fēro bé̻́lama Dumbū́́!

Ya kannani, ya kannani, ya fero bǝlama Dumbuye!
5.	 Lēnískina dándal-lán fēruā́́ wūnískin, čaba-nžú yē bā́́go.d

Lenəskǝna dandallan ferowa wunəskin, camǝnnju ye bawo.
6.	 Arḗ, kutē, kánna-ní, ya Fā́́tuma, rō-ní!

Are, kute, kannani, ya Fatuma, roni!
7.	 Ya īya, yā́́ babá, kanna-ní dāžī́ ́lēžína!e

Ya ya, ya bawa, kannani daji lejǝna!
8.	 Arḗ, kutē, kánna-ní, ya Fā́́tuma, žámbi-ní!f

Are, kute, kannani, ya Fatuma, jambini! [229]
9.	 Rō-ní tulur-géi-yaḗ! dēgu ni-ro žískin.g

Roni tulur gai yaye! dewu niro njiskin.
10.	 Ya kánna-ní, fēruā če̻̻ro Brsali sammā nī́ ́te̻̻ mā máiran-žá.h

Ya kannani, ferowa curo Bərsaliye samma nidǝma mairamnja.

a 1. Kuté amène!, se ton amour, arē rend l’appel plus tendre. Pour kánna sœur, cf. chanson III 2 
et 3.

b 2. Ti est pour lēnískina la marque de la subordination, nous avons ici une subordonnée con-
ditionnelle, normalement plutôt une subordonnée relative.

c 3. Be̻l̻amri est une petite ville dans les environs de Brsalí et de Katabrí. Pour wuīnískin, cf. K. 
wū́́ṅgin je vois, B. écrit uṅgin et le fait dérivé fautivement de uṅgo. Mon informateur écrit 
wīniskin, mais le prononce wuīniskin pour différencier de wīniskin je tourne [je défais], que je 
ne trouve pas chez K. et B..

d 5. Pour čā́́ba, cf. chanson IV 9 et sa note.
e 7. Concernant le fait que certaines filles partent seules à l’étranger, voir l’épilogue de la chan-

son V.
f 8. Pour žambi, écrit žanbi, on suppose un lien avec l’arabe žanb.
g 9. Pour žískin, cf. chanson XI 8.
h 10. Máiran-žá à partir de máiram-nžá.
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	XV	 Complainte pour Fatuma, la bien-aimée disparue

Ceci est la chanson de Fatuma (une complainte pour elle).

1.	 Viens vers moi, petite sœur, oh Fatuma, mon cœur! [228]

2.	 Je suis parti à Katabri pour chercher des femmes; mais il n’y en avait 
aucune comme toi!

3.	 Je suis parti à Bulamari pour regarder les femmes; mais il n’y en avait 
aucune comme toi!

4.	 Oh petite sœur, oh petite sœur! Oh fille du chef de la ville (bəlama) 
Dumbu!

5.	 Je suis parti sur la place publique pour regarder les filles; mais il n’y en 
avait aucune comme toi!

6.	 Viens vers moi, petite sœur, oh Fatuma, mon âme!

7.	 Oh mère, oh père! Ma petite sœur a disparu!

8.	 Viens vers moi, petite sœur, oh Fatuma, ma moitié! [229]

9.	 Oh, si j’avais sept vies, je t’en offrirais quatre.

10.	 Oh petite sœur des filles de Bursari, c’est toi la princesse.
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11.	 Ya šilō gidi wé̱̱lwe̱̱ltū́́ma, gum-žú l̻i̻fé̻̻la-gei!a
Ya shillowu gədiye wulwultuma, ngumju liwulla gai!

12.	 Lēnískina na mā́́lum, guliskina mā́́lumga: Mālum, kitā́́bu wuī́ńē, Fātuma 
lēžína, ú-ka kwo̱lžī.́b
Lenəskəna na maləmbero, guləskəna maləmro: Maləm, kitawu wuine, 
Fatuma lejəna, wua kolji.

13.	 Mālum kitā́́bu wu̱̱íži, gulžína: tāta mā́́, lēné, šigei-núm gōnḗ; Fātúma 
lēžína Zauzau-lan
Maləm kitawu wuiji, guljəna: tadama, lene, shigainəm ngone; Fatuma 
lejəna Zauzauro. [230]

14.	 Arḗ, kutē, kánna-ní, kintā́́ko ášam kúromari!c
Are, kute, kannani, kəndawu ashambe kuromari!

15.	 Korṓ lēnískia Zauzau-lan, Kāmuā kṓriskī́:́ Fā́́tuma rúiandṓ? Gulžā̻́�na: 
Fā́tuma rúiandé.d
Koro leskiya Zauzaulan, kamuwa korəski: Fatuma ruiyando? Guljana: 
Fatuma ruiyende.

16.	 Korṓ kargu-ní yē nabčínī, lēnískina dándal-lan, fḗruā kṓriskī́:́ Fā́́tuma 
rúiandṓ Gulžā̻́na: Fā́tuma rúiandé.
Koro karwuni ye napcənni, lenəskəna dandallan, ferowa korəski: Fatuma 
ruiyando? Guljana: Fatuma ruiyende.

17.	 Ya kánna-ní, ya kánna-ní, dāžī́ ́fačígie kanna-ní!
Ya kannani, ya kannani, daji facciyi kannani!

18.	 Arḗ kutē, kánna-ni! Bé̻̻rgu dūnia-bē diskī.f
Are kute, kannani! Burwu duniaye diski. [231]

a 11. B. a tšelūgo pour étoile, proche de silkin du Logone, tout comme silke, silge, sillage dans les 
dialectes kotoko et apparentés. Wé̠l̠we̠l̠tū́́ma est un participe actif avec une forme réduplica-
tive de la racine, que l’on retrouve chez B. ts-uḗ̠l̠t-in il clignote.

b 12. Sur l’intraduisibilité de Mālum, en H. Mālemi, voir les remarques à propos de la chanson I 
5. Pour kitābu, voir les remarques à propos du vers 30.

c 14. Pour kuroma M. donne en H. ša kalló = 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 rúskin je 
vois, et ainsi littéralement: observable.

d 15. Pour korṓ, cf. K. kúrū encore, B. kurū pas encore. M[usa] le traduit en H. par to̠̠kuná. Pour 
les femmes, l’enquête a lieu à côté des maisons, pour les filles le soir sur la place publique. 
Rúïandē correspond presque à K. (ruíyendē); pour rúiando en revanche K. a rū́́wī.

e 17. Fačígi est rendu chez K. par pátsegī de pádge̻s̻kín je me perds, attesté seulement pour ce 
verbe à la conjugaison relative. Chez B. fátsiki de fatískena.

f 18. À propos de bé̻r̻gu et búrgu (voir aussi le vers 22), il a déjà été expliqué à propos de la 
chanson II 7, chaque nation a sa propre forme de cri.
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11.	 Oh étoile qui brille à l’est, avec son front comme de l’argent.

12.	 Je suis parti chez le lettré, j’ai parlé avec le lettré, le lettré a regardé dans le 
Livre, Fatuma a disparu, elle m’a laissé seul.

13.	 Le lettré a regardé dans le Livre et m’a dit: Jeune homme, va prendre tes 
chaussures, Fatuma est partie à Zazzau. [230]

14.	 Viens vers moi, petite sœur, tu es comme la lune du Ramadan, tout le 
monde veut te voir!

15.	 Si je partais à Zazzau, je demanderais à toutes les femmes: N’avez-vous 
pas vu Fatuma? Elles répondraient: Nous n’avons pas vu Fatuma.

16.	 Mais mon cœur 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.

17.	 Oh, petite sœur, oh, petite sœur! C’est fini, ma petite sœur est perdue.

18.	 Viens vers moi, petite sœur, tous les cris du monde! [231]
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19.	 Sámmā dū́́nia lípfe̻̻skī́!́ Kābari-núm tǝ mā bā́́go!a
Samma dunia liwuski! Kawarnəmdǝma bawo!

20.	 In gulískina dī́d́e̻̻dḗ, ní gulé u-ro: nā́́na yḗ!b
In gulləskəna didǝde, ni gulle wuro: nana ye!

21.	 Agō dūnia-bē sammā kúliskína nī́ ́naṅgā́́!
Awo duniaye samma kolləskəna ni nanga!

22.	 Ya Fātuma, ya kánna-ní, dāží, dūnia u-ro wāží. Búrgu dūnia-bē diskī́ ́
sammā nī te̻ ma náṅga-rō.c
Ya Fatuma, ya kannani, daji, dunia wuro wajiyi. Burwu duniaye diski 
samma nidǝma nangaro.

23.	 Korṓ čīnískina girgaskī, že̻be̱̱l Káno-bē táskī, lētū́́ kafú mēgú, ū lēnískina 
ím tilō.d
Koro cinəskəna gərgaski, jawal Kanoye taski, letu kawu mewuye, wu 
lenəskəna yim tilon. [232]

24.	 Arḗ, kutē, kánna-ní, Yāyṓ, Fātuma, káre̻̻gu-ní!
Are, kute, kannani, Yayo, Fatuma, karwuni!

25.	 Rō-ni tilṓ-yaḗ, in nōniskina fandiskin, ši ni-ro yiskina, kánna-ní.
Roni tilo yaye, in nonəskəna fandəskin, shi niro yiskəna, kannani.

26.	 Im bōnískina, tanniskin. In čīnískina, tanniskin.
In bonəskəna, tannəskin. In cinəskəna, tannəskin.

27.	 Gāgiskina če̻̻ro be̻̻rnī́.́ Kamuā́́ kōriskī, tātūā́́ kōriskī, fēruá̱̱ kōriskī, am be̻̻la 
kōriskī, Sámmā gulžá̻na: Fātuma rúiendḗ.e
Ngagəskəna curo bǝrniye. Kamuwa korəski, tadawa korəski, ferowa korəski, 
am bǝlaye korəski, Samma guljana: Fatuma ruiyende.

28.	 Yā́́yō, dū́́nia kámžī ú-ro! Kániwa rúskia kṓrsikín, fúr ye rúskia kṓrsikín, 
kōro rúskia kṓrsikín,f
Yayo, dunia kamjiyi wuro! Kaniya ruskiya korəskin, fər ye ruskiya korəskin, 
koro ruskiya korəskin, [233]

a 19. Cf. K. lifúskin je fais attention. Mon informateur prononce clairement ici une affriquée, qui 
remonte vraisemblablement à un double ṕ, qui est aussi peut-être présente dans l’écriture de 
yak dans la chanson XIV, qui remonte certainement à une forme consonantique double en 
position finale de syllabe.

b 20. Díde̻d̻é, nā́́na yē sont des sons chantants, vraisemblablement du jeu de cache-cache; cf. 
l’anglais bō-peep.

c 22. Dūnia wāží = H. gar̻̻í yā-wāye il est devenu clair. Cf. K. wā́́ṅgin je survis au matin.
d 23. Pour chemin, ici že̻b̻e̠l̠, K. a tsábā, tsábal, aussi díbal, B. díbel.
e 27. Pour be̻r̻nī́,́ cf. chanson III 16, chanson VI 7.
f 28. Pour kámžī, cf. B. kamnískin, K. kamgin (3e personne du singulier kámtšin, rarement 

kaptšin) je coupe. Ici kamžī a un sens médian, correspondant à la conjugaison réflexive de 
K. dans la construction kárge̻n̻i kámtī mon cœur s’est coupé, c’est-à-dire je suis cassé [j’ai eu 
peur]. Pour le singulier de fur, kōro, voir chanson VI 1.
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19.	 J’ai cherché partout dans le monde, aucune nouvelle de toi!

20.	 Quand je dis: Où es-tu? Si tu me répondais: Tiens me voilà!

21.	 Je renoncerais à toutes les choses du monde pour toi.

22.	 Oh Fatuma, oh petite sœur! C’est fini, il fait jour maintenant. Je fais tous 
les cris du monde, tout cela pour toi!

23.	 Puis je me suis levé, malgré ma peine, j’ai pris la route de Kano, même si 
c’est dix jours de marche, moi je les ferai en un seul jour. [232]

24.	 Viens vers moi, petite sœur, oh yé, Fatuma, mon cœur!

25.	 Même si j’ai une seule vie, si je savais où te trouver, je te la donnerai, petite 
sœur.

26.	 Quand je me couche, je pense à toi, quand je me lève, je pense à toi.

27.	 Quand je rentre dans le birni, je demande aux femmes, je demande aux 
enfants, je demande aux filles, je demande à tous les gens de la ville (bəla). 
Ils ont tous dit: Nous n’avons pas vu Fatuma.

28.	 Oh yé, ma vie est brisée! Quand je vois les chèvres, je leur demande [après 
toi], les chevaux aussi je leur demande, les ânes aussi je leur demande. 
[233]
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29.	 Ago dū́́nia ú-ro zauží, Kumbō-ni mā ú-ro zauží.a
Awo duniaye wuro zauji, kəmbonima wuro zauji.

30.	 Yaṅgḗ dinžína,b kánna-ní, kulǝgú dinžína, ní naṅga, sammā dū́́nia nī 
naṅga gaskī, kabā́ri-num te̻ mā́ bā́go ba?
Yange dinjəna, kannani, kalwu dinjəna, ni nanga, samma dunia ni nanga 
gaski, kawarnəmdǝma bawo wa?

31.	 Rago-núm ti, ya kánna-nī́ ́Karǝgu-ní zubuin, kanna-ní!
Rawonəmdə, ya kannani karwuni juwin, kannani!

32.	 Agō dū́́nia-bē le̱̱nžī́,́ iṅkīti ti mā kargun-žú. Mālumma yē ate̻̻-gei ma: Agō 
dū́nia-rō zaužī,́ na malummā-bē lēnḗ sandí mā nōžei kargun-žú.c
Awo duniaye lanjiyi, yingidə tima karwunju. Maləmba ye adǝgaima: Awo 
duniaye zauji, na maləmbayero lene, sandima nojai karwunnju. [234]

33.	 Arḗ, kutē, kánna-ní, Ya Fā́́tuma, rō-ní dāžī́.́
Are, kute, kannani, Ya Fatuma, roni daji.

34.	 Lēnískina na mālum, gulískina: ya mā́́lum, mā́́lum, kitā́́bu wuī́ńē. Kanna-
ní-ga māniskin. Kū kintā́ko ugū́ u-ro dāžī.
Lenəskəna na maləmbero, gulləskəna: ya maləm, maləm kitawu wuine. 
Kannania maskin. Ku kəndawu uwu wuro dajiyi.

35.	 Mālum kitā́́bu wuī́ž́ī, gulžína: tāta ma. Le̱̱nḗ karē-núm gōnḗ, be̻̻la-ndo-n 
lēnḗ! Fātuma dūnia-m bā́go, núi.d
Maləm kitawu wuiji, guljəna: tadama, lene karenəm ngone, bǝlandoro lene! 
Fatuma dunian bawo, nuna.

36.	 Yāyō iya, yāyō babā, Fātuma dūnia-m bā́́go, núi.
Yayo ya, yayo bawa, Fatuma dunian bawo, nuna.

37.	 Sō dūnia-bē diskī, Šim-ni we̱̱lžína gṓro-gei. Búre̻̻gu dū́́nia-bḗ diskī; Fātuma 
dūnia-tí-ga kwo̱lžī.e
So duniaye diski, shimni waljəna goro gairo. Burwu duniaye diski; Fatuma 
duniadəa kolji. [235]

a 29. Pour zauží, voir chanson XIV 20.
b 30. Pour dinžina, voir chanson XIV 37. Kabā́́ri à côté de H. labā́́ri, (tout comme ci-dessus vers 

12) kitā́́bu à côté du H. litā́́fi différentes formes, mais proviennent dans les deux langues de 
mots arabes. 

c 32. Le sens de le̠n̠žī́ ́n’est pas attesté chez B. et K., peut-être, dans le contexte, pourrait cor-
respondre au H. yā-b̻̻āči, résumé par: c’est pourri. Comme ici et plus tard dans zaužī́ ́aucune 
forme subordonnée n’est attestée, par exemple le̠n̠žī́á, zaužī́á ou avec l’additif yaḗ, il pourrait 
s’agir d’une licence poétique. Mālumma provient en fait de la forme plurielle mālumwa.

d 35. Karē chez K. karei renvoie à la charge de l’animal de transport. C’est aussi la charge du 
transporteur.

e 37. Búre̻g̻u déjà dans les vers 18 et 22. Il faut distinguer ici de sō pleur et plainte.
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29.	 Tout me devint difficile dans ce monde, même manger me devint dif-
ficile.

30.	 Mon pantalon s’est usé, petite sœur, mon vêtement s’est usé, à cause de 
toi, je parcours le monde, à cause de toi. Nulle part une nouvelle de toi!

31.	 Mon amour pour toi, oh petite sœur, mange mon cœur, petite sœur!

32.	 Si quelque chose est sale sur terre, l’eau est son remède. 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]

33.	 Viens vers moi, petite sœur, oh Fatuma, je ne survivrai plus longtemps!

34.	 Je suis parti chez le lettré, je lui ai dit: Oh lettré, lettré, regarde dans le 
Livre. Je cherche ma petite sœur, cela fait déjà cinq mois qu’elle est loin 
de moi.

35.	 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.

36.	 Oh yé, mère, oh yé, père, Fatuma a quitté ce monde, elle est morte.

37.	 Je fais tous les pleurs du monde, mon œil 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.	 Dāží, wo̱̱llískina fatonde. Aba Fatuma-bē īsī́.́ Guliskina: ya baba, Fātuma 
dūnia-m bā́́go, núi.
Daji, wolləskəna fatonden. Abba Fatumaye isi. Gulləskəna: ya bawa, Fatuma 
dunian bawo, nuna.

39.	 Iya Fātuma-bē īsī́.́ Gulískina: Iya-ní, Fātuma dūnia-m bā́́go, núi.
Ya Fatumaye isi. Gulləskəna: Yani, Fatuma dunian bawo, nuna.

40.	 Dāžī́,́ šī yē nabčínī, kírbu tilō šī yē nui.
Daji, shi ye napcənni, kərwu tilo shi ye nui.

	XVI	 Complainte pour la mort de l’épouse

Un veuf en deuil chantait cette chanson qui est rapidement devenue popu-
laire. Après chaque vers [arrive] le refrain, Ago dū́́nia samma zaužī́!́/Awo duni-
aye samma zauji!/Tout me devint insupportable dans ce monde!, qui est répété 
une ou plusieurs fois et accompagné par un instrument à cordes kukū́́ma/
kuwuma (voir l’introduction à propos de la musique).

Ati ti bēgé Fažī́ḿata-bē; Abā́́ Al̻i̻ ši-ro kidínia ti. [236]
Adədə bege Fajimataye; Abba Ali shiro cəddənadə. 
1.	 Ruskī́áḗ rúskin bāko. Fažī́ḿata-ga ruskinī Fažī́ḿata kármo gṓžī. Ago 

dū́nia sámma zaužī!́a
Ruski yaye ruskin bawo. Fajimataa ruskəni. Fajimataa karmo ngoji. Awo 
duniaye samma zauji!

2.	 Lēnískina na bāré-bē;b Fažī́ḿata, bā́́rē zaužī́!́ Ago dū́́nia sámma zaužī́!́
Lenəskəna na bareyero, Fajimata, bare zauji! Awo duniaye samma zauji!

a 1. Ruskī́áē de ruskia yaḗ (cf. chanson VII 7). Dans cette chanson, comme dans la chanson 
suivante, mon informateur prononce bāko au lieu de bāgo. Le nom Fažī́ḿata apparaît déjà 
dans la chanson VI 11 dans la forme courte Fažī́ ́et dans la III 9 comme Fažī́ḿa. J’ai trouvé 
aussi Fatú dans la chanson IV 26 et dans la XV 11, à côté de Fatúma en XV, plus loin Kellu I 7 
à côté de Kelūma dans la IV 25. La dérivation de préférence en ta est aussi attestée dans Fan-
nata chansons I 2, III 5, IV et autres, par ailleurs aussi avec Fanna, Fanna-mi fils de Fanna 
dans les I 3, IV 17, Fánna-ram fille de Fanna dans la IV 1, et dans Aisáta de l’arabe Aiša. Pour ce 
refrain, cf. chansons XIV 20 et XV 29.

b 2. Sur bārē, cf. chanson IV 25 note.
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38.	 C’est fini, je retourne à la maison. Puis vint le père de Fatuma. Je lui dis: 
Oh père, Fatuma a quitté ce monde, elle est morte.

39.	 Puis vint la mère de Fatuma. Je lui dit: Ma mère! Pour Fatuma, c’est 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 l’au-delà ne revient jamais. 
Même les hommes peuvent chanter des chansons quand ils sont au travail, par 
exemple aux champs.” Ari Awagana ajoute: “Mon père aussi faisait ça, 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 l’épouse

Ceci est une complainte pour Fajimata, qu’Abba Ali a faite pour elle. [236]

1.	 Même 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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3.	 Sō diskia, kárgum bāko, Fažī́ḿata, ya kargun-nī́!́ Ago dū́́nia sámma zaužī́!́a
So diskiya, karwun bawo, Fajimata, ya karwuni! Awo duniaye samma zauji!

4.	 Bé̻̻rgu diskī, kargun ge̥̥nī́.́ Fažī́ḿata, kánadi zaužī́!́ Ago dū́́nia sámma 
zaužī́!́b
Burwu diski, karwun gəni. Fajimata, kanadi zauji! Awo duniaye samma 
zauji! [237]

5.	 Brsalí-lan ši-gei bāko, Fažī́ḿata, ya kargun-ní! Ago dū́́nia sámma zaužī́!́
Bərsalilan shi gai bawo, Fajimata, ya karwuni! Awo duniaye samma zauji!

6.	 Katabrí-lan ši-gei bāko, Fažī́ḿata, lēží, bōží. Ago dū́́nia sámma zaužī́!́
Katabrilan shi gai bawo, Fajimata leji boji. Awo duniaye samma zauji!

7.	 Fažī́ḿata fēro mā́́lum ago dū́́nia sámmā nōžī́!́ Ago dū́́nia sámma zaužī́!́
Fajimata fero maləmbe awo duniaye samma noji! Awo duniaye samma 
zauji!

8.	 Lēží bōží, Fažī́ḿata tā́́ta kwo̱̱lžī́!́ Tata te̥̥ yē dī́ḱu bā́́ko! Ago dū́́nia sámma 
zaužī!́
Leji boji, Fajimata tada kolji! Tadadə ye diwu bawo! Awo duniaye samma 
zauji!

9.	 Iya-ní yē ší yē bā́́ko! Ago dū́́nia sámma zaužī́!́
Yani ye shi ye bawo! Awo duniaye samma zauji!

10.	 Lēnískina nanžā́́�ži-bē; nanžā́́�ži yē šī mā́́ zaužī́!́ Ago dū́́nia sámma zaužī́!́c
Lenəskəna nanjajiro; nanjaji ye shima zauji! Awo duniaye samma zauji!

11.	 Lēnískina nandū́́kud-lan; nandū́́ku yē shi mā́́ zaužī́!́ Ago dū́́nia sámma 
zaužī!́
Lenəskəna nandukulan, nanduku ye shima zauji! Awo duniaye samma 
zauji! [238]

12.	 Fažī́ḿata, ya kargun-nī́!́ Ago dū́́nia sámma zaužī́!́
Fajimata, ya karwuni! Awo duniaye samma zauji!

13.	 Lētu-nžú yē mairammā́́-bē Šim-žú yē l̥i̥fílla-gei. Ago dū́́nia sámma zaužī́!́e
Letunju ye mairambaye shimnju ye liwulla gai. Awo duniaye samma zauji!

14.	 Zana-nžú yē mairammā́́-bē tugo-nžu yē kalkútań-gei. Ago dū́́nia sámma 
zaužī!́f
Jenenju ye mairambaye tiyinju ye kalwusan gai. Awo duniaye samma zauji!

15.	 Fažī́ḿata, rō-ní lēžī́!́ Ago dū́́nia sámma zaužī́!́
Fajimata, roni leji! Awo duniaye samma zauji!

a 3. Cf. chanson XIV 38.
b 4. Cf. chansons II 7 note et XIV 39.
c 10. Pour nanžā́́ži, voir chanson IV 27.
d 11. Nandūku nom abstrait formé à partir de dū́́ku, que je ne retrouve pas chez K. et B., désigne 

l’industrie florissante du cuir dans le Soudan; dūkuma le travailleur du cuir.
e 13. Mairammā de mairamwā (cf. mālumma chanson XV 32).
f 14. Pour tugo, tugu, tuge, voir chansons VI 13, VII 3 ss.
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3.	 Je pleure ma peine, il n’y a pas de remède pour m’apaiser. Fajimata, oh 
mon cœur! Tout m’est devenu insupportable dans ce monde!

4.	 Je hurle ma peine, ce n’est pas le remède [pour m’apaiser]. Fajimata, 
même la patience m’est insupportable! Tout m’est devenu insupportable 
dans ce monde! [237]

5.	 À Bursari, il n’y en a pas une comme elle, Fajimata, oh mon cœur!
Tout m’est devenu insupportable dans ce monde!

6.	 À 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!

7.	 Fajimata, fille d’un lettré, elle savait tout du monde. Tout m’est devenu 
insupportable dans ce monde! 

8.	 Elle est partie, elle s’est couchée, Fajimata a laissé son enfant seul, l’enfant 
qui n’a déjà pas de grand-père! Tout m’est devenu insupportable dans ce 
monde!

9.	 Ma mère aussi n’est plus là. Tout m’est devenu insupportable dans ce 
monde!

10.	 Je suis parti voyager en caravane, même voyager m’est insupportable.
Tout m’est devenu insupportable dans ce monde!

11.	 Je suis parti pour travailler comme cordonnier, même le travail de cor-
donnier m’est insupportable. Tout m’est devenu insupportable dans ce 
monde! [238]

12.	 Fajimata, oh mon cœur! Tout m’est devenu insupportable dans ce monde!

13.	 Sa démarche était celle des princesses, ses yeux étaient d’argent.
Tout m’est devenu insupportable dans ce monde!

14.	 Son étoffe était celle des princesses, son corps était doux comme le coton.
Tout m’est devenu insupportable dans ce monde!

15.	 Fajimata, ma vie est partie! Tout m’est devenu insupportable dans ce 
monde!



188� CHAPITRE 2

	XVII	 La Chanson d’amour du jeune Mainamia

Dans cette chanson aussi, les vers sont dédiés par un jeune homme d’à peu 
près dix-sept ans à son adorée Fatuma, de cinq à six ans plus jeune que lui. 
Comme dans la chanson précédente, le refrain chanté est accompagné par le 
kukū̒̒ma/kuwuma et est formulé ainsi: Agṓ ate̥ ̥gá nōnī̒n̒dē̒!̒/Awo adǝ noniyende! 
Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! exprimant 
le constat de l’assistance de n’avoir encore jamais expérimenté un tel amour.

Ati ti áiga Mainamí-be; Fātuma-ro kidínia tí kukū́́ma-lan.
Adədə aiya Mainamiye; Fatumaro cəddənadə, kuwumalan. [239]
1.	 Arḗ arḗ, fēro ma! Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!

Are are, feroma! Awo adǝa noniyende!
2.	 Afi-yaē zaužī́,́ fēro, Kanadí ti mā ši-ro kargun-žu. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!

Awi yaye zauji, fero, kanadidəma shiro karwunju. Awo adǝ noniyende!
3.	 Kané̥̥m u-ka kátkēri, fēro! Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!b

Kənǝm wua katkeri, fero! Awo adǝ noniyende!
4.	 Kumbṓ mā kátkērī́,́ fēro! Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!

Kəmboma katkeri, fero! Awo adǝ noniyende!
5.	 Fātū́́ Fātū́́ Fātū́́ma žil̥í̥! Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!c

Fatu Fatu Fatuma jəli! Awo adǝ noniyende!
6.	 Lēnḗ barḗ, Fātū́́! Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!

Leniye barero, Fatu! Awo adǝ noniyende!
7.	 Zeiruā́́d be̥̥rnī́-́be, Fātū́́ma: Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!

Zairowa bǝrniye, Fatuma: Awo adǝ noniyende! [240]

a 1. Le nom Mainami signifie fils de noble, mais dans ce cas précis ce n’est sûrement pas le cas, 
puisque le poète dit lui-même, dans le vers 23, qu’il est réparateur de calebasses. 6. Pour bāré, 
voir la chanson IV 25.

b 3. Kátkērí doit être l’aoriste de la forme tikēri, expliquée dans la chanson XIV 18.
c 5. Le mot žiḷi qui n’apparaît pas chez K. exprimerait la perfection féminine = H. žandí (pas 

chez Mischlich). C’est de là que l’on dit en H.: kin-yi kama-l uma jandi tu ressembles à la mère 
de la perfection. À un homme, on dirait dans le même cas: ubá-m mazá ne kai do̱̱ṅ ḱau tu es 
le père de la masculinité.

d 7. et 8. Le verbe “dire” est souvent omis dans les phrases courtes et spécialement dans les 
proverbes.
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	XVII	 La Chanson d’amour du jeune Mainami1

Ceci est la chanson de Mainami, chantée pour Fatuma avec le kuwuma. [239]

1.	 Viens, viens à moi, jeune fille! Quelque chose comme ça, nous n’en avons 
jamais eu connaissance! 

2.	 Quelle que soit la difficulté d’une chose, fille, la patience est son remède.2
Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance!

3.	 Même dormir m’est devenu impossible, fille!3
Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

4.	 Manger aussi m’est devenu impossible, fille! Quelque chose comme ça, 
nous n’en avons jamais eu connaissance!

5.	 Fatu, Fatu, Fatuma, le plus beau modèle! Quelque chose comme ça, nous 
n’en avons jamais eu connaissance! 

6.	 Allons aux champs, Fatu! Quelque chose comme ça, nous n’en avons 
jamais eu connaissance! 

7.	 Les jeunes gens de la ville disent aussi: Fatuma! Quelque chose comme 
ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! [240]

1	 Mainami, en mot à mot fils de prince, mais est utilisé comme prénom.
2	 La traduction de Prietze est: la patience soulage la souffrance.
3	 La traduction de Prietze est: le sommeil m’est refusé.
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8.	 Fēruā be̥̥rnī́-́bē, Fātū́́ma: Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Ferowa bǝrniye, Fatuma: Awo adǝ noniyende!

9.	 Kargún kandúa dubu dubu čā́́na. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Karwun kandu dǝwu dǝwu cana. Awo adǝ noniyende!

10.	 Lāya dúbu lužī́ ́na mā́́lum-be-n Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Laya dǝwu luji na maləmben, awo. Adǝ noniyende!

11.	 Fātū́́ Fātū́́ Fātū́́ma žil̥í̥! Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!b
Fatu Fatu Fatuma jəli! Awo adǝ noniyende!

12.	 Rō-ni gōžī́ ́Fātū́́ma, hańkal-nī́ ́gōžī́ ́Fātū́́ma. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!c
Roni ngoji Fatuma, angalni ngoji Fatuma. Awo adǝ noniyende! 

13.	 Ča rō-ní mēgú, Fātū́́, wo̱̱lla tilṓ ni-ro žískin. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!d
Ca roni mewu wa, Fatu, wallai tilo niro njiskin. Awo adǝ noniyende! [241]

14.	 Afi-yaḗ dímin. Ago-num ma dímin. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!e
Awi yaye dimin awonəmmaro dimin. Awo adǝ noniyende!

15.	 Ú na áte̥̥-lan, kargu-ní na-né̥̥m. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Wu na adəlan, karwuni nanəmlan. Awo adǝ noniyende!

16.	 Ragomā́́-ne̥̥m gáibu-núm-ga čúrui bāko. Čurui-yaé gúlžim bā́́ko. Agṓ ate̥̥ 
gá nōnīéndḗ!f
Kərawomanəm gaibunəma curui bawo. Curui yaye guljin bawo. Awo adǝ 
noniyende!

17.	 Korṓma lētú kalgímu-wag čurui bā́́ko. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Koroma letu kalimoa curui bawo. Awo adǝ noniyende!

a 9. À propos de kandu le mauvais œil, auquel la Fatma est très exposée, voir chanson II 1.
b 11. La répétition est ici employée pour donner la mesure de sa perfection, qui a pour con-

séquence le risque constant du mauvais œil la forçant à prendre de nombreuses potions et à 
se protéger par des écritures magiques.

c 12. Pour haṅkal, cf. chanson I 2.
d 13. L’adorateur tumultueux est tout de même beaucoup plus économe de sa vie que l’amant 

malheureux de l’autre Fatuma (cf. chanson XV 9 et 25).
e 14. Ago-num [littéralement: ta chose] est ici expliqué par le H. masoyi.
f 16. Pas ƴaib, mais plutôt ‘aib de l’arabe, d’où ce mot gaibu est originaire.
g 17. Kal̻g̻ímu-wa est une construction similaire à celle de la chanson IV 9 ss. kiriwa à la manière 

du chien, kamwa à la manière humaine, kaniwa à la manière de la chèvre, etc.. Son amour 
comble le chanteur à un niveau inatteignable pour un simple mortel, comme le pas du cha-
meau est incomparable à celui d’un âne, c’est pourquoi il ne s’attend à aucune compréhen-
sion des autres.
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8.	 Les jeunes filles de la ville disent aussi: Fatuma! Quelque chose comme 
ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

9.	 Un million de fois, elle a dû boire contre le mauvais œil. Quelque chose 
comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

10.	 Mille amulettes de lettré, elle doit porter sur elle. Quelque chose comme 
ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

11.	 Fatu, Fatu, Fatuma, le plus beau modèle. Quelque chose comme ça, nous 
n’en avons jamais eu connaissance! 

12.	 Mon âme, elle l’a prise avec elle, Fatuma, ma raison, elle l’a prise avec elle, 
Fatuma. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connais-
sance! 

13.	 Si j’avais dix vies, oh Fatuma, je jure que je t’en donnerai une. Quelque 
chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! [241]

14.	 Tout ce que tu fais, tu le fais pour l’objet de ton amour. Quelque chose 
comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

15.	 Même si je suis ici, mon cœur est avec toi. Quelque chose comme ça, nous 
n’en avons jamais eu connaissance! 

16.	 Mon amour pour toi me rend aveugle à tes défauts. Même s’il en voyait 
un, il ne le dirait pas. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais 
eu connaissance!  

17.	 Comme celui qui voyagerait avec un âne sans envier le chamelier.1
Quelque chose comme ça, nous ne l’avons jamais vécue!

1	 Cette construction n’existe plus dans le kanouri actuel, qui utilise le redoublement kànì-kàní: 
à la manière de la chèvre.
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18.	 Ińkī́ńe̥̥m ganá kuá Kasála-ga yṓžin bā́́ko, šim-né̥̥m-ga tullé! Agṓ ate̥̥ gá 
nōnīéndḗ!a
Yinginəm gana wa kasallaro yojin bawo, shimnəmga tulle! Awo adǝ noni-
yende! [242]

19.	 Induyaē kāra-nžú če̥̥din. Tāta mālum-bē allō māžin. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!b
Wundu yaye karenju cədin. Tada maləmbe allo majin. Awo adǝ noniyende!

20.	 Tāta dū́́kuma káttan gṓžin. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!c
Tada dukumaye kattan ngojin. Awo adǝ noniyende!

21.	 Ya Fātū́́ma, fēro mālum, nī-yaḗ kārḗ abā́́-ne̥̥m-bē dī́ḿin. Agṓ ate̥̥ gá 
nōnīéndḗ!
Ya Fatuma, fero maləmbe, ni yaye kare abbanəmbe dimin. Awo adǝ noni-
yende!

22.	 Žā́́žima-yaḗ nanžā́že̥-nžú če̥̥dín. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Jajima yaye nanjajinju cǝdin. Awo adǝ noniyende!

23.	 Nańkḁ̥́rēkḁrḗmad diskin bāko, fáida bāko. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Nankarekarema diskin bawo, faida bawo. Awo adǝ noniyende! [243]

24.	 Nańkíra yē ši ye zau-wa. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!e
Nankəra ye shi zau. Awo adǝ noniyende!

25.	 Lālālā, fēro mālum, nańkəradə zau-wa yaé ši ma dískin. Agṓ ate̥̥ gá 
nōnīéndḗ!
La la la, fero maləmbe, kəradə zau yaye shima diskin. Awo adǝ noniyende!

26.	 Kašíńgo kiskā́́ že̥bā́́na ti čāba-nžú če̥̥dín. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Gashingo kəska jǝwanadə camənnju cǝdin. Awo adǝ noniyende!

27.	 Ú ye Fātu kārē-num dískin. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!
Wu ye, Fatu, karenəm diskin. Awo adǝ noniyende!

a 18. Il est recommandé à ceux qui ne peuvent pas atteindre un certain niveau de se contenter 
du niveau inférieur. Kasála doit venir de l’arabe ƴasal.

b 19. Si une syllabe ouverte est fermée par un suffixe, le kanouri a l’habitude de donner une 
autre coloration à la voyelle; kāra-nžu de kāre, tout comme d’ailleurs en haoussa.

c 20. Pour dū́́kuma, cf. la chanson XVI 11. Káttan est rendu par kíbia en H..
d 23. Le kạ̣́rēkạrḗma se déplace dans les rues en criant kạ̣́rēkạrḗ (chez K. kárei 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 père du chanteur.

e 24. Comme cela a déjà été noté pour la chanson IV 36, kíra emprunté à l’arabe est utilisé en 
général pour étudier.
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18.	 Si tu n’as que peu d’eau et que se laver est impossible, lave seulement tes 
yeux! Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance!  
[242]

19.	 Chacun fait ce qu’il sait faire. Le fils du lettré ira toujours chercher la  
tablette. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connais-
sance! 

20.	 Le fils du cordonnier ira toujours prendre un poinçon. Quelque chose 
comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

21.	 Oh Fatuma, fille de lettré, même toi, tu feras ce que fait ton père. Quelque 
chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

22.	 Le caravanier1 fera toujours du commerce de longue distance. Quelque 
chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

23.	 Je ne ferai jamais le métier de réparateur de calebasses, puisqu’il ne rap-
porte rien. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connais-
sance! [243]

24.	 Mais étudier est quelque chose de difficile. Quelque chose comme ça, 
nous n’en avons jamais eu connaissance! 

25.	 Non, non, non! Fille de lettré, même si étudier est difficile, c’est ce que je 
vais faire. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connais-
sance! 

26.	 Le caméléon prend toujours la couleur de l’arbre, sur lequel il est monté.
Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

27.	 Moi aussi, je ferai ton métier, Fatuma. Quelque chose comme ça, nous 
n’en avons jamais eu connaissance! 

1	 Prietze traduit jaji par commerçant.
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28.	 Kāré-ne̥̥m ti dūnia ti sámmā ši-gei bā́́ko. Agṓ ate̥̥ gá nōnī́éndḗ!a
Karenǝmdə duniadə samman shi gai bawo. Awo adǝ noniyende!

29.	 Agō dūnia-bē fáida bā́́ko. Agō lā́́hira ší ma gálkō. Agō dūnia-bē fáida bā́́ko. 
Kam núiya mā́ dažī bāko. Agṓ ate̥ gá nōnīéndḗ!
Awo duniaye faida bawo. Awo laira shima ngalwo. Awo duniaye faida bawo. 
Kam nuiyama daji bawo. Awo adǝa noniyende! [244]

	XVIII	 Chanson d’une fille amoureuse

Ati ti áiga fēro lagā́-bē. zeiro če̥ragina ga.
Adədə aiya fero laaye, zairo cəraanaa.
1.	 Iya-ní, kutē zánē, kutē súno, lēnískin na kṓa-ni.

Yani, kute jene, kute suno, lenəskin na kwaniyero.b
2.	 Búskin bā́́go, yáskin bā́́go, saic ruskī́á kṓa-ni.

Buskin bawo, yaskin bawo, sai ruskiya kwani.
3.	 Čīna ful̥ḗ̥, čīna gōro zeiro kṓa-ni.d

Cina fəre, cina goro, zairo kwani.
4.	 Brsalí be̥̥la kura Ši-gei bāgo, zeiro kṓa-ni.

Bərsali bǝla kura, shi gai bawo, zairo kwani.
5.	 Bo̱̱skīa mā kane̥̥m dískin bāgo, sai tanniskin, ya kulgul̥i̥-ni.

Boskiyama kənǝm diskin bawo, sai tannəskin, ya kulwulini. [245]
6.	 Šim-žú madará, Šim-žú te̥̥mrā́́ro, kíntā́́ko sála-gei.e

Shimnju madara, shimju tǝmraro, kəndawu salaye gai.

a 28. Puisque le métier de malam est le seul qui est dirigé vers l’au-delà (cf. vers suivant).
b 1. Sans un zánē et un súno, une fille ne sort normalement pas, cf. chanson III 9, chanson XII 

3. Kṓa signifie mari ou fiancé, cf. chanson III 5. 
c 2. Sai est emprunté au H..
d 3. Fuḷḗ, aussi du H., signifie très 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. Madará et te̥m̥rā́́ro sont aussi empruntés au H.. Le ramadan a déjà été cité dans la chanson 

XV 14 sous le nom du mois du jeûne comme symbole du beau.
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28.	 Il n’y a nulle part quelque chose de plus important que ton métier sur 
terre. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connaissance! 

29.	 Les choses du monde n’ont aucune importance, ce qui compte est dans 
l’au-delà. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu connais-
sance! 
Les choses du monde n’ont aucune importance, lorsque tu meurs elles 
ne te servent à rien. Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu 
connaissance!  [244]

	XVIII	 Chanson d’une fille amoureuse

Ceci est la chanson d’une fille qui aime un jeune garçon.

1.	 Ma mère, donne-une étoffe, donne des chaussures, je vais chez mon mari.

2.	 Je ne mangerai pas, je ne boirai pas, tant que je n’aurai pas vu mon mari.

3.	 Il m’a donné des feuilles, il m’a donné des colas, jeune garçon, mon mari.

4.	 Bursari est une grande ville, mais il n’y a pas un jeune garçon comme lui, 
mon mari.

5.	 Si je me couche, je ne peux m’endormir, puisque je pense à lui, oh, mon 
lion. [245]

6.	 Ses yeux sont comme le lait, ses yeux sont comme des étoiles, ils égalent 
la lune de la fête.
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	XIX	 Chanson d’une mère pour son dernier-néa

La première strophe est une berceuse; la deuxième a été ajoutée au moment 
où il devait partir de la maison pour ses études.

Ati ti áiga iya-ní-bē; úro čidín.
Adədə aiya yaniye; wuro cəddin.
1.	 Gažī́,́ gažī́-́ni, gažī́-́ni, rō-ní! Gažī́-́ni, gažī́-́ni, gažī́-́ni, kargu-ní! Gažī́-́ni, 

gažī-́ni, gažī-́ni, šim-ní!b
	 Gaji, gajini, gajini, roni! Gajini, gajini, gajini, karwuni! Gajini, gajini, gajini, 

shimni! [246]
2.	 Gažī́-́ni, lēžína, kumbō mā diskin bāgo. Gažī́-́ni, lēžína, kunžā mā yé̱̱skin 

bāgo. Arē, tāta-ní, gažī-́ni! Lētu-num ke̥lā́fia! Kinžō-num ke̥lā́fia!c
	 Gajini lejəna, kəmboma diskin bawo. Gajini lejəna, kənjama yaskin bawo. 

Are, tadani, gajini! Letunəm kǝlewa! Kənshionəm kǝlewa!

	XX	 Chanson d’enfants contre les singes qui ravagent les champs

Ati ti aigā dā́ge̥l-bē im kúlō kāmuā-bē lēžína ti.
Adədə aiya dagəlle; yim kulo kamuwayero lejənadə.
1.	 Dā́́ge̥̥l kúlō kamuā́́-ga bannažī́,́ dā́́ge̥̥l kúlō kam kiri-wa ko̱̱lžī́.́

Dagǝl kulo kamuwayea bannaji, dagǝl kulo kam kəriaye kolji.d [247]
2.	 Dā́́gé̥́l kúlō kam bé̥̥li-ga bánnažī́,́ dā́́ge̥̥l kúlō kam dúno-wa ko̱̱lžī́.́

Dagǝl kulo kam bǝliye bannaji, dagǝl kulo kam dunoaye kolji.
3.	 Dā́́ge̥̥l, gafíl̥i̥ bāfí! Dāge̥̥l kúlō kandíra-bē ko̱̱lžī́.́

Dagǝl, ngawuli bafi! Dagǝl kulo kandiraye kolji.

a 1. Mūsa, fils d’un malam à Brsalí, est le plus jeune de trois frères et de trois sœurs. 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 considère que si l’enfant est aux côtés de sa mère, il ne peut étudier 
correctement. 

b 1. Cf. K. gā́́tšī le dernier-né, chez B. gólondō gāži le pouce, petit doigt; dans les deux cas, la 
signification correspond à auta en H..

c 2. Cf. la salutation à la fin de la chanson VII. La salutation à un voyageur est en général: 
barka lētū́́a et s’il y en a plusieurs barka lētu-ndṓ, pour le voyageur qui arrive barka kinžṓa, 
s’il y en a plusieurs barka kinžō-ndṓ. Le a dans lētū́́a et kinžṓa, à la place duquel on attendrait 
conformément à la forme du pluriel num, est expliqué comme le reste d’un suffixe wa “avec”. 
L’infinitif kinžō correspond à ndiō et ndḗo chez K..

d 1. Référence aux femmes sans protection masculine, comme les veuves et les orphelines.
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	XIX	 Chanson d’une mère pour son dernier-né

Ceci est la chanson que ma mère faisait pour moi.

1.	 Mon dernier-né, mon dernier-né, mon dernier-né, mon âme! Mon dern-
ier-né, mon dernier-né, mon dernier-né, mon cœur! 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!1

	XX	 Chanson d’enfants contre les singes qui ravagent les champs

Ceci est une chanson contre les singes qui pénètrent dans les champs des 
femmes.
1.	 Un singe détruit les champs des femmes, il laisse ceux de celui qui a un 

chien. [247]
2.	 Un singe détruit le champ du paresseux, il laisse celui de l’homme fort.

3.	 Singe, le sorgho est mûr, il laisse quand même le champ du chasseur.

	

1	 Cette construction et ces formules ne sont plus utilisées en kanouri actuel.
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4.	 Kúlō mālummā́́-bē lēžī́,́ dā́́ge̥̥l, fā́́l̥i̥-nža bāfí Dā́́ge̥̥l sámmā bánnažī́.́a
Kulo maləmbayero leji, dagǝl, falinja bafi, dagǝl samma bannaji.

5.	 Kúlo kam kiri-wa lēžī́,́ argim-žū bāfī́,́ dā́́ge̥̥l sámmā bánnažī́.́
Kulo kam kəriayero leji, argəmnju bafi, dagǝl samma bannaji.

6.	 Kumā kíri-bē isī́ ́sandí-ga sammā́́-ga čēží.
Kəma kəriye isi sandi sammaa ceji.

7.	 Dā́́ge̥̥l kṓa Fánnata-bē bā́́go, kṓa Fánnata-bē čēžéi.b
Dagǝl, kwa Fannataye bawo, kwa Fannataye cejai. [248]

8.	 Fánnata yē bāgo, dā́́ge̥̥l Fánnata yē čēžéi.
Fannata ye bawo, dagǝl Fannata ye cejai.

9.	 Dā́́ge̥̥l, gafíl̥i̥-ndē bāfī́!́ Kalā́́nē,c afíma bāgo. Argim-dē bāfī́,́ kalā́́nē, afíma bāgo.
Dagǝl, ngawulinde bafi! Kalane, awima bawo. Argəmnde bafi, kalane, 
awima bawo.

	XXI	 Chanson satirique sur le chasseur Madə de Bursari

Elle est chantée par un jeune garçon, pendant que les autres frappent dans 
leurs mains en rythme, sans intervenir.

Ati ti aiga Made̥̥d kandīrá-bē.
Adədə aiya Madə kandiraye.
1.	 Čīnḗ lēnḗ, Made̥̥ kandīrá! Abā-num lēžī́,́ Made̥̥ kandīrá! Iya-num nabčī́,́ 

Made̥̥ kandīrá!
Cine lene, Madə kandira! Abbanəm leji, Madə kandira! Abbanəm napci, 
Madə kandira!e [249]

a 4. Mālummā́́ de mālumwā́́ comme dans la chanson XV 32. L’impossibilité de traduire ce mot 
dans les langues européennes a déjà été mentionnée à propos de la chanson I 5. Concernant 
le souci de l’au-delà, que l’on attribue au malam à la fin de la chanson XVII, cela renvoie selon 
ce passage à se désintéresser des choses terrestres. Fā́́ḷi signifie pastèque.

b 7. Le prénom féminin Fannata est attribué à la guenon; voir un parallèle en H. dans 
l’introduction de Prietze 1911.

c 9. Kalāniskin pour récolter des céréales, pas chez B. et K., B. a pour cela les formes kam-niskin, 
kérem-niskin, tsal-niskin. Le mot semblable kálaṅgin chez K. signifie redresser, retourner, 
inverser. Argim traduit ici par grain n’est pas traduit correctement. Il correspond au H. haẓi, 
qui à côté du sens général céréale désigne dans le cas présent un genre de mil très fin par rap-
port à celui à gros grains gafíḷi = H. dā́́wa. Avec le gafíḷi, on prépare généralement le bíri = H. 
tū́́o (cf. chanson X 2), avec le haẓi on fait le précieux tikíra = H. fuṛá. Selon Staudinger ibid. le 
H. dāwa = sorghum vulgare.

d 1. Madẹ, 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.

e 1. Le père est réticent, parce que le fils ne veut pas travailler et est parti chez Kačalla Isa à 
Katabri, la ville voisine.
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4.	 Il pénètre dans le champ du lettré, singe, puisque ses pastèques sont 
mûres. Un singe détruit tout.

5.	 Il pénètre le champ de celui qui a un chien, puisque son mil est mûr.
Un singe détruit tout.

6.	 Le maître 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 mûr! Nous le récoltons sans problème. Notre mil 
est mûr, nous le récoltons sans problème.

	XXI	 Chanson satirique sur le chasseur Madə de Bursari

Ceci est la chanson de Madə, le chasseur.

1.	 Lève-toi et va! Madə, le chasseur! Ton père partit, Madə, le chasseur! Ta 
mère resta, Madə, le chasseur! [249]
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2.	 Bāréa wāžī́ ́Made̥̥ kandīrá! giriga žāžī́ ́Made̥̥ kandīrá.
Bare waji, Madə kandira! Ngəria jaji, Madə kandira.

3.	 Nanžā́žib wāžī́ ́Made̥̥ kandīrá; kiré̥̥gu žažī́.́ Made̥̥ kandīrá.
Nanjaji waji, Madə kandira! Kəriwu jaji, Madə kandira.

4.	 Kiré̥̥guc wāžī́ ́Made̥̥ kandīrá! gidēgú žažī́ ́Made̥̥ kandīrá.
Kəriwu waji Madə kandira, dewu jaji Madə kandira.

5.	 Nandū́́ku wāžī́ ́Made̥̥ kandīrá; bulté̥̥-ga žažī́ ́Made̥̥ kandīrá.d
Nanduku waji, Madə kandira! Bultua jaji Madə kandira.

6.	 Nansṓtae čā́́ti Made̥̥ kandīrá; kule̥̥gū́́ ši-ro lūžei, Made̥̥ kandīrá.
Nansota cati, Madə kandira; kalwu shiro lujaai, Madə kandira. [250]

7.	 Žažírma žažī Made̥̥ kandīrá, na mai-bē čā́́tī Made̥̥ kandīrá; kal̥ī̥́á ši-ro čā́́tī, 
Made̥ kandīrá.
Jajirma jaji, Madə kandira, na maiyero cati, Madə kandira; kalea shiro cati, 
Madə kandira.

8.	 Kināwa tí ga īsī́,́ agṓ ati sámmā čērína.f
Kənadə tiro isi, awo adə samma cerəna.

9.	 Kule̥̥gū́́ ti ga čā́́tī na bír i-bē, kal̥ī̥a ti ga čā́́tī na bíri-bē, žōgṓ ti ga čā́́tī na 
bíri-bē, kambī ti ga čā́tī na bíri-bē, kinigu ti ga čā́tī na bíri-bē.g
Kalwudəa cati na bəriyero, kaleadəa cati na bəriyero, jowodəa cati na 
bəriyero, kabbidəa cati na bəriyero, kəniwudəa cati na bəriyero. [251]

a 2. Pour bārē, voir la chanson IV 25, pour žāžī́ ́chanson VI 8.
b 3. Nanžāžī́,́ voir chanson IV 27. Kirégu, pas chez K., est une antilope avec des cornes en spi-

rale.
c 4. Gidégu, voir chanson VII 31; la viande d’autruche est la plus appréciée des viandes de 

brousse.
d 5. Nandū́́ku, voir chanson XVI 11.
e 6. Pour le sens de nansōtā B. et K. ne fournissent aucune explication, doit signifier un cadeau 

avec contrepartie, tel Die Wurst, die nach der Speckseite geworfen wird. Sōta est un emprunt 
au H., le mot bornouan authentique est kaṅgáiam.

f 8. Cf. B. kanā faim. Kināwa est construit comme kiriwa, kamwa dans la chanson IV 9 ss. Pour 
īsī dans le sens de devenir, voir chanson VI 16. C’est ainsi que l’on peut expliquer ga aussi 
comme nom prédicatif.

g 9. Bíri, voir chanson X 2. K. traduit bẹ̣́rī par alimentation végétale, nourriture. Cf. K. tsṓgẹ 
carquois, kẹnī́ǵẹ flèche; je n’ai trouvé aucun mot pour arc chez lui.
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2.	 Il refusa de cultiver, Madə,  le chasseur, il tira sur la gazelle.

3.	 Il refusa le commerce de longue distance, Madə, le chasseur, il tira sur 
l’antilope.1 Madə, le chasseur.

4.	 Il refusa la guerre, Madə, le chasseur, il tira sur l’autruche. Madə, le chasseur!

5.	 Il refusa la cordonnerie, Madə, le chasseur, il tira sur la hyène.

6.	 Il refusa les cadeaux, Madə, le chasseur, on doit lui mettre des vêtements. 
Madə, le chasseur! [250]

7.	 Il tira sur le léopard, Madə, le chasseur, et l’apporta chez le roi. Madə, le 
chasseur, il lui donna un esclave, Madə, le chasseur.

8.	 Et la famine le trouva, mais tout est terminé.

9.	 Il apporta un vêtement, là où on peut trouver à manger, il amena l’esclave, 
là où on peut trouver à manger, il apporta un carquois, là où on peut trou-
ver à manger, il apporta un arc, là où on peut trouver à manger, il apporta 
une flèche, là où on peut trouver à 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 kərgégə 
est une autruche. 
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	XXII	 La chanson du collecteur d’impôts [Abdu, le père d’Omar Sanda]

Se prémunissant contre les sorts, se moquant de la misera contibuens  
plebs,1 chanté par son joueur de flûte.

Ati ti áiga Abdua Aba Omar Sándabe.
Adədə aiya Abdu Abba Omar Sandaye.
1.	 Kā́́rama, kārā-núm žanḗ bē, kōnḗ.b

Karama, karanəm janne ye, kone.
2.	 Kā́́rama, kārā-núm žanḗ. Aba Omáru kṓžin.c

Karama, karanəm janne. Abba Omaru kojin.
3.	 Tálaka budū́́, kažim fur-bē.

Talaa budu, kajim fərre.
4.	 Tálaka barēné, ándi búyē.

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 impôts et les taxes].

a	 Abdu est un prince du Borno qui, à cheval avec son entourage, quadrille les villages pour 
percevoir l’impôt. Omar fait partie des noms typiques du Soudan central que l’on trouve en 
général accompagnés d’un autre. Un Omar s’appelle aussi Sanda (en H. = bâton), un Abu 
Bakẹr s’appelle aussi Sadi ou Garba, un Mūsa, en même temps kalām Alláh. Pour les femmes 
on trouve aussi des noms composés de ce genre dans le Borno, [comme] Aisáta Fannáta, cf. la 
chanson IV 1. L’impôt en question ici est le čamnó = H. kāro une sorte d’impôt de capitation; à 
peu près dix personnes payent un thaler de Marie-Thérèse. Celui qui ne paye pas sera attaché 
ou battu.

b	 1. Cf. K. kárama magicien. Kara pourrait venir de l’arabe qara lire. Pour žāné, cf. K. tsángin je 
couvre, B. džegnískin je ferme. Le bē est une particule d’encouragement = H. moná, mana, maṅ.

c 2. Tálaka, K. tálaga, désigne le petit peuple par opposition aux détenteurs du pouvoir.
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	XXII	 La chanson du collecteur d’impôts [Abdu, le père d’Omar Sanda]

Ceci est la chanson d’Abdu, le père d’Omar Sanda.

1.	 Sorcier, garde ta sorcellerie et laisse-nous passer.

2.	 Sorcier, garde ta sorcellerie et laisse-nous passer, le père d’Omar est en 
tournée.

3.	 Le talaka1 est comme l’her be, l’alimentation du cheval.

4.	 Talaka, cultive pour que nous, nous mangions. [252]
	

1	 Signifie gens du commun, peuple.
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	XXIII	 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 à Kaltuma ou à ses amies; le 
refrain Yāyō kale̥m̥-ní/yayo kalǝmni/Oh yé, mes intestins!, chanté en chœur, est  
considéré comme la plainte de Ka ltuma.

Áti ti aigā fēro lagā́́-bē, ču-nžú Kaltū́́ma.
Adədə aiya fero laaye, cunju Kaltuma.
1.	 Kaltū́́maa če̥̥rṓ gōžī́,́ tikírab gámdu čā́́na!

Kaltuma curo ngoji, təgəra ngamdu cana!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
2.	 Lēnḗ kílbu yaḗ! Lēžī́ ́kílbu čā́́na; Kílbu amfažínī.c

Lene kəlwu yai! Leji kəlwu cana; Kəlwu amfanjənni.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni! [253]
3.	 Lēnḗ na kare̥̥gúm-bē! Lēžī́ ́na kare̥̥gúmd-bē! Kare̥̥gum amfažínī

Lene na karwunnero! Leji na karwunnero! Karwun amfanjənni.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
4.	 Na mālum-bē lēné! Na mālum-bē lēží! Mālum amfažínī

Na maləmbero lene! Na maləmbero leji! Maləm amfanjənni.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
5.	 Lēnḗ, fēro, namnḗ! Agō če̥̥rṓ-ro wo̱̱lčī́.́ Yāyṓ, iya-ní, yāyṓ!e

Lene, fero, namme! Awo curoro wolji. Yayo, yani, yayo!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!

a 1. Nous avons déjà rencontré le nom Kaltuma dans la chanson III 7. À propos de “l’héroïne” de 
la chanson, qui n’avait pas pu trouver de mari, elle a finalement été mariée à son séducteur et 
lui a donné plusieurs autres enfants. 

b 1. Tikíra, voir chanson X 2. Pour gámdu, K. a ṅgámdē. La plainte est exprimée par les intestins 
(K. kā́́lẹm, B. kālem); c’est dans le bas ventre que l’on situe toujours le siège de la douleur.

c 2. La racine amfa est, comme d’innombrables mots courants en kanouri (même gulískin je 
dis!), empruntée à l’arabe.

d 3. Cf. chanson XII. C’est la recherche d’une potion magique, généralement d’origine végétale.
e 5. Cf. chanson I čẹro gōžī́,́ ici littéralement: il y a quelque chose au ventre, c’est-à-dire le fait 

d’être enceinte.
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	XXIII	 Chanson satirique sur Kaltuma, une fille séduite

Ceci est la chanson d’une fille appelée Kaltuma.1

1.	 Kaltuma est enceinte, elle a bu de la boule sèche!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

2.	 Va boire du natron! Elle alla boire du natron; cela ne servit à rien.2
Chœur: Oh yé, mes intestins! [253]

3.	 Va chercher des remèdes! Elle alla chercher des remèdes; les remèdes ne 
servirent à rien.3
Chœur: Oh yé, mes intestins!

4.	 Va chez le lettré! Elle alla chez le lettré; le lettré ne servit à rien.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

5.	 Va t’asseoir, jeune fille! Quelque chose se développe dans le ventre. Oh yé, 
ma mère, oh yé!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

1	 Face à la honte sociale et à la condamnation religieuse qui sont associées au fait d’être 
enceinte hors mariage, puisqu’il est indiqué que Kaltuma est une jeune fille, celle-ci cherche 
à interrompre sa grossesse. L’avortement étant un tabou social important et un sujet difficile 
à aborder, peu de recherches y ont été consacrées (Moussa 2012: 331).

2	 Les procédés abortifs populaires contemporains, étudiés par Hadiza Moussa, relèvent de 
forme de bricolages thérapeutiques, notamment par la consommation en grande quantité 
de produits considérés comme nocifs pour la grossesse, parce que très aigres, très sucrés, très 
chauds, très amers ou très acides (Moussa 2012: 346). 

3	 Plusieurs remèdes de la pharmacopée traditionnelle sont aujourd’hui utilisés par les femmes 
dans le but de mettre fin à une grossesse, comme le neem, azadirachta indica, une plante 
très corrosive, ou le caïlcédrat, khaya senegalensis, utilisé normalement pour soigner la dys-
enterie amibienne (Moussa 2012: 349).
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6.	 Lēžī́,́ fēro nabčī́,́ imbiyaḗ čīrín.a
Leji, fero napci, Yimbi yaye cirin.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
7.	 Gańgā́́ma žānē, bé̥̥ske-nde dī́ýē.

Gangama jane, biskende diye.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni! [254]
8.	 Fēro, čīnḗ be̥̥skē re̥̥ndḗ! Fēro, če̥̥rṓ kuražī́,́ fēro rátčin čīžin bā́́go.b

Fero, cine biske rande! Fero, curo kuraji, fero rakce cijin bawo.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
9.	 Fēro, dárā če̥̥rṓ ti dímma? Mm, nōnī́éndē!c

Fero, ndaran curodə cədim? Mm, noniyende!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
10.	 Ré̥̥ndē be̥̥ske-nde induyaḗ, fēro nōžinī.

Rande biskende wundu yaye, fero nojənni.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
11.	 Fēro, če̥̥rṓ gōžī, lakin kōa bāgo!d

Fero, curo ngoji, amma kwa bawo!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
12.	 Lēnḗ, fēro, namnḗ! kwalḗ tāta čambḗ,e

Lene, fero, namme! kolle tada tambo,
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni! [255]

a 6. K. yimpiyāyé; cf. yim-bī de yim-fi quand. C’est im (voir im laga chanson XIV 35 ss.) de yim 
(arab. yōm) avec l’interrogatif fi quoi.

b 8. Ranniskin, 3e personne du singulier rátčin, correspond à ráṅgin, 3e personne du singulier 
rakčin chez K. (cf. Introduction sur la morphologie).

c 9. L’interjection ḿm, dans laquelle le premier m a un ton plus haut que le deuxième, existe 
aussi en H. (voir Prietze 1911: 27 et Prietze 1907: note 25). Cette réponse serait donnée par 
Kaltúma.

d 11. J’ai abandonné deux vers du texte, car ils répétaient la recherche des médicaments (vers 3) 
et le passage chez le Malam (vers 4) à travers un petit vers de l’informateur. Cependant, cela 
expliquait le début de ce qui suit.

e 12. K. yambú-kin, B. tsambískin je donne naissance.
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6.	 La fille alla s’asseoir; elle pleura sans arrêter.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

7.	 Joueur de tambour, joue ta musique! Nous, nous voulons danser.
Chœur: Oh yé, mes intestins! [254]

8.	 Fille, lève-toi et danse la danse! Chez la fille, le ventre grossit, la fille ne 
peut plus se lever.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

9.	 Fille, d’où vient ce ventre? Hum, nous n’en savons rien!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

10.	 Dansons notre danse, personne ne sait rien sur cette fille.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

11.	 La fille est enceinte; mais1 il n’y a pas de mari!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

12.	 Va t’asseoir, fille, accouche de l’enfant quand même.
Chœur: 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 ammá, le mot haoussa pour mais, est utilisé.
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13.	 Lēnē abā́́ ti kṓrē. Fēro nōžinī.a
Lene abbadə kore. Fero nojənni.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
14.	 Abā́́ ti gule̥̥žī́:́ Fēro nańgu bā́́go; ū ma nōnískinī.

Abbadə gulji: Fero nangu bawo; wuma nonəskəni.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
15.	 Lēnē īya ti kṓrē. Iya-nžú yē nōžíni.

Lene yadə kore. Yanju ye nojənni.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
16.	 Lēnē yāyā́́ ti kṓrē. Yāyā́́ ti gule̥̥ží Tāta Midikū́́-bē šī ma čé̥̥ro ti čī́ńa. Fēro, 

nańgu dīḿī!b
Lene yayadə kore. Yayadə gulji, tada Midikuye shima curodə cina. Fero, 
nangu dimi!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni! [256]
17.	 Yāyṓ, yāyṓ! Agō ati nōnīendē!c

Yayo, yayo! Awo adə noniyende!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
18.	 Agō kam kirmā́́-bē! Agō ati nōnīendē!

Awo kam kərmaye! Awo adə noniyende!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
19.	 Fēro tā́́ta čambī́.́ Indú ču-nžú tāta?

Fero tada cambi. Wundu cunju tadadə?
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!

a 13. Sur la fusion au contact de l’impératif de la 2e personne du singulier et de la 1re personne 
du pluriel de l’indéfini I, cf. Introduction.

b 16. Pour yāyā́́ grand frère, cf. chansons III 2 ss. et XIII 2. Pour Midiku, cf. chanson VI 1.
c 17. Cf. le refrain de la chanson XVII. Aucun Européen, Laudator temporis acti, ne peut être 

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-même.
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13.	 Allons demander à son père! La fille ne sait rien.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

14.	 Le père dit: C’est une fille sans vergogne, même moi, je n’en sais rien.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

15.	 Allons demander à la mère! La mère dit qu’elle n’en sait rien.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

16.	 Allons demander au grand frère! Le grand frère dit: C’est l’enfant de 
Midiku, c’est lui qui lui a donné le ventre. Jeune fille, tu nous fais honte!
Chœur: Oh yé, mes intestins! [256]

17.	 Oh yé, oh yé! Quelque chose comme ça, nous n’en avons jamais eu con-
naissance!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

18.	 Les habitudes des gens d’aujourd’hui! Quelque chose comme ça, nous 
n’en avons jamais eu connaissance!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

19.	 La fille accoucha de l’enfant. Comment s’appelle l’enfant?
Chœur: Oh yé, mes intestins!
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20.	 Ču-nžu; Abā́́-bā́́go Barka žambo-núm-rō!a
Cunju: Abbabago, barga njambonəmro!
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
21.	 Tāta ganá uražī,b fēro tāta gōžī́.́

Tada gana wuraji, fero tada ngoji.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
22.	 Ū ma rība dísko. Ago náńgo-bē ti če̥̥rṓ kuražī.c

Wuma riwa disko. Awo nanguyedə curo kuraji.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni! [257]
23.	 Lā́́lālā ko̱̱i-ni, badī́ ́ate̥̥ gule̥̥mmī́.́

La la la koini, bare adǝ gullǝmmi.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
24.	 Ago dū́́nia ti nīma ši-ga nōnímmi. Afi ago dūnia ti? Ago nańgu dímma, hal 

lē čé̥ro tíga gōnúmma?d
Awo duniayedə nima shia nonəmmi. Awi awo duniadə? Awo nangua 
dimma, har curodəa ngonəmma?
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
25.	 Ago Ala čīna tí músko indí-n tāmin.

Awo Ala cinadə musko yindin tamin.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!

a 20. Le mot žambo correspond à kẹnstambī chez K. et támbo chez B. Chez K. Gr. § 14 núm-rō 
est devenu nummō; or le dialecte manga qui aime bien l’assimilation a gardé le r ici.

b 21. Sur la faiblesse du k de kura, cf. Introduction.
c 22. et 25. sont à comprendre comme un dialogue entre Kaltúma et son amie. C’est ainsi que 

parlait la moins naïve de toute, Dela, dans la chanson XXII de Prietze 1904, aux femmes qui 
la provoquaient: Nafī-ku rība je vous surpasse en gain (rība vient de la racine arabe rabaḥ).

d 24. Hal est la particule interrogative en arabe; lē pourrait être une particule additive endogène 
comme ma en H..
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20.	 L’enfant s’appelle “sans père”. Félicitations pour l’accouchement!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

21.	 Le petit enfant grandit; la fille porta son enfant.
Chœur: Oh yé, mes intestins!

22.	 C’est moi, qui aie gagné la honte, j’ai gagné un gros ventre.
Chœur: Oh yé, mes intestins! [257]

23.	 Non, non, mon amie, ne dis pas des choses pareilles!
Chœur: Oh yé, mes intestins!

24.	 Tu ne 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?
Chœur: Oh yé, mes intestins!

25.	 Ce que Dieu a donné, on le prend avec ses deux mains.
Chœur: Oh yé, mes intestins!
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26.	 Fēro, tā́́ta yāté na aba-nžu! Aba-nžu nōnī́énde.
Fero, tada yate na abbanjuyero! Abbanju noniyende.
Chœur: Yāyṓ kāle̥m-ní!

Yayo kalǝmni!
Épilogue: �Tata dṓandī,́a tāta nū́na. Yāyō, yā bābā́,b yāyō iya-ní!
Tada dondiji, tada nuna. Yayo, ya bawa, yayo yani! [258]

	XXIV	 Satire du Borno sur les Haoussas

A	 Áti ti zambṓ Afonṓ-bē, Kanṓriwa sandí-ro čadín.
	 Adədə zambo Afunoye, Kanoriya sandiro caddin.

1.	 Afonṓ zolí̥, Ke̱rḗkerḗ zolí̥, či-nžú gažažá ke̥rē bíli̥-bē-géi.c
	 Afuno joli, Kerekere joli, cinju gajaja kare bəliye gai.
2.	 Ši-ga rū́mī, kalī̥a rū́mī; či-nžú gažažá kalg̥ímu-bē-géi.
	 Shia rumi, kalea rumi; cinju gajaja kalimoye gai.
3.	 Arē, sōba, ši-ga táyi, be̥la-ndḗ-ro yātē.
	 Are, sawa, shia tai, bǝlandero yate.
4.	 Iya-nžu Jańgḗ, aba-nžú Furtīd́; šim-žú ḱimē čit gōro Go̱nžā-bē-gei.
	 Yanju Jange, abbanju Furti; shimju kime cit goro Gonjaye gai. [259]
5.	 Činḗ, Afonṓ, kulo̱-ndé̱-rō lēnḗ, bānu gōnḗ, bārē ti badinḗ.
	 Cine, Afuno, kulondero leniye, bano ngone, baredə badine.
6.	 Lēžína ma kāfīa tí čufandī,́ dāžī,́ kané̥m ti badižī.́
	 Lejənama kawiadə cəwandi, daji, kənǝmdə badiji.
7.	 Dāžī,́ kuma-nžú isé̥na, ší-ga čufandína, ší-ga babátčin
	 Daji, kəmanju isǝna, shia cəwandəna, shia babatcin

a Cf. K. et B. dōndíṅgin je tombe malade.
b 26. Bābā́́ de l’arabe.
c 1. Les Kerḗkerḗ sont comme les Bé̱ḏdē (cf. chansons I 4, VII 3) un peuple païen entre le Borno 

et l’État haoussa de Haḍḗža. Gažažá, pas chez B. et K., exprimerait un dégoût par rapport à 
leur bouche et à l’épaisseur de leurs lèvres. Ké̱ṟē (cf. K. kárei récipient, instrument, assiette) 
désigne spécialement les calebasses cassées, avec lesquelles on ramasse les excréments des 
petits enfants dans la chambre. Cf. chanson XVIII 23.

d 4. Zandē et Fertīt, à qui il est fait allusion ici, sont des peuples païens du sud du Darfur, les pre-
miers sont considérés jusqu’à présent comme Nyamnyam = cannibale. Pour la comparaison 
de l’œil avec la noix de cola, voir chanson XV 37; le complément čít appartient au groupe des 
adverbes spécifiques d’intensité (voir leur liste dans Prietze 1908). Pour Gonža, voir chanson 
IV 22.
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26.	 Fille, emmène l’enfant chez son père! On ne connaît pas son père. 
Chœur: Oh yé, mes intestins!

Épilogue: L’enfant tomba malade. L’enfant mourut. Oh yé, oh père! Oh yé, oh 
ma mère! [258]

	XXIV	 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 à caca des enfants.

2.	 Si tu l’as vu, tu as vu un esclave; avec sa vilaine gueule semblable à 
celle d’un chameau.

3.	 Viens, mon ami, attrape-le, emporte-le chez toi.

4.	 Sa mère s’appelle Zandé, son père s’appelle Furti, ses yeux sont 
rouges comme de la cola. [259]

5.	 Lève-toi, Haoussa, nous allons dans notre champ, tu prends la daba 
et tu commences à labourer.

6.	 Mais lorsqu’il est allé là-bas, il a trouvé de l’ombre et il s’est endormi.

7.	 Alors, son maître est arrivé, l’a trouvé et s’est mis à le battre.

	



214� CHAPITRE 2

B	 Afonō ši ye yṓ́́gyano:
      Afuno shi ye yokkeno:a

1.	 Be̱rēkátab mīagu-m baki: a-na mú-ku tū́o, ku-na dáfa wā́ké.
	 Berekata miyagun baki: ana muku tuwo, kuna dafa wake.
2.	 Yam-Bo̱rnō, wur̥i d̥aia yā́-fi abokí.
	 Ƴan Borno, wuri ɗaya ya fi aboki.
3.	 Wur̥i d̥aia, žika gōma.
	 Wuri ɗaya, jika goma. [260]
4.	Da ka-čī ka-r̥áge gāra Ka-kwāna a hannu-n Alla.c
	 Da ka ci ka rage gara ka kwana a hannun Alla.
5.	 D̥am Bo̱rnṓ da ya-táb̥a gáńgala yā́-čē: Gáńgala gírd̥iwa, ši-ga kulkulmīā́ 

mā indí-ro wó̱lžin, ši-ga kuskúsmīá mā dḗgu-ro wó̱lžin,d
	 Ɗan Borno da ya taɓa gangala ya ce: gangala garɗiwa, shia 

kulwulnəmiyama yindiro woljin, shia kuskusnəmiyama dewuro woljin,
6.	Kir̥ā́r̥i-m Bo̱rnṓ: Bo̱rnṓ háyak̥i-n dū́z̥i. Bo̱rnṓ tā́-gama dū́nia dé̥ka. Bo̱rnṓ 

be̥lā́ka.e
	 Kirarin Borno: Borno hayaƙin dutsi. Borno ta gama duniya duka. Borno 

bǝlaa.

a Ici, comme en H. (su-ka če), usage du prétérit dans le sens de l’habituel. La suite, à l’exception 
de la chansonnette bornouane en 5, est en H..

b 1. Be̠r̠ēkáta au lieu de l’expression courante Be̱ṟ̣ḗbeṛi = Bornouan; duquel la première moitié 
est combinée de façon satirique avec la terminaison participiale du kanouri.

c 4. Un conseil satirique au gros mangeur kanouri.
d 5. Chansonnette en kanouri dont les Haoussas s’amusent, à cause de l’amour des Bornouans 

pour l’arachide (H. ge̱ḏa), déjà présent dans Prietze 1911: 14. Le ḍ de gírḍiwa renvoie à l’origine 
H. du mot qu’on a accompagné avec le suffixe bornouan wa. Kulkulmī́á et kuskusmīa ont été 
raccourcis par licence poétique de kulkulnímīa et kuskusnímīa.

e 6. Pour kiṛā́́ṛi, cf. Introduction (Prietze 1911). Les trois épithètes ici citées sont des références à 
la grandeur et au pouvoir du Borno autrefois. Les deux premières font allusion à l’expansion 
du peuple bornouan, qui est représenté dans chaque ville haoussa. Bẹlā́́ka (B. bulāka, K. 
bẹlága) est un mot bornouan qui signifie fosse, et spécialement la fosse à céréales.
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B	 Le Haoussa lui répondit:1

1.	 Gens du Borno, gens de mauvais goût: pendant qu’on prépare de 
la pâte 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 préfères 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-à-dire tout ce passage à 
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),a 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. Il 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 après son retour.

Áti-ti aigá gašī́ó-bē.
Adədə aiya ngashiwoye.

		  Gašī́ó gúdo genī́,́ alwo̠̠lí guduā́́-be.
		  Ngashiwo ngudo gəni. alwoli ngudowaye.
[1.]	 Gāgú zol̻í̻ kwakwā́́žin: ū́́-te mā mai náṅgin.
	 Ngawu joli kwakwajin: Wudə ma mai naangin.
		Č  īnḗ lēnḗ, gašī́ó mā mái go. [910]
		  Cine lene, ngashiwoma mai wo.
		  Gašī́ó gúdo genī́,́ alwo̠̠lí guduā́́-be.
		  Ngashiwo ngudo gəni, alwoli ngudowaye.
[2.]	 Kadáfū isī́ńa gōdṓžin; ū́́-te͚͚ mā mai náṅgin!
	 Kadau isəna ngodojin: Wudəma mai naangin!
		Č  īnḗ lḗnḗ, gašī́ó mā mái go!
		  Cine lene, ngashiwoma mai wo!
		  Gašī́ó gúdo genī́,́ alwo̠̠lí guduā́́-be.
		  Ngashiwo ngudo gəni, alwoli ngudowaye.
[3.]	 Kóko če͚͚-kasī́ ́īsī́:́ ū́́-te mā mai náṅgin!
	 Kowu cəkase isi: Wudəma mai naangin!
[4.]	 Nīt́í ke͚lā-núm bōgú, kondúli̻ mā bā́go.
	 Nidə kəlanəm bowu, kundulima bawo.

a	 Les numéros sont des références internes à cet article et correspondent à des définitions et 
des chansons.
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 Appendice: la chanson de cigogne1

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 auprès d’al-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.]	 L’idiot de corbeau croasse: même moi, je peux parvenir à être roi.
		  Lève-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 est là à mendier: même moi, je peux parvenir à être roi.
		  Lève-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: même moi, je peux parvenir à être roi.

[4.]	 Toi, ta tête est vide, sans même 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 français, or la 
chanson jouant sur le genre cela prêtait à confusion. 
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[5.]	 Nan-súnori tā́́ye, wó̠̠nage̠̠n ni-ka kargū́́žin.
	 Nansunuri tai, woneye niro karwunjin.
		Č  īnē lēnē, gašī́ó ma mai go!
		  Cine lene, ngashiwoma mai wo!

		  Gāšīo gúdo genī́,́ alwo̠̠lí guduā́́-be.
		  Ngashiwo ngudo gəni, alwoli ngudowaye.
[6.]	 Balbólō če̻kasī ́īsī:́ ū́-te mā mai náṅgin!
	 Bolwolo cəkase isi: Wudəma mai naangin!
		Č  īnḗ lḗnḗ, nī-́ti sinī ́kanī-́bē.
		  Cine lene, nidə səni kaniye.
		  Lēnḗ, lēnḗ, gašīó mā mái go!
		  Lene lene, ngashiwoma mai wo!
		  Gāšīo gúdo genī,́ alwo̠lí guduā́-be.
		  Ngashiwo ngudo gəni, alwoli ngudowaye.
[7.]	 Abaa gúrgua isī:́ [911] ū́-te mā mai náṅgin!
	 Awa ngərwua isi: Wudəma mai naangin!
[8.]	 Gurgu-núm tā́ye, wó̠nage̠n nī-́ti káli̻a mái-bē.
	 Ngərwunəm tai, woneye nidə kalia maiye.
		Č  īnē lēnē, gašīó ma mai go!
		  Cine lene, ngashiwoma mai wo!
[9.]	 Bū́tūtū če̻kasī ́īsī:́ ū́-te mā mai náṅgin!
	 Bututu cəkase isi: Wudəma mai naangin!
[10.]	Č īnḗ lḗnḗ, nam-mái, abā́-kokīó mā bā́go.
	 Cine lene, nammai, awa kojoyema bawo.
		  Lēnḗ lēnē, gašīó ma mai go!
		  Lene lene, ngashiwoma mai wo!
[11.]	 Gubōgúm če̻kasī ́isī:́ ū́-te mā mai náṅgin!
	 Gadaam cəkase isi: Wudəma mai naangin!
[12.]	 Ni-tī-́ga ladáṅ go!
	 Nidə wa ladan wo!
[13.]	Č īnḗ lḗnḗ, Ladāni-ti ma faidawa.
	 Cine lene, landandudəma faidaa.
		  Lēnḗ lēnē, gašīó ma mai go!
		  Lene lene, ngashiwoma mai wo!
[14.]	 Kúyē mā isī:́ ū́-te mā mai náṅgin!
	 Kuyema isi: Wudəma mai naangin!

a	 Aba gúrgua = Leptopilus crumeniferus, littéralement père du sachet (gurgu). Ici comme dans 
abá-kokī́ó (voir ci-dessous), le mot bornouan aba est utilisé créativement pour former de 
nouveaux mots à la place de celui plus commun venu de l’arabe abu (cf. Introduction).
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[5.]	 Occupe-toi de la boucherie, peut-être y trouveras-tu ton compte.
		  Lève-toi et va-t’en, c’est cigogne qui est le roi.
		  Cigogne n’est pas un oiseau, c’est un saint oiseau.

[6.]	 Le héron est arrivé en courant: même moi, je peux parvenir à être roi.
		  Lève-toi et va-t’en, toi, tu es le berger des chèvres.
		  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: [911] même moi, je peux parvenir à être roi.

[8.]	� Occupe-toi de ton goitre, peut-être tu auras [la chance] d’être esclave 
du roi.

		  Lève-toi et va-t’en, c’est cigogne qui est le roi.

[9.]	� La huppe est arrivée en courant: même moi, je peux parvenir à être roi.

[10.]	 Lève-toi et va-t’en, la royauté, ce n’est pas pour celui qui a une crête.
		  Va-t’en, va-t’en, c’est cigogne qui est le roi.

[11.]	 Le coq est arrivé en courant: même moi, je peux parvenir à être roi.

[12.]	 Toi, n’est-ce pas toi, le muezzin!

[13.]	 Lève-toi et va-t’en, être muezzin est aussi utile.
		  Va-t’en, va-t’en, c’est cigogne qui est le roi!

[14.]	 Même le perdreau est arrivé: même moi, je peux parvenir à être roi.
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[15.]	Č īnḗ lḗnḗ, kāmṓ nam-mái čidin bā́go.
	 Cine lene, kamu nammai cədin bawo.
		Č  īnē lēnē, gašīó ma mai go!
		  Cine lene, ngashiwoma mai wo!
[16.]	 Guborī ́isī ́če̻kasī:́ ū́-te mā mai náṅgin!
	 Ngəwori cəkase isi: Wudəma mai naangin!
[17.]	 Nī-́ti kam kúra kōkīó-wa!
	 Nidə kam kura kojoa!
[18.]	Č īnḗ lēnē, naṅ-kir-mai kōkīó mā bā́go. [912]
	 Cine lene, nankərmai kojoama bawo.
		Č  īnē lēnē, gašīó ma mai go!
		  Cine lene, ngashiwoma mai wo!
[19.]	 Fā́to-núm garnḗ, Gašīó, nī-́ti mā mái go!
	 Fatonəm garne, ngashiwo, nidəma mai wo!
[20.]	 Dúnia-núm yāḗ, gašīó, nī-́ti mā mái go!
	 Dunianəm yai, ngashiwo, nidəma mai wo!
[21.]	 Kṓrē-núma yēk’é, gāšīó, nī-́ti mā mái go!
	 Korenəm yakke, ngashiwo, nidəma mai wo!
[22.]	 Le̠llē-númb ye̠k’é, gašīó, nī-́ti mā mái go!
	 Nallenəm yakke, ngashiwo, nidə ma mai wo!
[23.]	 Búskē-numc yāḗ, čičíri čičíri čičíri!
	 Biskenəm yai, ciciri ciciri ciciri!
[24.]	 Dāži aigā́ gāšīó-bē.
	 Daji aiya ngashiwoye. 

a	 Kṓrē est un emprunt au H. = robe de fête, noire et brillante (M.).
b Pour lé͚l͚lē, cf. 159 note 3. 
c K. bé̻s̻gē, groupe de danse des jeunes gens, chez Barth biskē jeu. De toute façon, il s’agit de 

musique ici, comme le montre l’onomatopée suivante.
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[15.]	 Lève-toi et va-t’en, une femme ne s’occupe pas de royauté.
		  Lève-toi et va-t’en, c’est cigogne qui est le roi.

[16.]	 La grue est arrivée en courant: même moi, je peux parvenir à être roi!

[17.]	 Toi; une grande personne, tu as une crête!

[18.]	� Lève-toi et va-t’en, il n’y a pas de royauté pour les porteurs de crête. 
[912]

		  Lève-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 fête, cigogne, c’est toi le roi!

[22.]	 Pare-toi de henné, cigogne, c’est toi le roi!

[23.]	 Fais ton cri, chichiri, chichiri, chichiri

[24.]	 Alors fini, la chanson de cigogne. 
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	CHAPITRE 3

 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 
l’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 connaît pas son nom, puisqu’elle n’est jamais nommée ni par son 
mari ni par Prietze. L’ethnologue Gisela Seidensticker-Brikay dans sa note sur 
les informateurs de Rudolf Prietze choisit de l’appeler Hajiya Musa bin Husein.1 
Nous reprenons ici cette dénomination.

Hajiya Musa est une Bornouane originaire de Kuka, l’ancienne capitale du sul-
tanat du Borno aujourd’hui Kukawa dans l’État de Borno au Nigéria. Elle aurait 
quitté sa région d’origine très jeune, ce qui est parfois le signe d’un asservisse-
ment, mais Prietze indique dans une lettre à ses parents qu’elle serait dans le 
Machrek avec sa mère, avec laquelle elle réaliserait le pèlerinage en 1904, ce qui 
ne va pas dans le sens d’une trajectoire servile.2 Sa famille pourrait faire partie des 
contingents d’exilés qui ont quitté le Sahel central aux prémices de l’occupation 
coloniale au tournant du xixe et du xxe siècle. Plus largement, les nombreux 
proverbes se rattachant à des enjeux de statut social au sein de ce corpus on fait 
dire à nos informatrices que celui qui les avait donnés, en l’occurrence pour une 
majorité d’entre eux la femme d’al-Hajj Musa, parlait depuis une position sociale 
supérieure, l’autorisant à renvoyer les autres à leur condition inférieure.

Si al-Hajj Musa ne peut fournir qu’un nombre limité de proverbes et est très 
rapidement obligé de se tourner vers sa femme, c’est que les pratiques lan-
gagières liées aux proverbes sont fortement genrées dans la société kanouri-
phone.3 C’est pour cette même raison que, pour l’analyse et l’interprétation des 
proverbes, Ari Awagana a considéré que, même en tant que locuteur natif, sa 

1	 Seidensticker-Brikay 2013: 35.
2 Staatsbibliothek zu Berlin, Nachlass Rudolf Prietze, “Korrespondenz I-10,” 1904–1905, lettre 

de Prietze à ses parents, Le Caire, 5 mai 1904, f. 4–5.
3	 C’est aussi l’analyse qu’ont faite les informateurs de Thomas Geider à Maiduguri (Geider 1997: 

176–177).
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seule interprétation ne pouvait suffire et qu’il était nécessaire d’avoir recours à 
des regards féminins pour compléter notre approche. Nous avons donc réuni 
un groupe de trois femmes avec lesquelles nous avons travaillé pendant cinq 
jours en mars 2022 à Niamey.

Lorsque nous avons expliqué notre démarche à 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 connaît en proverbes si ce n’est une femme?” Elles 
ont poursuivi en disant que toutes les femmes n’en avaient pas la même connais-
sance: “Une femme qui n’est pas restée avec une coépouse ne peut pas bien connaî-
tre.” En effet, selon elles, les proverbes sont en général utilisés en milieu polygame 
ou avec une belle-sœur. Le résultat de ce travail donne parfois des interprétations 
très différentes de celles d’al-Hajj Musa et de Prietze; là où 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 langagières de parole voilée 
ou indirecte, appelée karau en kanouri et habaici en haoussa. Il s’agit de parler, 
souvent entre femmes, de manière imagée, à quelqu’un ou de quelqu’un, sans 
s’adresser à lui directement et sans prononcer son nom.4 Nos informatrices 
expliquaient: “Ce sont des provocations en direction d’une personne qui est 
là et qui ne peut pas répondre directement, mais uniquement sur le même 
mode, sur le moment ou plus tard. Parfois, la personne à qui cela s’adresse ne 
comprend même pas que l’on parle d’elle.” C’est 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 à propos des pratiques de macaranda chez 
les Zarmas au Niger.5 Nos informatrices, comme Sandra Bornand, décrivent 
cette pratique comme une manière d’évacuer les tensions du foyer, d’éviter les 
confrontations directes, dans une forme d’exutoire, mais elles soulignent aussi 
les risques de surenchère intrinsèques, notant: “Quand les proverbes ne mar
chent plus, il y a la magie et si ça 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 reçoit une con-
naissance préalable.6 Ainsi, nos informatrices n’ont souhaité donner des 
interprétations que dans le cas où elles avaient déjà entendu un proverbe ou 
si elles connaissaient son contexte d’usage. Dans le même temps, elles se sont 

4	 Sur cet usage chez les femmes haoussas à 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 à 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 où 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 à al-Hajj Musa. Quand leur interprétation rejoign-
ait la sienne elles étaient très heureuses. Mais elles étaient aussi quelquefois en 
désaccord avec lui: “Ça, c’est parce que c’est un homme.” Connaître beaucoup 
de proverbes, avoir la capacité d’impressionner par cette connaissance et de 
vaincre dans une joute verbale est encore aujourd’hui très valorisé.

Plus largement, aucun des deux auteurs de cet ouvrage n’est spécialiste de 
l’anthropologie des pratiques langagières et les travaux sur les proverbes en 
kanouri sont extrêmement peu nombreux, ce qui limite nos possibilités de 
comparaison et donc d’analyse.7 Ce travail est une modeste contribution et 
une invitation à 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 à Prietze, est lié à 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 à 
quelqu’un quelle est sa place et que sa capacité à parler et à agir est liée à 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 reçoit, ce qui sert de cadre à la construction 
d’une image mentale forte, commune et facile à identifier: l’épine figure par exem-
ple la certitude de la douleur.8 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 à 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 à la première ligne d’une tra-
duction la plus littérale possible, puis à la deuxième d’une traduction à laquelle 
nous sommes parvenus après échanges avec nos informatrices. Parfois les deux 
traductions sont similaires, et dans ces cas-là 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	 À l’exception de Mele 2013. 
8	 Mele 2013: 338.
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  Introduction [de Rudolf Prietze]9  

[85] C’est avec 62 proverbes et expressions imagées que le grand savant  
Koelle (K.) ouvrait sa collection de textes en kanouri parue en 1854. L’occasion 
d’enrichir ce trésor, qui attendait d’être complété depuis longtemps, me fut 
offerte récemment par l’informateur de mes chansons bornouanes, Mûsa ibn 
Ḥisên (M.), celui-ci avait trouvé pour remplaçante à 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, qu’elle avait 
pourtant quitté très jeune, et il n’a pas fallu longtemps pour que l’époux, dont 
la propre réserve était assez réduite, en collectât de la bouche de sa femme 
plusieurs centaines. Puisque la source semble désormais tarie, je souhaiterais 
que cette collection rejoigne les chansons déjà publiées dans le tome XVII de 
cette revue.

Ce que j’ai 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 Mûsa. 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 où le dialecte des personnes avec lesquelles il est intensément 
en contact les a colorées de façon involontaire. C’est ainsi que j’interprète le 
fait que M. prononce bā́ko au lieu de bā́go, comme il est d’usage, et devant un g 
laisse entendre la prénasalisation de K., particulièrement quand le contact est 
étroit avec la voyelle ouverte du mot précédent, par exemple ngúbu beaucoup, 
dans les proverbes 181 et s.,  kāmo ṅgila bonne femme, [dans le] 259 (comparer 
avec ci-après galo̱ṅgalo, 189).

De même, le balancement entre a et u dans la première 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: kalgú habit 255, au lieu de kulgu (K. kálgu, Barth 
kulgu), kúnnu feu 166, au lieu de kannu, kúmbo aveugle 217, au lieu de kambo, 
comparer avec K., kúrgun au lieu de kárgun médicament (assimilation à la 
voyelle suivante).

Dans la morphologie et la syntaxe s’observe une très grande richesse ver-
bale, déjà décrite par K., qui apparaît 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 3e personne du singulier de la conjugaison II, 

9	 Publié originellement dans Prietze 1915.
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lāganīa 326, faṅgania 337, lēgania 359. Parmi les formes de la conjugaison I, 
[86] qui n’apparaissent pas chez K. à la 3e personne du singulier, on retrouve: 
kaibūnīa 103, de ibuskin acheter, kidínia 234 [et] 236, de diskin je fais.10 On 
retrouve aussi plusieurs conjugaisons relatives: nažigin 254 = K. nā́tseg̥in, de 
nā́ges̥kin j’atteins, nōgés̱ko 234, de nōnískin je connais, sāgenḗ 12, de sā́ges̥kin 
je décharge; dans la conjugaison I, comme dans K. [Gr.] (§ 86), čukúrō 96, 
čukorína 116, čukorinīá 217, il tombe (tomba) dans ou sur quelque chose, 
čuwurín il tombe. La conjugaison causative (K. [Gr.] § 57, 60) se manifeste peut 
être dans četúleg̥in 41, 82, čutéḻgin 327, yutéḻgin 312, yatḁ́lgo 306.11

Dans les formes čidó 43 [et] čā́to 111, on pourrait peut-être identifier la forme 
manquante du futur de K. en dialecte manga, même si, de par leur utilisation, 
elles pourraient plutôt être vues comme de l’indéfini II en ō, voir l’introduction 
aux chansons [Prietze 1914], dakarčō [sic] 69 devrait être dakarčáno au futur.

Souvent l’infinitif apparaît sans préfixe: gíro mordre 80, au lieu de kiṅgiro 
(K. ṅgér̥o), dutṓ coudre 373, pour ken̥duto (K. ndūtō), yen̥dṓ avaler 341, au lieu 
de čen̥dṓ (K. ntsúndō), yassṓ ordonner 11, de yasáskin, ainsi que gama suiveur 
361, dérivé de l’infinitif ga (K. ṅga), et parfois seulement avec č affaibli: žēžo 
tuer 53, 229 = K. ntšētšō, de yētsés̥kin. En revanche, on retrouve bien le ži dans 
žigṓ suivre 64, de gaskin, qui est placé en manga dans une série de verbes de 
la 1re conjugaison, pas seulement à la 3e personne, mais aussi pour toutes les 
autres formes, par exemple žigám tu suis 63, à côté de gam. C’est ainsi qu’il faut 
comprendre ček̥asṓma le fuyard 29, de kases̥kin.

Sur le plan syntaxique, il faut noter, contrairement à K. [Gr.] § 215, que la 
conjugaison simple apparaît aussi dans un sens causatif comme dans buskin 
109 et žíbčin 110. Plus largement, tous les temps du passé, à savoir l’aoriste, le 
perfectif, le mode participial, tout comme l’indéfini II, peuvent être 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), particulièrement 
dans les contextes où celui-ci est postposé (231, 296), au niveau du nom prédi-
catif 377, souvent séparé de son substantif par la particule mā (249, 360) et 

10	 Les constructions suivantes sont apparemment hybrides: zubúnia 235 de buskin, à côté de 
la forme régulière zubuiya 267, plus loin čerunya 263 ss. [et] čurunía 260 de ruskin, à côté 
de čukurinīá 217, pour laquelle on s’attendrait à čukurīá ou čukuruya de yukuruskin. 

11	 Cette forme a le même sens que túlūges̥kin chez K. j’enlève, lúgeskin je sors devrait corre-
spondre à un amenuisement de la forme yitel̥uges̥kin, 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 apparaît seulement à la 3e personne du singulier, 
chez K. lītšin ça sort et, selon K. ([Gr.] § 65), la 3e personne du singulier devrait alors être 
yitelitsegin (ici probablement yuteližígin).
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dans 307 par te̥ ̥mā, et même 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 l’écriture, [87] voir l’introduction aux 
chansons [Prietze 1914] où 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)és̥kin, tout comme pour le n de la 3e per-
sonne du singulier à la forme négative et dans des formes semblables; dans de 
tels cas, je me demande à 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 à échapper le plus souvent à la compréhension euro-
péenne, que le sens littéral. Quiconque voudrait interpréter le sens figuré sans 
interroger de très près un indigène intelligent risquerait de se tromper dans 
l’interprétation de la psychologie des peuples, en attribuant à ces nègres métis-
sés des opinions qui leur sont étrangères.

Même ceux qui sont convaincus du fossé entre la façon de penser de l’Africain 
de l’intérieur et la nôtre seront heureux de percevoir dans ces “sagesses” la culture 
particulière d’une ethnie, qui, greffée à un islam venu du nord, a permis le dével-
oppement d’un pouvoir durable sur le sol soudanais. Il est indéniable que celles-ci 
reflètent, 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’où de nombreuses 
expressions qui sont désignées par la formule haoussa de kir̥ā́r̥in sar̥ā́kuna, c’est-
à-dire dicton du pouvoir, par exemple les 105, 239, 265, 278, 280, 284, 288, 291, 292, 
294, 346, 353, 372. Le rang supérieur est honoré (221–3, 301), la dignité de l’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 prophète, 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 à la patience et à la constance: 31, 35, 149 
ss., 207, 307; et à côté de manifestations d’un réalisme nègre primitif 1, 11, 21, 76, 96, 
377, ou d’une morale esclave d’âmes 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 hâte 
(33 ss., 151) et un appel à vivre une vie active: 58, 72, 74, 277, 324.

Compte tenu des échanges très fréquents et de la communauté 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 à des proverbes haoussas12 que j’ai publiés précédemment13
et 10 à 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 bárbarā, B. 367 = H. sous kumši). 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,c ainsi dans un passé raisonnable, il n’y avait pas de relations étroites 
entre les cultures du lac Tchad et celle de l’Égypte.

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 manière tout 
à fait remarquable, l’humour du Borno fait écho à des formes locales bien 
connues au nord de l’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 manière 
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 être le voleur (337), l’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 hyène (75, 85, 181, 
198, 199), la poule (262, 326), le margouillat et le varan (106 ss.), etc.. En géné-
ral, une relation de proximité très forte avec le monde animal se révèle [dans 
ces proverbes], comme je l’ai déjà montré en détail dans “Pflanze und Tier im 
Volksmunde des Mittleren Sudan [Plantes et animaux dans le parler populaire 
du moyen Soudan]” (Zeitschrift für 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. 90, 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 “J’ai vu vaut mieux que j’ai entendu”, avec Burckhardt 571 

“Le ouï-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 être ‘supporté’ à 
cause de son utilité” pourraient être des coïncidences.
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de African Native Literature), B. = Barth (Zentralafrik. Vokabularien). (C’est 
seulement dans la page précédente que B. = Borno.)

L’imprimé [avec des caractères] arabe[s] correspond à l’écriture de mon 
informateur et ma transcription (selon Lepsius l ̥, cf. Introduction aux chan-
sons [Prietze 1914]) correspond à son expression orale; en cas de divergence, 
cette dernière contient la lecture la plus correcte. Pour l’écriture des citations 
en haoussa, cf. Introduction aux chansons [Prietze 1914].

Le Caire, automne 1913. [106] 
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1.	 a. Agṓ kammaa ti kaké̥̥-ne̥̥m gále̥̥go.
Awo kammadəro kagǝnǝm ngalwo.
Ce proverbe m’a été dit aussi oralement d’une façon plus intime et plus 
complète comme suit:

	 b. Agṓ kám-bē kaké̥ne̥m gále̥go iya-né̥m-bē-yaḗ.
Awo kambero kagǝnǝm ngalwo, yanəmbe yaye.
Ton bien propre est mieux que celui d’autrui, même si cet autre est ta 
mère.

2.	 Ate̥̥ ma ši go kumbṓ fā́́to kám-bē: kúlle̥̥mmī-yaḗ, ú-ro yirgéı gúlle̥̥m bā́́go.b
Adǝma shi wo kəmbo fato kambe: kullǝmmi yaye, wuro yirgai gullǝm bawo.
C’est comme manger dans une maison étrangère; même si l’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.

3.	 Lētú kāši bāgo léiya mḗžī.c
Letu kanshi bawodə, laiya meji.
Qui voyage sans provisions prend le risque de la misère.

4.	 Bṓgu-gá kōžína, Fe̥̥lā́́ta tāta čílim-gá čambī́.́
Bowua kojəna, Fǝlata tada cələm cambi.
C’est mieux que rien, dit la femme peule lorsqu’elle a mis au monde un 
enfant noir.

5.	 Kámbi kambígu kōžína.d
Kabbi kambiwu kojəna. [107]
Tirer à l’arc est mieux que se disputer (jeu de mots intraduisible).

6.	 Naṅgíla kám-bē kuṅkúna, kam kuṅkúna bāgu-wa tí díbi-ro wọ́́lžin.a
Nanngəla kambe kunguna, kam kunguna bawoadə diwiro woljin.
La valeur d’une personne, c’est l’argent; celui qui n’en a pas sera mauvais.

a	 1. Kam est utilisé comme nās en arabe, là où nous nous dirions: un autre, une autre. Kam-ma 
est assimilé à partir de kamwa, qui est utilisé pour kam-be d’après.

b	 2. Pour kam, cf. [le proverbe] 1. Kúllẹmmi,̄ gullẹm écrit ici par l’informateur correctement avec 
ll, parce qu’il vient de ln; mais qui s’est simplifié dans la prononciation du deuxième verbe.

c	 3. Je n’ai pas trouvé léiya chez K.; pour mēži ̄il a mbētši,̄ duquel le mb s’est simplifié exception-
nellement en m alors dans le dialecte M. plutôt b, voir l’introduction des chansons.

d	 5. L’informateur écrit kanbi, kanbigu. Aucun des deux mots n’est attesté chez K..
e	 6. Le sens de kunkúna est générique: l’argent; le cauri individuel s’appelle wuḷí 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 
à toi. Une variante existerait: ce qui appartient à quelqu’un est comme les 
feuilles du palmier doum. Au sens où 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, même si cet autre est ta mère.
Ce sont des proverbes connus que l’on utilise toujours et qui se disent jusqu’à 
présent.

2.	 C’est comme ça, manger ailleurs que chez soi; même si tu n’es pas ras-
sasié, tu ne peux pas dire, augmente-moi!
Pour nos informatrices, le sens est lié à la question de la propriété. Lorsque 
tu manges chez quelqu’un d’autre, tu n’es pas à l’aise puisque tu n’es pas 
chez toi et si tu n’es pas rassasié tu ne peux pas le dire.

3.	 Un voyage sans provisions c’est des difficultés.
Un voyage sans provisions apporte la misère.
Nos informatrices rajoutent: Et il n’y a pas de bénéfice.

4.	 “C’est mieux que rien,” dit la femme peule lorsqu’elle accouche d’un 
enfant au teint noir.
Pour nos informatrices, ce proverbe est lié à l’adultère, on est obligé d’accepter 
un enfant d’un autre teint, donc d’un autre lit, parce qu’avoir 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, c’est qu’il y a eu adultère.

5.	 Tirer à l’arc est mieux que discourir (jeu de mots).
L’acte dépasse la discussion, signifie agir est mieux que parler. [107]

6.	 La valeur d’une personne, c’est son argent; celui qui n’en a pas n’aura pas 
de valeur.
Nos informatrices interprètent la notion de valeur comme liée à la beauté, la 
beauté de quelqu’un, c’est son argent, celui qui n’a pas d’argent est mauvais 
et c’est le cas même pour les femmes. Quelle que soit ta beauté, si tu n’as pas 
d’argent, ça ne vaut rien. Une fille laide si elle a de l’argent on va la trouver 
belle, même une vieille qui a de l’argent va pouvoir se marier.
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7.	 Ago-núm-ma naṅgonínta dī́ḿin, ago kam-ma tá naṅgonínta dim bāgo.a
Awonəma nangoninta dimin, awo kammadə nangonita dimin bawo.
On peut donner son propre bien comme cadeau, mais pas le bien de 
quelqu’un.

8.	 Kam kā́́di ze̥̥ge̥̥rína ti žī́é-gá čé̥́ruya če̥̥kasín.b
Kam kadiye shia jǝgǝrənadə, je curuiya cǝgasin.
Qui a une fois été mordu par un serpent, s’enfuit s’il voit une corde.

9.	 Bābā́́-ni bābā́́-ga kōžína.
Babani babaa kojəna.
Mon père est mieux que l’indigo.
Un jeu de mots intraduisible, comme les bons mots en H. dans Prietze 
1911: 44a.

10.	 Tā́́ta ganá kāši-nžū́a sṓba lētú amura-bē.c
Tada gana kanshinjua sawa letu amwuraye.
Un petit enfant doté de provisions peut être le camarade de voyage des 
grandes personnes.

11.	 Kínča yassṓ kúlo yasso-ga kōžína; bé̥́lama-yaē ní-ka dū́́žin be̥̥la-nžé̥́ro, 
kinča-né̥m ma lēnímin.d
Kinca njassa kulo njassaa kojəna; bəlama yaye nia bəlanjun dungeno wa, 
kincanəma lenəmin.
Nettoyer ses narines est mieux que travailler un champ; même si le chef 
du village te chasse de son village, il ne peut pas t’enlever l’accès à ton nez.
Sens: on prend d’abord soin des biens que l’on ne peut pas perdre. [108]

a	 7. Ma vient de wa comme dans le I. Naṅgonínta 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 naṅḱautá, 
voir ci-dessous n°27.

b	 8. Très semblable au n°90 de mes proverbes haoussas (Prietze 1904).
c	 10. Amurā, 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 même temps son champ. Pour yassō,́ cf. 

K. yēsáskin améliorer.
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7.	 Avec ta chose tu peux te vanter, avec la chose de quelqu’un tu ne peux 
pas te vanter.1
Si tu possèdes quelque chose, tu peux t’en vanter, mais tu ne peux pas te 
vanter de quelque chose qui ne t’appartient pas.

8.	 Si le serpent t’a déjà mordu une fois dès que tu vois un morceau de corde, 
tu t’enfuis.
Celui qui a déjà été mordu par un serpent aura peur d’une corde.

9.	 Mon père surpasse l’indigo.
C’est un jeu de mots, qui ne dit rien à 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 
cela n’a pas de sens particulier, c’est un bon mot.

10.	 Un enfant qui a des provisions peut être le camarade de voyage des 
grandes personnes.
Si un enfant est riche, même si c’est un enfant, il peut causer avec les grandes 
personnes. Pour nos informatrices, ce proverbe contient à la fois une dimen-
sion liée à l’âge et une liée à la position sociale. Si tu possèdes du bien, tu 
peux côtoyer les gens importants, un adulte même s’il a l’âge, s’il n’a pas 
d’argent, il ne peut pas participer aux décisions.

11.	 Nettoyer ses narines dépasse débroussailler un champ; même 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 considèrent 
que l’inverse aurait plus de sens, il faut nettoyer son champ d’abord 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 à manger. La deuxième 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	 Naṅgonínta dim, tu fais l’expert, est ici utilisé dans le sens de se vanter. Prietze dans son mot à 
mot en interligne et dans sa traduction a rendu l’expression par faire un cadeau, il a pourtant 
expliqué, dans sa note 7, le vrai sens du mot qu’il estime être un emprunt du haoussa. Nous 
avons choisi la traduction au plus proche du kanouri.
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12.	 Anžā́-ne̥̥m yassḗ ši-ga anžā́-ne̥̥m sā́́ge̥̥nḗ ge̥̥ní dakarné.
Anjanəm yassai shia, anjanəm saye dagarne gəni.
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 
à suivre.

13.	 Čača činī́ḱi tāta-bē; kal̻ī̻́á čidī́á ke̥̥la-nžé̥́-ro kōn.a
Caca ciniki tadaye; kalea cədiya kǝlanjun kon.
Les jeux de hasard, c’est pour les gens libres; si un esclave y participe, il se 
mettra lui-même en gage.

14.	 Duṅgúlum múẓek kal̻g̻í namžína če̥̥ro túno dil̻i̻mā́́-bē.b
Dungulum mujək, kaliyi curo tuno dəlimayero namdəgəna.
Écharde 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 lépreux 
qui a une épine cassée dans une plaie puante, sont des images du pauvre 
qui ne pourra récupérer ce qu’on lui a pris.

15.	 Kadáfu zol̻í̻ fāto gúdo-bē afúc gōnimin?
Kadawu joli, awi fato ngudoyen ngonəmin?
Idiot de faucon, qu’as-tu à gagner à 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’être vendu lui-même, puisqu’il 
n’y aura personne pour rembourser. L’intensifiant kȯ̱n ou kō̱m (H. ko̱m), cf. Prietze 1908.

b	 14. Dúṅgu signifie la base du doigt, duṅgúlum celui qui atteint ça = duṅgúlma, voir ci-dessous 
36; múẓek, avec le ẓ peut être considéré comme un emprunt au H., une écharde enfoncée 
(que la personne ne peut enlever).

c	 15. Afú vient de afí par assimilation avec la voyelle suivante.



Proverbes du Borno Collectés et Expliqués par al-Hajj Musa� 235

12.	 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 t’aider. Quand tu as une respon-
sabilité, tu ne peux pas entièrement la déléguer.

13.	 Le jeu de hasard ne peut être fait que par le jeune homme libre, si l’esclave 
le fait, il se met en péril.
Pour nos informatrices: si l’esclave accepte de jouer, il ne peut que perdre. 
Un esclave peut parfois être plus riche que les nobles, un esclave peut perdre 
plus que les nobles, mais il ne lui est pas permis de se comporter et d’agir 
comme un noble. Ce qu’un noble fait, un esclave ne peut pas le faire, ça va 
aller en sa défaveur de toute façon.

14.	 Complètement invisible comme un bouc sans corne, une épine qui se 
casse dans la plaie d’un lépreux (jeu de mots).1
Nos informatrices l’interprètent comme quelque chose qui n’a aucun effet, 
celui-ci ne ressent rien puisque son membre est déjà endommagé. Ce 
proverbe peut s’interpréter comme: ce que tu fais ne sert à rien. Celui qui 
a écrit ces choses, c’est un marabout?, demandent nos informatrices parce 
que la bouche du marabout connaît aussi la bouche du boka (l’officiant ou 
guérisseur dans le bori).

15.	 Idiot d’épervier, qu’est-ce que tu cherches dans le nid de l’oiseau?
Nous interrogeons nos informatrices sur le contexte d’utilisation de ce type 
de proverbe, à quel moment peut-on utiliser cela; selon elles, l’épervier est 
plus grand que les petits oiseaux, donc il n’y a rien à trouver chez ces der-
niers. Pourquoi tu vas aller chercher quelque chose chez quelqu’un qui est 
moins que toi? Le sens figuré peut être interprété comme suit: “Si une femme 
est plus riche que son mari et que lui va prendre une deuxième femme, sa 
première femme peut lui dire ça, tu dépends de moi et maintenant tu vas 
prendre une deuxième femme alors que tu ne peux pas te suffire.”

1	 Duṅgúlum sans corne, l’expression désigne généralement un animal qui a normalement des 
cornes, mais qui dans ce cas-là n’en a pas, on l’utilise surtout avec le bouc. Dans sa note, 
Prietze identifie duṅgúlum comme étant dérivé de duṅgu une main sans doigts ou un pied 
sans orteils, mais la forme de dérivation qu’il décrit ne correspond pas à une dérivation 
connue du kanouri. Certes, les deux mots ont un rapport de ressemblance onomatopéique et 
sémantique, mais ils ne sont pas dérivés l’un de l’autre; par ailleurs le mot múẓek complète-
ment invisible, utilisé quand une épine s’est cassée dans le pied par exemple, et qu’il estime 
être un emprunt au haoussa, est en réalité aussi un adverbe d’intensité onomatopéique, 
comme dans Prietze 1908.
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16.	 Kinžṓ wúl̻i̻-wa kinžṓ dāta̻̻-ga kōžína.a
Kənde wulia kənde dateyea kojəna.
Venir avec de l’argent est mieux que venir tôt.

17.	 Afí naṅkúra šim tilṓ-bē indí ši-ga kōžína.b
Awi nankura shim tiloye yaye yindi shia kojəna.
Quelle que soit la taille d’un œil, deux sont mieux.
Sens: même le plus fort a besoin d’un allié. [109]

18.	 Tābá ī́ýa-ga kōžína, lākín īya karḛ́́-bē. Tābá bābā́́ga kōžína, lākín bā́́bā 
da̻ltú-bē.c
Tawa yaa kojəna, amma ya kareye. Tawa babaa kojəna, amma baba 
daltuye..
Le tabac a plus de valeur que la mère, mais la mère du jeu. Le tabac a plus 
de valeur que le père, mais le père de la coloration, c’est-à-dire l’indigo.

19.	 Šim bul tḛ́́l ti čílim dābo̱̱-n bākō bōgú.d
Shim bul tel cələm dawon bawodə bowu.
Un œil tout blanc, sans le noir au milieu, est sans valeur. Comparer avec 
le [proverbe] 42 de Mischlich, où l’interprétation manque.
Se dit des gens chez qui l’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. 
Dātḁ = vite d’après M[usa]. Ce pourrait être le 2e infinitif de dāniskin, cf. chanson XII (Prietze 
1914) matá dans la note.

b	 17. Pour naṅkúra, chez K. ([Gr.] § 22) nẹmwúra.
c	 18. Ces expressions amusantes en rapport avec le tabac correspondent en partie à celles du 

H. qu’on retrouve dans Prietze 1911, Iya kāre-̱bē, littéralement “mère de la mise” dans le jeu 
très répandu de [dara], qui ressemble à notre “Puff”, en H. = uwa deṟa. Lākin est comme en H. 
emprunté à l’arabe. Pour bā́bā, voir ci-dessus 9.

d	 19. Té̱ḻ correspond à tēl de Prietze 1908: 313, cf. ci-dessus 13. J’entends bāgo dans les proverbes 
plus souvent avec k, cf. Introduction. Tout comme dans le proverbe 42 de Mischlich, où la 
signification n’a pas été donnée.
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16.	 Venir avec de l’argent dépasse venir tôt.
Arriver avec de l’argent est mieux que d’arriver tôt.
Selon nos informatrices, cela signifie que ce n’est pas grave d’être en retard 
si on a l’argent.

17.	 Quelle que soit la grandeur d’un œil, deux yeux le dépassent.
Quelle que soit la taille d’un œil, en avoir deux c’est mieux.
Nos informatrices analysent: une seule personne ne peut pas faire la guerre 
et pour travailler deux personnes c’est toujours mieux qu’une. Quand on 
est deux, les tâches sont partagées. La deuxième femme peut dire cela à la 
première: “Tu as moins de travail parce que je suis là,” ou même à 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 d’enfants, ne peut pas te satisfaire.” 
[109]

18.	 Le tabac dépasse la mère, mais la mère du jeu. Le tabac dépasse le père, 
mais le père de la coloration (c’est-à-dire l’indigo).
Le tabac est mieux que la mère, la mère du jeu, le tabac est mieux que le 
père, le pagne teint.
C’est un jeu de mots sur la sonorité de deux séries d’homophones.

19.	 Un œil tout blanc, sans le noir au milieu, est du vide.
Le blanc de l’œil ne sert à rien.
Nos informatrices explicitent le proverbe en décrivant le rôle d’Ari Awagana 
dans notre dispositif: “S’il n’est pas là, cette histoire ne peut pas marcher, 
puisqu’il est le seul à maîtriser toutes les langues nécessaires. Il y a ceux qui 
savent et ceux qui ne savent pas, si celui qui sait n’est pas là, les autres ne 
peuvent rien faire.”
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20.	 Gā́́go kárgo kam dakartúma-bē ásko musko-ní-ga kōžína.a
Ngawo karwu kam dagarmayero asko muskonia kojəna.
Être dans les pensées d’un bienfaiteur est mieux que dire voici ma main.
On m’a donné un sens similaire pour la variante suivante:
Káre̻gu gā́go kam dakári-bē uṅgo musko-ní-ga kōžína.
Karwu dagarmayero ngawo ungo muskonia kojəna.
Sens: gagner le cœur d’un bienfaiteur est mieux que de tendre la main 
avec gourmandise (mendier).

21.	 Na kičí fandískina tí māb  be̥̥la go, na ú-ka časambe̥̥na ge̥̥ni.
Na kəji fandəskənadəma bǝla wo, na wua casambǝna gǝni.
C’est là où je suis à l’aise qu’est ma patrie, pas là où je suis né. [110]

22.	 a. Kam kíri bā́́ko ti dā targúna-ga zúbui bāko.
Kam kəri bawodə da targunaye jəwui bawo.
En rapport avec targúna le lièvre, Prietze 1911: 122.

22.	 b. Kam kíri-wa gení da-nžú-ga čitámbin bāgo.
Kam kəria gənidə danjua cətambin bawo.
Qui n’a pas de chien n’aura pas de rôti de lièvre à manger.

23.	 Kāmu kafúgu kāmu tatuā́́ ganá-bē.
Kamu kafuwu kamu tadawa ganaye.
Une femme courte est l’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. Dakartúma est le participe actif régulier de dakarnískin, 
voir plus haut 12 et dans Prietze 1914 la chanson VII 17, 20; dakárima construit directement à 
partir de dakari partage (Prietze 1914: chanson VII 17). Asko et uṅgo = être là; je n’ai pas trouvé 
la première chez K., et au lieu de uṅgo, il écrit ṅgō.

b	 21. Le premier verbe est subordonné à l’utilisation de tí ma. Na est utilisé ici clairement 
comme une conjonction alors qu’ailleurs il est utilisé comme préposition.
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20.	 Être dans la pensée du partageur est mieux que dire voici ma main.
Être dans le cœur du généreux est mieux que de tendre sa main.
Il vaut mieux être dans le cœur du généreux, être aimé par lui, que de 
devoir demander quelque chose. Les sentiments sont plus durables que les 
cadeaux.

21.	 C’est la bonne place que j’ai trouvée qui est ma patrie, pas là où je suis né.
Là où tu te sens bien, c’est là ton vrai pays.
Ta maison/ton pays, c’est là où tu te sens à l’aise pas [ forcément] là où tu 
es né. [110]

22.	 a. Celui qui n’a pas de chien ne mangera pas de viande de lièvre.
Pour nos informatrices, ce proverbe est lié à la capacité à faire quelque 
chose, tant que tu n’as pas la capacité, tu ne peux pas faire un acte, si tu 
n’as pas des gens qui te suivent tu ne peux pas prétendre au pouvoir. Ma 
noblesse c’est ça mon chien, si tu parles à quelqu’un dont la mère est esclave 
tu peux utiliser ce proverbe pour lui dire moi je peux et toi tu ne peux pas. 
Celui dont la mère est esclave, pendant la guerre, il s’enfuit, alors que celui 
qui est noble, il reste et il se bat. Aujourd’hui, on est foutu, tout le monde est 
peut-être roi. C’est en rapport avec la richesse en gens, ceux qui ne sont pas 
nobles, dès qu’il y a conflit, ils détalent.

22.	 b. Celui qui est sans chien ne goûtera pas à sa viande [du lièvre].

23.	 Une femme courte, c’est une femme pour de jeunes enfants.
Pour nos informatrices, l’expression jeunes enfants est utilisée ici au sens de 
quelqu’un qui n’a pas d’argent, l’avancée en âge étant associée à 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.	 Rúske̥̥na tí fanniskína-gaa  kōžína.
Ruskǝnadə fannəskənaa kojəna.
Avoir vu est mieux qu’avoir entendu.

25.	 Kunōto tí ší-ga tussučín, kárgu-ga tussučín bāko.b
Notodə shia tussiyin, karwua tussiyin bawo.
Envoyer quelqu’un (au lieu d’y aller soi-même) repose le pied, mais ne 
repose pas le cœur.

26.	 Induyaḗ we̱̱ledí če̻̻dī́á tussé̥́na.c
Wundu yaye waladi cədiya tussǝna.
Qui acquiert un domestique a gagné le repos.

27.	 Kal̻ī̻́á naṅk‘autá če̥̥dín bā́́ko.d
Kalea kyauta cǝdin bawo.
Un esclave ne peut pas faire de cadeau. [111]

28.	 Gige̱̱r tí dagū́́-ga kṓžin bā́́go.e
Gigerdə 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.

29.	 Tūlufkárgun kal̻ī̻́á če̥̥kasṓma.
Tuludə karwun kalea kasomaye.
La chaîne est le remède de la fuite de l’esclave.

a	 24. Ti et ga fonctionnent ici comme article du mot qui le précède directement: que “j’ai vu”, 
que “j’ai entendu”.

b	 25. Kunōto = K. ntōō, infinitif de nōtẹskin. Tussučin = K. tuššin (v. tusúṅgin), B. tus-tšin (v. 
tusnískin) est utilisé ici exceptionnellement comme transitif, cf. Prietze 1904: proverbe 49.

c	 26. Weḻedí emprunté à l’arabe est un serviteur salarié, pas un esclave. On pourrait s’attendre 
selon les formes du proverbe précédent à tussičína plutôt que tusséṇa.

d	 27. Naṅk’auta est comme naṅgoninta, voir ci-dessus en 7, un emprunt haoussa avec ajout du 
préfixe bornouan nan.

e	 28. Pour dagū-ga aussi dagū́-ro. Gigḛr = H. gigár.
f	 29. Tū́lu̥ (= H.) est une entrave en bois pour serrer les pieds. Bē derrière ček̻asṓma a été omis 

au profit de la réduction proverbiale; ček̻asṓma au lieu de kasṓma est étonnant.
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24.	 J’ai vu dépasse j’ai entendu.
Nos informatrices l’interprètent comme suit: il ne faut pas se fier aux ouï-
dire. Ce que tu as vu est mieux que ce que tu as entendu. Fais confiance à ce 
que tu as vu de tes propres yeux. Ce proverbe existe aussi en haoussa Ganni 
ya fi ji, voir surpasse entendre.1

25.	 Envoyer repose le pied, mais ne repose pas le cœur.
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 là où ça te démange. Les deux signifient que tu ne vas pas te fatiguer, 
mais que tu ne vas pas être rassuré parce que tu ne sais pas si l’envoyé va 
faire correctement ce que tu lui as demandé.

26.	 Celui qui a un domestique s’est reposé.
Celui qui a acquis un serviteur peut se reposer.
Proverbe lié à l’esclavage.

27.	 Un esclave ne peut pas faire de cadeau.
Pour nos informatrices, l’esclave ne peut pas faire de cadeau parce que lui-
même appartient à quelqu’un, il est lui-même le bien d’autrui, donc il ne 
peut pas disposer de son argent. [111]

28.	 Le fer ne peut pas dépasser le cou.
Gigər 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.

29.	 L’entrave est le remède de l’esclave fuyard.
Les fers aux pieds sont le remède pour que l’esclave ne fuie pas.

1	 Nos informatrices mentionnaient souvent quand un équivalent existait en haoussa, en fran-
çais du Niger et parfois en zarma; lorsqu’elles nous l’ont donné ou lorsque le proverbe est 
connu nous l’indiquons.
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30.	 Žoguā́́-ga dugul̻ī̻́-́ga žáčin bā́́ko.a
Jawadə duwulia jakcin bawo.
Un bonnet ne peut pas suffire pour son derrière.
Une image sur les gens ayant des moyens insuffisants. Comparer avec ci-
dessous le [proverbe] 55.

31.	 Afí naṅkúrugu būnḗ-bē tí bé̥́la-ga wagyé̱́no.b
Awi nankuruwu buneye yaye, bǝla wageno.
Quelle que soit la longueur de la nuit, il fera jour.

32.	 Afí naṅkúrugu žé̱́bel-bē tí be̥̥la-wa foku-nžú-n.
Awi nankuruwu jawalle yaye, fuwunjun bǝlaa.
Quelle que soit la longueur d’un chemin, il conduit toujours à un village.

33.	 Nan-áže̱l tí kidá-ga čidín bāko.c
Ajaldudə kidaa cidin bawo. [112]
La hâte ne fait pas le travail.

34.	 Induyaḗ aže̱lčīa nadamčín.d
Wundu yaye ajaljiya nadamcin.
Tout un chacun regrettera la hâte.

35.	 Kanadi šī́ ́ma nētú kido, aigá ge̥̥ní.
Kanadi shima netu cədo, aiya gǝni.
C’est la persévérance qui crée la farine, pas la chanson (parce qu’on 
chante en écrasant le grain).

36.	 Duṅgúlma músko díbi ši-ga wāne̥̥mī́ń dé̱́ra-ṅ gadé?e
Dəlima musko diwidəa wanǝmiya ndaran gade?
Estropié, tu te moques de ta mauvaise main, mais où alors en trouveras-
tu une autre?
Une solution provisoire est mieux que rien du tout.

a	 30. Pour žoguā, chez K. on trouve tsṓga (mot qui sonne de façon semblable à žogō panier = 
chez K. tsógō et žōgo carquois = chez K. tsṓge̻)̻. Au lieu de dugul̻i̻, on a ṅgólō chez K., ṅgólō 
chez B. žáčin (écrire plutôt žátčin, cf. Introduction [Prietze 1914]) est prononcé tsáktšin de 
tsaṅgin chez K..

b	 31. Bé̻l̻a-ga wagyé̱ṉo correspond au H. gar̻̻i ya-wāye qui a la même racine verbale. Ga marque 
ici, comme dans le proverbe précédent avec žoguā, de façon exceptionnelle le sujet.

c	 33. Aže̱ḻ vient de l’arabe, tout comme kida probablement. Pour la dérivation, chez K. aucune 
analogie n’est attestée.

d	 34. Nadam emprunt à l’arabe.
e	 36. Duṅgúlma, cf. duṅgúlum, ci-dessus.
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30.	 Un bonnet ne peut pas couvrir le derrière.
Pour nos informatrices, c’est un proverbe lié à la question de la propriété; on 
ne peut hériter que de son père, pas de son oncle. Seconde interprétation: on 
ne peut cacher ni la richesse ni la pauvreté.

31.	 Quelle que soit la longueur de la nuit, le jour se réveillera.1
Quelle que soit la longueur de la nuit, le jour viendra.
Nos informatrices l’interprètent 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 être révélée.

32.	 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, l’effort 
permet d’arriver à ses objectifs. Seconde interprétation: quel que soit ce que 
tu vaux, il y a quelque chose de mieux que toi.

33.	 La précipitation ne fait pas le travail.
Il faut faire les choses lentement pour les faire bien. [112]

34.	 Celui qui fait quelque chose avec hâte regrettera.
Celui qui se précipite le regrettera.

35.	 C’est la patience qui écrase le grain, pas la chanson.
C’est la patience qui pile le mil, pas la chanson.
Quand on pile le mil, on chante, mais c’est la persévérance et le travail qui 
produisent un résultat, pas le chant.

36.	 Estropié, si tu refuses ta mauvaise main, où est une autre?
Si tu refuses de te contenter de ce que tu as, tu n’auras pas forcément autre 
chose.

1	 Al-Hajj Musa a ici recours à une forme de futur qui est très rarement utilisée désormais dans 
le kanouri contemporain du xxie siècle et qui implique la certitude. 
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37.	 Bēgo-númadíbi kōžína čallḗ kutḗ ú-ro čalnískin.
Bewonəm diwi calle wuro kute calnəskina kojəna.
Ta mauvaise hache est (toujours) mieux que (quand tu dis à quelqu’un:) 
Coupe et laisse-moi couper avec la tienne.
Sens: se contenter de peu est mieux qu’emprunter.

38.	 Kam kúloma ší mā dā́́ge̥̥l-ga yó̱́tčin ke̥̥la-nžú-n.b
Kəma kuloma shi kǝlanjuma dagǝla yokcin.
Le propriétaire du champ est celui qui, à la fin, chassera le singe de son 
champ.

39.	 Músko bōgu kánnu gṓžin bāko.c
Musko bowu kannu ngojin bawo.
On ne peut pas prendre du feu à mains nues.
Sens: qui vient sans argent n’accomplit rien.

40.	 Iṅkī́ ́če̥̥rṓ-bē šī́-́wa iṅkī́ ́be̥̥lkačī́-́bē gíržei.d
Yingi curoye shima yingi bǝlgajiyea gərji.
C’est seulement avec le pouvoir de l’eau que l’on a en soi que l’on peut 
puiser l’eau du puits.
Sens: comme le précédent. [113]

41.	 Gagiskína gōniskinī́ ́ni-ka če̻̻ttúle̥̥gin bā́́ko.e
Ngagəskəna ngonəskəni nia cuttulugin bawo.
“Je suis rentré mais je n’ai rien pris” ne peut pas te sauver (se dit à 
quelqu’un accusé de vol).
Il ne sert à rien de nier.

42.	 Bárbu ke̥̥la-nžé̥́-ro šaidačim bā́́ko.
Barwu kǝlanju shaidajin bawo.
Un voleur ne peut pas témoigner pour lui-même.

a	 37. Bēgo = bḗogō chez K. c’est = H. gatár̻̻i. Le même proverbe est attesté en H. chez Mischlich 
(n°3).

b	 38. Yo̱̱tčin, même sens avec dūžin (voir plus haut le 11), chez K. yo̱̱ktšin de yo̱̱ṅgin.
c	 39. Il s’agit de braises ou de feu que l’on emprunte quelque part pour son propre usage.
d	 40. K. décrit balgā́́tši comme un puits foré à travers une couche rocheuse jusqu’à la nappe 

phréatique, profond de 180 à 300 pieds.
e	 41. Dans če̻t̻túligin on a une forme curieuse que K. mentionne sous la forme túlūge̻s̻kin 

j’enlève, dérivé de lúge̻s̻kin je sors. Le préfixe te̻ ̻n’est pas du tout à comprendre comme un 
causatif, mais est plutôt utilisé dans un sens réflexif, et pour le tt, que mon informateur écrit 
et prononce, on peut, peut-être, déduire un reste de la conjugaison causative de K. avec le 
préfixe yige̻ ̻ devant un réflexif tu-lúge̻s̻kin (yige-tu = yittu, 3e personne du singulier čittu). 
Comparer par ailleurs avec Gr. de K., page 168, 3, par exemple.
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37.	 Ta mauvaise hache dépasse: coupe et laisse-moi couper avec la tienne.
Il vaut mieux ta hache, même si elle est mauvaise, que d’attendre la hache 
de quelqu’un d’autre. Si tu continues à attendre, peut-être que cela ne va 
jamais venir.

38.	 C’est au propriétaire du champ de chasser les singes de son champ.
On n’est jamais mieux servi que par soi-même. À comparer avec le proverbe 
25.

39.	 La main nue ne peut pas prendre du feu.
On ne prend pas les braises à mains nues.
Pour nos informatrices: même si tu veux faire quelque chose, si tu n’as pas 
les moyens, tu ne peux pas y arriver.

40.	 L’eau du ventre, c’est elle qui tire l’eau du puits.
Nos informatrices expliquent: c’est notre ventre qui puise l’eau du puits, il y 
a une raison à toute chose, comme le fleuve coule vers la mer, l’eau du puits 
coule vers le ventre. [113]

41.	 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.
D’après
nos informatrices, ce proverbe existe aussi en haoussa: Na shiga ban ɗauka
ba, bata fidda ɓarawo, je suis rentré, mais je n’ai rien pris, ne sauve pas le
voleur. Il est encore très utilisé aujourd’hui.

42.	 Le voleur ne peut pas témoigner pour lui-même.
Le voleur ne peut pas être son propre témoin.
Sa parole n’a pas de valeur, correspond au précédent.
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43.	 Induyaḗ kanaším čidī́á gambatú-ga čitā́́na, korṓ kanaším čidó ši-ga 
kwo̱̱lžína.a
Wundu yaye kənnashim ngambadua cətana cədiya, koro kənnashim shia 
koljəna kido.
Qui rêve d’avoir attrapé un chat va aussi rêver qu’il l’a relâché.

44.	 Digil dūnia-bē lāhira-bē ge̥̥ní.
Dəgəl duniaye lairaye gǝni.
Dans l’au-delà on sera couché différemment que sur terre.

45.	 Naṅgúdi dūnia-bē naṅgúdi lāhira-bē ge̥̥ní.
Nangudi duniaye nangudi lairaye gǝni
Pauvreté sur terre ne signifie pas pauvreté dans l’au-delà.

46.	 Dūnia fāto kwoltú-bē.
Dunia fato koltuye.
Le monde est une maison qu’on laisse.

47.	 Lumžī́áb bárka, wažī́á barka!
Ləmjiya barga, wajiya barga!
S’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]

48.	 Ago suba-bē tí ši ge̥̥ní kažíri-n.c
Awo suwayedə shi gǝni kajirin.
Cela peut être légèrement différent avant la nuit de ce que c’était au petit 
matin.

49.	 Dūnia ti iṅkī́ ́ke̥̥laṅgú-bē-gei, kažirižī́á mā dāži bā́́ko.
Duniadə yingi kǝlanguyegai, kajirjiyama daji bawo.
La vie, c’est comme la rosée du matin, quand le soir approche, il ne reste 
plus grand-chose d’elle.

a	 43. Ce proverbe se trouve déjà presque mot pour mot dans Prietze 1911: 132. Je le reproduis 
ici à nouveau à cause de la variante čído comme indéfini II qui correspond au perfectif. Cf. 
Prietze 1904: n°57.

b	 47. Pour lumžía comparer à lúmgin (3e personne du singulier de luptšin) de K., je plonge, de 
façon figurée, je meurs, pour wažī́á comparer à wagyé̱ṉo du [proverbe] 31.

c	 48. Kažíri (K. kā́́tširī́,́ B. kā́́tšeri): le soir. Suba de l’arabe, modifié par la phonologie du Borno.
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43.	 Celui qui rêve qu’il a attrapé un chat refera un autre rêve où il l’a relâché.
Pour nos informatrices: un homme a rêvé d’une femme qu’il aime, le len-
demain il a appris qu’elle est mariée avec quelqu’un d’autre, donc il doit 
relâcher le chat et abandonner son rêve.

44.	 Le lit de ce monde n’est pas celui de l’au-delà.
Le monde est éphémère, l’au-delà est éternel. Il ne faut pas donner trop 
d’importance au monde d’ici-bas parce qu’il est éphémère.

45.	 La pauvreté d’ici-bas n’est pas celle de l’au-delà.
On peut être riche ici et pauvre là-bas. Si tu es pauvre ici-bas ce n’est pas 
grave, ce qui compte c’est l’au-delà.

46.	 Ici-bas est une maison que l’on quittera.

47.	 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 s’agit d’une référence au vendredi, dont la nuit 
comme le jour sont bénis.

48.	 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.

49.	 La vie, c’est comme la rosée du matin, elle disparaît quand vient le soir.
La vie, c’est comme la rosée, le soir, c’est déjà fini.
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50.	 Kinžā́ tilṓ kinžā́ ge̥̥ní, kinžā́ safí-yayé ti mā kinžā́ go.a
Kənja tilodə kənja gǝni, kənja sawi yayedə shima kənja 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 
l’hospitalité. Pour l’expliciter, mon informateur me raconta cette histoire: 
Murka, le frère du roi du Damagaram Taniman [Tanimoun], alors qu’un 
pauvre homme l’invitait à goûter ses arachides, vînt avec un chameau et 
emporta toute la récolte de celui-ci, depuis lors et jusqu’à maintenant on 
dit: ḍaidai ḍai če tūne-̱l gúžie-̱l Muṛká = En une seule fois, le déterrement 
des arachides par Murka.

51.	 Kinḗri-ga yažimmī, gafara-nžú múnnako gúle̥̥m bāgo.b
Kənnaria yajəmmi, ngawarenju munnako gulǝm bawo.
Si on n’a pas tué l’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]

52.	 Afí naṅkíči kāda-bē ti, kidac bā́́ko ši-ga kōžina.
Awi nankəji gangaye yaye, ganga bawo shia kojəna.
Si agréable que soit le tambour, ne pas en jouer est mieux.
Sens: parler vaut de l’argent, se taire vaut de l’or. Comparer avec le  
[proverbe] 67.

53.	 Haṅkalī́-́wa žēžṓ margubám-bē.d
Angallan, njejo morowonne.
Il faut de la sagesse pour tuer un varan. Généralement appliqué à l’art de 
saisir quelque chose.

a	 50. Pour kinžā, aussi kinčā́. Safi s’explique, B. saa-bi heure (arabe) et [bi] quelle.
b	 51. Múnnako de munnískin = K. múṅgin (3e personne du singulier muktšin) je déracine. Il 

s’agit ici d’arracher les poils de la queue. Kinéri = H. kur̻ége, voir Prietze 1911: 121. Il est volon-
tiers chassé pour sa viande, notamment celle de sa queue, qui est considérée comme particu-
lièrement délicieuse (H. kur̻ége migérdi-n wūz̻ia = l’écureuil à la queue délicieuse). Les poils 
sont en revanche soigneusement brûlés, parce que l’on considère qu’un seul suffirait à causer 
des effets négatifs comme ceux mentionnés plus haut. M. écrit kinnēri.

c	 52. Kída du H. kád̻a.
d	 53. Cf. K. aṅgal (arabe ‘aql) intelligence, áṅgalwa intelligent. Marguban = H. dāmo le varan, 

un gros margouillat, cf. Prietze 1911: 71, 74. Il est volontiers consommé, mais est très difficile à 
tuer, sauf si l’on parvient à lui planter une brindille à un endroit particulier de la trachée dans 
le cou.
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50.	 Boire une fois n’est pas vraiment boire, boire tout le temps, c’est ça qui est 
vraiment boire.
Nos informatrices font une hypothèse: “Peut-être utilisé dans le cadre reli-
gieux: prier une fois ne sert à rien, il faut prier tous les jours. Le fait d’avoir 
prié une fois ne te sauve pas, il faut prier tout le temps.”

51.	 Si tu n’as pas tué l’écureuil, tu ne peux pas dire que tu vas lui arracher la 
queue. [115]

52.	 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.

53.	 C’est seulement grâce à l’intelligence que l’on peut tuer un varan.
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54.	 Diskina mā́́ dískinī́-́gei barḗ na barēniskína-ga.
Diskənama diskəni gai bare na barenəskənaye.
Labourer là où j’ai déjà 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 à Athènes.

55.	 Yeṅgḗ marā́́di kúlgu-ga asalačín bā́́go.a
Yange məradu 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.

56.	 Alla kíri-ga wāžī́á širo túno čin dā́́bu ké̥́la-wžé̥́-ro.
Ala kəria wajiya dawu kǝlanjuyen shiro tuno cin.
Si Dieu n’aime pas un chien, il lui fait une plaie en plein milieu de la tête 
(où il ne peut pas se lécher pour la guérir).

57.	 Kam kwalḗ fánžim bā́́go kṓa čé̥́rō.b
Kam kolle fanjin bawo wa, curo.
Qui n’écoute pas une mise en garde devra voir tôt ou tard (ce qu’il a causé).

58.	 Kam lētú če̥̥ragī́á kṓ́́a kúlo-ro lēžṓ.
Kam letu cǝragiya wa kuloro lejo.
Qui aime sortir va aux champs. [116]

59.	 Kam mána gúbu-ga če̥̥ragṓ kōa kira-ga kiražō.c
Kam mana ngəwu cǝrawo wa kəraa kərajo.
Qui aime beaucoup les mots devrait lire.

60.	 Kam ibā́́dad-ga če̥̥ragṓ, žāma-ro lēžṓ.
Kam ibada cǝrawo wa, jamaro lejo.
Qui veut prier devrait aller à 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..

a	 55. Sur l’origine de asalačin, cf. Prietze 1914: chanson VII 9; il est ici transitif.
b	 57. Pour la phrase au conditionnel conclue par kṓa, cf. Prietze 1914: chanson VII 9.
c	 59. Il s’agit ici de la récitation à haute voix dans les écoles [médersas].
d	 60. Ibā́da de l’arabe, tout comme žāma.
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54.	 Même si j’ai fait, c’est comme si je n’avais pas fait, le labour d’un endroit 
déjà labouré.
J’ai labouré, mais c’est comme si je n’avais rien fait.
Pour nos informatrices, c’est le genre de phrases qui peuvent être prononcées 
par un mari, dans le sens: il y a des femmes qui ne sont jamais satisfaites.

55.	 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 rôle d’une robe. L’homme impuissant ne peut pas satisfaire 
une femme. Elles rigolent en disant que la femme d’al-Hajj Musa a sûrement 
utilisé cette phrase contre lui.

56.	 Si Dieu hait le chien, il lui fait une plaie au milieu de la tête.
Nos informatrices finissent la phrase alors qu’Ari Awagana est en train de 
lire le proverbe, c’est un proverbe très connu, qui peut s’interpréter comme 
ceci: si Dieu n’est pas content de toi, il t’afflige de quelque chose contre lequel 
tu ne peux rien faire. S’utilise quand on est dans une situation insoluble.

57.	 Celui qui n’entend pas: laisse, il verra.
Laisse, celui qui n’écoute pas verra.
On dit cette phrase à celui qui n’écoute pas les conseils des autres.

58.	 Celui qui veut marcher n’a qu’à aller au champ.
Celui qui ne tient pas en place n’a qu’à aller travailler. [116]

59.	 Celui qui aime les mots n’a qu’à lire.
Une interprétation possible: celui qui veut trop parler, celui qui aime les his-
toires, n’a qu’à apprendre à lire [le Coran].

60.	 Celui qui aime la piété n’a qu’à aller prier à la mosquée.
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61.	 Kam kamoā́́ māžin kuá kāmo mā́́lum-ga rī́ž́ṓ. Kam kamoā́́ māžin kuá 
kāmo kandiŕa-bē rīž́ṓ. Kam kamoā́ māžin kuá kāmo mai-bē rīž́ṓ. Yásku 
áte̥ agó rītu-bē.
Kam kamu majin wa kamu maləmbea 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-là sont dangereux. Puisque le premier a des 
sorts, le deuxième son arme, le troisième le pouvoir.

62.	 Kam Alla godēžínī kua azabá-nžú-ga godēgyá̻̻no.a
Kam Ala godejənni wa ajawunjua godeyeno.
Qui ne remercie pas Dieu remerciera sa peine (éternelle).

63.	 Alla gammī́ ́kuá, šētáṅ-ga žigám.b
Ala gammi wa, shetanna jigam.
Quand on ne suit pas Dieu, on suit le diable.

64.	 Žigṓ Alla-bē ge̥̥ní kuá, žigṓ bōkū́́-bē.
Kənga Alaye gǝni wa, kənga bowuye.
Ne pas suivre Dieu signifie suivre le vide. [117]

65.	 Kam indí kela-nžā́ fatčána,  kam indi ke̻̻la-nžā́ fatčání: tā́́tawa fḗro-wa 
ke̻la-nžā́ fatčána, kumúrco-wa kiāri-wa ke̻la-nžā́ fatčání.c
Kam yindi kelanja fatcana, kam yindi kǝlanja fatcanni: tadawa-a ferowa-a 
kǝlanja fatcana, kəmurjowa-a kiariya-a kǝlanja fatcanni.
Deux personnes qui se comprennent et deux qui ne se comprennent pas: 
un garçon et une fille se comprennent, mais pas un vieux et une vielle.

66.	 Agṓ yaskū́́ ti afi nandíbī ni-ro čidō-yaḗ sandi-ga wānum bāgo: kannu tāta-
núm čēžṓ-yaḗ ši-ga wānum bāgo, iṅkī ́ tāta-núm čēžṓ-yaḗ ši-ga wānum 
bāgo, kumbṓ tāta-núm čēžṓ-yaḗ ši-ga wānum bāgo.
Awo yasku ani awi nandiwi niro njaddo yaye sandia wanəm bawo: kannu 
tadanəm cejo yaye shia wanəm bawo, yingi tadanəm cejo yaye shia wanəm 
bawo, kəmbo tadanəm cejo yaye shia wanəm bawo.
Ils peuvent faire autant de mal qu’ils veulent, tu ne peux haïr trois choses: 
le feu, l’eau et la nourriture, même s’ils ont tué ton enfant.

a	 62. Le nn de l’écriture arabe dans godēžínī me semble étymologiquement et phonétiquement 
non justifié.

b	 63. et 64. [L’utilisation de] žigam prouve qu’à côté de gaskin et de la forme secondaire 
žigáskin, il existe une forme qui provient d’un infinitif žigṓ (K. ṅgā).

c	 65. Cf. Prietze 1904: n°65. Vieille femme est chez K. kem̻ér̻sō, kumúrsō et chez B. kumúršū.
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61.	 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 roi, ces trois-là, c’est quelque chose à 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.

62.	 Celui qui ne remercie pas Dieu remerciera ses châtiments.

63.	 Si tu ne suis pas Dieu, c’est que tu as suivi Satan.

64.	 Si ce n’est pas obéir à Dieu, c’est obéir au vide.
Ne pas obéir à Dieu, c’est obéir au vide. [117]
	

65.	 Il 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.
L’expression pour dire se comprendre est mélanger leur tête. Une variante 
donnée par nos informatrices: la pluie et l’acacia gao ne se comprennent 
pas, l’acacia 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.

66.	 Il y a trois choses, quel que soit ce qu’elles t’ont fait de mal, tu ne peux pas 
les rejeter: le feu, l’eau et la nourriture, même si elles ont tué ton enfant.
Ces trois choses même si elles t’ont fait du mal tu ne peux pas les haïr, même 
si le feu tue ton fils tu as besoin de lui, si l’eau tue ton fils tu ne peux pas la 
haïr, si la nourriture tue ton fils tu ne peux pas la haïr.
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67.	 Zančēagúbu l̻i̻fila-ro wó̱̱lžia, nábtu kidik ti dinā́́r-ro wó̱̱lžin.
Zande ngəwudə liwillaro woljia, naptu kədəkdə dinarro woljin.
Si parler beaucoup devient de l’argent, rester silencieux sera de l’or. Com-
parer avec le 52.

68.	 Kam lētú gubua tí mána ší-ga kōžin bāgo.
Kam letu ngəwuadə mana shia kojin bawo.
Qui va beaucoup ne rate aucune rumeur.

69.	 Lētū arē tí šī́ ́mā fū́́la-wa k’am-wa dakarčṓ.b
Lenəmaredə shima fula-a kiam-a dagarjo.
Le va-et-vient sépare le beurre du lait.
Signification: un colporteur zélé peut causer très vite la séparation entre 
amis. [118]

70.	 Tāta fé-bē fir-ga žígei bāko.
Tada feye fərra jəgai bawo.
Le veau ne suit pas le cheval.

71.	 Tāta mā́́lum-be kandíra-ga žígei bāko.c
Tada maləmbe kandiraa jəgai bawo.
Le fils d’un religieux ne suit aucun chasseur.
Tout comme le précédent: ce qui se ressemble s’assemble.

72.	 Lēlētú-ga nabtú-ga kōži, kal̻g̻í-yaé gubánnumī.d
Leletu naptua koji, kaliyi gəwannəmi yaye.
Aller de l’avant est mieux que se reposer, même si on risque de piétiner 
des épines.

73.	 Kosū́́wa k’autá čidín bā́́ko.e
Kasua kyauta cədin bawo.
Sens: qui a des dettes payera, plutôt que faire des cadeaux.

74.	 Gultú kída bā́́ko, bṓku.
Gultu kida bawo, bowu.
Parler n’est pas travailler, c’est sans objet.

a	 67. Zančē est probablement emprunté au H.. Kídik a déjà été traité dans Prietze 1908 (voir plus 
haut 13) = K. kéd̻eg̻, cf. K. ném̻gata kéd̻eg̻ très silencieux, kéd̻en̻ ném̻gin je me tiens très silencieux.

b	 69. Il s’agit ici par ailleurs de l’impératif indéclinable aré, infinitif rencontré dans Prietze 1914: 
chansons III, XV. Pour dakarčṓ, cf. [ci-dessus] 12.

c	 71. Il n’y a aucun rapport entre ces deux pratiques.
d	 72. Lēlētú = H. tafifía épine, K. kā́ligi, B. karage, Gubamnískin = K. geb̻áṅgin (3e personne du 

singulier geb̻áttšin).
e	 73. Pour kosū́wa (K. [vide]), cf. B. kū́se-ma débiteur de kūsu, kūse dette, k’autá, voir [ci-dessus] 27.
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67.	 Beaucoup de paroles deviennent de l’argent, mais rester silencieux peut 
devenir de l’or.
Parler, c’est de l’argent (métal), le silence, c’est de l’or.
Nos informatrices ne connaissent pas cette expression.

68.	 Celui qui marche beaucoup, la parole ne le dépasse pas.
Celui qui se promène beaucoup ne rate jamais les commérages.

69.	 C’est 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 
cela va gâter le mariage et créer les conditions d’un divorce. [118]

70.	 L’enfant de la vache ne suit pas le cheval.
Il sait que ce n’est pas sa maman.

71.	 Le fils du lettré ne suit pas le chasseur.
Le fils du lettré doit devenir lettré, le fils du chasseur doit devenir chasseur.

72.	 Aller par-ci par-là est mieux que rester à un seul endroit, même si tu 
risques de piétiner des épines.
Se promener est mieux que rester, même si tu vas piétiner des épines.
Mieux vaut faire un voyage avec des trous (avec des détours) que de rester 
au même endroit. Une variante existe en haoussa: A yi tafiya ya fi zama, 
Faire des voyages est mieux que rester.

73.	 L’endetté ne peut pas faire de cadeau.
Tu ne peux pas emprunter pour faire un cadeau.

74.	 Parler sans travail, c’est du vide.
À comparer avec le proverbe 5.
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75.	 Kíči-núm faními, búltu gubogúm-ga čuríma ti, gulžína širo: Dā búmma 
kulúmma, hállē ke̥̥la-ne̥̥m-ro kilēnúmma.
Kəjinəm fanəmi yeno, bultu gadagama curunadən, shiro: Da bumme 
kulləmma, halle kəlanəmro kəlegəmma.
Tu profites de la vie, toi, dit la hyène au coq, quand elle le vit: Tu t’es ras-
sasié de viande à satiété, puis tu te l’es enroulée sur la tête [comme un 
turban]. C’est une blague sur la crête rouge du coq.

76.	 Fandṓ naṅgoní-gaakōžína.
Fando nangonia kojəna.
Le gain est mieux que l’habileté. [119]

77.	 Rā́́go fandṓ gení.
Rawo fando gəni.
Sens: je l’ai est mieux que je l’aurais.

78.	 Kam súba ní-ka wāžī́á kažirižī́á ni-ka če̥̥garin bāko.b
Kam səwa nia wajia kajirjiya nia cəragin bawo.
Qui ne t’aime pas le matin ne t’aimera (vraiment) pas quand le soir arri-
vera.

79.	 Kam ní-ka wāžī́á bū́́ne̱̱-n, suba ni-ka čé̥́ro dōla-nžú.c
Kam nia bune wajiya, səwa dolenjuro nia curo.
Qui te hait la nuit est obligé de te tolérer le matin. Puisque pendant la 
journée, l’autorité pourra te protéger.

80.	 Gíro argim-bē naṅkultú-ga čākín bāko.
Ngəro argəmbe kultu cakkin bawo.
Croquer le mil ne rassasie pas.
Sens: on ne peut atteindre certains objectifs qu’avec plus d’efforts ou de 
moyens.

81.	 Mātúma ší mā nanhasā́́ra-ga čúrui.d
Matuma shima asarra curui.
Qui part à la recherche peut aussi vivre la perte (puisque celui qui n’a rien 
ne peut rien perdre).

a	 76. Naṅgoni est dérivé du mot H. goni avec le préfixe de l’abstrait, cf. naṅgonita, [ci-dessus] 7.
b	 78. Kažirižī́á, voir ci-dessus 49, suba, [ci-dessus] 48.
c	 79. Dōla, pas chez K., correspond au sens de tī́ĺas en H..
d	 81. Nanhasara emprunt à l’arabe avec ajout d’un préfixe bornouan.
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75.	 “Tu t’es fait plaisir,” dit la hyène au coq, lorsqu’elle le voit, “tu as mangé de la 
viande jusqu’à en être tellement rassasié que tu te l’es enroulée sur ta tête.”
Une variante donnée par nos informatrices: le chat a dit, “nous ça nous 
manque et chez grand-frère coq il y en a tellement que ça reste sur sa tête.” 
Elles expliquent: le coq, c’est le riche, le chat et la hyène cherchent toujours 
l’argent.

76.	 Trouver dépasse le fait d’être expert.
Gagner est mieux qu’être prétentieux.
Nos informatrices disent: Il y a beaucoup de gens qui croient qu’ils ont plein 
de choses dans la tête, mais qui n’ont rien dans la poche. [119]

77.	 Vouloir n’est pas trouver.
Vouloir, ce n’est pas obtenir.

78.	 Celui qui t’a haï 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 qu’Ari Awagana n’ait le temps 
de la lire en entier.

79.	 Celui qui t’a haï la nuit sera obligé de te voir le matin.
Quelle que soit l’attitude, les sentiments ne changent pas.

80.	 Croquer le mil ne rassasie pas.
Mâcher les grains de mil n’enlève 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 s’exprimer comme ça pour dire que, comme son mari ne reste pas tou-
jours chez elle, elle n’est jamais rassasiée, elle a juste un peu et après elle doit 
le laisser à l’autre.

81.	 C’est celui qui cherche qui pourrait connaître la perte.
Nos informatrices interprètent ce proverbe dans une perspective de com-
merce: celui qui cherche l’argent, c’est celui qui peut faire des pertes, quand 
tu fais des affaires, il faut toujours se préparer à une perte.
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82.	 Gúdi čé̥́ro kindā́́go-yayḗ ší-ga yakke̥̥mī́á naṅgudi-nžú če̥̥ttúle̥̥gin.a
Ngudi shia curo kəndawuyero yakkəmma yaye, nangudinju cuttulugin.
Même 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]

83.	 Dakáribko̱̱kkó̱́-bē ke̥̥la šé̥́llo-bē yaē čuwurín gṓžin.
Dagar kokkoye kəla shilloyen yaye, cukkure ngojin.
Quel que soit le palmier doum d’où lui tombe sa part, le crapaud la prend.
Une image du pieu, qui attend de Dieu ce qui lui revient.

84.	 Wātúma-núm sṓba šawartúma-bē ge̥̥ní.c
Watumanəm sawa shawartuye gəni.
Ton ennemi n’est pas l’ami de celui qui te donne de bons conseils.

85.	 Ati tí zā́́ma šī́-́bē, bé̥́ltu ko̱̱kkó̱́-ga gubatčína ti.d
Adədə zama shiye yeno, bultu kokkoa gəwatkenna.
Ça, c’est le butin du pied, disait la hyène, lorsqu’elle piétina un crapaud.
Donc: du pain bénit.

86.	 Bḗ-yaē karū́́a mā́́ kā́́ku go.e
Be yaye karuwama kaku wo.
Même en saison sèche, le vent est frais.
Utilisé en général pour des situations qui restent constantes, que ce soit 
dans une bonne ou une mauvaise période.

87.	 Čī bōkú šī́ ́mā kinā́́wa go.
Ci bowudə shima kənaa wo.
Une bouche vide est aussi affamée, c’est-à-dire celui qui n’a rien est tou-
jours plein de convoitises.

a	 82. Pour kindā́́go, cf. K. ké̻n̻dāge̻ ̻beurre fondu. Pour čettúle̻g̻in, cf. ci-dessus 41.
b	 83. Dakári, voir [ci-dessus] 20.
c	 84. [Le mot] šawartúma est un participe actif [dérivé] d’un emprunt à l’arabe, šawarnískin je 

conseille.
d	 85. Zā́́ma correspond peut-être à tsáman guerre de K.; pourrait désigner une partie du butin.
e	 86. Bē = H. r̻̻āní saison sèche, par rapport à níṅge̻l̻̻i̻ = H. dāmana saison des pluies. Le froid B. 

kāgo, K. kā́́gū.
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82.	 Même si tu mets le pauvre dans l’huile, il ressortira avec sa pauvreté.
Variante donnée par nos informatrices: le pauvre, même si tu le plonges 
dans l’huile, il ressortira avec son oreille intacte. [120]

83.	 Si la part du crapaud est sur le palmier doum, elle va tomber et il va la 
prendre.
La part du crapaud, même si elle est sur le palmier doum, elle tombera 
et il la prendra.
Tout vient à point à qui sait attendre avec une notion de providence divine. 
Pour nos informatrices: ta chance où qu’elle soit, elle va te revenir. Les bien-
faits de Dieu vont te trouver.

84.	 Ton ennemi n’est pas l’ami des conseils.
Ton ennemi n’est pas bon conseiller.
Ne prends pas de conseils auprès d’un ennemi.

85.	 “Ceci est une trouvaille du pied,” a dit la hyène, lorsqu’elle a piétiné un 
crapaud.1
À comparer avec le proverbe 83, les bienfaits de Dieu vont te trouver.

86.	 Même en saison sèche, c’est le vent qui fait la fraîcheur.
Même en saison sèche, le vent signifie le froid.
Certaines choses ne changent jamais.

87.	 La bouche vide, c’est elle qui a faim.
Nos informatrices ajoutent une seconde partie: il faut au moins mettre son 
doigt dedans.

1	 Zā́́ma mot inconnu aujourd’hui. 
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88.	 Ko̱̱ltū́́ bíl̻i̻ čé̥́ro̱̱-n kargún kinā́́wa-bē ge̥̥ní.
Koltu bəliye curon, karwun kənaye gəni.
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], j’ai 
compris la véritable interprétation de ce dernier grâce à cet exemple-ci. 
[121]

89.	 Músko tōl̻í̻be̱̱-n músko čídiga-bé̱́n kōžína.
Musko toliye musko cidiayea kojəna.
La main qui est en haut est mieux que celle qui est en bas, c’est-à-dire 
donner est mieux ([plus] pieux, distingué) que prendre.

90.	 Ni ya fandúmma wárasa abā́́-num-bē ge̥̥nī́,́ íbra-ga fandúmma.a
Ni warasa abbanəmbe gəni fandəm wa, liwura fandəm.
Si tu hérites de quelque chose qui n’est pas de ton père, tu as trouvé une 
aiguille (c’est-à-dire un gain inespéré, même si celui-ci est petit).

91.	 Induyaḗ kā́́či-ga če̥̥rúya zanab-nžū́a ší-ga čé̥́ro.
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.

92.	 Induyaḗ nandíbi ke̥̥la-nžú-bē čúrui bāko.
Wunduma nandiwi kəlanjuye curui bawo.
Ses propres défauts, personne ne les voit.

93.	 Wanzám rētú-ga wāžína.c
Wanzamma retua wajəna.
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.

a	 90. La particule ya, qui apparaît aussi en H., est selon M[usa] utilisé pour renforcer nī. 
Wárasa, de l’arabe, tout comme ibra = H. libra; le H. a l’habitude dans de tels cas d’emprunt 
de conserver l’article.

b	 91. Zána, en principe zánē du H., étoffe, pagne et aussi motif, dessin.
c	 93. Comme sens similaire M[usa] cite le proverbe H.: Bar̻ā́o ba-ya sō a-ma-sa sā́ta, le voleur 

n’aime pas du tout qu’on le vole.
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88.	 Laisser le caca dans le ventre n’est pas le remède de la faim.
Laisser ses excréments dans son ventre n’est pas une solution contre la 
faim. [121]

89.	 La main qui est en haut surpasse celle qui est en bas.
Il vaut mieux être celui qui donne que celui qui reçoit.

90.	 Si tu obtiens un héritage qui n’est pas de ton père, même si c’est une 
aiguille, c’est bien.
Selon nos informatrices, il y a une interprétation genrée liée aux règles de 
l’héritage musulman qui fait que la femme n’hérite pas du mari, mais les 
enfants.

91.	 Celui qui a vu la pintade a vu sa parure.
Pour nos informatrices, ce proverbe peut être utilisé pour évoquer une femme 
dont on sait tout de suite en la voyant qu’elle est arrivée dans le mariage 
avec sa richesse, ce n’est pas son mariage qui a pu lui donner ce qu’elle a.

92.	 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, c’est comme une colline, pour regarder celle du 
voisin tu montes sur la tienne.

93.	 Le barbier n’aime pas les cicatrices.
Le barbier ne veut pas de cicatrices [scarifications], mais il veut bien en faire 
aux autres.
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94.	 Induyaḗ kaki-nžu wāžía kaki-nžu ge̥̥ni.a
Wundu yaye kagənju wajiya kagənju gəni.
Qui n’aime pas le sien, alors il ne lui appartient pas non plus. Un frère 
qu’on n’aime pas par exemple n’est pas un frère. [122]

95.	 Lā́́hira bé̥́la karé̥́ṅgu: kažíri čigyam-yaḗ, na tṓte̥̥-m bōnímin.b
Laira bəla karəngə: kajiri ciyam yaye, nadən bonəmin.
L’au-delà est une ville très proche, même si tu pars le soir pour y aller, tu 
dormiras là-bas.
Sens: qui sait qu’il est proche de la fin?

96.	 Wo̱̱rtú ke̥̥la-né̥́m-ga kōžī́á, ke̥̥la indú-bē-yaḗ čukúrō.c
Bədo kəlanəm kojiya, kəla wunduye yayero cukkuro.
Si un jet rate ta tête, qu’il atterrisse sur la tête de qui que ce soit.

97.	 Kuṅkúna mána žḗžoma.
Kunguna mana njejoma.
Sens: avec de l’argent, on peut faire taire les rumeurs.

98.	 Bultu-yaḗ kinžo̱-nžú-madzíge̥̥rin bā́́ko.
Bultuma kənjomanju jəgərin bawo.
Même la hyène ne mord pas celui qui lui donne quelque chose.

99.	 Kā́́či-yaḗ zírē-ga nōžína: Kam kúloma čuruna ti če̥̥kasín.
Kaji yaye jirea nojəna: Kam kuloma curunadən cəkasin.
Même la pintade connaît la vérité: si elle voit le propriétaire du champ, 
elle s’enfuit. [123]

100.	 Agó̱́ma šī́-́mā kargún ago̱̱-nžú-bē.
Awoma shima karwun awonjuye wo.
Qui possède sait aussi comment s’en occuper.

101.	 Dískī kṓa mḗgu abā́́ mēgú ge̥̥nī́.́
Diski kwa mewu abba mewu gəni.
Il est toujours mieux d’avoir dix hommes plutôt que dix pères.

a	 94. L’informateur donne ici la traduction suivante en H.: Kōwa yā-ki̻ nāsa ba nāsa ba ne.
b	 95. Proche de K. kā́raṅge;̻ pour kažíri, cf. [ci-dessus] 49.
c	 96. Au lieu de wo̱rniskin, qui présuppose l’infinitif wo̱rtú, K. a gém̻gin et B. gémniskin je jette. 

Pour čukúrō, cf. K. tšukúro comme futur, tsukúre ̻comme indéfini II; mais au regard du sens 
correspondrait à la deuxième [forme]. Le sens du proverbe correspond à la formule de Gane-
lon dans le poème de Uhland: Wär’ ich mit guter Art davon, mög’ euch der Teufel holen.

d	 98. La productivité du suffixe ma dans la construction du nom agentif est mise à jour par le 
possessif dans kinžo̱-nžú-ma, ou kinžō (infinitif de yiskin je donne, chez K. ntšō) précédé du 
possessif. Les suffixes en kanouri sont assez mobiles pour être ajoutés à des expressions com-
plexes et en même temps assez solides pour influer sur les voyelles précédentes, cf. agó̱-ma 
de agṓ, voir ci-dessous 100 et zana-nžūa de zanḗ, voir ci-dessus 91.
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94.	 Celui qui n’aime pas ce qui est à lui, c’est que ça 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, c’est que son bien est petit ou celui qui n’aime pas ses parents ne 
s’aime pas lui-même. [122]

95.	 L’au-delà est une ville toute proche, même si tu pars le soir tu y dormiras.
La mort est au bout du chemin.

96.	 Si un jet [de pierre] rate ta tête, tant pis s’il tombe sur quelqu’un d’autre.

97.	 L’argent tue la parole.
Si tu achètes ou si tu corromps les gens, personne ne va rien dire. Quand tu 
as l’argent, personne ne te contredit, tout ce que tu dis est accepté, il n’y a 
pas de discussion.

98.	 Même la hyène ne mord pas son bienfaiteur.
La hyène n’est jamais reconnaissante, mais même elle sait reconnaître un 
bienfaiteur.

99.	 Même la pintade connaît la vérité, lorsqu’elle voit le propriétaire du 
champ, elle s’enfuit.
Tout le monde sait ce qui est la vérité. [123]

100.	 Celui qui possède une chose, c’est lui qui connaît le remède 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 où est le problème.

101.	 J’ai fait dix maris, mais ce n’est pas avoir dix pères.
Dix maris, ce n’est pas dix pères.
Nos informatrices analysent ainsi le proverbe: “Un père, tu ne peux en avoir 
qu’un seul alors qu’un mari tu peux en changer et en avoir jusqu’à dix … Si tu 
te fâches, c’est quelque chose que tu peux dire à ton mari.” Nos informatrices 
pensent qu’une variante existe aussi en haoussa.



264� CHAPITRE 3

102.	 Agṓ ati kúttu, zol̻í̻ bil̻i̻-ga zubúna ti.a
Awo adə kuttu yeno, joli bəlia jəwunnya.
Ça n’a pas bon goût, dit l’idiot, quand il a mangé des excréments.

103.	 Kuṅkuna-ní búskin, kandín sabū́́ni kaibunī́á ti.b
Kungunani buskin yeno, kandin sawul kaiwunnya.
C’est mon argent que je suis en train de manger, disait le Touareg, après 
avoir acheté du savon (croyant que c’était une gourmandise).
Lot de consolation, si quelqu’un n’est pas satisfait de son achat.

104.	 Kó̱́kō-yaē marādi-ní-ga asalačía gidēgú-ga kōžína.c
Kowu yaye məradunia asalajiya dewua kojəna.
Même si c’est un vautour, s’il peut subvenir à mes besoins, il est mieux 
qu’une autruche.

105.	 Níṅgil̻i̻-fī́-́yaḗ kážim-žū́a.
Nangəli fiyaye kajəmnjua.
Chaque saison des pluies a son herbe.
Utilisé pour décrire le caractère d’un roi et son influence sur le pays.

106.	 Dal̻í̻mi margubánd-gačurúna ti, gulžína ší-ro: Lalē! Am dēga-bē če̥̥ro 
be̥rnī-bē īśei bāko illa dagu-nža-n žié-wa isei.
Ndalimi morowonna curunnya, shiro: Lale! Am degaye curo bərniyero 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. kútū pourri, mauvais, désagréable.
b	 103. Les Touaregs jouent ici le rôle des barbares, que jouent les Bédouins chez les Arabes.
c	 104. Kó̱kō le vautour = K. kṓge,̻ B. kōgo qui est différent dans la prononciation, voir ko̱kkō  

crapaud (ci-dessus 83, 85) = K. kóko, B. kōgo. Marādi, asalačí, cf. Prietze 1914: chanson VII 9.
d	 106. Alors que le varan est apprécié comme gibier, on ne mange le lézard que comme remède 

contre les inflammations du cou.
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102.	 “Ce n’est pas du tout bon,” a dit le fou quand il a mangé le caca.
Quelque chose que l’on peut dire à quelqu’un dont on estime qu’il ne sert à 
rien.

103.	 “Je vais manger mon argent,” disait le Touareg, après 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 même. On peut dire ça 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 l’argent pour la marier, 
tu acceptes la situation.

104.	 Même si c’est un vautour, s’il peut subvenir à mes besoins, il surpasse une 
autruche.
Même si c’est un charognard, s’il peut me satisfaire, c’est mieux qu’une 
autruche.
Variantes données par nos informatrices: même si c’est un taureau, s’il 
donne du lait, ce n’est pas grave. “Il vaut mieux une femme qui peut tenir 
une houe,” dit l’homme qui a épousé une femme qui a de grandes dents (elle 
est laide, mais elle peut travailler). L’essentiel est d’être satisfait que l’objectif 
soit atteint, même si ce n’est pas bon.

105.	 Chaque saison des pluies a son herbe.
Même idée qu’on ne peut pas se baigner deux fois dans le même fleuve, 
chaque chose à son moment, au sens où les choses changent à chaque 
moment. Selon nos informatrices, ce proverbe parle des époques, certains 
rois correspondent à des époques heureuses, d’autres à des moments ter-
ribles.

106.	 Lorsque le lézard vit un varan, il lui dit: “Bienvenue, les gens de l’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, c’est un gibier, s’il est en ville, 
c’est qu’il a été attrapé, l’expression peut être utilisée pour décrire la situa-
tion d’un voleur venu de brousse et qui s’est fait prendre en ville. [124]
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107.	 Margubánagulžína: Kanadi káso-ga kōžína.
Morowon guljəna: Kanadi kasoa kojəna.
Le varan dit: Patienter est mieux que s’enfuir.
Dans le n°76 de mes proverbes haoussas, on lui attribue le principe con-
traire.

108.	 Dal̻í̻mi gulžína: Kase̥̥min-yaḗ rō-núm čé̥́lugō.
Ndalimi guljəna: Kasəmin yaye ronəm kiluwo.
Le lézard dit: Peu importe à quel point tu cours, cela te coûtera la vie.

109.	 Músko kám-bē ní-ro biri kālua zúbuïn bāko.b
Musko kambe niro bəri kalua jəwuin bawo.
La main de quelqu’un ne te donne pas à manger la bouillie avec le bouil-
lon.
Signification: celui qui laisse ses affaires être conduites par un autre n’y 
trouvera pas son compte.

110.	 Kusátto súba-bē šī́ ́mā kusátto kažíri-bē žibčin.c
Kusotto suwaye shima kusotto kajiriye cəsayin.
Un visiteur, arrivé le matin, souhaite la bienvenue au visiteur qui arrive le 
soir (faisant comme s’il était déjà de la maison).

111.	 Čé̥́ro šī́ ́mā gúdo-ga čā́́to na kintarám-žu.
Curo shima ngudoa na kəntaramnjuro cado.
C’est le ventre qui conduit l’oiseau à l’endroit où on va l’attraper. [125]

112.	 Agō áti agō mána-bē ge̥̥nī́:́ kāmo tāta-nžú-ga čundī́.́
Awo adə awo manaye gəni: 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 inouï.

a	 107. Pour margubán, cf. [ci-dessus] 53.
b	 109. Pour biri, cf. Prietze 1914: chanson X. Kālua de kālu-wa; kalu est la sauce ou la soupe pré-

parées à partir de différentes plantes dans le Soudan, H. mī́á.
c	 110. B. kusotō étranger, hôte = K. kusótō. Cf. K. nusotṓṅgin je suis ou je deviens étranger,  

nusótō l’étranger. Comme dans le cas précédent on a utilisé un verbe intransitif, ici dans le 
mode causatif: žíbčin, chez K. tsep̻tšin (de tsém̻gin) il descend, ici = il est descendu, il est 
accueilli.
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107.	 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 
on va toujours te rattraper. Le varan, c’est du gibier et sa tête ou sa peau sont 
utilisées pour faire des formules magiques, par exemple pour faire que l’on 
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 l’os du paradis qui 
donne le succès.

108.	 Le lézard dit: “Plutôt s’enfuir quitte à perdre la vie.”
Pour nos informatrices, c’est quelqu’un de brave qui va dire ce type de 
phrase, qui signifie: on ne peut pas échapper à la mort et que l’on dit pour se 
donner du courage.

109.	 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, l’idée est que la main de quelqu’un ne va pas bien 
mélanger la sauce et la pâte comme toi tu aimes. Il ne faut pas espérer 
quelque chose de quelqu’un, si tu comptes sur quelqu’un tu seras toujours 
déçu. On n’est jamais mieux servi que par soi-même.

110.	 Le visiteur du matin, c’est celui qui accueille celui du soir.1
Nos informatrices proposent deux interprétations: la première, il est ques-
tion ici de la marmite, le matin et le soir, c’est la même marmite que l’on uti-
lise. La seconde, dans le contexte du voyage, si tu pars le matin tu arriveras 
plus tôt et tu pourras accueillir ceux qui arrivent le soir parce que tu seras 
désormais à l’aise dans la maison.

111.	 C’est le ventre qui amène l’oiseau là où on l’a capturé.
C’est la faim qui conduit l’oiseau à sa perte.
La faim t’entraîne à agir imprudemment, la faim te conduit à des situations 
inextricables. [125]

112.	 “Ceci n’est pas quelque chose à raconter,” [dit] la femme qui vient d’avaler 
son bébé.
Pour nos informatrices, cela signifie qu’il n’y a rien à dire. La femme a 
avalé quelque chose de tellement précieux qu’on ne peut même pas se le 
représenter, il n’y a rien à 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 c’est impossible à comprendre. Ce type de phrase est utilisé dans des 
situations de trahison, par exemple quand quelqu’un en qui tu avais vrai-
ment confiance t’a trahi.

1 Sur cette notion de l’étranger ou du visiteur dans les sociétés parlant peul, kanouri, haoussa 
et zarma-songhay, Awagana et Abdoulaye 2001.
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113.	 Nanbā́́ko šī́ ́mā naṅgudi-ga čakkṓ.
Bawodə shima nangudia cakko.
C’est le fait de ne rien avoir qui est à l’origine de la pauvreté.
Cette expression est à mettre au même niveau que la découverte de 
Bräsig: Die große Armut kommt von der großen Pauvreté her [La grande 
misère vient de la grande pauvreté].a

114.	 Sínib bāko-yayé, bé̥́ltu nansiní-ga čidín bāko.
Səni bawo yaye, bultu nansənia cədin bawo.
Vaut mieux pas de berger, plutôt qu’une hyène.
Une image comparable à la nôtre: faire du bouc le jardinier.

115.	 Diskina mā́́ diskinī́;́ Kāmo-ní kam kāmo bā́́ko gurētā́́-ro yiskína.c
Diskənama diskəni; kamuni kam kamu baworo guretaro yiskəna.
Je l’ai fait (précisément mettre ma femme en sécurité pendant mon 
absence), mais en même temps je n’aurais pas dû, puisque je l’ai mise 
dans les mains d’un homme qui n’a pas de femme. Expression d’un doute 
a posteriori après avoir confié quelque chose à quelqu’un.

116.	 Dāžī́,́ mána čḗrī, mā́́lum bé̥́lkačī čukorína.
Daji, mana ceri, maləm bəlgajiro cukkurəna.
C’est fini, la chose est réglée, dit le religieux qui est tombé dans le puits.
Plaisanterie à propos d’un fait accompli.

117.	 Kāmo fe̥̥r-gei: kam žibāna tí mā, šī́ ́mā kuma-nžé̥́-ro (wolžī).
Kamu fər gai: kam jəwanadə, shima kəmanjəro wolji.
Une femme, c’est comme un cheval: celui qui sait la diriger est aussi son 
maître. [126]

118.	 Bé̥́lku kam ši-ga batčína tí mā aba-nžu go.d
Bəlwu kam shia batcənadəma abbanju wo.
Qui frappe un sauvage est son père (puisque le sauvage va crier: Papa).

a	 [Prietze fait référence ici à une formule de l’inspecteur Bräsig, un personnage de l’écrivain 
Fritz Reuter (1810–1874) dans son roman Ut mine Stromtid].

b	 114. Berger K. súnī, B. sūni.
c	 115. Tournure similaire au 54 [ci-dessus].
d	 118. Bél̻ku, pas chez K. (pourrait correspondre à K. bílge ̻mousse, bulle d’eau), expression géné-

rique pour païen sauvage = H. baguar̻i.
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113.	 C’est l’absence qui cause la pauvreté.
À comparer avec le proverbe 111.

114.	 Même s’il n’y a pas de berger, la hyène ne gardera pas les animaux.
Même s’il n’y a pas de berger, on ne prendra pas une hyène.
Pour nos informatrices: la hyène ne connaît que son ventre, on ne peut pas 
lui faire confiance [de 111 à 115, série autour de confiance/trahison].

115.	 “Je l’ai fait, mais je n’aurais pas dû,” disait un homme qui a donné la garde 
de sa femme à quelqu’un qui n’a pas de femme.
Je l’ai fait, mais je n’aurais pas dû; 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 d’admettre ou 
au contraire d’accepter les conséquences de ses actions. Cet homme a fait 
quelque chose, puis il l’a regretté et il constate son erreur, c’est un acte invo-
lontaire fait sans réfléchir. Un proverbe qui peut se dire quand ta confiance 
a été abusée par quelqu’un.

116.	 “C’est fini, le bavardage est terminé,” dit-on lorsque le lettré tombe dans 
le puits.
Nos informatrices comprennent: “C’est terminé,” dit le lettré qui est tombé 
dans le puits. C’est comme: “C’est fini pour mon âme” quand le peureux 
est tombé du lit. Il s’agit d’un proverbe sur ceux qui voient au tragique des 
choses pas si graves, ainsi le lettré hurle à la mort alors qu’on peut aller le 
chercher dans le puits. Plus de peur que de mal.

117.	 La femme, c’est comme le cheval, celui qui la monte est son propriétaire.
Pour nos informatrices, c’est un proverbe à connotation sexuelle. [126]

118.	 L’idiot, celui qui le frappe, c’est lui son père.
Il va obéir à tous ceux qui le frappent. Proverbe inconnu de nos informatri-
ces.
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119.	 Tāta hali kal̻ī̻́á-bē čidín bā́́ko.
Tada hal kaleaye cədin bawo.
Un homme libre ne montre pas le caractère d’un esclave.

120.	 Ago náṅgoa ti káre̥̥mu mā́́ galgó.
Awo nanguadə karmoma ngalwo.
Même la mort est mieux que la honte. (Presque mot à mot déjà dans  
[Prietze 1914] chanson IX 2.)

121.	 Gubúri kā́́di čílim-bē rō kādi kimé-be kōžína.a
Cuwuri kadi cələmbero kadi kimeye kojəna.
Même dans la tombe, le serpent noir a plus de valeur que le rouge vivant.
C’est ainsi que parle une femme qui a perdu son premier mari et qui se 
chamaille avec son second mari.

122.	 Gāfo šim bāko, čab šim-wa, kṓa ate̥̥-gei ge̥̥nī́.́
Ngawon shim bawo, ca shima wa, adəgai gəni.
On n’a pas d’œil derrière, si on en avait, il en serait autrement.

123.	 Targúna be̥̥rbe̥̥r-žú-ga rūžin bāko.
Tarwuna bərbərnjua rujin bawo.
Le lièvre ne méprise pas sa poussière, c’est-à-dire qu’il soulève autant de 
poussière que les grands animaux.

124.	 Kam kurugužína tí bōbōté̥́-ga fánžin bawo.c
Kam kuruwujənadə bowodəa fanjin bawo.
Qui s’est éloigné n’entend pas l’appel.
Signification: l’excité n’écoute aucune mise en garde. [127]

a	 121. Gubúri [vient] de l’arabe. Le serpent noir est plus gros que le rouge et effraie certains 
jusqu’à la mort s’il se dresse.

b	 122. Il s’agit ici d’une phrase au conditionnel, comme celle mentionnée dans Prietze 1914: 
chanson VII 9 avec ča et kṓa postposé dans la phrase suivante, selon K. [Gr.] § 322.

c	 124. Cf. K. kúrūgu grand, long.
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119.	 L’enfant libre n’a pas le caractère 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 caractère 
d’une personne est liée à son statut, si le fils d’un chef de canton agit mal, on 
va dire que sa mère est une chienne, elle a découché et l’enfant ne peut pas 
être l’enfant du noble.

120.	 Plutôt mourir que de poser un acte honteux.
Une situation correspondant à ce proverbe pour nos informatrices: si tu 
cherches à séduire une des coépouses de ton père et que ton père s’en rend 
compte, tu n’as plus qu’à te suicider.

121.	 Le trou du serpent noir dépasse celui du serpent rouge.
Pour nos informatrices: le serpent noir a du venin mortel, le rouge n’attaque 
pas, il dort beaucoup. S’utilise par exemple si une femme a à choisir entre 
deux prétendants et que l’un d’eux est connu pour avoir un caractère 
méchant, alors on va pouvoir lui dire cela.

122.	 On n’a pas d’œil derrière, si on en avait un, ce ne serait pas ainsi.
Une variante donnée par nos informatrices: même 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 
commérages.

123.	 Le lièvre ne sous-estime pas sa poussière.
Plusieurs interprétations possibles pour nos informatrices: le lièvre se con-
sidère comme très important ou le lièvre fait beaucoup de poussière en sor-
tant de son terrier de manière à ce que l’on ne sache pas vers où il part. Ne 
sous-estime pas la poussière que le lièvre peut faire pour se protéger, ce qui 
revient à dire: il ne faut pas sous-estimer les petits.

124.	 Celui qui est déjà loin n’entend pas qu’on l’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 l’as prévenu et il n’en a pas tenu compte. [127]
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125.	 Agó kaṅkálē-wa ti be̥̥lā́́ka gā́́gin bāko.a
Awo kangadiadə bəlaaro 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 naṅkásuā́́-ga díbčin bāko.b
Tiyi buadə kasuwaa dəpcin bawo.
Tant que l’on vit, on est aussi exposé à la souffrance.

127.	 Afiyaē zaužī́á, kargun-žú Álla.
Awi yaye zaujiya, karwunju Ala.
Dans toute souffrance, Dieu est celui qui aide.

128.	 Alla-ga šukurnḗ; šī́ ́mā kinžōma.c
Alaa shukurne; shima kənjoma wo.

129.	 Afiyaḗ badižī́á, čḗrin.
Awi yaye baditiya, cerin.
Tout ce qui a un début a aussi une fin.

130.	 Afiyaḗ če̥̥ro fiofiōma kadáfu nōžína dāté̱̱-n.d
Awo curo fiofiomayedəa kadawu daten nojəna.
Ce qui se passe dans le poussin, le faucon le saura bientôt.

131.	 Afiyaḗ če̥̥ro fokarā́́-bē mālum nōžína dāté̱̱-n.e
Awo curo fuwurayedəa maləm daten nojəna.
Ce qui se passe dans l’élève, l’enseignant le saura bientôt.

132.	 Agṓ ati Alla mā nōgyá̻̻no: bárbu bárbu-ga zúbui?
Awo adə Alama nojo: barwua barwuma jəwui.
Le bon Dieu sait si c’est un voleur qui a volé un voleur.

133.	 Gobé̥́lma be̥̥ské káu-ga če̥̥ragínī.f
Ngəwulma biske kaua cəragənni.
Qui porte des œufs n’aime pas qu’on joue avec des pierres. [128]

a	 125. La corne, K. kaṅgádī, B. káṅgadī. Le trou, K. be̻l̻ága, B. bulāka.
b	 126. Pour tígi, cf. Prietze 1914: chanson VII 5 ss., túgu. Díbčin = K. dé̻p̻tšin, voir dé̻m̻gin je laisse, 

je répudie.
c	 128. Pour kinžōma, cf. ci-dessus 98, šukurnē de l’arabe. [Proverbe non traduit à part en mot à 

mot.]
d	 130. Poussin, apparemment pas chez K., chez B. fiyógma. Dātḗ, ici avec le suffixe locatif n, voir 

ci-dessus 106.
e	 131. Fokarā́́ de l’arabe, voir Prietze 1914: chanson IV 36.
f	 133. Œuf, B. gibbel, ṅgubbel.
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125.	 Celui qui a des cornes ne peut pas entrer dans un trou.
Pour nos informatrices, c’est lié à une question sociale, on ne peut prétendre 
à une place à laquelle on n’a pas droit ou que l’on ne mérite pas, chacun à 
sa place.

126.	 Un corps avec du sang ne peut pas échapper à la maladie.
La maladie fait partie de la vie. C’est l’idée que c’est dans l’ordre des choses.

127.	 Si quelque chose devient terrible, son remède est Dieu.
La foi va t’accompagner dans les difficultés.

128.	 Remercie Dieu, c’est lui le bienfaiteur.

129.	 Tout ce qui commence a une fin.

130.	 Tout ce qui est dans le ventre des poussins,1 l’épervier sait où le trouver.
Le prédateur sait toujours où est sa proie.

131.	 Tout ce qui est dans le ventre de l’élève, le lettré le savait avant lui.
Pour nos informatrices, ce proverbe fait référence au savoir, tout ce qu’un 
étudiant apprend vient de son maître, l’expression peut s’utiliser si tu 
éduques quelqu’un et qu’il se montre prétentieux, alors tu peux lui dire cela, 
dans le sens où tout ce que tu sais, c’est moi qui te l’ai appris.

132.	 “Dieu seul sait ce qui s’est passé,” dit le voleur qui a été volé par un voleur.
Le voleur volé.

133.	 Le vendeur d’œufs n’aime pas les jeux de pierres.
Pour nos informatrices, l’expression s’interprète en termes de classes sociales, 
il y a des endroits où seulement les riches peuvent aller, des endroits où seuls 
les pauvres peuvent aller, parce que vous n’avez pas les mêmes manières de 
faire ou de penser, comme entre les illettrés et ceux qui savent. Le risque de 
voir ses œufs se casser, c’est le risque de se mélanger avec ceux qui ne sont 
pas comme soi. [128]

1 Dans le kanouri contemporain du xxie siècle, fiofioma n’est plus en usage, on dit aujourd’hui 
le petit de la poule, c’est la traduction en allemand de Prietze qui permet ici d’accéder au 
sens. 
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134.	 Agṓ kanžḗma če̥̥ragína tí, šī ge̥̥nī́ ́šimzautā́́ ma če̥̥ragṓ̱̱.a
Awo kangema cəragənadə, shi gəni shimzautama cərawo.
Ce que le fiévreux apprécie n’est pas ce que le malade des yeux aime.
Car l’un souhaite avoir du feu dans la chambre et l’autre craint la fumée.
Voici un exemple similaire dans notre Plattdeutsch [dialecte bas-alle-
mand]: Wat den Enen sin Uhl is, is den Annern sin Nachtigall, ce qui est un 
hibou pour l’un est le rossignol de l’autre. [Ce que l’un n’aime pas, l’autre 
l’aime volontiers.]

135.	 Agṓ battú-kalkútamma če̥̥ragína tí, šī ge̥̥nī́ ́battú-argímma če̥̥ragṓ.b
Awo battu kalwusanma cəragənadə, shi gəni battu argəmma cərawo.
Ce qu’apprécie celui qui bat le coton n’est pas ce qu’aime celui qui bat le 
mil.
Puisque pour l’un le vent est nécessaire et l’autre doit l’éviter. Comparer 
avec le précédent.

136.	 Síni kanī́ḿa síni bé̥́ltu-ga če̥̥ragín bāko.c
Səni kanima səni bultuye cərayin bawo.
L’éleveur de chèvres n’aime pas le gardien des hyènes.
C’est comme ça par exemple que le sultan du Dar For [Darfur] regarde 
soupçonneusement l’Égypte et son suzerain anglais.

137.	 Kargú kida-be̱̱-n če̥̥lúgin bā́́ko hállē ažalé̥́nžu īsin.d
Karwu kidaye culuwin bawo halle ajalnju isin.
Le cœur ne cède pas à cause de l’effort, sauf si son heure est arrivée.

138.	 Kanúm kármu-wa čā́́bo̱̱-n.e
Kənəm karmoa camən.
Le sommeil ressemble à la mort.

139.	 Dā́́ge̥̥l-wa kám-wa čā́́bo̱̱-n.f
Dagəlla kamba camən.
Le singe ressemble à l’homme. [129]

a	 134. Cf. K. kā́́ṅgēma fiévreux, voir kā́́ṅgē fièvre = B. kaṅgē. Pour zautā́́, comme [ci-dessus] 2. 
Forme de l’infinitif, cf. matā́́ à côté de l’objet préposé dans Prietze 1914: chanson XII.

b	 135. Battú, infinitif 1 (voir bannískin je frappe) se place devant son objet.
c	 136. Síni, voir [ci-dessus] 114. Le mot est utilisé aussi pour le gardien d’animaux sauvages, 

comme ceux détenus dans les cours des rois.
d	 137. Ažal est d’origine arabe.
e	 138. À propos de čā́́bo̱̱-n, voir son origine arabe dans Prietze 1914: chanson IV 9.
f	 139. Un semblable déjà [dans] Prietze 1914: chanson IV 10.
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134.	 Ce dont celui qui a la fièvre a besoin, ce n’est pas ce dont celui qui a mal 
aux yeux a besoin.
Chaque problème a sa solution.

135.	 Ce dont celui qui a le coton à décortiquer a besoin n’est pas ce dont celui 
qui a le mil à décortiquer a besoin.
Chaque problème a sa solution. Même construction que 134.

136.	 Le berger de la chèvre n’aime pas le berger de la hyène.
Le berger de la hyène, l’expression fait référence à ceux qui font des specta-
cles avec les hyènes, ils vendent aussi des médicaments, des herbes et des 
potions. Pour nos informatrices, il y a ici une dimension de classe sociale qui 
renvoie à l’idée de ne pas souhaiter mélanger des gens qui ne viennent pas 
du même monde. À comparer avec le proverbe 133.

137.	 Le cœur ne cède pas à cause de l’effort, sauf si son heure est arrivée.
Nos informatrices l’interprètent comme ceci: celui qui a l’amour du travail, 
cet amour ne finit pas, jusqu’à ce que son dernier jour arrive. Un travail 
imposé et un travail choisi, ce n’est pas la même chose. C’est comme ces 
vieilles personnes qui continuent à travailler, à vendre au marché, à faire le 
labour, par plaisir même si elles n’en ont pas besoin.

138.	 Le sommeil ressemble à la mort.
Quand on est profondément endormis, on ne ressent rien.

139.	 Le singe ressemble à l’homme.
L’une de nos informatrices poursuit: leur grand-père est le même. [129]
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140.	 Kam ago mána-bē čidína tí sumo̱̱nju le̥̥tčṓ.a
Kam awo manaye cədənadə səmonju licco.
Qui s’est attiré des ennuis se bouche les oreilles.

141.	 Mána ti kulgúl̥i̥-géi: če̥̥lúgia kumanžé̥́-ga čēžín.
Manadə kulwuli gai: cəluiya kəmanjua 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.

142.	 Kam šim méi-bē čurúna tí šim galadī́ḿa-ga rī́ž́in bā́́ko.b
Kam shim maiye curunadə shim galadimaye rijin bawo.
Qui a déjà vu le roi dans les yeux ne craint pas de voir le prince héritier.

143.	 Kam gúbe̥̥l žibī́-́ro čakkína tí, lugo̱̱nžú ti katk‘ērín bā́́ko.c
Kam ngəwul jiwiro cakkənadə, tuluwonju tiyerin bawo.
Qui a mis un œuf dans une bouteille pourra aussi l’enlever.
C’est ainsi que le roi peut laisser tomber un favori à n’importe quel 
moment.

144.	 Kumā́́ gím-ma tí šī́ ́mā na iṅkī́ ́čidōrín ti-ga noggḁ́́no.d
Kəma ngimmadə shima na yingi cudurindəa nojo.
Qui possède une maison sait où la pluie y rentre.
C’est ainsi, c’est l’homme qui connaît le mieux les faiblesses de sa femme. 
[130]

145.	 Kam čurui bāko tí šaidae ruskina ti ga gulžin bā́́ko.
Kam curui bawodə shaida ruskənadəa guljin bawo.
Qui n’a pas vu ne peut pas dire qu’il a vu de ses propres yeux.

a	 140. Letčṓ, indéfini II de la forme en ō (cf. Introduction Prietze 1914) de le̻n̻nískin, qu’on ne 
trouve pas chez K.

b	 142. Le galadī́ḿa comme héritier du trône est le premier après le roi, même si le kačálla, chef 
de l’armée, a plus de pouvoir; mais celui-ci est souvent un esclave.

c	 143. [Le mot] žibī́,́ pas chez K., est une gourde qui a une ouverture étroite que l’on est souvent 
obligé de graisser pour y introduire un objet.

d	 144. [Le mot] čidōrín, absent chez K., est utilisé seulement à la 3e personne du singulier. Ici, 
comme dans la [phrase] suivante, le suffixe de l’objet ga après ti marque la phrase relative et 
renvoie au nom duquel il dépend.

e	 145. Saida est d’origine arabe.
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140.	 Celui qui a fait un acte scandaleux n’a qu’à boucher ses oreilles.
Quand tu fais quelque chose de mal les gens vont dire quelque chose, donc 
autant te boucher les oreilles.

141.	 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 à ce que tu dis ou il faut tenir sa langue. Il y a une dimen-
sion sociale liée à la parole et à ses conséquences.

142.	 Celui qui a vu l’œil du roi n’a pas peur de l’œil du notable/galadima.
L’œil signifie que tu l’as vu, que tu l’as rencontré en tête à tête, entre quatre 
yeux, ta proximité avec lui rend inutile de se rapprocher de ceux qui sont 
autour de lui.

143.	 Celui qui a réussi à mettre l’œuf 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 pâte dans une jarre saura 
comment l’en sortir. Une autre variante est donnée par nos informatrices: 
le plan pour s’en sortir est dans les mains de celui qui sait chevaucher la 
hyène. Si tu as déjà su gérer des situations difficiles, tu réussiras à régler 
cette situation.

144.	 Le propriétaire de la case sait où l’eau rentre.
S’il y a quelque chose qui ne va pas dans un couple, ceux qui sont à l’extérieur 
ne peuvent pas savoir quel est le problème, mais les membres du couple eux 
savent très bien où est le problème. À comparer avec le proverbe 100. [130]

145.	 Un aveugle ne va jamais témoigner qu’il a vu.
S’adresse à quelqu’un qui parle de quelque chose qu’il ne peut pas connaître.
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146.	 Ruskína-wa diskína-wa léiyatéiaruskinī́ẃa diskinī́ ́ wa leiyatei bāko. 
Gulliskína-wa diskína-wa léiyatéi: gulliskinī-́wa diskinī-wa leiyatei bāko. 
Nōniskína leiyačin, nōniskinī leiyačin bā́ko.
Ruskəna-a diskəna-a laiyatai ruskəni-a diskəni-a laiyatai bawo.
Gulləskəna-a diskəna-a laiyatai: gulləskəni-a diskəni-a laiyatai bawo. 
Nonəskəna laiyatin, nonəskəni laiyatin bawo.
J’ai 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 j’ai fait cela.

147.	 Či zubunī́ ́kuá, barka čakkin bā́́ko.
Ci jəwunni wa, barga cakkin bawo.
Quand la bouche n’a pas mangé, elle ne remercie pas.

148.	 Ago kurṓ-bē am šim-wa-bē; mugá, sumo-núm žannḗ, ago fantā́́ am sumo-
wa-bē.b
Ago kuroye am shimbaye; muwa, səmonəm zanne, awo fantaye am səmoaye.
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 à s’occuper de ce que font les 
grands et les hommes de pouvoir. [131]

149.	 Afi-yāḗ bannažī́á, kanadi, bā́́ko.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.

150.	 Kanadī́-́ma šī́ ́mā káu-ga dēžṓ.
Kanadima shima kaua dejo.
Le persévérant peut cuire la pierre.

a	 146. Leiya, d’après sa composition phonique, laisse penser à une origine arabe, apparaît ci-
dessus en 3; tei est la terminaison de la 3e personne du pluriel de l’indéfini I du réflexif de la 
conjugaison faible (II), voir introduction Prietze 1914.

b	 148. Cf. K. móga muet. Pour žanné, cf. K. tsaṅgin (3e personne du singulier tsáktšin) je couvre. 
Appartient au groupe de verbes mentionnés dans l’introduction (Prietze 1914), qui ont une 
finale gutturale et dentale dans le dialecte maṅga. Pour le 2e infinitif de fanniskin, fantá avec 
sa construction déviante, cf. Prietze 1914: chanson XII.

c	 149. La conclusion est caractéristique de la brièveté de l’expression dans les proverbes.
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146.	 J’ai vu et j’ai 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, même si on sait, même si on a entendu et même 
si on a vu.

147.	 Si la bouche n’a pas mangé, elle ne bénit pas.
Si tu fais des dons, les gens vont demander des bénédictions pour toi, si tu ne 
donnes rien, on ne fera pas de bénédictions pour toi.

148.	 Ce qu’il y a à voir appartient à ceux qui ont la vue, sourd, ferme tes oreilles, 
ce qu’il y a à entendre appartient à ceux qui ont l’ouïe.
Pour nos informatrices, il s’agit d’un proverbe que l’on se dit entre les dif-
férentes classes sociales de manière à faire taire ou à imposer sa parole. Ce 
sont les nobles et les riches qui lancent ce genre de phrases à ceux et celles 
dont ils considèrent 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 à leur statut.” À comparer avec le proverbe 145. Ne pas parler 
de ce que l’on ne peut pas connaître. [131]

149.	 Si quelque chose se gâte, c’est la patience qui va l’arranger.
Patience est mère de toutes les vertus.

150.	 C’est 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, 
c’est le patient qui pourra traire une génisse. La notion de patience (kanadi/
hankuri) est centrale dans les cultures sahéliennes.
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151.	 Nanduā́́duā́́ šī́ ́mā datú-datú-ga čukotṓ.
Nanduadua shima datu ngəwua cuwuto.
L’accélération amène le retard. Comparer [avec les] 33 et 34.

152.	 Na bamma te̥̥ mā šī́ ́té̥́ mā-nažimné̥́min.
Na bammadə shidəmayen jəmnəmin.
Par là où tu es monté, tu descendras aussi.
Signification: il faut garder le médiateur, qui a déjà fait ses preuves.

153.	 Kam bōbōnúmma tíga, na bā́́ko ší-ro gúlle̥̥m bā́́ko.b
Kam bowonəmmadə, shiro na bawo guləm bawo.
Si on appelle quelqu’un, on ne peut pas lui dire qu’il n’y a pas de place. 
C’est-à-dire celui qui obtient une invitation s’attend à ce qu’on s’occupe 
de lui à l’arrivée.

154.	 Kī́ḱi ti gírgu kal̥g̥ímu-ga žígei bā́́ko.
Kiyidə ngərwu kalimoye jəgai bawo.
La mouche ne suit pas le sac du chameau. Puisqu’il ne contient que du 
charbon qui ne peut pas l’attirer.

155.	 Gṓro gíroma kuṅkúna gṓro-bē bāko čin bāko ší-ro.c
Goro ngəroma, shiro kunguna goroye bawo cəni bawo. [132]
Le consommateur de cola ne peut pas dire qu’il n’a pas d’argent pour en 
acheter.
Un commerçant, par exemple, ne montrera jamais que le produit 
demandé manque.

156.	 Afiyayḗ če̥̥rṓ-ro kōžína ti šī mā kumbṓ go.
Awi yaye curoro kojənadə shima kəmbo wo.
Tout ce qui est arrivé dans le ventre s’appelle aliment.
Sens: on ne prend pas trop au sérieux ce que l’on reçoit en cadeaux. À 
cheval donné on ne regarde pas la denture.

157.	 Mandá galadī́ḿa kumbṓ-bē.d
Manda galadima kəmboye.
Le sel est le prince de la nourriture.

a	 152. Le suffixe locatif n (probablement de na place) est ici, au lieu de šī, ajouté à sa 2e particule 
d’intensité; cf. á te ̻mā.

b	 153. Le suffixe de l’objet ga, au lieu de kam, est placé à la fin de la phrase subordonnée.
c	 155. Ici, une apparition rare de čin il parle (cf. K. [Gr.] § 64), qui est en même temps la 3e du 

singulier du verbe auxiliaire de la conjugaison II. Dans Prietze 1914: chanson V, on retrouve la 
3e personne du pluriel de l’aoriste gé̱ḏa.

d	 157. Pour galadīḿa, cf. [ci-dessus] 142.
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151.	 La précipitation engendre trop d’arrêts.
Tu as mal fait, tu recommences.

152.	 C’est par là où tu es monté que tu vas redescendre.
Pour nos informatrices: comment se sortir d’une situation? De la même 
manière que tu l’as créée, c’est comme cela que tu vas t’en sortir. À comparer 
avec le proverbe 143.

153.	 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 l’accueillir quand tout va mal.

154.	 La mouche ne suit pas le sac porté par le chameau.
Pour nos informatrices, celui-ci est lié à la question de la dignité et de 
l’honneur. 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 s’abaisser à quémander auprès des riches.

155.	 Le consommateur de cola a toujours de l’argent pour la cola.
Proverbe lié à l’enjeu de la dépendance. Nos informatrices considèrent qu’il 
peut être utilisé aussi à propos des commerçants qui même s’ils n’ont pas un 
produit, lorsqu’il voit de l’argent vont dire qu’ils en ont, même s’ils n’en ont 
pas. [132]

156.	 Tout ce qui est arrivé dans le ventre, c’est cela la nourriture.
Il faut faire avec ce que l’on a. À comparer avec le proverbe 4.

157.	 Le sel est le prince (galadima) de la nourriture.
C’est l’élément principal de la sauce.
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158.	 Borkunṓ kumbṓ-ga čirgéi bā́́ko.a
Barwuno kəmboa cərgai bawo.
Sens: un peu dépend du taux.

159.	 Iṅkī́ ́mei kumbṓ-bē; kumbṓ-fiyaḗ, iṅki bā́́ko wakažī́ń bā́́ko.
Yingi mai kəmboye; kəmbo fiyayen, yingi bawo wakkajin bawo.
L’eau est la reine de la nourriture, aucune nourriture n’est possible sans 
eau.
Signification: pour aller à la guerre, on a besoin d’un leader. Semblable 
au 157.

160.	 Induyaḗ gartu čidī́á, tussína bannā́́-lan.b
Wundu yaye gartu cədiya, bannaro tussəna.
Qui clôture son champ n’a pas à craindre la dévastation.
Qui s’assure un soutien se protège des ennemis.

161.	 Rītú šī́ ́mā borḗ-ga čúkotō.c
Ritu shima borea cuwuto.
C’est la peur qui crée les émeutes.

162.	 Nōtú bāko ti šī́ ́mā nanžā́hil go.d
Notu bawodə shima nanjahil wo. [133]
Ne rien savoir, c’est ce qu’on appelle ignorance. Comparer avec le 113.

163.	 Nōtú bāko tí šī́ ́mā-ga čakko kíri záuar-ga zauar māta dūžō.e
Notu bawodə shima cakke kəri jawarra jawar matan dujo.
L’ignorance fait que le chien du non-marié a effrayé la visiteuse non 
mariée.

a	 [Prietze ne donne pas de traduction, juste un mot à mot.]
b	 160. Pour tussīńa, cf. [ci-dessus] 25 et 27. Pour banna, il s’agit principalement de la dévastation 

par un troupeau.
c	 161. Borē = H. kaṅgár̻a. Il s’agit du manque de confiance dans un souverain, comme par exem-

ple lors de la révolte d’Arabi Paschas [Ahmed ʻUrabi].
d	 162. Comme žā́hil provient du Coran et est compris comme tel, il n’y a pas de tautologie ici; 

nanžāhil signifie l’impuissance, l’incapacité de l’ignorant.
e	 163. Pour le mot záuar, cf. H. záuara veuve, divorcée, pour lequel on a au masculin záurī selon 

Mischlich.
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158.	 Le piment n’augmente pas la taille du plat.
Pour nos informatrices, c’est le type de phrase que l’on peut dire mécham-
ment à quelqu’un pour signifier: que tu sois là ou pas, c’est pareil.

159.	 L’eau est la reine de la nourriture, s’il n’y en a pas, rien n’est possible.
Le sens est à l’inverse du proverbe précédent. C’est un proverbe que l’on peut 
dire, selon nos informatrices, à des gens que l’on considère indispensables 
pour signifier: ça ne peut pas avoir lieu sans toi.

160.	 Celui qui a construit une clôture n’a plus à subir les dégâts.
Dans le contexte des relations sociales, peut servir à exprimer l’idée, selon 
nos informatrices, que si on a rompu avec des gens, c’est qu’ils nous ont fait 
souffrir auparavant.

161.	 C’est la peur qui amène l’alarme.
Celui qui crie au loup, qui s’alarme pour de mauvaises raisons.

162.	 C’est l’absence de connaissance qui est l’ignorance. [133]

163.	 C’est la méconnaissance qui fait que le chien chasse le non-marié qui 
allait voir le non-marié.
C’est la méconnaissance qui fait que le chien du célibataire a chassé la 
célibataire.
Personne ne comprend le sens du proverbe 163 à la première lecture. Le mot 
zawar, utilisé aujourd’hui uniquement pour les femmes divorcées, est dans 
ce proverbe employé sans indication de genre et pourrait évoquer l’homme 
non marié ou la femme non mariée. En haoussa aussi on appelait avant 
les hommes et les femmes divorcés par le même mot. Après discussion, le 
proverbe est interprété comme suit: c’est le manque de connaissance qui a 
amené le chien à 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 
maître, et qu’elle était venue le rencontrer, il l’a chassée comme n’importe 
quelle étrangère. C’est un proverbe sur l’enjeu sur ce que l’on sait ou ce que 
l’on comprend d’une situation.
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164.	 Sé̥́mbaačū čidin bā́́ko.
Səmba cu cədin bawo.
Le paresseux ne se fera jamais un nom.

165.	 Žarabtúma šī́ ́mā zírī-ga čé̥́rō; žarabné̥́mmī kōa, áfigei žírē-ga rū́́min?b
Jaraptəma shima jirea curo; jarapnəmmi wa, awi gainin jirea rumin?
Qui examine découvre la vérité; comment la connaître, si on n’a pas 
examiné?

166.	 Kúnnu īya kargum-bē.c
Kannu ya karwunne.
Parce que le feu joue un grand rôle dans la médecine du Soudan.

167.	 Nōtú bōkú-bē: kam nōnúmia ču-nžú nōnúmmï.
Notu bowuye: kam nonəmiya cunju nonəmmi.
C’est une connaissance inutile de connaître quelqu’un sans connaître son 
nom.

168.	 Agṓ kičíd ti ši-ro bórkunō časakkín bā́́ko.
Awo kəjidə 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.

169.	 Lale̱̱-ndṓ, meiruā́́ bé̥́la-bē, kókō gašío-ga čurúna ti.e
Lalendo, mairamba bəlaye, 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. Sém̻ba, que je ne retrouve pas chez B. et K., est rendu par r̻agó en H..
b	 165. La racine žarab est bien sûr empruntée à l’arabe.
c	 166. Kúnnu a le même sens que kannu. Comme chez K. kúrgun [a le même sens que] kárgun 

médicament, ou chez B. kulgū vêtement = K. kálgu, kálugū. Le mm de mon informateur dans 
nōnúmmia me semble être une erreur. [Le proverbe n’est pas traduit, Prietze donne seule-
ment un mot à mot.]

d	 168. Kiči recouvre le sens des deux concepts H. de dād̻i agréable et de zā́ki ̻douceur, sucré; il 
s’agit ici du second.

e	 169. Meiruā devrait être le pluriel de meiram.
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164.	 Le paresseux ne peut pas se faire un nom.
Lié à l’effort.

165.	 L’examinateur, c’est lui qui connaîtra la vérité, si tu n’as pas examiné com-
ment peux-tu connaître la vérité?
Pour nos informatrices, il s’agit d’un proverbe lié à l’enjeu du savoir dans la 
religion, pour comprendre le sens de ce qui nous arrive, il faut se renseigner, 
lire.

166.	 Le feu est la mère des remèdes.
Le feu est le meilleur remède.
Lié à l’usage du feu et de la brûlure dans la médecine dite traditionnelle.

167.	 Connaissance inutile: tu as connu une personne, mais tu n’as pas connu 
son nom.

168.	 Dans quelque chose de bon, on ne met pas de piment.
C’est un proverbe, selon nos informatrices, sur le fait qu’il ne faut pas semer 
la pagaille dans un couple qui s’aime ni se mêler des affaires d’un couple qui 
marche bien. [134]

169.	 “Bienvenue à vous, reines de la ville,” dit le charognard lorsqu’il a vu les 
cigognes.1
Ce proverbe peut s’interpréter autour de la question de l’apparence et des 
pratiques de chacun des protagonistes: la cigogne est un oiseau propre, 
allusion à son apparence, alors que le charognard ne ressemble à rien.

1 La phrase notée par Prietze est à moitié au pluriel et à moitié au singulier, nous choisissons 
de la passer entièrement au pluriel. 
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170.	 Tuno gā́́fo-bē tannískin bāko, tātuā́́ kuma-ni-ro amfaniski kuá. Ate̥̥gei 
gulgyḁ́no kalg̥iḿu.a
Tuno ngawoye tannəskin bawo, tadawa kəmaniyero amfani diski wa. 
Adəgai gulyeno kalimo.b
Tuno ngawoye tannəskin bawo, yeno kalimo ye: tadawa kəmaniyero amfani 
diski wa.
Je ne pense pas à la plaie de mon dos si je dois être utile aux enfants de 
mon maître, ainsi parlait le chameau.

171.	 Kam čimbal̥í̥na tí káu-lan-yaḗ tussín.
Kam cəmbarənadə kausulan yaye tussin.
Qui est fatigué peut se reposer même au soleil.

172.	 Kam ni-ka zúbui ti, nandárētu-núm-ga čúrui bāko.c
Kam nia jəwuidə, deratənəmma 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.

173.	 Šī ti na watumā́́-num-ro lēžin bā́́ko.
Shidə, na watumanəmbero lejin bawo.
Le pied ne part pas là où est ton ennemi.
Le sens est le même que dans le n°81 de mes proverbes haoussas [Pri-
etze 1904]: Mī ya-kai kaṛé bīḳ́i-ṅ kū́ṛa? Karambā́ni = qu’est-ce qui amène le 
chien à la cérémonie des hyènes? L’effronterie.

174.	 Sámma mák‘e kī́ći, illa mák‘e kā́́ya kuttu.d
Samma makidə kəji, illa kaya makidə kuttu.
“Prends !” sonne toujours bien, sauf “Prends cette bastonnade !” qui sonne 
mal.

175.	 Kíri-núm-yaḗ nōžína fā́́to ragoma-ném-ga.
Kərinəmma fato kərawomanəmbe nojəna. [135]
Même ton chien connaît la maison de celui que tu aimes.

176.	 Faida bā́́ko, kadígi targúna-bē.
Faida bawo, kattiyi targunaye.
Inutile comme la peau du lièvre.
Expression pour des gens qui ne sont pas très bien vus.

a	 170. Tanniskin [et] amfanīśki sont empruntés à l’arabe.
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.]

c	 172. Dárē maigre, daréniskin je maigris, à extraire de nandárētu, prononcés dḗrī, dērīṅgin  
chez K..

d	 174. Mák’e prends, chez K. máge.̻
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170.	 “Je ne me préoccupe pas de la plaie sur mon dos,” dit le chameau, s’il peut 
être utile aux enfants de son propriétaire.

171.	 Celui qui est fatigué se repose même s’il est au soleil.

172.	 Celui qui veut te manger ne voit pas ta maigreur.
Nos informatrices interprètent celui-ci en termes politiques: ce proverbe 
décrit la situation des rois ou des commerçants qui ne pensent qu’à leur pou-
voir ou à leur profit et exigent des choses du peuple alors que ceux-ci n’ont 
rien, ils n’ont aucune pitié.

173.	 Le pied ne part pas chez ton ennemi.
Tu ne vas pas chez ton ennemi de ton plein gré.

174.	 Recevoir n’importe quoi est bon, mais recevoir le bâton n’est pas bon.

175.	 Même ton chien connaît la maison de ton ami.
D’après nos informatrices, celui-ci s’oppose à 163, sens contraire. [135]

176.	 Sans utilité comme la peau du lièvre.
À comparer avec le proverbe 14.
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177.	 Guliskína mā dabarniskína,akam ke̥̥la-nžú hakumžína žéžo-ro.
Gulləskənama dawarnəskəna, kam kəlanju njejoro hakkumgenna.
Je l’ai dit, mais je le retire, disait un homme qui s’est condamné lui-même 
à mort.
Cela renvoie à une autocondamnation involontaire, comme celle de 
David devant Nathan.

178.	 Im túkur-bē ké̥́ra-ga ale̱̱mžéi bāko.b
Yim tukkurre kəraa aləmnjai bawo.
On n’apprend pas à lire le jour de la présentation de la lecture du Coran.
Donc: on devrait s’être préparé en amont.

179.	 Kau dābo kargún kāku niṅge̥̥lī́-́bē.
Kau dawu karwun kawu nangəliye.
Le soleil de midi soigne le froid de la saison des pluies.
Ainsi parle, par exemple, le joueur de tambour à ceux qui lui ont donné 
de beaux cadeaux.

180.	 Gúdi sōba mei-bē.
Ngudi sawa maiye.
Le pauvre est l’ami du roi (parce qu’il n’a rien à craindre de lui). La même 
chose dans le n°55 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904].

181.	 [a.] Bé̥́ltu kōro ńgúbu-ga wāžína.c
	   Bultu koro ngəwua wajəna. [136]
La même chose m’a été dite de façon orale:
[b.] Bé̥ltu gulžína: U ti afi-yaḗ u-ro diḿin kasaniskina, lākin kōro ṅgúbu 
wó̱skina.
	   Bultu ye: Wudə awi wuro dimin yaye kasannəskəna, amma koro ngəwua 
waskəna, yeno.
La hyène dit: Je suis d’accord avec tout ce que tu me fais, mais je n’aime 
pas trop les questions.

182.	 Gam kuro̱̱ ṅgúbu-ga wāžína.d
Ngam kuro ngəwua wajəna.
Le léopard n’aime pas qu’on l’observe.

a	 177. Dabarniskína, tout comme kakumžína, ont emprunté leurs racines à l’arabe.
b	 178. Túkur renvoie au temps consacré à la lecture du Coran pendant les fêtes, pas seulement 

pendant celle du ramadan, durant lesquelles les oulémas alternent pour le lire. Cf. H. túkuri, 
selon Mischlich, lecture du Coran dans la nuit à la veille de la fête de salla. Kír̻a et alem̱žéi 
sont des emprunts à l’arabe.

c	 181. Cf. K. kasáṅgin (3e personne du singulier kasattčin), je consens. Wó̱skina de wāniskina, 
voir l’introduction (Prietze 1914). Kōro infinitif de kōrés̻kin je demande.

d	 182. Gam est utilisé selon mon informateur comme = wāžiri (K. dzā́́dzirma, B. džazérma) 
léopard; mais cf. B. ṅgām chat = K. ṅgampā́́tū, M[usa] gambutú (en bagírmi batū, en mandara 
pātu). Sur le thème, voir aussi les expressions H. sur le léopard dans Prietze 1911: 131.
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177.	 “Même si je l’ai dit, j’y renonce,” dit l’homme qui s’est condamné lui-
même à la mort.
Nos informatrices y voient une allusion à un suicide auquel on aurait 
renoncé.

178.	 Le jour de l’examen, on n’apprend pas le Coran.

179.	 Midi pile est le remède contre la fraîcheur pendant la saison des pluies
(Jeu de mots sur la sonorité).

180.	 Le miséreux est l’ami du roi.
Nos informatrices disent: Il n’a rien à craindre du roi, parce qu’on ne peut 
rien lui prendre.

181.	 a. La hyène n’aime pas trop les questions.
181 à 183 à comparer avec la fable 5 de Bornutexte.
181. b. La hyène a dit: “Moi, quoi que tu me fasses, ce que je n’aime pas, 
c’est qu’on me pose des questions.”

182.	 Le lion n’aime pas qu’on le regarde trop.
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183.	 Kā́́di gafara-nžú gubatá wāžína.a
Kadi ngawarenju gəwattaa wajəna.
Le serpent n’aime pas qu’on lui piétine la queue.

184.	 Kṓroma fáčikinbako.b
Koroma faccikin bawo.
Qui demande ne se perd pas.

185.	 Šim kám-bē mū́́di-nžu.c
Shim kambe mudunju.
C’est avec les yeux que l’homme mesure.
Signification: chacun mesure la limite de ses forces et de son statut.

186.	 Biri tí bṓku-ro wo̱̱lžī́á, če̥̥ro tí bōku-rod wo̱̱lžin bāko.
Bəridə bowuro woljiya, curodə bowuro woljin bawo.
Si la bouillie perd de la valeur, le ventre grandit. [137]

187.	 Nandṓ̱̱o̱̱ndi kármu ge̥̥nī́.́e
Kundondi karmo gəni.
La maladie n’est pas la mort.
Utilisé dans le sens de: le faible ne devrait pas perdre courage. Même une 
petite armée désordonnée peut vaincre une plus grande.

188.	 Kam čambúna-wa ti šī mā čā́́bo̱̱nžú-ga čúruï.f
Kam cambənadə shima camənonju curui.
Qui vient au monde reconnaîtra ce qui lui ressemble (spécialement chez 
ses enfants).

189.	 Gālo̱̱ṅgalṓ gā́́lo čidin bā́́ko.
Ngalongalo ngalo cədin 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 gubatá, qui correspond au 2e infinitif dans sa construction, voir Prietze 1914: chan-
son XII et note.

b	 184. Fáčikin, chez K. pátsegin, voir introduction Prietze 1914.
c	 185. Mūdi, H. mūdu, provient sûrement du latin modius.
d	 186. Le double sens de bōku bon marché et vide ne peut pas être rendu par la traduction.
e	 187. Le ō̱̱ dans nandṓ̱́ndi a un accent circonflexe qui est d’ailleurs étranger au Borno. K. et B. 

ont seulement dōndíṅgin je suis malade.
f	 188. Le pluriel čambúna remplacerait le passif pour lequel K. et B. donnent une construction 

réflexive. Pour le wa d’après, je n’ai pas d’explication satisfaisante. Pour čābo, voir ci-dessus 
138 et suivants.
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183.	 Le serpent n’aime pas qu’on lui piétine la queue.

184.	 Le questionneur ne se perd jamais.
Proverbe qui existerait aussi en haoussa.

185.	 L’œil de la personne, c’est sa mesure.
Le regard d’une personne, c’est par ça qu’elle évalue. Pour nos informatrices, 
selon ta position sociale, tu vois les choses différemment.

186.	 Si le plat se vide, le ventre ne sera pas vide.
Si le plat se vide, le ventre se remplit.
Le proverbe ne dit rien à nos informatrices, après discussion, nous lisons 
l’analyse de Prietze et elles réagissent: Si le plat diminue en prix, le ventre 
augmente, si le prix des marchandises baisse, on grossit. [137]

187.	 La maladie n’est pas la mort.
Le même type de proverbe existe aussi en haoussa: Ramewa ba mutuwa ba 
ce, maigrir n’est pas mourir. Pour nos informatrices, c’est un proverbe que 
l’on utilise pour rassurer quelqu’un, c’est comme dire: ce n’est pas la fin du 
monde.

188.	 Celui qui a eu des enfants verra son semblable.

189.	 Un ganglion n’est pas un haricot [jeu de mots sur la sonorité].
Les mots et la forme se ressemblent, mais ce n’est pas la même chose.
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190.	 Kúlo funžī́áake̥̥la-nžú-ga bannažin.
Kulo finnjiya kəlanjua bannajin.
Si la marmite déborde, elle endommage sa surface (ornée).
Mise en garde contre la colère, à cause de laquelle on se crée des ennuis 
à soi-même.

191.	 Kam tí če̥̥ro-nžú-ga sútčin bāko ženā́́-lan álolō zúbin.b
Kam curonju jenalan sutcin bawo awulo jəbin gənnya. [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.

192.	 Indu-yaḗ iṅkī́ ́ženā́́-ga čitā́́ kwo̱̱le̥̥gyḁ́́no duādua-n.c
Wundu duwon yingi jenaye cətaiya duwaduwan kolgeno.
Qui attrape le couteau par la lame le relâchera rapidement.
Signification: on se protège en évitant d’attaquer plus fort que soi.

193.	 Fā́́to kulžinī́ ́kuá, karága-ro čadin bāko.
Fato kuljənni wa, karaaro cadin bawo.
Si la maison n’est pas rassasiée, on n’amène rien du dehors (on n’invite 
pas des étrangers).

194.	 Dára ké̥́la-ní yāké̥́skin? Gúdi wul̥i̥ tilō-ga če̥̥fandína ti.
Ndara kəlani yakəskin? Yeno, ngudi wuli tilo cəwandənadə.
Dára ké̥la-ni ́yāké̥skin? Kam wuli̥ tilṓ-wa ti ́nambárbu ši-ro čadińa.
Ndara kəlani yakəskin? Yeno, kam wuli tiloa shiro nambarwu caddənadə.
Dára ké̥la-ni ́yā́ké̥skin? Kā́mō tā́ta tilṓ-wa ši-ro naṅkármu čadī.́
Ndara kəlani yakəskin? Yeno, kamu tada tiloa shiro karmo caddənadə.
Où est-ce que je vais mettre ma tête? disait le pauvre quand il obtint une 
pièce d’argent. Où est-ce que je vais mettre ma tête? disait un homme à 
qui on a volé la seule pièce d’argent qu’il possédait. Où est-ce que je vais 
mettre ma tête? disait la femme qui n’avait qu’un seul enfant lorsque la 
mort la visita.

a	 190. Pour funžī́án, cf. K. fúṅgin (3e personne du singulier fúktšin) je verse.
b	 191. Pour sútčin, cf. Prietze 1914: chanson VII 7; K. súṅgin (3e personne du singulier súttčin) je 

frappe, je cogne. Pour lan, cf. K. [Gr.] § 306, où, parmi les différents sens, on ne retrouve pas 
d’instrumental; peut-être qu’il fallait le comprendre ici aussi dans un sens locatif: il s’empale 
sur le couteau. Álolō, pas chez K., correspondrait au H. kir̻̻ā́́r̻̻i, qui alors dévierait du sens 
donné dans l’introduction (Prietze 1911).

c	 192. En H. aussi r̻̻uá eau signifie en même temps lame.
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190.	 Si la marmite bout, elle va se salir.
Pour nos informatrices: quand on se met en colère, cela vous retombe dessus.

191.	 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]

192.	 Quiconque attrape le couteau par la lame le lâchera rapidement.
Il ne faut pas s’affronter à quelqu’un de plus fort que soi. À comparer avec 
le proverbe 39.

193.	 Si la maison n’est pas rassasiée, on ne peut rien apporter dehors.
Pour nos informatrices, certaines personnes préfèrent, pour se faire bien 
voir, donner aux autres, plutôt que d’aider leur famille ou leurs proches. 
C’est, selon elles, ce que font les commerçants. Leurs enfants ne mangent 
que la boule, mais ils amènent leurs beaux-parents à La Mecque pour se 
faire bien voir.

194.	 “Où est-ce que je vais mettre ma tête?” disait le pauvre quand il a obtenu 
un cauri. “Où est-ce que je vais mettre ma tête?” disait un homme à qui 
on a volé un cauri qu’il possédait. “Où est-ce que je vais mettre ma tête?” 
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 à qui on a volé son cauri. “Que vais-je 
faire?”, dit la mère d’un seul enfant qui est mort.
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195.	 Hasā́́raadimmī́ ́kuá, že̥burṓ dē.
Asar dimmi wa, bərtu 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 bā-ka da máče da zā-ka čīd́a-ta ka-i sa’a = si tu n’as 
pas de femme à nourrir, achète-toi (littéralement, fais-toi) une montre. 
Puisqu’une montre est aussi quelque chose qui engloutit du capital à 
cause des incessantes réparations.

196.	 Yī́ĺab yī́ĺa síni bé̥́ltu-bē.
Yilayilayen səni bultuye.
Un gardien de hyène doit être prudent.

197.	 Gago kárē-wa, lúgo batal̥ī̥́-́wa, kasé̥̥gu barbuā́́-bē.
Ngawo karea, luwo batalia, kasuwu barwuwaye. [139]
Rentrer avec la charge et sortir avec le chiffon de charge (vide), c’est 
comme ça que fonctionne le marché aux voleurs.

198.	 Dū́́nia-ndé yé̱́yi, fēro be̥̥ltu-bē kallabí káisu-bē čigērína tí.c
Duniande yaiye, yeno fero bultuye kallawi kaisuye cikkerənadə.
Notre vie est changeante, disait la fille de la hyène, lorsqu’elle portait un 
foulard de graisse.

199.	 Fā́́nḗ rū́́iyē, tā́́ta bé̥́ltu-bē kúlgu káisu-ga čakína ti.d
Fanniye ruiye, yeno tada bultuye kalwu kaisuye cakkənadə.
Essayons-la, disait la jeune hyène, lorsqu’elle portait une tunique de 
graisse (en espérant la dévorer après).

a	 195. Hasā́́ra de l’arabe. [Le mot] žeburṓ est l’infinitif de žeborískin je change de place (pas chez 
K.) = B. bōrískin.

b	 196. Pour yī́ĺa (= H. sanú), K. a ílān.
c	 198. Pour yé̱y̱i, cf. yaīma (Prietze 1914: chanson XIV 61). En H., cette expression est attribuée 

dans des valeurs semblables à la hyène: Mun či, mun k̻o̻ši, hal mu yi kallabi da kíz̻̻ē = nous 
avons mangé, nous sommes rassasiés, jusqu’à nous faire un foulard de graisse. La faim d’abord 
et après la “fantazī́á”. Très semblable à chez Hartmann von Aue: Sô diu katze frizzet vil, zehant 
sō hevet [sic] si ir spil [Quand la chatte est repue, aussitôt elle se met à jouer].

d	 199. Pour expliquer l’usage [de ce proverbe], mon informateur a fait référence aux cas où les 
puissances européennes ont occupé des pays orientaux pour y mettre de l’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 
déménager.

196.	 “Calmement, calmement,” la garde de la hyène.
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 
façon rien n’a de valeur chez lui, le feu n’a qu’à tout brûler. Le proverbe  
signifie peut-être, selon elles, que quand on garde une hyène on doit être très 
prudent et très précautionneux.

197.	 Tu rentres avec ta marchandise et tu sors seulement avec le support de 
tête, c’est comme ça que cela se passe dans le marché des voleurs. [139]

198.	 “On jouit du monde,” dit la fille de la hyène qui s’est mis un foulard de 
graisse sur la tête.
La formule fait rire nos informatrices: la hyène est gourmande, comment 
elle a pris le temps et eu la patience d’attacher le foulard? Une expression 
similaire existe en haoussa: Masu abu da abinsu, ƴar kura da kallabin 
kitse, ceux qui ont du pouvoir sur les leurs, comme une hyène avec un fou-
lard de graisse.

199.	 “On va essayer et voir,” [dit] le fils de la hyène qui porte un vêtement de 
graisse.
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200.	 Gágo ti ge̥̥nī́,́ lugo té̥́ mā záu go, fāto bé̥́ltu-bē.
Ngawodə gəni, luwodəma zau wo, fato bultuye.
On n’y entre pas volontiers, parce qu’il est difficile d’en sortir, de la mai-
son de la hyène.
Similaire au nôtre: Plusieurs traces conduisent vers la grotte du lion, mais 
aucune ne sort.

201.	 Kasū́́su-n kasū́́su-n: dil̥i̥ma kámbo-ga kasū́́sučin.a
Kasusun kasusu: ndəlima kambua kasusucin.
Un rire sans fin: le lépreux se moque de l’aveugle.

202.	 Ke̥̥la fū́́la-wa káu-ga ré̱̱tčin bāko.b
Kəla fulaa kausua ratcin bawo. [140]
La tête qui porte du beurre ne supporte pas le soleil.
Par exemple, un voleur ne peut pas aller parmi les gens avec des objets 
volés.

203.	 Keám argím-ga wā́́žin bā́́ko.c
Kiam argəmma wajin bawo.
Le lait n’est pas l’ennemi du mil (parce qu’ils sont toujours cuisinés 
ensemble).
Donc: qui se ressemble s’assemble.

204.	 Tāta méi-bē náṅkirméi wā́́žin bā́́ko.
Tada maiye kərmai wajin bawo.
L’enfant du roi ne déteste pas la royauté.
Correspond au proverbe haoussa: Ḍa-n sáṛiki bai-ya ḳi-n saṛáuta/[Ɗan 
sarki bai ya ƙin sarauta].
Même sens que le précédent.

a	 201. Rire K. kā́́sutū, B. kásutū. Lèpre K. dúli. Aveugle K. kámpū.
b	 202. Ré̱ṯčin correspond à ráktšin chez K. à côté de ráṅgin je peux. Cf. Introduction Prietze  

1914.
c	 203. K. écrit keā́́m, B. kiām. Il ne s’agit pas ici d’un k palatal, mais plutôt d’un e consonantique 

comme en H. dans eā́́eā enfants, que Mischlich écrit yā́́ya, de même en H. dans keáu beauté 
(Mischlich ké̱o̱, kjé̱o̱, kyé̱o̱).
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200.	 Ce n’est pas entrer, mais [plutôt] sortir de la maison de la hyène qui est 
difficile.
Ce proverbe existe dans une variante aussi en haoussa: Ramin kura da 
wuyar shiga a gayawa kare ya yi hankali, il est difficile de rentrer dans 
l’antre de la hyène, que le chien en soit informé. C’est ce qu’on dit face à une 
situation difficile.

201.	 De rire en rire: le lépreux rit de l’aveugle.
Pour nos informatrices, celui qui rit est lui-même ridicule. Le lépreux, c’est 
celui qui a juré sur le Coran alors qu’il était fautif, la lèpre qui l’atteint est 
une punition divine, chaque fois qu’il passe on se moque de lui pour cela. Ici, 
c’est lui qui se moque alors que normalement c’est lui qui est toujours l’objet 
de moquerie puisqu’il est infirme à cause d’une punition divine, tandis que 
l’aveugle n’a rien fait de mal, celui qui a mal agi se moque de celui qui n’a 
rien fait.

202.	 La tête qui porte le beurre ne supporte pas la chaleur du soleil.
Proverbe sur les choses qui sont inconciliables, selon nos informatrices, celle 
qui s’est mis du beurre dans les cheveux pour se faire belle ne peut pas sortir 
au soleil sinon ça va couler. [140]

203.	 Le lait ne hait pas le mil.
À l’inverse du proverbe précédent, pour nos informatrices, celui-ci concerne 
les choses qui vont bien ensemble, comme deux êtres qui s’aiment et qui ne 
vont pas se désunir.

204.	 Le fils du roi ne refuse pas la royauté.
Le fils de roi ne peut pas fuir le pouvoir, la population peut lui imposer, c’est 
sa responsabilité. Existerait aussi en haoussa.
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205.	 Ati ti karambanī́ ́marḗ:ašim tilṓma šim čēžín.b
Adədə karambani mare: shim tiloma shim cejin.
Ceci est une parfaite arrogance, un borgne qui plisse l’œil.
Ceci est appliqué par exemple à quelqu’un qui a peu de choses, mais qui 
pourtant gaspille.

206.	 Kárē núi batál̥i̥-ga kwo̱̱lžī́.́
Kare nui batalia kolji.c
Bulei nui-ya-yaḗ batáli̥-ga kwo̱lgyé̱no.
Bule nuna yaye batalia kolgeno.
La charge est morte, elle a laissé le chiffon de charge seul.
Une autre lecture serait: Bulei nui-ya-yḗ batáḷi-ga kwo̱lgyéṉo si la jarre se 
casse (meurt), elle laisse le chiffon de charge seul. C’est comme dans le 
cas d’un enfant mort-né ou comme dans “Hans im Glück/Jean le chan-
ceux”.

207.	 Kanadí marḗ šim záuta-ga.d
Kanadi mare shim zautaa. [241]
En cas de maux d’yeux, il faut avant tout de la patience.

208.	 Dilám tí šī́ ́mā kíri-ga čēžṓ.
Ndəlamdə shima kəria cejo.
L’avidité est ce qui conduit le chien à sa ruine.

209.	 Im lagá dilā́́li nandilā́́li-ga wā́́žin, im kulgu méi-bē čukurína ti.e
Yim laa dilal nandilalla wajin, yim kalwu maiyen curənadə.
Il arrive que le courtier haïsse son métier, par exemple quand il a raté la 
vente du manteau royal.

a	 204. Signifie aussi chez K. ké̻r̻mei royauté.
b	 205. Marḗ est une expression d’intensité non mentionnée chez K., voir ci-dessous 207 et  

Prietze 1914: chanson XIV 6, 14 ss., où il est aussi comme [ci-dessous] en 207 lié à kanadi.
c	 [Prietze ne propose aucune traduction ici.]
d	 207. Pour marē, voir plus haut 205. Pour le 2e infinitif záuta, voir Prietze 1914: chanson XII et 

note.
e	 209. Le dilā́́li (emprunt arabe) porte sur ses épaules un certain nombre d’étoffes, qu’on lui a 

confié à vendre; s’il perd un vêtement coûteux, il se retrouvera dans un grand embarras. C’est 
l’image de quelqu’un qui n’est pas capable de tenir les engagements qu’il a pris.
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205.	 Quelle absurdité, un borgne qui fronce l’œil pour mieux voir.
Pour nos informatrices, il s’agit d’évoquer le fait de faire quelque chose dont 
on n’a pas la capacité, proverbe utilisé pour dire à 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.

206.	 La charge est morte et elle a laissé le support de tête.
Même si la jarre est morte, le support de tête reste.
Allusion à un canari porté sur la tête qui serait tombé, mais dont le support 
serait, lui, resté sur la tête du porteur. Variante donnée par nos informa-
trices: Même si l’œil est crevé, l’orbite reste. L’une de nos informatrices dit: 
Quand une femme quitte le foyer, si elle a eu beaucoup d’enfants, elle sera 
toujours dans la famille, même si elle a divorcé. Le lien familial ne disparaît 
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 à travers tes enfants.

207.	 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 
même pas pleurer, tu es obligé d’attendre que cela aille mieux. [141]

208.	 C’est la gloutonnerie qui a tué le chien.
Pour nos informatrices, le désir de manger entraîne à agir imprudemment, 
plus largement la gourmandise, au sens de vouloir manger des choses spé-
ciales ou exceptionnelles, entraîne à agir imprudemment. À comparer avec 
le proverbe 111.

209.	 Le jour où le courtier vend à perte le vêtement d’un roi, il renonce à 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 vêtement du 
roi a été volé, les gens vont venir chez l’intermédiaire pour voir si on lui a 
confié le vêtement à revendre, dans ce contexte celui-ci préfère carrément 
abandonner son métier. Se dit à propos de quelqu’un lié à une affaire louche 
qui a préféré disparaître.
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210.	 Iṅkī́ ́kargún kannú-bē, kánnu kargún kāžím-bē, kāžím kargún iṅkī́-́bē.
Yingi karwun kannuye, kannu karwun kajəmbe, kajəm karwun yingiye.
L’eau est le remède contre le feu, le feu est le remède contre l’herbe et 
l’herbe est le remède contre l’eau (la toiture en paille qui retient l’eau).

211.	 Iṅkī́ ́sṓba kída-bē.
Yingi sawa kidaye.
Puisqu’en plus du besoin de boire l’eau est nécessaire pour plusieurs 
sortes de travaux.

212.	 Bṓgu naṅgíla kādí-bē.
Bowu nangəla kadiye.
Mais tout le monde le hait quand même.
Expression d’humeur d’un peuple assujetti contre une décision que l’on 
veut rendre populaire.

213.	 Fēro ke̥̥lánžia-bē ši-ga žigindím bā́́ko.
Fero kəlanjiye shia təgəndin bawo.
La fille du scorpion n’aime pas qu’on s’occupe d’elle.
Le petit du scorpion (porté au dos) correspond à notre image du serpent 
qu’on allaite. Presque identique au proverbe H. 67 dans Prietze 1911. [142]

214.	 Alkámabti háli iṅkī́-́ga žigei bāko.
Alkamadə hal yingiye jəgai bawo.
Le blé ne dépend pas de la nature de l’eau.
Signification: ce n’est pas l’origine, mais plutôt les caractères innés qui 
déterminent la valeur d’une personne.

215.	 Gámdu kil̥i̥ga čambī́,́ kil̥i̥ gámdu-ga čambī́.́
Ngamdu kəlia cambi, kəli ngamdua cambi.
Même le bois sec a déjà été vert, il est sorti d’une pousse verte.
Sens: les fils sont souvent très différents de leurs pères.

216.	 Mā́́tu fándo-wa ró̱̱ko.c
Matu-a fando-a rakko.
Sens: cherchez et vous trouverez.

a	 213. Le fait que l’on donne au scorpion un genre féminin dans le langage populaire est dû à 
son nom Mairo = Mirjam, voir introduction Prietze 1911.

b	 214. Alkáma et háli sont caractéristiques de l’ajustement des emprunts arabes dans le système 
phonique local.

c	 216. Ró̱ko m’a été rendu par tar̻é en H., peut-être identique au rákko de K. = right, straight, 
plain. M[usa] écrit ro̱ko-n.
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210.	 L’eau est le remède contre le feu, le feu est le remède contre l’herbe, 
l’herbe est le remède contre l’eau.
C’est le cycle de la vie, chacune de ces choses neutralise l’autre.

211.	 L’eau est l’ami du travail.
S’il n’y a pas d’eau, aucun travail n’est possible.

212.	 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 être utilisé, selon nos informatrices, pour dire 
à un enfant de s’habiller.

213.	 La fille du scorpion, on ne la porte pas sur le dos.
Selon nos informatrices, c’est un proverbe à propos des gens à qui on ne peut 
pas faire confiance, elles disent: Il y a des gens à qui on ne peut jamais faire 
du bien, dès que tu leur fais du bien ils vont te trahir; si tu mets le scorpion 
dans ton dos il va te piquer. [142]

214.	 Le blé ne dépend pas de la nature de l’eau.
Il y avait avant des zones de cuvette dans des extensions du lac Tchad où l’on 
cultivait du blé, mais maintenant elles sont sèches. Il faut de l’eau pour que 
le blé germe, mais le blé n’est pas lié à l’eau ou ne dépend pas des caractéris-
tiques de l’eau. S’interprète ainsi selon nos informatrices: même si tu donnes 
naissance à un enfant, son caractère peut être différent du tien.

215.	 C’est le sec qui accouche de la jeune pousse et c’est la jeune pousse qui 
accouche du sec.
D’après nos informatrices: tu peux être miséreux et avoir un enfant riche et 
être riche et avoir un enfant pauvre. À comparer avec le proverbe 214, avec 
l’idée que tes enfants n’auront pas forcément la même situation que toi.

216.	 Chercher et trouver vont ensemble.
Qui cherche trouve.
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217.	 Kámbo belkačí-ro čukurinīa gule̥̥žína: áte̥̥ mā be̥̥rní go, lākin na lukó̱́-bē 
bāgo.a
Kambu bəlgajiro cukkurənnia: adəma bərni wo, amma na lawoye bawo, 
yeno.
L’aveugle tombé dans un puits disait: C’est peut-être une ville, mais il n’y 
a pas d’endroit où demander l’aumône.

218.	 Kíri gule̥̥žína: Agó žakkáta tí kíri-bē ge̥̥ní: daké̱́rini kuá,b kwalé čídiga-n 
rúskin.
Kəri ye yeno: Awo jakkatadə kəriye gəni, 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 là en bas.

219.	 Afi lambo-né̥́m? Battu kaya bē kōžína nanzáu.c
Awi lambonəm? Battu kayaye nanzaunin kojəna.
(La question) Quel est ton problème? a plus d’effet que des coups de 
bâtons. [143]

220.	 Čí ti šī́ ́te̥̥ mā kādí-ga čḗžō.
Cidə shidəma kadia cejo.
C’est sa bouche qui a conduit le serpent à sa perte. Comparer avec le 208.

221.	 Na ti žikkačī́á-yaḗ kal̥g̥ímu ti belā́́ka-rō gāgin bā́́ko.d
Nadə jəkkajəna yaye kalimodə bəlaaro gayin bawo.
La foule a beau être nombreuse, un chameau ne peut pas rentrer dans 
un trou.
Appliqué aux fiers princes, qui, même en cas de grande détresse, ne sau-
raient se résoudre à une fuite honteuse.

222.	 Komā́́gume de̥̥ražī́á-yaḗ kúlo tiló̱̱-ga kōžína.
Kəmagən derajəna yaye kulo tiloa kojəna.
Même un éléphant maigre remplit plus qu’une marmite (sinon au moins dix).
C’est comme le proverbe n°84 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904]: 
l’image du grand, qui, même en situation difficile, doit être considéré 
selon son rang.

a	 217. Luko = K. lógō (H. rōgo). Pour kámbo, voir ci-dessus 201.
b	 218. Pour dakéṟi, cf. [ci-dessus] 20.
c	 219. K. lámbī, lámbō affaire. Cette expression est rendue en H. par bā́bu r̻uaṅka, littéralement: 

pas ton eau.
d	 221. Ce mot žikkačīá, non attesté ailleurs, correspondrait au substantif H. kú̻mči, qui ne signi-

fie pas juste forêt, comme chez Mischlich, mais plutôt une quantité, un tas.
e	 222. Komāgum = B. komāgun, komāun, K. kamāgun, kamāun éléphant, [ce mot] est phonique-

ment facile à confondre avec kumāgen̻ miel = kem̻ā́gen̻. Pour deražīá, cf. [ci-dessus] 172.
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217.	 Lorsque l’aveugle tombe dans un puits, il dit: “C’est peut-être une ville, 
mais il n’y a pas d’endroit où mendier.”
C’est, 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, c’est un proverbe sur un espoir déçu.

218.	 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 d’un pauvre. C’est un proverbe sur ce que l’on ne 
peut pas avoir en raison de son statut social.

219.	 Quel est ton problème est plus douloureux que le coup du bâton.
Ce n’est pas si grave, selon nos informatrices, c’est quelque chose que peut te 
dire quelqu’un qui te frappe avec sa main. [143]

220.	 C’est sa bouche qui a tué le serpent.
Prietze voit un parallèle avec le proverbe 208 et Fana avec le proverbe 141; 
selon Fana, l’une de nos informatrices, le sens est à chercher autour de l’idée 
de trop parler.

221.	 Même si l’endroit est étroit, un chameau ne va pas rentrer dans un trou 
[pour se cacher].
Nos informatrices interprètent ce proverbe comme ceci: quel que soit le 
manque de place, le pauvre ne peut pas s’asseoir là où le noble peut s’asseoir, 
il ne faut pas prétendre à une place à laquelle on n’a pas droit ou qu’on ne 
mérite pas. À comparer avec le proverbe 120, chacun à sa place.

222.	 Même s’il est maigre, un éléphant dépasse une marmite.
Quelle que soit la maigreur de l’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, même si aujourd’hui on est dans la même situation, même si je suis un 
éléphant qui a maigri, je reste plus que toi”, cela signifie ce que tu es, c’est-
à-dire ton statut, tu restes qui tu es, quelle que soit ta situation. À comparer 
avec les proverbes 120 et 221, chacun à sa place.
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223.	 Kurṓ šim-bḗ-yaē dā komā́́gum-bē kinḗri-wa gadḗ gadḗ.a
Kuro shimben yaye da kəmagənne-a kənnariye-a gade gade.
Avec un seul coup d’œil, on peut voir que la viande de l’éléphant est dif-
férente de celle de l’écureuil.
Signification: bon et mauvais sont faciles à distinguer.

224.	 Kinḗri wo̱̱ledi komā́́gum-bē ge̥̥nī́ ́naṅganá-nžu-n-yaḗ.
Kənnari waladi kəmagənne gəni, nangənanjun yaye.
Même s’il est petit, l’écureuil ne peut pas être le serviteur de l’éléphant.
L’image de l’indépendance du petit peuple par rapport au puissant. [144]

225.	 Margubán ti we̱̱ledib karam-bē ge̥̥nī́ ́čā́́bo̱̱-n naṅga.
Morowondə waladi karambe gəni camən nanga.
Ce n’est pas parce qu’ils se ressemblent que le varan devrait être le servi-
teur du crocodile.
Sens: l’apparence est trompeuse.

226.	 Induyaḗ ke̥̥la asali-nžú-bē de̥̥géi.c
Wundu yaye kəla asalinjuyen dəgai.
Chacun reste comme il est (basé sur ses fondements, que ce soit en mal 
ou en bien).

227.	 Agṓ áže̱b-bē: kā́́di ké̥́la ke̥̥skā́́-bē že̥béi.
Awo ajappe: kadi kəla kəskayero jəwai.
C’est étrange qu’un serpent grimpe sur un arbre (puisqu’il n’a pas de 
jambe).
L’image d’un arriviste.

228.	 Agṓ kuṅkúna-bē tí am kuṅkúnabú-bē.d
Awo kungunayedə am kungunawuye.
Ce qui coûte de l’argent, c’est pour les riches.

229.	 Fe̥̥r, žēžṓ kulomā́́-bē kōnúmma.
Fər, njejo kulomaye konəmma.
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 kinḗri, voir ci-dessus 51. Sur l’origine arabe de wo̱ledi ou weḻedi serviteur par opposi-
tion à kalīá esclave, cf. Prietze 1914: chanson VII 1 et 10.

b	 225. Weḻedi, voir [ci-dessus] 223. Margubán, voir [ci-dessus] 106 [et] 107. Pour čā́bo̱-n, cf.  
Prietze 1914: chanson IV 9.

c	 226. 227. Asali et ážeb sont des emprunts à l’arabe.
d	 228. Kuṅkúnabú pluriel de kuṅkunama le riche, cf. K. [Gr.] § 40.
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223.	 Au premier coup d’œil, on sait que la viande de l’éléphant est différente 
de celle de l’écureuil.
Même à l’œil, la viande de l’éléphant et de l’écureuil sont incomparables.
Ce que tu es, ton statut, reste quelle que soit ta situation. À comparer avec les 
proverbes 120, 221, 222, chacun à sa place.

224.	 L’écureuil n’est pas le serviteur de l’éléphant, même s’il est petit.
Pour nos informatrices, l’écureuil est son inférieur donc il pourrait être son 
serviteur, mais, comme il est petit, il ne pourrait rien faire d’utile pour lui et 
l’autre pourrait l’écraser. On peut utiliser ce proverbe contre quelqu’un dont 
on estime qu’il n’est pas de la même couche sociale et qu’il agit hors de sa 
classe. À comparer avec les proverbes 120, 221, 222, 223, chacun à sa place. 
[144]

225.	 Le varan n’est pas le serviteur du crocodile, même s’ils se ressemblent.
Comme le précédent, pour nos informatrices, on peut l’utiliser contre 
quelqu’un dont on estime qu’il n’est pas de la même couche sociale et qui 
agit hors de sa classe.
À comparer avec les proverbes 120, 221, 222, 223, 224, chacun à sa place.

226.	 Que chacun vive selon son origine.
À comparer avec les proverbes 120, 221, 222, 223, 224, 225, chacun à sa place.

227.	 Chose étonnante: un serpent qui grimpe sur un arbre.
Nos informatrices trouvent que ce n’est pas étonnant qu’un serpent monte 
sur l’arbre, elles ne comprennent pas le sens de l’expression.

228.	 Ce qui coûte 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 à des questions sociales.

229.	 Cheval, tu as trop de valeur pour qu’un paysan te tue.
Le cheval est trop important et utile pour être mangé simplement pour sa 
viande. Nos informatrices y voient aussi une dimension sociale: le cheval est 
lié à la noblesse, il ne peut pas être tué par un simple paysan.
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230.	 Kam če̥̥ro̱̱-nžú kačága-wa ti né̱́bčin bā́́ko.a
Kam curonjun kajagaadə napcin bawo.
Qui a reçu une lance dans le ventre ne peut pas s’asseoir. Comparer avec 
le 330.
Sens: là où il y a la guerre, il n’y a pas de repos.

231.	 Kinému gafarei bāko-wa tí šī́ ́mā kīkī́-́ga zúbuï.b
Kənemu ngaware bawoadə shimaa kiyi jəwui.
Un taureau qui n’a pas de queue se fait piquer par les mouches. [145]

232.	 Kāmu kṓa bā́́ko-a ti mána-ga če̥̥lúgin bāko.
Kamu kwa bawoadə manalan culuwin bawo.
Une femme qui n’a pas de mari n’échappe pas aux rumeurs.

233.	 Margubánc kam čēžína ši-ga girgāžin bā́́ko, kam lutuma-nžú-ga girgāžin.
Morowon kam shia cejənaro gərgajiyin bawo, kam ludumanjuro gərgajiyin.
Le varan ne gronde pas contre celui qui l’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 à l’origine de celle-ci.

234.	 U mā nōgé̱́sko, zol̥í̥ sábtu kidínia ti.d
Wuma noyesko, yeno joli saptu kidənniya.
Oh je sais déjà, disait l’idiot à qui on a confié une course (sans qu’on lui 
dise en quoi consiste la mission).

235.	 Salā́́m alḗkum, zol̥í̥ kasúgu zubúnia ti.e
Salam alaikum, yeno, joli kasuwu jiwunnia.
Que la paix soit avec vous, disait l’idiot après avoir fait des achats, c’est-à-
dire qu’il s’est comporté comme s’il avait affaire à des amis bienveillants.

a	 230. Réṯčin = K. raktšin, néḇčin = K. náptšin.
b	 231. Kinému taureau de transport, cf. K. kaníamō bœuf et chez B. kanēmo bœuf non castré, 

est, selon mon informateur, indiscipliné. Le plus frappant ici est l’utilisation de ga comme 
marqueur postposé du sujet, alors qu’il est considéré comme un suffixe de l’objet par K..

c	 233. Margubán, voir ci-dessus 53, 106, 107, 225. Comme il est, selon le 53, considéré comme 
difficile à tuer, on ne devrait pas s’offusquer quand on découvre qu’il vit encore alors qu’on 
croyait l’avoir tué.

d	 234. Nōgés̱ko pour nōnísko est une attestation de la conjugaison relative, très présente chez 
K., cf. Introduction.

e	 235. Zubúnia, qui est écrit zubunnia par mon informateur, semble être une forme hybride. 
Dérivé du perfectif, il devrait être zubuiya (cf. 267), à l’aoriste (ci-dessus kidīńia) semblable à 
kibunia.
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230.	 Celui qui a une lance dans le ventre ne peut pas s’asseoir.
Celui qui a avalé une lance ne peut pas s’asseoir.
À la lecture cela ne dit rien à nos informatrices et elles demandent: “Qu’est-
ce qu’a dit le malam?” À la lecture de l’interprétation de Prietze et al-Hajj 
Musa, sur le fait qu’en temps de guerre personne ne peut s’asseoir et qu’il 
faut être sur le qui-vive, elles disent: “Aujourd’hui, il y a des gens qui dorment 
dans les arbres pour ne pas être pris par les terroristes.”

231.	 C’est le taureau qui n’a pas de queue qui se fait piquer par les mouches.
Pour nos informatrices, il y 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]

232.	 Une femme sans mari ne peut pas échapper aux rumeurs.
Nos informatrices disent: Même si tu as mangé le Coran tu ne peux pas y 
échapper.

233.	 Le varan ne se fâche pas contre celui qui l’a tué, mais contre celui qui l’a 
transporté.
Ce n’est pas la défaite, c’est l’humiliation qui le fâche parce que l’on a exposé 
son cadavre aux yeux de tous.

234.	 “Je sais déjà,” disait l’idiot à qui on a confié une commission.

235.	 “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 n’est pas chez quelqu’un, donc 
on ne devrait pas utiliser cette salutation.”
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236.	 Darā-be̱̱-n gāgískin, zol̥í̥ kā́́mo kidínia ti.
Ndarayen ngagəskin, yeno joli kamu kidənniya.
Comment vais-je trouver l’entrée? demandait l’idiot qui vient de se 
marier.

237.	 Dibi kam lagá náṅga-rṓ dibi-né̥́m tā́́min.
Diwi kam laaye nangaro diwinəm tamin.
C’est à cause de la méchanceté d’autrui que tu gardes ta propre méchan-
ceté.
C’est pourquoi, par exemple, si un peuple s’arme fortement, le voisin le 
fait aussi.

238.	 Gila-ga fandé̥́-mmī, díbi-ga kwalé̥́m bā́́ko.
Ngəlaa fandəmmi, diwia kolləm bawo.
Tant qu’on a rien trouvé de mieux, on ne jette pas le mauvais. [146]

239.	 Kḗkiraagedī́-́bē kasúgu-ga dížī.
Kegəra gediye kasuwua diji.
Un orage de l’est a amené la confusion dans le marché.
Une image des effets dévastateurs de la guerre.

240.	 Mána kárgu-bē kargún kattúguma-bē.
Mana karwuye karwun kattuwumaye.
Une parole que l’on garde dans son cœur est une protection contre les 
menteurs.
C’est-à-dire que ce que l’on garde pour soi, un chuchoteur ne peut pas le 
propager.

241.	 Če̥ro-wa argím-wa ti dakarčé̱́i bā́́ko.
Curo-a argəm-adə dagartai bawo.
Le ventre et le mil ne se séparent pas.
L’image d’une amitié indéfectible.

242.	 Būna-n-yaḗb kāmo kōa-nžú-ga nōžína, būna-n-yaḗ ī́ýa tātanžú-ga nōžína.
Bunen yaye kamu kwanjua nojəna, bune yaye ya tadanjua nojəna.
Même la nuit, une femme reconnaît son mari, une mère reconnaît son 
enfant.

a	 239. Cf. K. kēgera orage, B. kégera forte pluie. Dīží devrait correspondre au H. dāma. Cf. K. 
díṅgin je frotte, je pétris. Les orages viennent dans le Borno par l’est, comme auparavant les 
perturbations politiques.

b	 242. Le ē fermé, dans būnē nuit, s’ouvre ici en a parce que la syllabe est fermée.
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236.	 “Par où 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.

237.	 C’est à cause de la méchanceté de quelqu’un que tu gardes ta méchanceté.
Ce n’est pas parce que quelqu’un fait quelque chose de mal que tu dois le 
faire aussi. Il faut s’abstenir de le faire, même si quelqu’un d’autre le fait. 
Elles proposent une interprétation inverse à celle d’al-Hajj Musa et Prietze.

238.	 Tant que tu n’as pas eu le bon, ne lâche pas le mauvais.
On ne jette pas le mauvais tant qu’on n’a pas eu le bon.
Il faut faire avec ce que l’on a. [146]

239.	 La tornade de l’est mélange le marché.
La tornade de l’est disperse le marché.
La guerre est mauvaise pour le commerce. Nos informatrices font le par-
allèle avec une chanson haoussa autour du shehu du Borno, une kirari 
(épithète) dans laquelle il est symbolisé par une tornade parce qu’il prend 
tout l’espace.

240.	 La parole du cœur, c’est le remède contre le menteur.
La parole que l’on garde pour soi est le remède contre le menteur.
Tant que tu gardes les choses pour toi, on ne peut pas utiliser ta parole con-
tre toi; pour nos informatrices, c’est un proverbe sur la discrétion. Inverse 
de 141.

241.	 Le ventre et le mil ne se séparent pas.
Comme pour le proverbe 203, ce sont des choses qui vont bien ensemble, cela 
symbolise une amitié indéfectible.

242.	 Même la nuit, une femme reconnaît son mari, même la nuit une mère 
reconnaît son enfant.
Elles disent: “Même en tâtonnant, elle peut les reconnaître.”
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243.	 Būna-n-yaḗ keám ti bul.a
Bunen yaye kiamdə bul.
Même la nuit, le lait est blanc.
Signification: on fait confiance à ce qu’on connaît.

244.	 Be̥̥lā́́ka naṅkumáṅgar tí badḗ kúrugu ši-ga lānímmī.b
Bəlaa nankəmangaryedə bare kuruwuro shia lanəmmi.
On ne doit pas creuser le trou de la méchanceté profondément (pour ne 
pas y tomber soi-même.) [147]

245.	 Šim wātama-númc kané̥́m čidin bā́́ko.
Shim watumanəmbe kənəm cədin bawo.
L’œil de ton ennemi ne dort pas.

246.	 Naṅgo-núm rōnemín kuá, korṓ-ga žil̥i̥-bē.d
Nangunəm ronəmin wa, koroa liwe.
Si tu veux préserver ton honneur, évite l’âne (le monter au Soudan central 
est mal vu, comparer avec Prietze 1911: 149).
Signification: qui se respecte se garde des mauvaises fréquentations.

247.	 Be̥̥sk‘ē tātuā́́-wa kuá, bōnúmma bummī́-́yaḗ galgṓ.e
Biske tadawaaro, bummi bonəmmama ngalwo.
Il vaut mieux dormir sans manger que de jouer avec des enfants, puisque 
cela ne correspond pas à la dignité d’un adulte.

248.	 Kam náṅgožin bāko kuá, ší-ga žil̥i̥-bē.f
Kam nangujin bawo wa, shia liwe.
Garde-toi de celui qui ne connaît pas la honte.

249.	 Kam tí am-ga naṅgožin bāko kuá, Ala mā́́-ga rīžin bāko.
Kam amba nangujin bawodə, Alamaa rijin bawo.
Qui n’a pas honte devant les hommes ne peut pas avoir peur de Dieu.

a	 243. Pour keám, cf. [ci-dessus] 203.
b	 244. Be̻l̻ā́́ka dans le sens de trou, voir ci-dessus 221. Le préfixe de l’abstrait naṅ apparaît ici, 

comme dans naṅke̻r̻mai [ci-dessus] 204, de façon pléonastique, dans la mesure où kumáṅgar 
signifie déjà méchanceté, voir Prietze 1914: chanson VII 7.

c	 245. Wātama à côté du précédent wātuma ([ci-dessus] 84, 173) montre que le participe actif 
peut être construit à partir de l’infinitif 2.

d	 246. Cf. K. rṓṅgin je conserve. La forme žil̻i̻bískin déductible de žil̻i̻bḗ est issue de la racine l̻i̻b 
et du préfixe ži, très courant en dialecte maṅga, chez K. lifúskin je prends soin.

e	 247. Pour galgō, cf. Prietze 1914: chanson IX 2.
f	 248. Sur žil̻i̻bē, voir [ci-dessus] 246.
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243.	 Même la nuit, le lait est blanc.
Cela ne dit rien à nos informatrices.

244.	 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-
çais du Niger: le trou de la méchanceté, il ne faut pas le creuser profondé-
ment, proverbe très utilisé. La méchanceté appelle la méchanceté. [147]

245.	 L’œil de ton ennemi ne dort pas.
Il te surveille tout le temps pour te faire du mal.

246.	 Si tu veux préserver ton honneur, évite l’âne.

247.	 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, l’adulte doit se comporter en fonction de son âge 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 âge et être avec ceux et celles qui sont de la même classe d’âge est 
important. Lié à la question de la honte.

248.	 Préserve-toi de celui qui ne connaît pas la honte.
Tiens-toi à distance de celui qui ne connaît pas la honte.
Il ne faut même pas le rencontrer et se tenir à distance. À comparer avec le 
proverbe 247.

249.	 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
Très utilisé encore aujourd’hui au Niger, y compris en français du Niger: 
“Celui qui n’a pas honte n’a pas peur de Dieu.” À comparer avec les prover-
bes 247 et 248.
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250.	 Iṅkī tí ze̥̥re̥̥gū́́-ga žigéi.a
Yingidə joroa jəgai.
L’eau suit la vallée.
Signification: on s’étire selon la taille de sa couverture, comparer avec [le] 
185. [148]

251.	 Agṓ ke̥̥lā́́-ga kamžī tí, gulandṓ-ga kamžia, agṓ lagá ge̥̥nī́.́
Awo kəlaa kamjində, ngulondoa kamjiya, awo laa gəni.
Si ce qui a coupé la tête 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.

252.	 Rāgo músko-bē rāgo čī́-́bē kōžína.
Rawo muskoye rago ciye kojəna.
L’amour manifesté a plus de valeur que celui proclamé.

253.	 Be̥̥lā́́kabkattúgu-bē tí ši-ga gā́́mia duó̱́-n čérī.
Bəlaa kattuwuyedə shia gamiya duwan ceri.
Si on suit le trou du mensonge, on arrive vite à sa fin.
Synonyme: les mensonges ont des jambes courtes.

254.	 Kattúgu lētú kāfú mēgú čidī́á, zire ti kāfú tiló ší-ga nažígin.c
Kattuwu letu kawu mewuye cədiya, jiredə kawu tilon shia najiyin.
Si le mensonge a voyagé pendant dix jours, la vérité le rattrape en un jour.

255.	 Kalgú zambu-bē tí indu-yaḗ ši-ga če̥̥rágin bāko.d
Kalwu zambuyedə wundu yaye shia cərayin bawo.
Personne ne se souhaite la chemise du péché.
Sens: s’il y a un crime, personne ne veut être l’auteur.

256.	 Indu-yaḗ kusátto-ga če̥̥rágina, šim tí če̥̥ráginnī́ ́kusátto-ga.e
Wundu yaye kusottoa cəragəna, shimdə kusottoa cəragənni.
C’est comme ça, si en général on aime les visiteurs, l’œil ne veut pas en 
avoir (par exemple du sable, une épine ou quelque chose de comparable).
Sens: un visiteur ne devrait pas se faire agaçant. [149]

a	 250. Zer̻eg̻ū, pas chez K. et B., est = H. kó̱r̻i sillon.
b	 253. Pour bel̻ā́ka, cf. [ci-dessus] 221 et 244, une fosse, alors qu’une cavité dans un rocher ou un 

arbre est appelée kul = H. kogṓ (Mischlich kógō).
c	 254. Nažígin est une occurrence rare de la conjugaison relative = K. nā́tseg̻in de nā́ges̻kin je 

rattrape.
d	 255. Pour zambu, cf. [ci-dessus] 269 zanbē.
e	 256. Pour kusátto, cf. [ci-dessus] 110.
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250.	 L’eau ne coule que dans la vallée.
C’est l’ordre des choses, c’est comme ça. [148]

251.	 Ce qui coupe les têtes, si ça coupe un doigt ce n’est pas grave.
Ce qui coupe la tête, tant pis si ça coupe aussi le doigt.
C’est un moindre mal. À comparer avec le proverbe 219.

252.	 L’amour de la main est meilleur que l’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.”

253.	 Si tu suis le trou du mensonge, cela se termine très vite.
Si tu suis la force du mensonge, cela se terminera vite.

254.	 Même si le mensonge est parti depuis dix jours, la vérité le rattrapera en 
un jour.
À comparer avec le proverbe 253.

255.	 La tunique du péché, personne ne veut la porter.
Une faute n’a pas de propriétaire, personne ne veut assumer ses erreurs.

256.	 Chacun aime le visiteur, mais l’œil ne l’aime pas.
Pour nos informatrices: “En général avoir un visiteur c’est positif, mais il y a 
visiteur et visiteur, certains peuvent te créer des ennuis, c’est ceux-là que l’œil 
ne veut pas voir, par exemple, si c’est une cousine qui vient te visiter et qui 
risque de te piquer ton mari, ce n’est pas bon.” À comparer avec le proverbe 
110. [149]
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257.	 Tarnḗ rṓnḗašī́ ́mā naṅkṓli go. (Ka rúbuta, ka káranta šī́ ́ne nalé̱́mčī).
Tarne rone shima nankoli wo. Ka rubuta, ka karanta shi ne malanci.
Le métier de vendeur ambulant consiste à étaler et garder.
Pareil en H.: Ka rúbuta, ka káranta si ne malém̱či, écrire et lire sont le 
métier du malam.

258.	 Kinígu kámbi bāko tí bōku kintá-nžu.
Kəniwu kabbi bawodə kəntanju bowu.
Il ne sert à rien de détenir une flèche, si l’on n’a pas d’arc.
Comme l’est une femme sans mari, une guerre si on n’est pas armé.

259.	 Kā́́mo ṅgíla fā́́to kōa-nžú-bē (nabkáta).
Kamu ngəladə fato kwanjuyen (napkata).
Une femme bonne reste dans la maison de son mari.

260.	 Kánži Ala-bē, kal̥g̥ímu karága-bē fāto-bē čurunnī́á tí lḁbkáta.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.

261.	 Lēnḗ banno-númc ye̱̱ï, kṓro karága-bē fāto-bē čurunnī́á ti.
Lene bonenəm yai, koro karaaye fatoyea curunniya.
Va te tourmenter, disait l’âne sauvage, lorsqu’il vit l’âne domestique.

262.	 Kukúi gulžína: Afi ú-ro šīmin-yaḗ, kintā́́ buné̱́-bē wo̱̱skína.d
Kuwui ye: Awi wuro shimin yaye, kənta buneyea waskəna, yeno.
La poule dit: Tu peux tout me donner, mais je n’aime pas être attrapé la 
nuit, je déteste ça.
Très comparable avec en H. le coq: Prietze 1911: 90. [150]

263.	 Na áti-be̱̱-n kōgeiyḗ, dil̥i̥má albarḁ̥́sma čurúnnia ti.e
Na adəyen kogəiye, yeno, dəlima albarasma curunniya.
C’est comme ça que ça a commencé pour moi, disait le lépreux, lorsqu’il 
vit un homme avec des éruptions cutanées.

a	 257. Pour rōnḗ, cf. [ci-dessus] 246. Kṓli est emprunté au H.
b	 260. K. ké̻n̻tšī esclave. La̻̻bkáta participe passé de lamniskin, K. lámgin (3e personne du sin-

gulier laptšin) je charge. La girafe s’appelle ici comme en H. chameau sauvage. Pour čurunnī́á, 
cf. zubunia, [ci-dessus] 217.

c	 261. Banno, = H. wūya, wohálla, n’a pas la même signification que banná, K. bánna dévasta-
tion, destruction.

d	 262. Pour šimī́ń, cf. Prietze 1914: chanson XII, 10 ss.
e	 263. Kōgeiyē 1re personne du pluriel de l’aoriste du verbe kōniskin. Le mot arabe baras̻ ̻est 

donné presque comme leuko vitiligo pour lèpre et signifie dans le Soudan les premières érup-
tions cutanées blanches.
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257.	 Étaler et plier, c’est ça être un marchand ambulant.
Emballer et déballer, c’est ça être un marchand ambulant.

258.	 Une flèche sans arc, la posséder ne sert à rien.
C’est comme aller à la guerre sans arme, cela ne sert à rien.

259.	 La femme bonne, c’est celle qui est dans la maison de son mari.
Une femme qui reste à la maison, qui ne fait pas de sorties inutiles, c’est cela 
une femme bonne.

260.	 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 s’est laissé 
aller et s’est laissé esclavagiser.

261.	 “Va boire ta peine,” disait un âne sauvage, lorsqu’il vit un âne domestique.
“Va boire tes tourments,” dit le zèbre en voyant l’âne.
À comparer avec le proverbe 260.

262.	 La poule dit: Quoique tu me donnes, je n’aime pas être 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]

263.	 “Nous sommes passés par là,” dit le lépreux, lorsqu’il voit un homme avec 
des éruptions cutanées.
“On est passé par là,” dit le lépreux en voyant quelqu’un avec de l’urticaire.
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264.	 Na áti-be̱̱-n kōgeiyḗ, kambo kam šim tilṓ-wa čurunnia ti.a
Na adəyen kogəiye, yeno, kambu kam shim tiloa curunniya.
C’est comme ça que ça a commencé pour moi, disait l’aveugle, lorsqu’il 
vit un borgne.

265.	 Kánnu komúdugu-bē čīžína ti, kargu-nžú Ala.b
Kannu kəmuduwulan cijənadə, karwunju Ala.
Si un incendie se déclare dans le fleuve, seul Dieu peut encore aider.
C’est ce que disaient les étudiants du Borno, lorsque la Turquie, sur 
laquelle on comptait à Tripoli pour être aidé, fut elle-même attaquée par 
les États des Balkans.

266.	 Kánnu mā́́lum-ga zúbuï kua, bōká-ga kwó̱̱lžin bāko.c
Kannu maləmba jəwuiya, bokaa koljin bawo.
L’incendie qui brule le malam n’épargnera pas le médecin.
On croit plus à la puissance magique du premier qu’au charlatanisme du 
second.

267.	 Kánnu tí ke̥̥la sṓba-núm-ga zúbuiya, nī ye ke̥̥la-núm-ga iṅki sammḗ.d
Kannu kəla sawanəmbe jəwuiya, ni kəlanəmro yingi samgəne.
Si le feu dévore la tête de ton ami, il faut mouiller la tienne. [151]

268.	 Kam kāši-nžū́a lētú-ga rīžin bā́́ko.
Kam kanshinjua letua rijin bawo.
Qui est pourvu de provisions n’a pas peur du voyage.

269.	 Zanbē-né̥́mebā́́ko kuá bōbōtú-ga rī́ńim bā́́ko mei-bē-yaḗ.
Zambenəm bawo wa bowodua rinəm bawo, maiye yaye.
Si tu es libre de toute culpabilité, tu n’as pas peur des convocations, même 
de celles du roi.

270.	 Naṅgíla té̥́ mā záu go, nandíbi ti zau ge̥̥nī́.́f
Nangəladə shima zau wo, nandiwidə zau gəni.
La prouesse est difficile, l’inutilité ne l’est pas.

a	 264. ši-ro gulgé̱ḏa ils lui dirent, répondit mon informateur lorsque j’attirais son attention sur 
la contradiction.

b	 265. En général écrit et prononcé Ala dans le Borno, en H. Alla.
c	 266. Bōka en H., d’où est emprunté bōk̻a̻.
d	 267. Pour sammē, cf. K. sámgin je frotte; en H. = šāfa.
e	 269. Zanbē, emprunt à l’arabe, écrit comme zanbū́́ [ci-dessus] en 255.
f	 270. À nadíbi correspond en H. lalāta.
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264.	 “Nous sommes passés par là,” dit l’aveugle, lorsqu’il voit un borgne.
“On est passé par là,” dit l’aveugle en voyant un borgne.
À comparer avec le proverbe 263.

265.	 L’incendie qui s’est déclaré dans le fleuve, seul Dieu est son remède.
L’incendie qui s’est déclenché dans le fleuve, seul Dieu peut l’arrêter.

266.	 Si le feu brûle le lettré, il n’épargnera pas le boka.
Le feu qui a brûlé le lettré [musulman] n’épargnera pas le guérisseur [ani-
miste].

267.	 Si le feu brûle la tête de ton ami, mets de l’eau sur ta tête.
Variante donnée par nos informatrices: si on rase la tête de ton ami à sec, 
mets de l’eau et attends ton tour. C’est une forme de conseil: sers-toi de ce qui 
arrive à ton ami pour te protéger ou te préparer. [151]

268.	 Celui qui a des provisions n’a pas peur du voyage.
Il faut se préparer pour partir en voyage. Pour nos informatrices, ce proverbe 
exprime l’idée que si tu as des réserves à la maison, tu n’as pas peur du 
visiteur impromptu ou inattendu.

269.	 Si tu n’es pas coupable, tu n’as pas peur de la convocation, même de celle 
du roi.
Celui qui n’est coupable de rien n’a pas peur d’être convoqué même par 
le roi.
Il faut être paré à toutes les éventualités. À comparer avec le proverbe 268.

270.	 C’est la bonté qui est difficile, la méchanceté n’est pas difficile.
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271.	 Kurṓ kárgu-bē šim-bē kōžína.a
Kuro karwuye shimbe kojəna.
La mémoire va plus loin que les yeux.

272.	 Nantusúb ke̥̥la kárē-wa tí nantusú ge̥̥nī́.́
Tustu kəla kareadə tustu gəni.
Le repos avec une charge sur la tête n’est pas un repos.
Signification: C’est l’achèvement du travail qui permet le vrai repos.

273.	 Nā kam lága dḁ́́bdu wāžína tí, kam lága bōtū́́ mā́́žin.c
Na kam laa dabdu wajənadən kam laa botu majin.
Là où quelqu’un refuse de passer la journée, un autre cherche à passer la 
nuit.
Signification: certains sont satisfaits avec peu, d’autres aspirent à toujours 
plus. [152]

274.	 Dū́́nia tí kasúgu-gei: am lága ríba zábuna, lága ríba-ga zabunnī.d
Duniadə kasuwu gai: am laa riwa jawuna, laa riwa jawunni.
La vie est comme un marché: Certains font de bonnes affaires, d’autres 
non.

275.	 Sō sṓ-ga zúbui bā́́ko illa kargún-wa.
So soa jəwui bawo illa karwun.
Ce n’est pas la plainte qui met fin à la plainte, mais seulement un vérita-
ble réconfort (par exemple une nouvelle femme pour un veuf).

276.	 Kidik té̥́ mā zančē mána dímmi-yaḗ.e
Kədəkdəma jande mana dimmi yaye.
Le silence peut aussi être une parole, même si on ne prononce aucun 
mot.

277.	 Kargún agṓ kída te̥̥ mā.
Karwun awoye kidadəma.
C’est seulement à travers le travail qu’on obtient quelque chose.

a	 271. Kárgu cœur n’est pas seulement comme chez nous le symbole de l’esprit, mais plutôt de 
l’intérieur par opposition à l’extérieur.

b	 272. Pour nantusú, cf. [ci-dessus] 25.
c	 273. B. [donne] correctement débdō, díbdu repos de midi, pendant que K. traduit dé̻b̻dō par 

jour et rend dúbdō par soir.
d	 274. Rība appartient aux emprunts arabes qui ont perdu la troisième partie de leur radical au 

Soudan.
e	 276. Kídik, voir l’avant-dernière page de mon article Prietze (1908) où j’ai traité de façon 

approfondie les caractéristiques phoniques et tonales. Zančē est emprunté au H..
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271.	 La vue du cœur dépasse celle de l’œil.
Savoir par cœur est mieux que lire.

272.	 Le repos avec une charge sur la tête n’est pas du repos.
Se coucher quand on a encore des choses à faire entrave le repos.

273.	 L’endroit où quelqu’un refuse de passer la journée, un autre le cherche 
pour passer la nuit.
Ce que toi tu sous-estimes, quelqu’un d’autre peut lui accorder de 
l’importance. [152]

274.	 La vie, c’est comme le marché, certains font des bénéfices, d’autres non.
Il y a ceux qui réussissent et ceux qui ne réussissent pas.

275.	 Les pleurs n’arrêtent pas les pleurs, il faut un remède.
La plainte n’arrête pas la souffrance, il faut un remède.

276.	 Le silence est une parole, même sans rien dire.
Nos informatrices ont dit: Le silence est parole, on peut donner son avis par 
le silence.

277.	 Le remède pour obtenir quelque chose c’est le travail.
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278.	 Būnḗ kakáakafī́á-bē.
Bune kakka kafiyaye.
C’est la nuit qui est l’ancêtre de l’ombre.
Une parabole pour le pouvoir du roi: toutes les bénédictions viennent de 
lui.

279.	 Kargún kī́č́i bā́́ko illa kargún naṅga.
Karwunnin kəji bawo illa karwun nanga.
Un remède n’est pas agréable, c’est seulement un moyen de guérison.

280.	 Karága nabté̥́rambgíri-bē.
Karaa naptəram ngəriye.
Ceci est aussi un kiṛāṛin saṛā́kuna (voir l’introduction); la brousse 
représente le pouvoir du roi, qui englobe tout, comme la brousse tous les 
animaux sauvages. [153]

281.	 Ke̥̥lā́́fia ī́ýa afí-bē-yaḗ.c
Nəlewa ya awiye yaye.
La santé est la condition préalable à tout.

282.	 Kā́́mo gāgú-bē nōtú zau-wa.
Kamu ngawuye notu zaua.
La femme du corbeau est difficile à reconnaître.
Symbole de la difficulté à accéder à la nature intérieure, comparer avec le 
[proverbe] 53. Est aussi utilisé comme un kiṛāṛin saṛā́kuna. Sur la repro-
duction particulière du corbeau, voir Prietze 1911: I 11.

283.	 Díbe̱̱l ke̥̥la iṅkī́-́bē nōtú zau-wa.d
Jawal kəla yingiye notu zaua.
Le chemin sur l’eau est difficile à reconnaître.
Aussi un kiṛāṛin saṛā́kuna: dans les cours royales, on peut échouer très 
facilement.

284.	 Wātuma kam lagā́́-bē ragoma kam lagā́́-bē.
Watuma kam laaye rawoma kam laaye.
Ton ennemi est l’ami d’un autre.

a	 278. Au lieu de kaká (du H.), aussi díko comme l’écrit mon informateur.
b	 280. Nabtér̻am, de l’infinitif nabtu, de namniskin je m’assois, construit avec le suffixe ram = H. 

mazamna. Pour giri, cf. Prietze 1911: 139.
c	 281. Kel̻ā́fia = H. lā́fia (de l’arabe).
d	 283. Au lieu de díbeḻ (= K. díbal chemin), M[usa] écrit et prononce plutôt žíbel.



Proverbes du Borno Collectés et Expliqués par al-Hajj Musa� 321

278.	 La nuit est la grand-mère de l’ombre.

279.	 Il n’y a rien de délicieux dans un remède sauf le fait d’être remède
Tu prends le médicament pas parce que c’est bon, mais parce que c’est un 
médicament et qu’il te soigne.

280.	 La brousse, c’est l’habitat de l’antilope. [153]

281.	 La santé est la mère de tout.

282.	 La femelle corbeau est difficile à reconnaître.
Pour nos informatrices, ce proverbe signifie: il est difficile de savoir ce que 
quelqu’un pense, de savoir ce qu’il a à l’intérieur de lui et ce qu’il cache. Il est 
difficile de connaître les secrets du cœur d’une femme.

283.	 Le chemin sur l’eau est difficile à reconnaître.
À comparer avec le proverbe 282.

284.	 L’ennemi de quelqu’un est l’ami de quelqu’un d’autre.
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285.	 Agō čī́-́bē čigērína tí, músko-gá katk‘ērín bā́́ko.a
Awo ciye cikkerənadə, muskoro tikkerin bawo.
Ce que la bouche a attaché n’est pas plus fort que la main.
Sens: ce qui a été arrêté peut toujours être repris, en payant ou avec tout 
autre service comme récompense.

286.	 Ate̥̥ mā šī́ ́go: dúno kárgu-bē dúno túgo-bē bā́́ko.
Adəma shi wo: duno karwuye duno tiyin bawo.
C’est ainsi: la force du cœur ne signifie pas la force physique.
C’est-à-dire, on peut vouloir quelque chose de façon passionnée, mais 
cela ne veut pas dire qu’on est en mesure de la réaliser.

287.	 Šim kurobtí ke̥̥la gé̥́ro-ga dḁ̥́bčin bā́́ko.
Kuro shimbedə kəla ngəroa dapciyin bawo.
Voir avec les yeux n’empêche pas de mordre la tête.
Signification: on ne doit pas hésiter à dire la vérité sur quelqu’un même 
en sa présence.
Très semblable au n°4 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904]; l’image 
vient de la consommation de la tête du mouton où on voit encore ses 
yeux ouverts. [154]

288.	 Fagó̱́lckau žatóma.
Fowu kausu jaktuma.
Image de la victoire du grand sur le petit.

289.	 Ago kám-bē ši-ga katk‘ērím bāko.d
Awo kambe shiro tikkerin bawo.
Ce que quelqu’un possède ne peut pas être plus fort que lui. Un roi est 
par exemple personnellement responsable s’il n’arrive pas à maîtriser son 
peuple.

290.	 Ruskinī́ ́faniskinī́ ́ní-ka dakaričína indú-wa-yaḗ.e
Ruskəni fanəskəni nia wundua yaye dagarjəna.
Ces mots: “Je n’ai rien vu, je n’ai rien entendu” te libèrent 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´ērín (déjà dans [ci-dessus] 143), relation étymologique avec čigērína, cf. Prietze 
1914: chanson XVII 3 ss., a comme sujet agō.

b	 287. Les infinitifs kuro et ger̻o sont construits à partir du 2e infinitif du II (cf. Prietze 1914: 
chanson XII), avec objet préposé, alors que, dans ce cas verbal, l’infinitif en tu a son objet 
après lui. Pour dá̻bčin, cf. K. dámgin j’empêche.

c	 288. Fagó̱l est prononcé chez B. fagāū, chez K. kágo̱u.
d	 289. Katk´ērím, voir ci-dessus 285.
e	 290. Pour dakaričína, cf. [ci-dessus] 241.
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285.	 Ce que la bouche a attaché ne sera pas impossible pour la main.
Ce que la parole a promis ne sera pas impossible à réaliser.
Les promesses que tu as faites à quelqu’un, tu dois les réaliser, l’interprétation 
de nos informatrices donne un sens différent de celui donné par Prietze et 
al-Hajj Musa.

286.	 C’est comme ça, la force du cœur n’est pas la force du corps.
La volonté seule ne suffit pas. Ce n’est pas parce que tu veux faire quelque 
chose que tu vas réussir à le faire.

287.	 Voir avec les yeux n’empêche pas de se manger la tête.
Ne pas craindre de dire ses quatre vérités à quelqu’un en face-à-face. [154]

288.	 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 qui vient au secours des autres ou un grand 
roi qui a vaincu des petits chefs. À comparer avec le proverbe 239.

289.	 La chose de quelqu’un ne peut pas être plus forte que lui.
Ce que tu possèdes ne peut pas être plus fort que toi, si un roi ne maîtrise pas 
sa population, il n’est pas un roi, ceux qui dépendent de toi ne peuvent pas 
être plus forts que toi.

290.	 Je n’ai pas vu, je n’ai pas entendu, te protège de tout le monde.
À comparer avec le proverbe 146.
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291.	 Nā́́to čī́-́bē nā́́to kúlo-bē kōžína.
Nato ciye nato kuloyea kojəna.
Planter dans la bouche est mieux que planter dans les champs.
Sens: on favorise les siens; le roi donne par exemple les postes importants 
plutôt à son fils qu’à quelqu’un d’autre.

292.	 Kiskā́́ kičíma tí be̥̥laṅgu-nžú-n ší-ga nōnímin.a
Kəska kəjidə bəlangunjun shia nonəmin.
Une plante qui donne de bonnes choses se reconnaît déjà par ses fleurs. 
Comme, par exemple, un roi par ses premières actions.

293.	 Ate̥̥ mā šī́ ́go: bol̥í̥bbōkā-ga čēžína.
Adəma shi wo: bori bokaa cejəna.
C’est comme ça: la transe (qui doit suggérer les remèdes de guérison) a 
tué le médecin. L’image d’une force non maîtrisée. [155]

294.	 Agō áže̱b-bē kāžím fé̥́rga zúbūi.
Awo ajappe kajim fərra jəwui.
Incroyable: l’herbe a mangé le cheval.
C’est comme un monde à l’envers, quand les sujets renversent le souverain.

a	 292. Bel̻aṅgu sembler, manque chez K. et chez B..
b	 293. Pour bolí̻, H. bor̻í, cf. Mischlich: borí. 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 bor̻í est une danse, qui devient de plus 
en plus endiablée, pratiquée par les femmes haoussas, généralement dans les mois de Rejeb et 
šaabân, mais aussi à 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 z̻ábr̻ē, des plumes de vaut-
our, des excréments de tuṅku (voir Prietze 1911: 125) et des choses semblables. Grâce à 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 à cordes comme 
le gogē, le mōlo ou le gur̻umi fait monter l’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 
et il y a quelques cas de décès; mais cela s’explique 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 où cette transe n’est pas une fin en soi, on attend d’elle des révéla-
tions et des remèdes infaillibles, que ce soit pour soi ou pour les autres. C’est la raison pour 
laquelle, ici dans le proverbe, le bōka le guérisseur (cf. [ci-dessus] 266), qui est très souvent une 
femme, ou qui se faufile avec son pagne autour de la taille de préférence parmi les femmes, 
participe ainsi à des danses pareilles. Sur l’origine du bor̻í, M[usa] estime qu[’il faut la chercher 
plutôt] dans les régions haoussas, dans lesquelles il a été lui-même comme Kaz̻éna et Zauzau et 
plus spécifiquement Mar̻ā́d̻i, donc dans le Nord, plus près des régions d’origine de ce peuple. De 
là, cela s’est répandu chez les Touaregs. On n’en trouverait pas dans le Borno, si ce n’est chez les 
Haoussas qui l’y ont diffusé, comme ici aussi au Caire. À Kano, on le jouerait contre une bonne 
rémunération, comme théâtre pour les Européens.
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291.	 Semer avec la bouche est mieux que semer au champ.
Nos informatrices ne connaissent pas l’expression faire la semence par la 
bouche ou semer avec la bouche; aucune de nos informatrices ne l’a jamais 
entendue.

292.	 On reconnaît la douceur d’un arbre à ses fleurs.
C’est par les fleurs que l’on sait qu’un arbre donnera des fruits délicieux. On 
reconnaît un roi ou la valeur d’une personne à ses gestes.

293.	 Voilà c’est fini: le bori a tué le boka.
Voilà c’est fini: la transe a tué le guérisseur.
Pour nos informatrices, c’est la fin du mensonge, c’est le mal qui a tué le mal. 
[155]

294.	 Une chose étonnante, l’herbe qui mange le cheval.
Nos informatrices disent: les petits mangent les grands. C’est le monde qui 
marche sur la tête.
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295.	 Kíri, lētú kaké̥́-ne̥̥m ge̥̥nī, sábara dī́ḿin.a
Kəri, letu kagənəm gəni, sawara dimin.
Chien, ce n’est pas ton voyage, mais tu te prépares quand même.
Ces mots sont utilisés pour le chien qui saute autour de son maître pour 
qu’on l’emmène, et au sens figuré à propos du fait de s’occuper des affaires 
des autres comme s’il s’agissait des siennes. Semblable au 133 de Prietze 
1911, qui à la fin se termine avec gerinim. [156]

296.	 Mana be̥̥rgó̱̱-be šī́ ́te̥̥ mā méi-ga fanžín, dargé̱̱-bē ge̥̥nī́.́b
Mana burwoye shidəma mai ye fanjin, daryeye gəni.
C’est la première parole que le roi écoute, pas les suivantes.
Il s’agit ici d’un procès en justice: le roi fait le premier interrogatoire lui-
même; l’accusé est envoyé après chez le cadi. S’il change sa déclaration, 
on lui rappelle qu’on tient compte de sa première déclaration seulement: 
en général, la première déclaration semble toujours plus véridique que 
la suivante.

297.	 Čé̥́ro dúbu-n-yaḗ kíri kuma-nžú-ga nōžína.
Curo dəwuyen yaye kəri kəmanjua nojəna.
Même parmi mille personnes, le chien reconnaît son maître.

298.	 Zé̥́be̱̱l kúrugu kargún kā́́ši ganá-bē.
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.	 Badḗ andí-ro dimmī́ ́dā bā́́funac iṅki-nžú kil̥í̥.
Bare andiro yiddəmmi da bafuna yinginju kəli.
La mise en garde s’adresse à quelqu’un qui veut présenter quelque chose 
comme achevé alors que ça ne l’est pas en réalité; par exemple affirmer au 
roi que tel pays a été annexé avant de l’avoir conquis.

300.	 Biri dā́́bo būné-bē kargún dilammā́́-bē.d
Bəri dawu buneye karwun ndəlammaye.
Bouillie à minuit protège contre les parasites (par exemple le voisin qui se 
présente le soir sans avoir été invité à participer au repas).

a	 295. Pour sábara, cf. K. sabrā́ṅgin j’habille, j’arme.
b	 296. Pour ber̻gó̱bē, dargéḇē, cf. K. Gr. § 46. Par ailleurs, deregēbē peut signifier le deuxième ou 

le dernier.
c	 299. Bā́funa est utilisé ici en contradiction de l’usage du maṅga dans un sens relatif; on 

s’attendrait à bāfuna tí.
d	 300. Dilamma comme nassauer [en allemand envie gourmande] correspond à mikw̻oláma en 

H..
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295.	 Chien, ce n’est pas ton voyage et tu te prépares quand même.
Se mêler de quelque chose qui ne te regarde pas. [156]

296.	 C’est la première parole que le roi écoute, pas la dernière.
Le roi n’a pas le temps de s’occuper de tout ce qui se dit.

297.	 Même parmi mille, le chien reconnaît son maître.
Nos informatrices continuent: et la femme son mari.

298.	 Une longue route est le remède 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’être suffisamment cuite. Vendre la peau de 
l’ours avant de l’avoir tué.

300.	 Le repas au milieu de la nuit, c’est le remède contre le glouton.
Au sens où manger la nuit permet d’éviter les visiteurs inopportuns venus 
partager ton repas.
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301.	 Mei gúbu-bē mei dunṓma-ga kōžína.
Mai ngəwuye mai dunoyea kojəna.
Qui règne 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 à la hauteur de celui de la Serbie. [157]

302.	 Amal̥i̥á fé̥́r-ga žibanī́ ́kuá, karḗ gōta-ga kōžína.a
Amaria fərro jəwanima kare ngotuwua kojəna.
Même si la 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, même s’il est à pied, a plus de valeur 
que tous ses cavaliers.

303.	 Bāko bāko-yaḗ mei tí kṓro žibā́́-ga kōžína.b
Bawo bawo yaye maidə kororo baa kojəna.
Un roi sans monture a plus de valeur que s’il montait sur un âne. Com-
parer avec le 246.
Ceci est aussi un kiṛāṛin saṛā́kuna comme symbole d’un caractère indis-
sociable [du pouvoir].

304.	 Naṅgíla kúlo-bē argím.
Nangəla kuloye argəm.
La valeur d’un champ, c’est son fruit.
Pour la forme, comparer avec le [proverbe] 6, application dans un sens 
éthique.

305.	 Tā́́ta na ī́ýa-bē ou. Tā́́ta gila tí na īya-nžú-bē.
Tada na yayen ou. Tada ngəladə na yanjuyen.
Sens: l’enfant ressemble à sa mère; si l’enfant est bien sa mère aussi.

a	 302. Amali̥á est emprunté au H.. Pour gōta etc., à propos de cette construction, cf. [ci-dessus] 
287. Il s’agit ici d’un cortège nuptial, qui apporte l’ensemble du mobilier avec lui. La jeune 
mariée est devant à cheval, les porteurs suivent avec des charges sur la tête.

b	 303. L’utilisation du suffixe nominale ga ici est à remarquer.
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301.	 Le roi du nombre dépasse le roi de la force.
Existerait aussi en haoussa, c’est un proverbe qui parle de la popularité. 
[157]

302.	 Même si la jeune mariée n’est pas encore sur le cheval, elle est plus impor-
tante que les porteurs de ses affaires.
Pour nos informatrices, c’est un proverbe à propos de la jeune mariée qui 
se marie vierge, celle qui est sur le cheval c’est celle qui est vierge et qui n’a 
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, c’est 
même un test. L’essentiel est qu’elle soit pure, qu’elle fasse honneur à sa 
famille. Le proverbe implique donc que la pureté est plus importante que 
la richesse.

303.	 Même s’il n’a rien, un roi vaut mieux que chevaucher un âne.
Même pauvre, le roi ne montera jamais sur un âne, monter sur un âne, c’est 
une honte, c’est quand on n’est rien.

304.	 La valeur du champ, c’est le mil.
Variante donnée par nos informatrices: la beauté de la maison, c’est la 
femme.

305.	 L’enfant est chez sa mère.
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 père, si sa femme n’a pas de 
valeur, si elle n’est pas bien née, l’enfant ne peut pas être béni. Si elle a une 
mauvaise souche, son enfant sera mauvais, connotations liées à la fois à la 
position sociale de la mère et à sa valeur morale. Si l’enfant est gâté, c’est 
l’enfant de sa mère, si l’enfant réussi, c’est l’enfant de tout le monde.” À com-
parer avec le proverbe 292.
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306.	 Músko mágo-bē músko yutḁ̥́lgo-bē.a
Musko mowoye musko kalaktuye.
Ce qu’on a emprunté, on doit le rapporter (on ne le donne pas à quelqu’un 
d’autre).

307.	 Kal̥ī̥́á kanadíma šī́ ́te̥̥ mā́́ nantā́́ta čufandín.b
Kalea kanadima shima nantada cəwandin.
L’esclave qui a de la patience obtiendra aussi la liberté. [158]

308.	 Karambaníma fe̥̥r méi-bē rummī́,́ gulžī́ńa: Ruske̥̥nī́-́yaḗ re̥̥mbúskin.c
Karambanimaro, fər maiye rummi, gadannya: Ruskəni yaye rəmbuskin, 
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.

309.	 Če̥ro tunṓ-bē kal̥g̥í-ga namžéi.
Curo tunoyero kaliyia namjagai.
Une épine s’est (encore) cassée dans la plaie. Comparer avec le  
[proverbe] 14.
Sens: un malheur n’arrive jamais seul.

310.	 Kam šim kurúgu-wa dāté-n sō badižín.d
Kam shim kuruwua daten so badijin.
Celui dont les yeux sont très enfoncés doit commencer tôt à pleurer 
(parce que ses larmes ont du chemin à faire).
S’applique aux pauvres qui doivent se saigner plus tôt pour pouvoir payer 
les impôts à temps (comparer avec la chanson XXII dans [Prietze 1914]) 
pendant que les riches peuvent payer sans grand effort.

311.	 Kam nansṓba dā́́ge̥̥l-wa čidī́á, kaiya-nžú rōžin bā́́ko kiskā́́-lan.
Kam nansawa dagəlla cədiya, kayanju kəskaro rojiyin bawo.
Qui noue une amitié avec le singe, son bâton ne pourra pas rester accro-
ché à un arbre (s’il le jetait pour faire tomber des fruits).
Correspond au n°79 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904], où la sig-
nification a été donnée comme telle: heureux soit celui qui a un bon com-
pagnon.

a	 306. Yutá̻lgo est l’infinitif de yuta̻lgískin, non mentionné chez K., qui pourrait être la conju-
gaison IV (causative) de líṅgin je sors, au cas où la syncope de ī est permise.

b	 307. Ce deuxième sens de tāta se trouve aussi [ci-dessus] dans le [proverbe] 119.
c	 308. Karámbaní, cf. [ci-dessus] 205.
d	 310. Pour daté-n, cf. [ci-dessus] 16, datá̻-ga, [ci-dessus] 130 ss. dāté.
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306.	 La main qui prend est la main qui rend.
Quand tu empruntes, il faudra rendre. Existerait aussi en haoussa.

307.	 L’esclave qui a de la patience aura de la valeur.
L’esclave qui a de la patience aura la liberté. Aujourd’hui, le sens du mot 
nantada a changé, il a perdu son sens lié à la question de la liberté et signifie 
aujourd’hui être de bonne famille. [158]

308.	 Empoté, n’as-tu pas vu le cheval du roi? Celui-ci répond: Même si je ne l’ai 
pas vu, je vais le rembourser.
Nos informatrices disent: “C’est ça karambani, du n’importe quoi, faire quelque 
chose que l’on n’a pas la latitude ou le droit de faire; ce n’est pas ta place de le 
faire, ça n’a pas de sens de le faire.” À comparer avec le proverbe 14.

309.	 C’est dans le ventre de la plaie que l’épine s’est cassée.
C’est un malheur qui s’ajoute à un autre malheur. En français: un malheur 
ne vient jamais seul.

310.	 Celui qui a les yeux enfoncés doit commencer très tôt à pleurer.
Nos informatrices ont dit: quelqu’un de sans pitié pour que tu voies ses 
larmes, il faut qu’il pleure depuis longtemps.

311.	 Celui qui est l’ami d’un singe ne peut pas accrocher son bâton sur l’arbre.
Nos informatrices font une interprétation inverse à celle donnée par Prietze 
et al-Hajj Musa: le singe est toujours sur l’arbre, il risque de prendre le 
bâton. Il ne faut pas avoir complètement confiance, le singe représente un 
ami malhonnête, il faut toujours de la prudence, rester sur son quant-à-soi 
avec ses amis.
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312.	 Naṅgúdi nantā́́taayuté̱̱lgin bā́́ko.
Nangudi nantada cuttulugin bawo.
Être né libre ne fait pas sortir de la pauvreté. Presque identique au  
[proverbe] n°11 de mes proverbes haoussas [Prietze 1904].

313.	 Galuṅgalṓ, nanzáu kaké̥́-ne̥̥m ge̥̥nī́,́ girgāne̥̥mi.b
Ngalongalo, nanzau kagənəm gənima gərganəmi.
Ganglion, la maladie ne vient pas de toi et cela t’énerve.
Il s’agit ici des cas où une plaie correspond à un ganglion placé ailleurs, à 
l’aisselle s’il s’agit des membres supérieurs, ou à l’aine si ce sont les mem-
bres inférieurs, à la mâchoire si la plaie se trouve sur la tête. Cette souf-
france ailleurs que là où la plaie est visible est comme la jalousie et est 
utilisée comme image pour ceux qui se sentent blessés par l’honneur fait 
à une autre personne. [159]

314.	 Lífe̥̥di gáfana dilā́́li-bē kōnúmma.
Ləfədi, ngawana dilalle konəmma.
Caparaçon du cheval, tu dépasses être transporté sur l’épaule du vendeur 
(qui l’aurait transporté au marché, comparer [avec le proverbe] 209).

315.	 Karambaní kani-bē be̥̥ltu-ga že̥gíndo.
Karambani kaniye bultua jəgəndo.
L’impertinence de la chèvre, c’est de porter la hyène sur le dos. Comparer 
[avec le proverbe] 213.

316.	 Kam dakare̥̥-nžú kōkotú-lan kwalḗ-ga fanžim bā́́go.c
Kam dagarnju kowotulan mennadə kollea fannjin bawo.
Personne n’entend (l’appel) “arrêtez (de vous chamailler)” avant d’avoir 
reçu une correction. Comparer [avec le proverbe] 57.

317.	 Či-né̥́m žíl̥i̥bimmī́ ́kuá, sumo-né̥́m lunnḗ.d
Cinəm yiliwimmi wa, sumonəm lunne.
Si tu ne peux faire attention à ta bouche, alors bouche tes oreilles. Com-
parer [avec le proverbe] 140.

a	 312. Pour nantā́́ta, cf. [ci-dessus] 307, pour yuté̱ḻgin, [voir] 41, 82, 306.
b	 313. Selon [ci-dessus] 189, galuṅgalō signifie haricot sauvage à l’origine. Pour la forme du 

proverbe, cf. [ci-dessus] 295.
c	 316. Pour dakari, cf. [ci-dessus] 20 et 83. Je ne trouve pas de forme infinitive kōkotú corre-

spondant à kōkoniskin, kōkṓṅgin, chez K. et B. Il manque un bē du génitif derrière l’infinitif, 
comme il disparaît très souvent devant un 2e suffixe. Pour le ga collé à une forme verbale, cf. 
[ci-dessus] 57 et 326.

d	 317. Pour žī́ĺ̻i̻bimmī́,́ cf. [ci-dessus] 246.
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312.	 La misère n’ôte pas la liberté.
La pauvreté ne fait pas le statut, même pauvre on reste libre. Nos informa-
trices ne font pas de lien direct avec la question de l’esclavage, certaine-
ment parce que le mot nantada a perdu ses connotations liées à l’esclavage 
aujourd’hui.

313.	 Ganglion, la douleur n’est pas de toi, mais malgré tout tu te fâches.
Ganglion, la maladie n’est pas de ton fait, mais malgré tout tu te fâches.
Nos informatrices font une analyse en terme littéral: les ganglions peuvent 
faire plus mal que la maladie. [159]

314.	 Le caparaçon du cheval1 dépasse être sur les épaules de l’intermédiaire.
Nos informatrices ne font pas sens à cette expression.

315.	 Une chose absurde: c’est une chèvre qui porte une hyène au dos.
Nos informatrices rient à la lecture. La chèvre a fait quelque chose qui la 
dépasse, qui peut lui causer des ennuis, c’est un proverbe qui appelle la pru-
dence.

316.	 Celui qui se fait tabasser n’a pas écouté quand on lui a dit: “Laisse tomber.”
Proverbe qui appelle à la prudence. À comparer avec les proverbes 57 et 315.

317.	 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 l’on n’est pas capable de tenir sa langue. À comparer avec le prov-
erbe 140.

1 Dans le kanouri contemporain du xxie siècle, ləffədi ngawana, le mot employé ici pour 
caparaçon, n’est plus utilisé.
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318.	 Na tṓte̥̥-n na giriwā́́ so̱̱n, targúna gaṅgā́́ bāra-ga fangania tí.a
Na todə na ngəriyasoye, tarwuna ganga baraye fangennia.
De l’autre côté, il y a tellement d’antilopes, s’exclama le lièvre lorsqu’il 
entendit le tambour de la chasse.
Image pour exprimer une tentative de diriger un danger de soi-même 
vers quelqu’un d’autre. Comparer [avec le proverbe] 96. [160]

319.	 Afi-yaḗ nambúl šim-né̥́m-ga nambúl šim-argim-bē-gei čidinī.
Awi nambul shimnəmbe yaye nambul shim argəmbegai cədənni.
La blancheur du grain de mil, ton œil ne peut en aucun cas s’y mesurer, 
quelle que soit sa clarté.
Ceci est un rappel à ceux qui profitent de leurs avantages que d’autres 
pourraient les dépasser.

320.	 Kam čídi-be̱̱n čimbal̥i̥nī́,́ afi-géi kam tōl̥í̥-bē čimbal̥ī̥́?́
Kam cidiye cəmbarənni, awi gainin kam toliye cəmbari?
Même le piéton ne s’est pas fatigué, comment le cavalier pourrait-il être 
fatigué?
Ceci est volontiers utilisé pour décrire la relation entre un donateur et 
celui qui reçoit: aussi longtemps que le donateur n’est pas fatigué de don-
ner, celui qui reçoit ne sera pas fatigué de recevoir. Comparer [avec le 
proverbe] 89, où les rôles de čīd́i et tōḷi ont été interchangés.

321.	 Samma mána mána; mána zírē ti mā mána go.
Samma manamana; mana jiredəma mana wo.
Toute parole est une parole, mais c’est la vérité qui est vraiment une 
parole.

322.	 Naṅgu yḗ lúgē, dé̥́lam yḗ lúgē, káramabsōta čidinī́á kusátto̱̱-njé̥́-ro.
Nangu yen luye, ndəlam yen luye, yeno karama kusottonjuro sota ciddənnia.
Sortons de la timidité et de la gourmandise, se disait le sorcier lorsqu’il 
servit un rôti à son invité.
Par timidité, le sorcier réfère à la modestie du visiteur, et par gourmand-
ise à sa propre avidité à l’égard de la viande, comme s’il s’agissait d’un 
loup-garou (en H. māye).
Mon informateur utilise l’expression pour qualifier le traité de Tripoli, où 
les Italiens ont pris nominalement le pouvoir et le Sultan a accepté de 
prendre l’argent liquide.

a	 318. So̱̱n, qui signifie le tout, l’ensemble, est probablement une forme générique de sō chez K. 
[Gr.] § 37, auquel on a ajouté le suffixe n pour la construction adverbiale.

b	 322. Pour kárama, cf. Prietze 1914: chanson XXII. Sōta qui n’existe ni chez K. ni chez Mischlich 
signifie en kanouri comme en H. le rôti préparé pour un invité. Pour kusátto, cf. [ci-dessus] 
110.
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318.	 “Là-bas il y a des antilopes,” dit le lièvre, lorsqu’il a entendu le tambour 
de la chasse.
Le lièvre essaie de se protéger en guidant le danger vers d’autres. Il existe un 
équivalent en haoussa: Can ga su gada, zomo ya ji kiɗin farauta, “Là-bas 
sont les antilopes,” [dit] le lièvre qui entendait le tambour de la chasse. [160]

319.	 Quelle que soit la blancheur de ton œil, elle n’atteindra pas celle du mil.
La beauté du mil dépasse tout.

320.	 Si celui qui marche à pied n’est pas fatigué, comment celui qui est à che-
val serait fatigué?
Pour nos informatrices, si celui qui donne n’est pas fatigué, celui qui prend 
ne sera jamais fatigué. Le talaka est à pied, il donne (les impôts), le noble 
à cheval lui prend. Pour nos informatrices, dans le contexte actuel cela ne 
fait pas sens que ce soit le pauvre qui donne, elles l’interprètent 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.

321.	 Tout est ragot; la vraie parole, c’est ça la parole.
Quelle que soit la durée du mensonge, la vérité va le dépasser, disent nos 
informatrices.

322.	 “Sors de la honte et de la gloutonnerie,” disait le mangeur d’âme lorsqu’il 
prépara à manger pour son visiteur.
“Tu vas sortir de la honte et en même temps avoir le plaisir de manger,” se 
dit le sorcier lorsqu’il offrit l’hospitalité à son étranger.
Pour nos informatrices, dans une culture d’hospitalité, on a honte jusqu’à 
ce que l’on ait fait preuve d’hospitalité envers son étranger en s’occupant de 
lui et en lui offrant à manger. À propos de l’interprétation d’al-Hajj Musa 
pour Prietze, elles disent le mangeur d’âme, c’est celui qui transforme ton 
âme en oiseau, par son hospitalité il va vendre son pays. Le mangeur d’âme 
est le sultan, son hospitalité lui permet de manger et a pour conséquence la 
trahison de son pays. L’envie de manger la viande c’est le désir d’argent. À 
comparer avec les proverbes 110 et 256.
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323.	 Kurúgu-lḁ̥́n rā́́go kal̥g̥ímu tā́́tuā́́-bē.
Kərawo kuruwuye tada kalimoye.
De loin, les enfants aiment bien le chameau.
Utilisé dans les cas où on est moins à l’aise dans les relations les plus 
proches que dans celles plus éloignées. [161]

324.	 Kam ní-ga abá-n kōžī́á ši-ga ī́ýa-n kōnḗ. Kam ní-ga ī́ýa-n kōžī́á ši-ga abá-n 
kōnḗ. Kam ní-ga abá-n kōžīá ši-ga kā́mu-n kōnḗ. Kam ní-ga kā́mu-n kōžīá 
ši-ga kúlo̱-n kōnḗ. Kam ní-ga kúlo̱-n kōžīá ši-ga le̥mána  kōnḗ, Kam ago 
ūgu até̥-ga ní-ga kṓgyḁno kuá, ši-ga nagé̥m bā́ko.
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 ləmannin kone, kam awo uwu anilan nia 
kongeno wa, shia nagəm bawo.
Qui te dépasse en père, dépasse-le en mère! Qui te dépasse en mère, 
dépasse-le en père! Qui te dépasse en père, 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 cinq choses, tu 
ne le rattraperas plus jamais!

325.	 Mana lambo-né̥́m bāko badḗ gagímmī.b
Mana lambonəm bawodə bare ngagəmmi.
Ne rentre pas dans ce qui ne te concerne pas. Comparer [avec le] 295.

326.	 Dōro-ni čulugī́,́ kokúi žēnā́́ de̥̥bažín-žuga lāganī́á ti.c
Ndoroni culuwi, yeno, kowui jena dəwanjuye layennia.
Là, ma suffisance s’est complètement révélée, disait la poule lorsqu’elle a 
déterré le couteau avec lequel on va l’égorger.
L’informateur donne l’exemple de la situation actuelle de la Bulgarie, qui 
par un entêtement intempestif a poussé, en même temps, ses ennemis et 
ses alliés contre elle. [162]

a	 324. Pour lem̻án, cf. K. lemán biens, marchandises, richesses. Mais j’ai aussi rencontré ce sens 
à propos des animaux quadrupèdes; 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. magána, un sens élargi: chose dont 
on parle, affaire.

c	 326. Dōro, qui n’était pas jusqu’ici attesté, a été rendu par l’informateur en H. par ki̻-n-ží =  
ne pas vouloir entendre; alors, obstination, tête de mule. La construction avec la racine origi-
naire de l’arabe deb̻ažín, qui contient en même temps la marque de l’objet et le suffixe du pos-
sessif pour la subordination du cas nominal, est très étonnante. Lāganīá a été noté lāgányā 
par K., de lā́ṅgin je creuse.
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323.	 Aimer de loin comme la chamelle qui a un petit.
Nos informatrices l’interprètent comme une allusion au fait de tomber 
amoureux d’une femme qui a des enfants: “Dans ce contexte cela ne peut 
être qu’à distance, au sens où ça prend du temps, il faut attendre au moins 
le sevrage de l’enfant, certains anciens maris ne veulent pas que leur enfant 
soit chez un autre, donc il faut que l’enfant soit sevré pour que l’ancien 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]

324.	 Si quelqu’un te dépasse en père, dépasse-le en mère. Si quelqu’un te 
dépasse en mère, dépasse-le en père. Si quelqu’un te dépasse en père, 
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 cinq choses importantes pour un 
homme.

325.	 Ne rentre pas dans des paroles qui ne te concernent pas.
Mêle-toi de tes affaires.

326.	 “Ma curiosité m’a conduite à ma fin,” dit la poule qui a déterré le couteau 
qui va l’égorger. [162]
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327.	 Mana bunū́́ fittá-bē, čulugī́á mā, čuté̱́lgin bā́́ko.a
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°95 de mes proverbes 
haoussas [Prietze 1904] et en plus court le n°46 de Mischlich.

328.	 Kam čílim mana čílim-wa fər čílim-yē že̥bā́́na, im čílim yē če̥̥lugúna, bunē 
čílim yē če̥kasína.b
Kam cələm mana cələmba ye fər cələmbero jəwana, yim cələm ye culuwuna, 
bune cələm yen cəkasəna.
Une personne noire avec des paroles noires et qui montait un cheval noir 
sortit par un jour noir et se dépêcha dans la nuit noire.
Ceci n’est pas une devinette populaire, mais plutôt une expression pro-
verbiale à propos d’un désastre ou d’un scélérat dont la ville a été détruite.

329.	 Agó tartú-bē káu-ga dábčeicbā́́go.
Awo tartuyero kausua dapcagai bawo.
Ce que l’on veut faire sécher ne peut pas être caché du soleil.
Image par exemple d’un vendeur qui veut attirer des acheteurs.

330.	 Indu-yaḗ kírmo-ga čundī́á, dakáta-n bōgyé̱́no.d
Wundu duwon kərmo cundiya, dakatan bogeno.
Qui avale un pilon devra dormir debout.
Sens comme [dans le] 230.

331.	 Indu-yaḗ bḗgo-ga čundī́á gulžī́á ši-rō músko bḗgo-bē táyē rúi.e
Wundu duwon bewo cundin guljiya shiro musko bewoyedə tai rui.
Si quelqu’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 nôtre: qui 
menace de se pendre, tends-lui une corde. [163]

a	 327. Bū́nu se retrouve aussi en H., mais a été emprunté au kanouri. Fittá 2e infinitif de  
finnískin = K. píṅgin (3e personne du singulier pittčin) je retire. Pour la construction, cf. ci-
dessus.

b	 328. [Le mot] čílim vient de l’arabe.
c	 329. Pour dábčei, cf. K. dámgin je refuse, j’empêche. 3e personne du singulier dáptšin.
d	 330. Kírmo pas chez K.
e	 331. Bēgo, K. bēogō, voir ci-dessus 37.
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327.	 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.

328.	 Une personne noire qui a une parole noire montée sur un cheval noir est 
partie un jour noir en s’enfuyant dans la nuit noire.
Pour nos informatrices, une phrase pareille doit concerner la mort, c’est 
peut-être un présage de la mort du roi.

329.	 Quelque chose à faire sécher ne peut pas être tenu loin du soleil.
Nos informatrices l’interprètent comme lié au commerce, un vendeur ne 
peut pas vendre ses articles sans les étaler.

330.	 Celui qui avale un pilon passera la nuit debout.
Variante donnée par nos informatrices: celui qui avale un malaxeur [pour 
remuer la pâte] passera la nuit debout.

331.	 Celui qui dit qu’il peut avaler une hache: tiens-lui le manche.
Si tu prétends faire quelque chose que tu n’es pas capable de faire, cela risque 
d’avoir des conséquences, celui qui se vante va connaître les conséquences 
de ses vantardises. Proverbe qui existe aussi en haoussa: Wanda ya ce ya iya 
haɗiye gatari, a riƙe masa kwata, qui dit qu’il peut avaler une hache tiens-
lui le manche, et qui existerait aussi en zarma. [163]



340� CHAPITRE 3

332.	 Ke̥̥la-núm kúra naṅgá ra‘ado-ga kamnum bā́́go.a
Kəlanəm kura nanga radua kamnəm bawo.
Ta tête a beau être grande, tu ne pourras pas intercepter l’éclair.
Mise en garde de quelqu’un de plus fort par rapport à quelqu’un de plus 
faible.

333.	 Naṅgonínta dūtṓ naṅga kumo-núm gíla-ga ye̱̱žím bāko.b
Nangoninta dutoye nanga kəmonəm ngəlaa yejim bawo.
Ce n’est pas parce que tu sais bien coudre que tu dois casser ta calebasse 
en bon état.
Au sens figuré: même le fort ne devrait pas dévoiler son avantage par rap-
port à son ennemi, dans l’espoir de l’utiliser plus tard.

334.	 Kiné̥́gu kargún zol̥í̥-bē.
Kəniwu karwun joliye.
Contre la déraison (le bétail qui dévaste le champ, les peuples guerriers) 
seule, la flèche (la violence) aide.

335.	 Na dalō-be̱̱-n-yaḗ k‘ám te̥̥ mā́́ marā́́di-ndḗ go.c
Na daloyen yaye kiamdəma məradunde wo.
Même si c’est chez un taureau, nous voulons du lait.
Il y a aussi: Na gubogúm-bē-yaḗ gubé̥ te̥ mā́ marā́di-ndḗ go.
Na gadagamben yaye ngəwuldəma məradunde wo.
Même si c’est chez le coq, notre vœu, c’est l’œuf.
Sens: on cherche l’argent partout, même là où il n’y en a pas, comme chez 
les pauvres.

336.	 Kam če̥̥ro kafī́á-bē nabkáta rū́́mia, kam-žú lagá če̥̥ro káu-be̱̱-n mēžī ši-ro 
leiyažin.d
Kam curo kafiyayen napkata rumiya, kamju laa curo kausuyen shiro lai-
yatiyin meji.
Pour chaque personne que tu vois assise à l’ombre, il y a quelqu’un dehors 
sous le soleil qui souffre à sa place. [164]

a	 332. Pour comprendre l’image que l’on se fait de l’éclair dans le Soudan, on ne se représente 
pas le pouvoir destructeur du tonnerre, mais plutôt du coup lui-même ra’ado (de l’arabe). 
On croit qu’il prend la forme d’une pierre (c’est pourquoi en H. arādu hache de pierre chez 
Mischlich). L’eau, qui se dépose dans de tels cas, est bue comme remède. M[usa] différencie 
kamtú attraper et kabtú couper, mais K. associe les deux notions.

b	 333. Pour naṅgoninta, cf. [ci-dessus] 7. Ici, cela a le [même] sens qu’en haoussa.
c	 335. Pour dalō, cf. Prietze 1911: 145.
d	 336. Leiya, voir [ci-dessus] 3 et 146; ici comme verbe.
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332.	 Ce n’est pas parce que ta tête est grosse que tu peux intercepter les éclairs.
Le proverbe fait rire nos informatrices qui l’expliquent 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.

333.	 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 d’amitié: si tu gâtes 
ton rapport avec un bon ami, même si vous vous réconciliez, ce ne sera plus 
jamais pareil, même si aux yeux des autres vous avez l’air réconcilié, ce n’est 
plus comme avant. La bagarre entre deux adultes, cela ne se répare jamais.

334.	 La flèche, c’est le remède contre le fou.
Pour nos informatrices, contre la déraison d’un petit roi, il y a seulement la 
flèche qui aide, au sens de la violence d’un plus grand chef.

335.	 Même chez un taureau, c’est bon si on a le lait.
Même si c’est chez le taureau, notre vœu, c’est le lait.
Pour nos informatrices: si quelqu’un dit de la femme d’un autre qu’elle n’est 
pas belle, celui-ci pourra toujours répondre ça: Même si c’est un bœuf, si ça 
donne du lait c’est bon.

336.	 Si tu vois quelqu’un assis à l’ombre, c’est qu’il y a quelqu’un qui est en 
train de souffrir au soleil pour lui. [164]
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337.	 Ate̥̥ mā mána zírē go, bárbu ši-ga kwallágo lēžṓ fangania tí.
Adəma mana jire wo, barwu shiro kollowo lejo fangennia.
Ça, c’est une bonne parole, dit le voleur, quand il entendit: Laissez-le 
partir.

338.	 Kurṓ-wa fantū́́-a čḗ-ri bā́́ko sai im mugá kambōžína ti.a
Kuro-a fantu-a cerin bawo sai yim muwa kambujənadən.
Le sourd n’arrête 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 complètement.

339.	 Dōlē kám-bē agṓ ke̥̥la-nžú-ro čakkína ti.b
Dole, yeno, awo kambe kəlanjuro cakkənadən.
Il faut faire ce que l’on s’est mis dans la tête.

340.	 Gaṅgā́́ kiré̥́gu-bē náṅkiči ši-ro mā́́žei bā́́ko.
Ganga kəriwuye nankəji shiro majagai bawo.
On n’attend aucune harmonie d’un tambour de guerre.

341.	 Ke̥̥lánži ye̥̥ndṓ kat‘kērṓma.c
Kəlanji, njundomanəm katkero.
Le scorpion ne se laisse pas avaler.
L’informateur est d’avis que ce proverbe s’applique par exemple à la situ-
ation de la Russie avec le Japon.

342.	 Kanám ti iṅkī́-́wa-yaḗ tandō čidín, iṅkī́ ́bā́́ko tandō čidín.d
Kanamdə yingiya yen tando cədin, yingi bawo yen tando cədin.
La termite creuse même 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.

a	 338. Le sourd entend d’une certaine manière avec les yeux, en lisant les mots sur les lèvres.
b	 339. Dōlē, voir [ci-dessus] 79.
c	 341. Pour le verbe, duquel le nom agentif katk’ērṓma est dérivé, voir [ci-dessus] 143, 285, 289.
d	 342. L’informateur rend tandō par [le] mur, alors que chez K. cela signifie tisser, avec comme 

infinitif tándes̻kin je tisse, je pétris l’argile.
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337.	 “Ça c’est une bonne parole,” dit le voleur quand il a entendu: “Laissez-le 
partir.”

338.	 Voir et entendre ne finissent pas, jusqu’au jour où le sourd devient aveugle.
Pour nos informatrices, manger et boire, on ne peut pas s’en passer, sauf 
dans la mort.

339.	 C’est une obligation de faire ce qu’on s’est mis dans la tête.
On doit faire ce que l’on a décidé de faire.

340.	 Le tambour de guerre, on ne le cherche pas parce qu’il sonne bien.
Pour nos informatrices, c’est un proverbe que l’on peut utiliser dans le con-
texte d’un foyer polygame pour dire ne cherche pas la bagarre, ou quand le 
mari veut prendre une deuxième femme, on peut lui dire cela, au sens où 
tout ce qu’il offre à la deuxième, on doit te les donner aussi, mais malgré tout 
c’est une coépouse que tu vas avoir. Donc, c’est des difficultés.

341.	 Scorpion, on n’a pas trouvé ton avaleur.
Un scorpion ne se laisse pas avaler.
Pour nos informatrices, c’est le type de phrase qu’on dit à sa coépouse pour 
lui faire comprendre qu’on ne va pas se laisser faire, elle vient te chercher, 
mais toi tu la dépasses, elle ne peut rien te faire.

342.	 Le termite continue de construire, qu’il y ait de l’eau ou pas.
Qu’il pleuve ou pas, le termite continue à 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 n’est pas elle qui va te donner à boire ou te 
nourrir, il faut faire avec. La coépouse, c’est comme le poulailler pendant la 
saison des pluies, c’est sale, mais tu dois vivres avec.
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343.	 Nā́́ te̥̥ mā wo̱̱lliskin, ge̱̱rgū́́ma na gaṅgála če̥̥tambína ti.a
Na adəmaro wolləskin, yeno ngarwuma, na ngangala cətambənadən. [165]
Je reviendrai ici, disait la souris, après avoir goûté l’arachide. Comparer 
avec Prietze 1911: 120.
Application à des razzias réussies.

344.	 Kīkī balagažī́ábke̥̥la-nžú-ga žugámbin.
Kiyi awalakciya kəlanjua jəgambin.
Si la mouche devient pubère, elle se gratte la tête.
La signification correspond à notre proverbe: Wenn es der Geis zu wohl 
wird, geht sie aufs Eis [Quand la chèvre est trop à l’aise, elle va sur la glace].
Très couramment utilisé dans un contexte politique.

345.	 Kumā́́ge̥̥n čī́ŕi fanné̥́mia kuá, iṅkī́ ́tabčina fa-nžú-n.c
Kəmagən ciri fannəmiya, yingi fanjun taptəna.
Si tu entends l’abeille bourdonner, c’est qu’elle a recueilli de l’eau (miel).
Un kiṛāṛin saṛā́kuna: si le peuple est joyeux, c’est qu’il a de l’argent qui 
peut être pris.

346.	 Zī́t́i zī́t́i-ga kidažín bāko bōku, illa dalīli-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 œuvre, il faut qu’il convainque, dans les royaumes tout est ques-
tion d’intérêt, quand un royaume en aide un autre, c’est que c’est d’abord 
dans son intérêt.

347.	 Fē kiā́́rižī́á kinnawā-ga žigéi.e
Fe kiarijiya kənnaa jəgai.
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. támbuskin je goûte.
b	 344. Balagažīá provient de l’arabe. Pour žugámbin, cf. K. gámbuskin je gratte. Ce mouvement 

bien connu qu’on attribue seulement à une mouche virile est rendu par “fantasia”.
c	 345. Pour kumā́gen̻, cf. [ci-dessus] 222, pour tabčína K. támgin (3e personne du singulier 

táptšin) je remplis.
d	 346. Zīti barbiche = B. ndžīt́i K. ntsúti. Illa, comme Ala, a perdu en kanouri un l au cours de 

l’emprunt. Kida, probablement un emprunt (voir ci-dessus 33) comme dalīli, est ici un verbe 
de la conjugaison II.

e	 347. Pour kinna, cf. K. kén̻a, kén̻na, le petit femelle des vaches ou des chamelles jusqu’à deux 
ou trois ans.
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343.	 “Je reviendrais ici,” dit la souris, à propos de là où elle a goûté le pois de 
terre.
Le fils n’arrête jamais de vouloir retourner chez sa maman. [165]

344.	 Si la mouche a atteint la puberté, elle se gratte la tête.
Si la mouche à l’âge, elle se gratte la tête.
Nos informatrices disent: tu peux élever un enfant, tout faire pour lui, mais 
à un moment, même s’il a grandi chez toi, il va penser qu’il est plus que toi. 
Zeinab fait une autre interprétation, politique: quelqu’un qui a perdu le pou-
voir et se gratte la tête comme la mouche.

345.	 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 après ils se taisent. La situation pourrait décrire des rois vois-
ins, si l’un demande à l’autre de l’aide, c’est qu’il y a un problème chez lui, 
quelqu’un d’autre l’a attaqué.

346.	 Une barbe ne travaille pas pour une autre barbe, sauf s’il y a une raison.
Un homme ne travaille pas pour un autre homme pour rien, sauf s’il y a une 
raison. C’est un proverbe qui a une dimension sur le statut et sur l’âge. Tout 
travail mérite salaire.

347.	 Si la vache devient vieille, elle suit le veau.
Même un enfant que tu as mis au monde, pour nos informatrices, si il a plus 
de moyens que toi, c’est toi qui le suis. [166]
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348.	 Būnē kúlgu bárbu-bē.
Bune kalwu barbuye.
La nuit est la couverture du voleur.

349.	 Žā́́ra, čaltu-núm ge̥̥nī, girtu-núm záu go.a
Njara, caldunəm gəni, gərdunəm 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 l’occuper.

350.	 Karū́́a, indū́́ rṓgyam? Gulžína: bḁntama.b
Karuwa, wundu runəm? Bantema, yeno.
Vent, qui est-ce que tu méprises? Il répond: Celui qui porte un cache-sexe 
(puisqu’il peut être soulevé par le vent).
Sens: c’est seulement l’expérience qui fait la différence entre être et  
paraître.

351.	 Kam ní-wa ší-wa bíri bummī́,́ be̥̥lu čéi ši-ro gúlle̥̥m bāko.c
Kam ni-a shi-a bəri buwuidə, bulu cai shiro gulləm 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 manière suivante en 
haoussa: Wó̱nda bú ku yā́ḳi da ši, ba-ka čḗwa ku-kṓṛa-sa. Vous ne pouvez 
pas dire à celui avec qui vous n’avez pas encore combattu que vous allez 
le battre.

352.	 Fe̥̥r ti, žé̥́ttu-ga kōnúmma.d
Fər, juttua konəmma. [167]
Toi, cheval, tu es plus qu’un ruminant. Comparer [avec le proverbe] 229.
Un kiṛāṛin saṛiki: le roi ne rend jamais ce qu’il a pris.

a	 349. La plante grimpant aux arbres žāra s’appelle yā́́d̻̻ia en H.; il existe un proverbe similaire 
en H., à propos d’une autre plante grimpante semblable, mais appelée go̱̱daḯ, voir Prietze 1911: 
22. Il faut compléter mentalement záu go derrière ge̻n̻ī́.́

b	 350. Ba̻̻ntama de bantē cache-sexe.
c	 351. La pâte se retrouve au milieu d’une écuelle en bois, qui s’appelle búkuru (= H. ákoši), 

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 pâte pris avec les doigts dans le bouillon, mais de ne pas consommer de bouillon sans 
pâte. 

d	 352. Tsúste̻ ̻chez K. correspond à že̻t̻tu et, ici, dans le dialecte M[anga]. la finale syllabique s 
se serait assimilée à la consonne suivante. L’indéfini I devrait être že̻n̻niskin = K. tsúse̻ṅ̻gin je 
vomis. Il s’agit ici de la remontée du contenu de l’estomac chez les ruminants.
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348.	 La nuit, c’est le vêtement du voleur.

349.	 Liane, ce n’est pas te couper qui est difficile, mais te tirer.
Nos informatrices interprètent celui-ci comme une référence aux difficul-
tés que représente le fait de vouloir épouser une femme qui a un bébé. Plus 
généralement, c’est un proverbe sur la difficulté à obtenir ce que l’on veut. 
Mais elles évoquent aussi la lutte pour le pouvoir et la difficulté à écarter 
certains prétendants.

350.	 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 soulève le cache-sexe et dévoile l’intimité. Ce proverbe fait référence 
à celui qui dévoile tes secrets à ton ennemi.

351.	 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 t’es pas battu avec quelqu’un, tu ne peux 
pas connaître sa faiblesse.

352.	 Cheval, tu es plus qu’un ruminant.
Ton statut est plus que cela. [167]
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353.	 Dágu tilṓ kam indí-ga gṓžin bā́́ko.a
Dawu tilo kam yindia ngojin bawo.
Un seul cou ne peut pas porter deux personnes.
Au sens figuré: un pays ne peut s’allier avec deux ennemis.

354.	 Danḗ kundṓ Ala-bē rúyē, kam bī́ńa če̥̥natína ti.b
Dane kəndo Alaye ruiye, yeno, kam bina cənadənnia.
Attendons de voir la décision de Dieu, disait l’homme qui a semé le son 
de mil.
Moquerie à propos d’une entreprise insensée.

355.	 Dal̥í̥mi sōba margubám-bē.c
Ndalimi sawa morowonne.
Symbolique très semblable au n°77 de mes proverbes haoussas [Prietze 
1904].
Tout comme notre: qui se ressemble s’assemble.

356.	 Kámbo nōžinnī́ ́ši-ga rúmma sai ke̥̥la-nžú-ga banne̥̥mī́á.d
Kambu shia rummaro nojənni sai kəlanjua bannəmiya.
L’aveugle sait seulement que tu l’as vu quand tu le frappes sur la tête.
Utilisé pour les peuples qui se croient en sécurité, mais qui ne le sont pas.

357.	 Kal̥g̥ímu kal̥g̥ímu yḗ ge̥̥nī́ ́ gubogúm gubogúm yḗ ge̥̥nī́,́ Fe̥̥lā́́ta gidēgú-ga 
čurúna ti.
Kalimoro kalimo ye gəni gadagamro gadagam ye gəni, Fəlata dewu curun-
nia.
Ce chameau n’est pas un chameau et ce coq n’est pas un coq, dit le Peul, 
lorsqu’il vît une autruche. [168]

358.	 Mana katúgu-bē: tū́́sa kannú-ga fūžin bā́́ko.
Mana kattuwuye: tusa kannua fujiyin bawo.
Ceci est un mensonge: un pet ne peut pas souffler un feu (réponse à une 
affirmation incroyable). Signification comme dans [le proverbe] 314.

a	 353. Celui qui est porté est assis à califourchon sur les épaules.
b	 354. Il semble que, dans les formes comme danḗ, la 1re personne du pluriel de l’indéfini et 

du perfectif et la 2e personne du singulier de l’impératif aient fusionné dans le dialecte 
maṅga (cf. introduction Prietze 1914), comme l’affirme mon informateur, mais il y a quand 
même une différence, plus précisément la 1re personne du pluriel est prononcée danḗ alors 
que l’impératif est prononcé dānḗ. Kundṓ = ké̻n̻dō chez K., nomen actionis de dískin faire. 
L’infinitif se prononce chez K. Gr. § 92 ndíō, ndḗo.

c	 355. Dal̻í̻mi et margubán, voir déjà ci-dessus dans 106 ss. Cf. B. dárimī, K. ndálimī.
d	 356. Dans bannískin (= K. bā́́ṅgin, 3e personne du singulier báktšin), comme toujours dans le 

dialecte manga, la finale gutturale s’est assimilée à la consonne suivante. 
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353.	 Un seul cou ne peut pas supporter plusieurs personnes.
Un seul cou ne peut pas supporter plusieurs têtes.
Dans le cadre polygame, tu ne peux pas être l’amie de deux coépouses. 
Même en religion on dit que l’on ne peut pas aimer deux personnes de la 
même manière, variante donnée par nos informatrices: un seul dos ne peut 
pas porter deux personnes.

354.	 “Attendons l’œuvre de Dieu,” dit l’homme qui a semé le son du mil.
Référence à ce qui est impossible.

355.	 L’ami du varan, c’est le lézard.
Il existe une variante exacte en haoussa: Abokin damo, guza, l’ami du 
varan, c’est le gros lézard. Deux choses qui se ressemblent. À comparer avec 
les proverbes 138 et 139.

356.	 L’aveugle ne sait pas que tu l’as vu, jusqu’à ce que tu le frappes sur la tête.

357.	 “Ce chameau n’est pas un chameau, ce coq n’est pas un coq,” dit le Peul en 
voyant une autruche.
“Cette chose-là ce n’est ni un chameau ni un coq,” dit le Peul en voyant 
une autruche.
À la lecture, nos informatrices rient. [168]

358.	 Ça c’est un mensonge: le pet ne peut pas attiser le feu.
Ce qui est impossible. À comparer avec le proverbe 314.
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359.	 Dḁl kā́́mo māta lēgánia ti če̥̥ro-wa wó̱́lgyḁno.
Dal kamu mata leyennia ti curoa wolgeno.
Lorsque le bouc partit chercher une épouse, il revint en gestation.
Même proverbe en H. chez Mischlich sous bárbarā.
Mon informateur dit que cela s’applique à une situation de guerre quand 
tu attaques ton voisin et que tu perds le combat.

360.	 Agṓ žé̱be̱̱l kāžím dabčína tí šī́ ́mā-ga dabčína šī́ ́kondúl̥i̥ čidṓ.a
Awo jawalnin kajəm dapcəgənadə shima shiro kunduli dio dapcəwo.
Ce qui a empêché l’herbe de pousser sur le chemin ne laissera pas des 
poils pousser sur la plante du pied.
Utilisation: c’est la peur qui empêche un roi d’attaquer son voisin et c’est 
la même peur qui empêche que l’on vous attaque.

361.	 Agṓ bárbu-ga zubunnī́ ́ti, ši gama zúbui bāko.b
Awo barwua jəwunnidə, shi gama jəwui 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 à celui qui a attrapé le voleur et le lui a amené.
L’expression s’appliquerait à la dernière guerre des Balkans: si les pou-
voirs laissent aux agresseurs toute latitude, ils ne pourront probablement 
pas se défendre.

362.	 Ke̥̥la ke̥̥rā́́mi-né̥́m dā-wa gule̥̥mī́á kuá ke̥̥la-núm sammḗ fannḗ.c
Kəla kəraminəmben daa gulləmiya kəlanəm samme fanne. [169]
Si tu penses qu’il y a de la viande sur la tête de ton frère, touche ta propre 
tête pour vérifier (le crâne est un os), écho au n°43 de mes proverbes 
haoussas [Prietze 1904].
Sens: juge les autres d’après toi-même!

a	 360. Pour žéḇeḻ, cf. díbeḻ [ci-dessus] 283. Pour dabčína, cf. [ci-dessus] 329. Pour clarifier, 
l’informateur améliore l’original šī en čer̻o šī-́bē = ventre [du pied], c.à.d. la plante de pied. Ici 
aussi comme dans [ci-dessus] 30, 231, etc., le ga marque le sujet; on le retrouve suffixé à mā, 
déjà [ci-dessus] en 249 et 307. 

b	 361. Comme gama (K. ṅga) a été formé de gaskin, son infinitif ici n’est pas kéṅ̻ga (voir intro-
duction Prietze 1914), mais plutôt tout simplement ga.

c	 362. Pour ker̻āmi, cf. H. ka̻r̻ā́mī petit; petit frère s’appelle ka̻nē chez K.. Sammḗ (II. šā́fa), voir 
K. samgin je frotte. Fanniskin signifie, comme en H. ži, pas seulement entendre, mais aussi 
sentir, remarquer, comprendre, c’est pourquoi M[usa] aussi a écrit rūi comme ayant le même 
sens.



Proverbes du Borno Collectés et Expliqués par al-Hajj Musa� 351

359.	 Le bouc est parti chercher une femelle, il est revenu enceint.
Le bouc est parti chercher une femelle, il est revenu en gestation.

360.	 Ce qui a empêché l’herbe de pousser sur la route, c’est ce qui empêche les 
poils de pousser sur la plante des pieds.

361.	 Ce qui n’a pas mangé le voleur ne mangera pas ceux qui suivent ses traces.
Nos informatrices disent: peut-être que cela fait allusion au fait que tu ne 
peux pas prendre quelque chose qui n’est pas à toi, mais elles ne trouvent 
pas d’interprétation qui les satisfasse.

362.	 Si tu dis qu’il y a de la viande sur la tête de ton frère, touche ta tête pour 
voir s’il y en a.
S’il y a de la viande sur la tête de ton frère, touche ta propre tête pour 
sentir s’il y en a aussi.
Mettre quelqu’un dans une situation dans laquelle tu ne voudrais pas être. 
Une variante existerait en haoussa. [169]
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363.	 Kam kašíṅgo wažī́á kuá, kiskā́́ žibā́́na tua so̱̱nawāžin.
Kam kashingo wajiya, kəska jəwanadə 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 à tout ce qui est en lien 
avec lui.

364.	 Te̥̥mbaltú te̥̥mbaltú sḁ́́tki-bē kimaržína ti, bulei ti kimaržím bāko.b
Kam təmbaltu təmbaltu satkiye kəmarjənadə, buleyedə kəmarjin bawo.
Les heurts que l’outre peut supporter, la jarre ne peut pas les supporter.
Image des différentes sortes de résistance selon les capacités.

365.	 Bárbu ču-nžú-ga če̥̥ragin bā́́ko.
Barwu cunjua cəragin bawo.
C’est-à-dire qu’il ne veut pas qu’on appelle voleur.

366.	 Fe̥̥lā́́ta hēr-wa kuá, dḁ̄́́�gil-ga kōrē.c
Fəlata herra wa, dagəlla kore.
Si [tu penses que] le Peul est bon, laisse le singe te le raconter (c’est-à-dire 
il n’est pas meilleur que le singe).
Moquerie sur les Peuls dans les [proverbes] 4 et 357. [170]

367.	 Badḗ kiritú dimmī́ ́kartú-lan.d
Bare kartulan kəritu dimmi.
Ne fais pas de paquet avec quelque chose de déchiré.
Celui-ci correspond à un proverbe H. chez Mischlich sous kúmši et qui 
signifie: ne confie pas un secret à celui qui ne peut pas se taire.

368.	 Lēlētu čērinnī́ ́kuá, se̥̥nṓ-ga l̥í̥nžei bā́́ko.e
Leletu cerənni wa, sənoa linjai bawo.
Si on est en cours de route, on n’enlève pas ses chaussures.
Utilisation: une guerre sans fin ne laisse pas le commerce se développer 
et le changement advenir.

a	 363. Pour so̱̱n, cf. [ci-dessus] 318. Le mot précédent tua devrait être analysé en tiwa et le wa 
devrait être rapproché de so̱̱n (cf. [ci-dessus] 318) = K. ṅgāsō tout.

b	 364. Te̻m̻ba̻̻ltú est rendu en H. par tuṅkud̻̻a qui signifierait selon Mischlich bousculer vers 
l’avant = rouler. Il s’agit de la manipulation du tuyau d’eau de la maison. Cf. K. te̻m̻bálṅgin = I 
roll along. Sá̻̻tki est donné sáktī chez K.. Pour kimaržína, cf. K. ke̻m̻ár courage, ke̻m̻árṅgin [je 
suis/deviens] courageux, avoir du sang-froid.

c	 366. Hēr provient de l’arabe Xair, qui est devenu alhēri en H. = cadeau.
d	 367. Pour kiritu, cf. ké̻r̻īṅgin je tords, pour kartu K. kārṅgin je déchire.
e	 368. Lēlētu redoublement de fréquence = H. tafifī́á. Pour l̻i̻nžei, cf. K. líṅgin je me déshabille 

de la 3e personne du singulier líntšin.
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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 bâton sur lequel il est. Si 
tu hais quelqu’un, tu hais tout ce qui se rapporte à lui, même 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 ne veut pas qu’on l’appelle voleur.

366.	 Si le Peul est gentil, il faut le demander au singe.1
Malgré sa duperie le singe a été dupé par le Peul. [170]

367.	 Si tu veux déchirer, il ne faut pas tordre.
Jeu de mots sur la sonorité.

368.	 Si la marche n’est pas terminée, on ne se déchausse pas.
Nos informatrices disent: la guerre sans fin empêche le commerce et 
l’enrichissement du royaume.

1 Il existe des pratiques de parenté ou de cousinage à plaisanterie entre les Peuls et les Kan-
ouris.
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369.	 Kam argím-žú wó̱́ržinarumīa kuá na būku kuṅkúna čidī́ǵa čurúna.
Kam argəmnju warjin rumiya, na buwu kunguna cədia curuna.
Si tu vois quelqu’un brûler son mil, c’est qu’il a découvert un endroit où 
on peut transformer la cendre en argent.
Brûler son mil est un acte insensé, image de la recherche d’un bien imagi-
naire en en sacrifiant un qui est réel. L’expression est utilisée ironique-
ment.

370.	 Karambaní marḗ: kusátto kāmo fātoma-bē gasalčín.b
Karambani mare: kusotto kamu fatomaye kasalcin.
Un étranger qui lave la femme de son hôte, c’est pousser l’effronterie à 
son maximum.

371.	 Šim gámdu-wa fēro gíribu čambína gei.c
Shim ngamdua fero ngəriwu cambəna gai.
Celui qui a l’œil sec, c’est-à-dire celui qui ne connaît aucune honte, est 
comme une fille qui a accouché d’un bâtard. [171]

372.	 Afi-gei-nin žikkā́́gyḁno-yaḗ kuma fé̥́r-bē gāfo-ro žibéi bā́́ko.d
Awi gairo jəkkayeno yaye kəma fərre ngaworo jəwai bawo.
Aussi grande que soit la foule sur le cheval, le propriétaire ne montera 
pas derrière.
Ceci est aussi un kiṛāṛin saṛā́kuna: un roi ne doit en aucun cas s’abaisser 
dans sa dignité.

373.	 Diskina mā fēfēnískin, dutṓ gaṅgā́́-bē diskína kundū́́li čé̥́ro̱̱-n.e
Diskənama fewenəskin, duto gangaye kunduli curonna diskəna.
Je l’ai fait, mais cela doit être défait, puisque j’ai cousu le cuir du tambour 
avec les poils vers l’intérieur.
Image de tout ce qu’on commence à faire à l’envers et que l’on doit recom-
mencer.

a	 369. Pour wó̱̱ržin, cf. K. wā́́rṅgin je brûle, je rôtis, pour būku, K. búgū cendre. Au lieu de ga 
après čidī́,́ on s’attendrait à ti.

b	 370. Pour karambanī́ ́marḗ, cf. [ci-dessus] 205. Pour le mot emprunté de l’arabe gasalčín (chez 
K. gasálṅgin je lave un corps), B. donne un mot local tulúskin, tulṅgin, 3e personne du sin-
gulier tultšin, dont la racine est aussi attestée en toubou.

c	 371. Gámdu est donné comme ṅgámdē par K., gíribu chez K. ṅgé̻r̻īfū.
d	 372. Afi-gei “comment” a ici une forme rare de suffixe locatif ou d’instrumental nin. Pour 

žikkagya̻̻no 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 l’Afrique et même en 
Sardaigne. Il faudrait rajouter fe̻r̻ comme sujet de žikkagyá̻́no.

e	 373. La peau du tambour doit être retournée, le côté rugueux, mais dépourvu de poils, est à 
l’extérieur.
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369.	 Si tu vois quelqu’un brûler son mil, c’est qu’il a trouvé un endroit où on 
fait de l’argent avec la cendre.
Nos informatrices s’exclament: En tout cas celui qui brûle le mil, c’est comme 
quelqu’un qui vendrait ses chameaux pour acheter des poulets! Elles se sou-
viennent d’un équivalent en haoussa avec grenier à la place de mil: Duk 
wanda ya ƙona rumbunsa, ya san inda toka take tsada, celui qui brûle son 
grenier sait là où la cendre coûte chère.

370.	 Le n’importe quoi, c’est l’étranger qui lave la femme de son hôte.
Tout le monde rit, ça c’est vraiment du n’importe quoi.

371.	 L’œil sec, comme une fille qui a accouché d’un bâtard.
Pour nos informatrices, se réfère à une fille qui a donné naissance à un 
bâtard et qui n’a pas honte. [171]

372.	 Quelle que soit l’étroitesse de l’endroit, le propriétaire du cheval ne peut 
pas monter derrière.
Quel que soit ce qui le presse, le propriétaire du cheval ne montera pas 
derrière.

373.	 Même 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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374.	 Kam be̥̥lkačī čukorín kuá, kašágar-yaḗ čurúiya če̥̥téi.
Kam bəlgajiro cukkurin wa, kashagar yaye curuiya cətai.
En tombant dans le puits, on attrape même une épée, si on la voit.
Cette image correspond à celle du brin de paille de celui qui se noie, mais 
est beaucoup plus percutante. Un symbole de quelqu’un qui s’accroche 
au plus petit espoir.

375.	 Gaṅgā́́ kičižī́á fannímia kuá, rētu-nžú karinžī́.́a
Ganga kəjijəna fannəmiya, retunju karənjəna.
Si tu entends que le tambour sonne particulièrement bien, c’est qu’il n’est 
pas loin de la rupture.
L’informateur explique que c’est le cycle de la vie, si on atteint le sommet, 
c’est que c’est bientôt la fin. [172]

376.	 Šim kam-bē tí čimbil̥i̥nbbāko čidí gənī́á kuá.
Shim kambedə cəmbəlin bawo cidin gəni wa.
L’œil humain n’est jamais rempli, sauf avec du sable.
Sens: c’est seulement dans la tombe que le désir arrête de s’exprimer.

377.	 Kōrō kōrṓ-ga, kōrommī́-́yaḗ béi.c
Korodə koro, korəmmi yaye bai.
L’âne est un âne, monte-le, même sans lui demander.
Sens: à propos du pouvoir du roi, le roi ne demande pas, il prend; comme 
un jeune homme les femmes, etc.

a	 375. Je m’approche, K. kāráṅgin, B. kāriṅg-nískin.
b	 376. Pour čimbili̻m, cf. B. tsimbúl-ena il est plein, K. yem̻búluskin je remplis. Ici aussi voix 

moyenne.
c	 377. Presque comme dans Prietze 1911: 149, mais kōrommi-yaē avait été mal traduit à ce 

moment où je l’avais faussement considéré comme une contraction de kṓro et rommiyaē. En 
ce qui concerne le proverbe de Barth qui y est cité à propos de l’amour maternel de l’âne (et 
de l’esclave), il convient également de noter qu’il fait partie de ceux mentionnés au début de 
l’introduction et recueillis par K. (n°38). Pour un ga ajouté au prédicat nominal, voir intro-
duction.
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374.	 Quelqu’un qui tombe dans un puits, même s’il voit une épée, il l’attrape.

375.	 Quand le tambour est vraiment bon, c’est qu’il est prêt 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 l’empêchera pas de rompre. [172]

376.	 L’œil humain ne se remplit jamais sauf de sable.
Pour nos informatrices, l’œil n’est jamais satisfait, sauf à la mort, c’est après 
la mort que l’on s’arrête de désirer des choses.

377.	 Un âne est un âne, monte le même si tu ne lui as pas demandé.
Pour nos informatrices, cela se réfère à quelque chose qui n’a pas de valeur. 
La femme n’a pas de valeur, elle appartient à l’homme, pas besoin de son 
consentement. Ce proverbe contient un jeu de mots sur la sonorité.
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 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 
très différentes: deux lettres d’al-Hajj Musa à ses parents, qui correspondent à 
des formes d’écrit pragmatique,1 des fables et des anecdotes qui appartiennent 
à 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 à la fois 
des documents composés par al-Hajj Musa et des éléments formalisés existant 
en dehors de lui, qu’il a reçus passivement et conservés dans sa mémoire. Ces 
trois types de documents correspondent également à trois moments de sa vie: 
les lettres ont été composées après son pèlerinage, alors qu’il venait d’arriver 
au Caire vers 1903, les fables renvoient à son enfance à Bursari dans les années 
1870–1885 et les récits historiques, à l’exception du premier, sont tous liés à son 
séjour dans le sultanat du Damagaram, notamment à Zinder, à ce qu’il a pu y 
observer ou y entendre entre 1885 et 1899.

La seconde spécificité de ce corpus, au-delà 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 à sa demande ou par choix 
d’al-Hajj Musa.2 En revanche, l’ensemble est, comme les autres chapitres, 
transcrit en deux graphies, une version en caractères latins et une en ajami, 
mais uniquement en ajami kanouri. Pourtant, al-Hajj Musa maîtrisait parfaite-
ment l’usage des caractères 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 

d’arriver aux conclusions résumées ici, voir, dans ce volume, Chapitre 1. 
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montrent les versions en ajami haoussa des nombreux autres textes confiés à 
Prietze.3 Ce choix d’une version ajami uniquement en kanouri n’est pas non 
plus justifié par Prietze. Par ailleurs, La version en ajami kanouri n’est pas com-
plète, certaines feuilles sont manquantes. Dans sa dernière note, le collecteur 
indique que certains de ses documents ont été perdus pendant la Première 
Guerre mondiale, parmi eux existaient peut-être 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 problème, 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-être le refus, ou 
l’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 à un résumé.

Les récits historiques, eux, semblent avoir été élaborés mentalement dans 
les deux langues et on peut imaginer que ceux-ci avaient probablement déjà, 
en d’autres occasions, été performés et racontés alternativement dans les 
deux idiomes par al-Hajj Musa, à sa femme ou à ses proches en kanouri et, 
par exemple, à ses compagnons étudiants à 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 
très proches dans leur structure, malgré les différences linguistiques.

Cette pratique de composition mentale apparaît ainsi comme une forme 
de production translinguistique, qui subsume ou dépasse les langues, plus que 
comme un modèle interlinguistique de passage d’une langue à l’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 à 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, à la fois religieuse et profane, à la fois savante et populaire, à la 
fois haoussa et kanouri. Ces textes historiques, dans leur version kanouri ou 
haoussa, ne semblent pas appartenir à un genre unique et spécifique en usage 
dans une langue ou dans l’autre, mais plutôt à une forme hybride mêlant 
les pratiques langagières de ces deux langues. Ils sont à 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 à l’oral.4 Ils combinent 
ainsi simultanément plusieurs genres et manières de narrer.

Dans la forme même du texte on retrouve cette circulation translinguis-
tique des pratiques de narration. Al-Hajj Musa transpose, par exemple, l’usage 
kanouri de daji comme formule inaugurale dans la langue haoussa, en utilisant 
l’expression choisie pour traduire daji: shi ke nan, à 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 
manière dans cette langue.5 La question de savoir si cette inventivité formelle 
est liée à la personnalité d’al-Hajj Musa ou si elle témoigne d’un usage plus 
large se pose sur ce sujet, de même que sur un second point de ce corpus, celui 
de la pratique de correspondances privées en ajami.

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? C’est 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 pèlerinage, 
puis de la migration diasporique.

Au xixe siècle, les correspondances diplomatiques, politiques et religieuses 
composées en langue arabe à la fois entre les chancelleries et dans les échanges 
intellectuels entre savants musulmans de la région sont bien connues.6 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.7

Prietze entretient des correspondances en ajami avec plusieurs de ses 
informateurs, comme en attestent ses lettres à ses parents. Dans l’une d’elles, 
il évoque une erreur d’aiguillage. Une lettre d’al-Hajj Musa arrive, en effet, 
jusqu’à ses parents à Wernigerode, ce qu’il explique ainsi: il avait laissé “à Musa 
une ou deux enveloppes adressées et affranchies lors d’un précédent départ, et 
lui, revenant d’un pèlerinage à La Mecque et ne [l]e soupçonnant pas encore 
au Caire, s’en était servi.” Les lettres arrivent en Allemagne, provoquant la per-
plexité des parents de Prietze qui cherchent sans succès à 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.9

Un élément tendrait à attester qu’il s’agit de lettres véritablement destinées 
à ses parents, dont al-Hajj Musa aurait réalisé une copie pour Prietze. À la fin de 
la seconde, celle où il parle de son désir de rentrer, il ajoute quelques lignes au 
premier abord mystérieuses, parce que non-vocalisées, sans être en arabe.10 Ce 
passage n’apparaît 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.11 Ces lignes, 
que nous pensions être en arabe puisqu’elles ne sont pas vocalisées, nous 
ont dans un premier temps laissées perplexes, tout comme elles laissaient 
perplexes tous les collègues arabisants que nous avons sollicités, jusqu’à ce 
que nous fassions le lien, à partir de la sonorité de la translittération, avec la  
chanson que la mère d’al-Hajj Musa chantait pour lui et qu’il a confiée à Pri-
etze.12  À travers les années et à des milliers de kilomètres, 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 
I-11,” 1906, lettre de Prietze à ses parents, Le Caire, 5 janvier 1906, f. 4.

9	 Enquête réalisée en 2019 à Zinder dans la bibliothèque 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 mère, 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	 C’est 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 à partir de l’ajami. 

12	 Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson XIX, dans l’original Prietze 1914: 245–246. 
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dans ces lignes à sa mère la berceuse qu’elle chantait pour lui, lui adressant 
une sorte de message caché et profondément intime que seul quelqu’un qui 
connaît 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 qu’elles témoignent de la 
porosité entre médium écrits et oraux dans les cultures sahéliennes du xixe 
siècle. Bien qu’écrites, elles sont marquées par l’oralité et semblent avant tout 
être destinées à être 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 
accès que par une lecture à voix haute. Leur forme lorsqu’on les réoralise rap-
pelle les pratiques langagières de salutations ritualisées, en haoussa gaisuwa, 
en kanouri lewa, qui sont rythmées par des formules figées, ina gaishe su en 
haoussa, sandi sammaa lewanəskin en kanouri, que l’on s’échange lorsque l’on 
se retrouve, que l’on pouvait entendre à la radio au Niger dans les années 1980–
1990, ou que les migrants envoyaient à leur famille sur des cassettes et que l’on 
enregistre aujourd’hui dans des messages audios WhatsApp. Cette pratique 
témoigne d’un contexte où la maîtrise de l’écrit ne le rend pas mécaniquement 
supérieur, ou privilégié, par rapport aux formes orales et où même l’écrit est 
imprégné d’oralité, y compris dans les échanges de longues distances.
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  Introduction [de Rudolf Prietze]13

[82] Comme les chansons et les proverbes bornouans que j’ai publiés en 1914 et 
1915 dans le MSOS, les textes suivants ont aussi été écrits pour moi en caractères 
arabes et expliqués par Hâz Mûsā bin Hisēïn [désormais al-Hajj Musa], un 
élève de la mosquée d’al-Azhar au Caire. Dans la mesure où il fait référence à 
sa trajectoire dans la première lettre, comme aime à le faire un aspirant lettré 
soudanais typique, celle-ci ne sera évoquée ici que brièvement.

Il est originaire de Brsalí [Bursari], la capitale du district du Manga dans le 
Borno, dont son père était un des notables, qui possédait trois chevaux, deux 
vaches, ainsi qu’une vingtaine de moutons et de chèvres et y était le malam 
d’une école. Selon l’ancienne coutume, l’enseignement y était intense et durait 
une partie de la nuit; [mais] du mercredi midi au vendredi midi, cet enseigne-
ment alternait avec les travaux des champs des élèves pour le maître. C’est à 
cette école qu’al-Hajj Musa a été jusqu’à ses quinze ans. Puis il est parti à cinq 
jours de marche vers l’ouest, dans le Damagáram, chez Mâlem Mûmeni, auprès 
duquel il a étudié pendant deux ans et, là, il a également appris le haoussa. 
Par la suite, il a ouvert sa propre école. Au bout de trois ans, il est allé à Dôgo 
avec ses disciples, pour qu’ils puissent étudier sans être dérangés [83]. Il y est 
resté cinq mois, avant de retourner pour la même durée dans le Damagáram. 
Puis pendant deux ans, il a parcouru les différentes villes des régions haous-
sas, à savoir Daur̥á, Kanó, Kaz’ena [Katsina] et Mar̥âd’i, restant dans chacune 
plusieurs mois, avant de revenir de nouveau au Damagáram, où il a épousé 
Ḥabîba (“amie”), chez laquelle se mêlait du sang du Borno et du Haoussa, il 
avait vingt-trois ans, elle en avait quinze.

C’est alors qu’il s’est décidé à accomplir le plus important devoir d’un musul-
man, le pèlerinage, il a voyagé pendant cinq mois en passant par Dalbâdi, une 
ville du Damagáram (Sinder [Zinder]), par le Dâmergu, l’Absen [l’Aïr], Agád 
[Agadez], Adamês [Ghadamès], jusqu’à Telâbres [Tripoli], d’où il a embarqué 
pour Bengâsi. De là, il a voyagé, tantôt en bateau, tantôt à pied, vers Inskan-
drîa [Alexandrie], et de là à Suêz, puis Dȝída [Djedda]. À la Mecque, il a gagné 
son pain pendant un an comme portefaix, puis pendant cinq mois à Madîna 
[Médine] et ensuite de nouveau la Mecque. Son séjour dans les lieux saints 
a duré en tout deux ans. Puis il est parti à Bērût [Beyrouth] et de là à Qúde̥s 
[al-Quds/Jérusalem], où il a encore étudié deux ans et demi dans la grande 
mosquée. Du Caire, où je l’ai connu trois ans plus tard à l’université al-Azhar, 
il venait souvent à 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 
à la résidence Augusta Victoria sur le mont des Oliviers, où je passais à cette 
époque les mois les plus chauds.

Il a été pour moi, à tout instant, un informateur honnête et compétent; il a 
notamment développé au fur et à 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 maîtrise du haoussa; en effet, 
il attachait la plus grande importance à ce que ses condisciples haoussas le 
tiennent pour l’un des leurs. Grâce à la traduction en haoussa,* qu’il a presque 
toujours dictée à partir des versions bornouanes, apparaît le caractère 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 à l’introduction de ma première publication sur le Borno 
(MSOS 1914).

Son orthographe arabe est celle que l’on enseigne dans le pays du Borno 
et est donc pour cela digne d’intérêt. Malheureusement, son écriture est par-
fois sommaire. La lecture du dialecte [par al-Hajj Musa], que j’ai [ensuite] écrit 
avec des caractères latins selon l’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 lēskin, lēskina, il 
écrit lui de façon constante – ai – alors que la prononciation n’est pas diffé-
rente des autres ē. Le n qui introduit un possessif est très rarement écrit. Pour 
le l, il distingue le l commun (arabe ل) d’un autre l, qui se situe entre [84] l et r, 
qu’on écrit parfois par l, parfois avec r, et que lui écrit ض�, je le remplace par ḷ.

Là où 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 für 
praktische Schreibung Afrikanischer Sprachen [Lignes directrices pour une 
orthographe pratique des langues africaines] proposées par l’Internationalen 
Institut für 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 l’objet d’une autre publication.]
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voyelles [de cette manière] parce que c’est simple et compréhensible par tous, 
sauf là où l’accent [ton] et la longueur se rencontrent; [dans ce cas] j’ai mis un 
^ sur la voyelle, pour éviter les confusions. Par ailleurs, pour le e bornouan j’ai 
proposé le e,̥ jusqu’ici très souvent simplement indiqué avec e (chez Kölle [sic] 
aussi ḁ), parce que les Richtlinien [lignes directrices] ne contenaient aucune 
proposition, ainsi que le ḁ pour rendre un son moyen entre a et e ouvert.

Les lettres utilisées dans ce qui suit sont les suivantes:
Voyelles: a, ḁ, e, ɛ, e̥, i, o, ə, u (lorsque longue, avec  ,̄ à part le e̥)
Consonnes: r, l, ḷ; m, n, ŋ; b, p, f (bilabial), w; d, t, z (faible), s, Ʒ (français j), ʃ (= 

anglais sh, français ch), c (= tsch); g, k, h.
Les sons p et f ne sont, en général, pas distincts en kanouri; dans certains 

contextes ils sont prononcés plutôt p avec aspiration (ph); dans d’autres, 
comme une bilabiale f, très souvent les sons g et k sont confondus à l’intérieur 
des mots; le suffixe accusatif apparaît parfois comme ga, parfois comme ka.

Abréviations: H. = haoussa, Kan. = kanouri, M. = [al-Hajj Musa], K. = Kölle [sic], 
B. = Barth, N. = Nachtigal.

Les textes s’organisent ainsi:
I.	 Deux lettres d’al-Hajj Musa à ses parents
II.	 Cinq fables
III.	 Deux anecdotes
IV.	 Souvenirs historiques
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Figure 8a  �Reproduction du recto du facsimilé de la lettre 1 de Musa à ses parents, dans 
Prietze 1930: I-1

	        �photographie des auteurs à partir de l’exemplaire de la 
Bibliothèque nationale de France
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Figure 8b  �Reproduction du verso du facsimilé de la lettre 1 de Musa à ses parents, dans 
Prietze 1930: I-2

	        �photographie des auteurs à partir de l’exemplaire de la 
Bibliothèque nationale de France
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	I	 Deux lettres d’al-Hajj Musa à ses parentsa 

	I.1	 Première lettre d’al-Hajj Musa à ses parents: lettre de salutations

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 régulièrement 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 Égypte que Le Caire.
c 2. Na lieu, H. gu (pour gur̥̥i).
d 3. K. ne parle pas du temps indéfini II qui se termine en ē ou ō; il est souvent utilisé dans le 

sens d’une demande [à faire quelque chose, une injonction].
e 4. Kan doit être emprunté au H., on le retrouve comme abréviation de kadán = si.
f 5. Aoriste de isiskin je viens; voir K. Gr. p. 72 kádiō.
g 6. Le n du suffixe colore la voyelle précédente en a, mais avec un a précédent souvent en ᴐ.
h 7. Kana-wā adjectif en rapport avec kána (pas chez K.) honneur; nua phonétiquement con-

stitué à partir de ni-wa.
i 8. Kəmâʃi = voisin.

[85] Ati ti wətîka Másar-lanb 
Bursalí-rō lē-ʒín, lē-ʒî-a ma nac músko 
kacála Bursalí-bē lē-ʒín, lē-ʒî-a ma na 
músko kacála Bursalí-bē, ʃī yē aba-
níka mā-ʒô.d Aba-ní ti cu-nʒu Hisên. 
Abaní ti kane isîa, gubʒôf ʃī-rō: Ati 
ti wɔtîka Másar-lan ká-do; tâtan-dō 
Maka-rō lē-ʒína ti cu-nʒu Mûsa 
kāma-nʒúg Habîba.

Elhâʒi Mûsa tâta Hisên-bē, iya-nʒú 
Fanna nandí-ka lafia-ʒín. Iya-ní-wa 
abāní-wa sama sandí-ga lāfia-nískin. 
Yaya-wâ-nua kana-wā-nuah sama 
sandí-ga lāfia-nískin, kiramiâ-nu-a 
sama sandí-ga lāfia-nískin. Kimaskiɛ-
nde-wai sandi sáma-ga lāfia-nískin.

Tatu-a bəla-bē ganaganá-wa kur-
akurá-wa sandi sáma-ga láfia-nískin. 
Am bē̻la-bē kurakurá-wa ganagána-
wa sandi sáma-ga lāfia-nískin. [86] 
Kamu-a kurakúra-wa ganagána-wa 
sandi sama-ga lāfia-nískin. Fēru-a 
kurakúra-wa ganagána-wa sandi

[85] Adədə wotiya Masarlan 
Bərsaliro lejin. Lejiyama, musko 
kacalla Bərsaliyeyero lejin, Musko 
kacalla Bərsaliyeyero lejiyama, shiye 
abbania majo. Abbanidə cunju 
Hisen. Abbanidə, sa isiya guljuwo 
shiro: Adədə wotiya Masarlan kadio, 
tadando Makkaro lejənadə, cunju 
Musa kamunju Habiba.

Alaji Musa tada Hisenne, yanju 
Fanna nandia lewajin. Yani-a 
abbani-a, sandi sammaa lewanəskin. 
Yeiyawani-a kannawani-a, sandi sam-
maa lewanəskin kəramini-a samma 
sandia lewanəskin. Kəmaskiyande-a 
sandi sammaa lewanəskin

Tadawa bəlaye ganagana-a kur-
akura-a sandi sammaa lewanəskin. 
Am bəlaye kurakura-a ganagana-
a sandi sammaa lewanəskin. [86] 
Kamua kurakura-a ganagana-a sandi 
sammaa lewanəskin. Ferowa kur-
akura-a ganagana-a sandi sammaa
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	I	 Deux lettres d’al-Hajj Musa à ses parents 

	I.1	 Première lettre d’al-Hajj Musa à ses parents – lettre de salutations
Cette lettre part de Masar1 [Égypte] 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 père. Mon père, son nom est Hisein, si mon 
père vient, celui-ci lui dira: Ceci est une lettre de Masar, de votre fils qui est allé 
à 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 à La Mecque, avec 
ajouté dans la marge supérieure “sa femme est Habiba”.]

Al-Hajj Musa, fils d’Hisein, sa mère est Fanna, celui-ci vous salue. Ma mère 
et mon père, tous je les salue. Mes sœurs et les frères aînés, ainsi que mes sœurs 
et mes frères cadets, tous je les salue. Ma parentèle, tous je les salue.2 Nos vois-
ins, eux tous, je les salue. Les enfants de la ville, les grands et les petits, eux tous 
je les salue. 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.

1	 Masar est traduit par Kairo/Le Caire par Prietze.
2	 Ce passage n’est pas dans la traduction allemande de Prietze, qui a cru à une répétition, kar-

ami signifiant dans le kanouri central petit frère ou sœur, mais dans le kanouri du manga 
parentèle. 
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sáma-ga lāfia-nískin. Am bé̻la tí cam-
bína kwaliskína wɔn cambína u bāgo 
wǝ́na sandí sáma-ga lāfia-nískin, tílo 
ma kwalíski-ni.

Kacála bǝla-ndē-bē yē Ala ʃi-rō 
kaf-ŋyú tʃirgá, Ala ʃi rō gubu-rō 
degá! Kāmu-a-nʒu-a tatu-ɔ-nʒu-a 
kokanawǝ́-nʒu-a kali̻-wá-nʒu-a kirwá-
nʒu-a, Fir-wə́-nʒua maira-wá-nʒu-a 
tata-wǝ-nʒu-a ganagána wa, tatawǝ́-
nʒu-a kurakurá-wa sandi sáma-ga 
lâfia nískin, tílo-ma kwalískī.b

Am fa-ndê-bē kworōc yirgaskin 
sêlǝma, sandi lāfia-nískin. Iya-ni-wa 
abā-ni-wa yaya-wa-ni-wa kirami-â-
ni-wa kana-wa-ni-wa tatua sambina 
ū bāgo sandi sáma-ga lâfia-nískin. 
Firwa-ndê-wa kani-wɔ-ndê-wa, koro-
wɔ-ndê-a fē-wɔ-ndê-wa sandi sáma-
ga lāfia-nískin, tilō ma kavalíski-nī.

Kan sandi andí-ka ca-korína, andí 
ti kelâfia – afi ma bâgo. Lênē-na na 
[87] Máka, hâʒi diyɛ-́na kalâfia – afi 
ma bâgo. Kworô lēnē-na Madîna, 
ziāra dîye-na kelâfia – afi ma bāgo. 
Kworô lēnē-na Kúde̻s ziâra diyē-na 
kelâfia – afi ma bâgo.

Kworō Masar-rô isɛ-́na, ziâra diyɛ-na 
kelâfia – afi ma bâgo. Kírma ti andi ti 
tʃuro Másar-bē-n nab-kata-ndē.

U-tí ciro ʒâmia Aʒhar-bē gāge̻-
skina kira ganagana tambúskin. 
Ala amar-čîa, kaŋ kirbu yasku ci-di, 
fâto-rō lēnē ū-a kāmō-ni-wa nui-andē 
kwa. Atima ʃi go; gadē bāgo.

lewanəskin. Am bəlayedə tambəna 
kolləskənan kal tambəna wu bawon 
kal sandi sammaa lewanəskin, tiloma 
kolləskəni.

Kacalla bəlandeye ye, Ala shiro 
kawunju cərga, Ala shi ye ngəwuro 
dəga! Kamuwanju-a tadawanju-a 
kogənawanju-a kaleawanju-a kir-
ranju-a, Fərranju-a mairambanju-a 
tadawanju ganagana-a tadawanju kur-
akura-a sandi sammaa lewanəskin, 
tiloma kolləskəni.

Am fandeyero koro lewa yir-
gaskin, sandia lewanəskin. Yani-a 
abbani-a yeiyawani-a kəramiyani-a 
kannawani-a tadawa tasambəna wu 
bawon-a sandi sammaa lewanəskin. 
Fərrande-a kaniyande-a korowande-a 
feyande-a sandi sammaa lewanəskin, 
tiloma kolləskəni.

Sa sandi andia cakoriya, andidə 
kəlewa – awima bawo. Leniyena 
[87] Malkaro, haji diyena kəlewan 
– awima bawo. Koro leniyena Madi-
naro, ziara diyena kəlewan – awima 
bawo. Koro leniyena Kudəsro ziara 
diyena kəlewan – awima bawo.

Koro Masarro isiyena, ziara diyena 
kəlewan – awima bawo. Kərmadə 
andidə curo Masaryen napkatande.

Wudə curo jamiya Lazharyero 
gagəskəna, kəra ganagana tambəskin. 
Ala amarjia, kawu kərwu yasku cədidə, 
fatoro leniye wu-a kamuni-a nuiyende 
wa. Adəma shi wo; gade bawo.

a 9. Wən est bien une abréviation de wᴐnagen = peut-être.
b 10. Ici, on a dû laisser tomber un ni; cf. fin du paragraphe précédent.
c 11. Korō, en dialecte manga kworō, correspond à 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 n’étais plus là, 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 j’augmente les salutations à leur 
égard, je les salue. Ma mère, mon père, mes sœurs et frères aînés, ma parentèle, 
mes sœurs et frères cadets, les enfants qui sont nés quand je n’étais plus là, eux 
tous je les salue. Nos chevaux, nos chèvres, nos ânes, 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 manque. [87] Nous sommes partis à La Mecque et nous avons accompli 
le pèlerinage en paix et sans problème. Nous sommes ensuite partis à Médine, 
nous avons accompli la visite sacrée (ziyara) en paix et sans problème. Ensuite, 
nous sommes partis à Jérusalem, nous avons accompli la visite sacrée (ziyara) 
en paix et sans problème. 

Ensuite, nous sommes venus en Masar, nous avons accompli la visite sacrée 
(ziyara) en paix et sans problème. Nous habitons maintenant en Masar.

En ce qui me concerne, je suis entré à l’université d’al-Azhar et je goûte un 
peu aux études. Si Dieu le permet, dans trois ans, nous partirons à la maison, 
moi et ma femme, si nous ne sommes pas morts, nous partirons à la maison.

C’est 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 à ses parents, dans 
Prietze 1930: II-3

        	        �photographie des auteurs à partir de l’exemplaire de la 
Bibliothèque nationale de France
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Figure 9b  �Reproduction du verso du facsimilé de la lettre 2 de Musa à ses parents, dans 
Prietze 1930: II-4

	        �photographie des auteurs à partir de l’exemplaire de la 
Bibliothèque nationale de France
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	I.2	 Deuxième lettre d’al-hajj musa à ses parents

a 1. Le ma en fin de mot est à l’origine la postposition wa = et, qui s’est assimilé avec le m pré-
cédent.

b 2. Ces mots ont été ajoutés oralement au texte [écrit]. 
c 5. Le mot écrit gagɛna est un lapsus calami pour ragena.
d 6. Souvent prononcé bāwo, mais toujours écrit bāgo.
e 7. Chez K. tseba-ŋgin = j’envoie.
f 8. Ici, un na a été ajouté oralement.

Ati ti wɔtīka ati na Hāʒi Mûsa-bē 
kádo Masar-lan Bursali-rō lē-ʒin; 
Bursalí-rō lē-ʒîa na muskō kacála-rō 
lē-ʒin. Lē-ʒî-a mā na muskɔ-nʒú, ʃīye 
abâ-ni-ka mâ-ʒo. Kan îsi-a īye ʃi-rō.

Gāfo áti-bē-n ni-ka kacála Bursalí-
be salam-nískin, kamu-nǝm- [88] ma 
tātu-â-num-maa kōkana-wâ-num-ma 
ganâ-wa kúra-wa sandí-ga sama 
lāfia-nískin.

Hāʒ Mûsa gul-ʒina:b Abâ-ni ti 
cu-nʒú Hisên, īya-níti cu-nʒú Fánna 
sandí-ga lāfia-nískin. Yaiwānua 
kanawā-nua kiramiâ-nua kimaski-
ndē-wa, am bǝla-tū gana-wa kúra-wa 
sandí-ga sama lāfia-nískin.

Gāfo salama-ndō-be kan andí-ga 
kōrumi-a, andí ti kelâfia. Lakín andí ti 
fāto lē-tú-rō ragē-na,c kuŋkuna bāwo.d 
Andí-rō ʒubanákoe kulgu mēgu-a, 
zane túrkudi mēgu-a, riɛ́l̀ figu andí-rō 
ʒubanáko naf ati ciro Masar-bē-n 
fāto-rō lēnē.

Adədə wotiya, adə na Alaji Musayen 
kadio, Masarlan Bərsaliro lejin. 
Bərsaliro lejiya, musko kacallayero 
lejin. Lejiyama muskonjuro, shiye 
abbania majo. Sa isiya, ye shiro.

Ngawo adəyen, niro kacalla 
Bərsaliye salamnjəgəskin, kamunǝm- 
[88] a tadawanəm-a kogənawanəm-a 
gana-a kura-a sandia sama 
lewanəskin.

Alaji Musa guljəna: Abbanidə 
cunju Hisen, yanidə cunju Fanna 
sandia lewanəskin. Yeiyawani-
a kannawani-a kəramiyani-a 
kəmaskiyande-a, am bǝlayedə gana-a 
kura-a sandia samma lewanəskin.

Ngawo salamandoyen, andia 
ciworəm wa, andidə kəlewa. Amma 
andidə fatoro letu raayena, kunguna 
bawo. Andiro juwawunowo kalwu 
mewu-a, jane tərwudi mewu-a, Riyal 
fiwu-a andiro juwawunowo na adəro 
curo Masaryen, fatoro leniye.



Textes du Borno Collectées et Expliquées par al-Hajj Musa� 375

	I.2	 Deuxième lettre d’al-hajj musa à ses parents
Cette lettre d’al-Hajj Musa est venue de Masar [Égypte] et va à Bursari. Si elle 
arrive à Bursari, elle arrivera dans les mains du kacalla de Bursari. Si elle arrive 
dans ses mains, celui-ci cherchera mon père. S’il vient, donne-lui!

Après 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 père, son nom est Hisein, ma mère, son nom est 
Fanna, je les salue. Mes sœurs et frères aînés, mes sœurs et frères cadets, mes 
parents, nos voisins, les gens de la ville, petits et grands, eux tous je les salue.

Après les salutations, si on demande de nos nouvelles, nous allons bien. 
Nous voulons rentrer à la maison, mais il n’y a pas d’argent. Envoyez-nous: dix 
vêtements, dix pagnes en indigo, cinquante rials, envoyez-nous ça au Masar, 
nous reviendrons à la maison.
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Burǝgoa na ʒubaŋími ti mai 
Mandara-rōb ʒuba-ni-min wɔtīka-wa 
rakko. Mai Mandara yé maí Durgu-rō 
ʒuba-ʒin. Mai Durgu yē mai Zeila-
rōc ʒuba-ʒin. [89] Mai Zeila yē mai 
Tǝrābǝs-rō ʒuba-ʒín. Mai Tǝrābǝs 
yē Sakandarīya-rō ʒuba-ʒín. 
Sakandarîya yē Masar-rō ʒuba-ʒín 
cǝrō ʒāmia Lazhar na ʃêχu ʒāmia-bē 
ʃêχu ʒāmia-bē ruâgad Barnawâ-bē, 
maʒin na ʃêχu Barnawâ-bē. Ʃêχu 
Barnawâ-bē ʃī yē Lhâʒi Mûsa mā-ʒin 
ʃi-rō agó-nʒu cin.

Lɛski mage̻skin, magǝskî-a ma 
kara-nískin; kara-niskina ruskina ago 
gulískina-ti sama meʒí. Lakin cǝro 
wǝtíka ti ruskuna iyā-ni-wa abâ-ni-
wa gul-ʒɛna: fāto lēnako duādua.

Sandi ti duno-nʒa cēri-na.e Ala gɛi 
nabi gɛi, fāto-nf lēnógo!

Burwon na juwaamidə, 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 Tǝrabǝsro 
juwajin. Mai Tǝrabǝs 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 
kəranəskin; kəranəskəna ruskəna awo 
guləskənadə samma meji. Amma curo 
wotiyayedən ruskəna yani-a abbani-a 
guljana: fatoro lenowo duwaduwan.

Sandidə dunonja cerəna. Ala 
gaiwo nawi gaiwo, fatoro lenowo!

[Adədə aiya yaniye; wuro cəddin; 
adəgai guljin:

Gaji, gajini, gajini, roni!
gajini, gajini, karwuni
gajini, gajini, shimni
Gajini lejina, kəmboma diskin 

bawo, kənjama yaskin bawo
Are, tadani, gajini! Guljin
Letunəm kǝlewa, kənshionəm 

kǝlewa.]

a 9. Chez K. rak, rakko = juste, correct, mais ici vraiment = direct.
b 10. Ici, le texte H. diffère un peu du texte bornouan, puisqu’il s’agit en H. apparemment 

d’objets souhaités.
c 12. Ce qui est étonnant ici est le [pays] Mandara comme lieu par où la lettre devrait passer. 

Dorgu signifie peut-être le Damergou, qui est situé plus au nord dans la steppe. Zɛila est une 
ancienne appellation du Feӡӡân.

d 13. Ruâga désigne le riwâk des “compatriotes” bornouans à la mosquée al-Azhar.
e 14. Au lieu de duno-nʒa bāgo, comme dans le texte [écrit], M[usa] dicte ici duno-nʒa cēri-na 

et met le dernier mot par erreur aussi dans la traduction H.. C’est la 3e personne du singulier 
cēri finir. Leur force finit, c’est leur dernier mot.

f	 15. Fāto-n plus correctement fāto-rō. Les cinq dernières lignes du texte donnent, dans une écriture 
rapide, la chanson que sa mère a faite pour son dernier-né (cf. Prietze 1914: chanson XIX). [Dans la 
colonne de droite nous avons complété le texte à partir de la version écrite en ajami kanouri.]
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En ce qui concerne l’endroit où vous devrez [les] envoyer, d’abord, vous allez 
les envoyer avec une lettre au mai [roi] du Mandara. Le mai du Mandara, quant 
à lui, l’enverra au mai de Durgu [Dirkou]. Le mai de Durgu, quant à lui, l’enverra 
au mai de Zeila. [89] Le mai de Zeila, quant à lui, l’enverra au mai de Telabres 
[Tripoli]. Le mai de Telabres, quant à lui, l’enverra à Sakandariya [Alexandrie]. 
Sakandariya l’enverra à Masar à Lazhar [l’université d’al-Azhar], au Cheick 
[shehu] de l’université. Le Cheick de l’université ira chercher, dans le riwaq des 
Bornouans, le Cheick des Bornouans. Le Cheick des Bornouans, quant à lui, 
cherchera al-Hajj-Musa pour lui donner son bien. Je serai là pour le prendre.

Lorsque je l’aurai pris, je lirai [la lettre]. Lorsque je l’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 père et ma 
mère [qui] disent: Venez vite à la maison. On n’a plus de force. Par la grâce de 
Dieu et du Prophète, venez à la maison!

[Ceci est la chanson1 que ma mère faisait pour moi; c’est comme ça qu’elle 
disait:2

Mon dernier-né, mon dernier-né, mon âme!3
Mon dernier-né, mon dernier-né, mon cœur!
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:4 Que ton voyage se passe bien!
Que ton retour se passe bien!]

1	 À la fin de la lettre apparaît un passage non vocalisé, que Prietze n’a pas traduit, mais a sim-
plement mentionné en note. Il s’agit, à quelques détails près, de la berceuse que la mère d’al-
Hajj Musa chantait pour lui, qu’il avait déjà confiée à Prietze et que celui-ci a publiée comme 
la chanson XIX de son corpus de chansons. Dans ce volume, Chansons du Borno, chanson 
XIX, dans l’original Prietze 1914: 245–246. 

2	 “C’est comme ça qu’elle disait”, passage absent de la version de la chanson XIX.
3	 “Mon dernier-né” apparaît trois fois dans la version de la chanson XIX.
4	 “Elle dit”, passage absent de la version de la chanson XIX.
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	II	 Fablesa

	II.1 Le chacal et le chienb

Ati ti zanaŋ ilûma wa kiri.c
Ilûma gulǝ-ʒína: Ya kíra arê, nam-

bɔrubu lēné. Kíri gulǝ-ʒína: [90] 
Gíla, lēné. Lē-cána nam-bɔrǝbu ʃī-wa 
ilūma-wa, lē-ʒɛí lē-ʒɛí.

Fāto kam baga-bē lē-ʒɛí, čulu̻gid 
ganá laga ca-rúna gagɛńa culu̻gí-
lan ca-rúna biri atǝ-gɛi tarǝ-ʒanae 
kila bûci-bɛ-n. Ilûma gulǝ-ʒína: arē, 
biri atǝ-gei búȉyen. Kiri gulǝ-ʒina: 
gila buȉyen. Zá-bua zá-bun. Ilûma 
zú-buȉ-ya mā lē-ʒin ci-tû kalǝkálǝ-
ʒín,f kiri lē-ʒin bāwog kalǝkálǝ-ʒín 
zú-buȉ, zúbuȉ, cúra-nʒú c-imbulí̻-na.h 
Ilûma cûra-nʒúi ci-mbulí̻-nī.

Da-ʒí, kumaj fâtoma cu-rúna: „ara-
gó rui-go; ilûma-wa kíri-wa bǝri zá-bui.

Isá-na cá-ru-na induyaê káia 
gō-ʒína sandi-ga casaisan. Ilûma 
ci-kasí-na cugulí̻-lan cu-lugúna. 
Kiri ci-ʒína ci-kasí-na cugulí̻-ro [91] 
lē-ʒína lugó katkērî.k Induyaē isína 
ʃí-ga bát-cin, ʃiga caséʃi na-tén.l

Adədə jande iluma-a kəri-aye
Iluma guljǝna: Ya kəri are, nambar-

wuro leniye. Kəri guljǝna: [90] Ngəla, 
leniye. Lejana nambarwuro shi-a 
iluma-a, lejai lejai. Fato kam bawoaro 
lejai, cuwuli gana laa caruna gasaana 
cuwulidəyen caruna bəri adǝgai tar-
jana kəla bujiyen. Iluma guljǝna: 
are, bəri adǝa buiyen. Kəri guljǝna: 
ngəla buiyen. Jawuiya jawui. Iluma 
jəwuiyama leje cidə kalkaljiyin, kəri 
lejin bawo kalkaljiyin bawo jəwui, 
jəwui, curonju cəmbələna. Iluma 
curonju cəmbələnni.

Daji, kəma fatoma curuna: arowo 
ruiwo; iluma-a kəri-a bǝri jawui. Isana 
caruna wundu yaye kaya ngojəna san-
dia casaisan. Iluma cəkasəna cuwuli-
lan culuwuna. Kəri cijəna cəkasəna 
cuwuliro [91] lejəna luwo katkeri. 
Wundu yaye isəna shia batcin, shia 
caseshi nadən.

a [Nous avons choisi à partir d’ici de faire différer notre mise en forme du texte qui apparaît 
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.]
c	 II. 1. 1. Le texte [écrit] a ici faussement kira.
d	 2. Dans le texte il est écrit faussement tsúlugi au lieu de tsuguli, comme chez K., mais plus 

correctement tsugul̥i̥.
e	 3. Tare̥-̥ӡana, mode participial à la 3e personne du pluriel de tar, v[erbe de la classe] 2 = étaler.
f	 5. Kalkal mesurer (= H. gəda peser, mesurer); il mesura, s’il pouvait passer à travers.
g	 6. Dans la prononciation souvent bāwo, dans l’écriture toujours bāgo.
h 7. Yimbúl̥̥ ̥�u-skin je remplis.
i 8. Le o de curo est devenu a à cause du suffixe.
j 9. Kuma, ici, = être propriétaire, kuma fâto pour kuma fāto-bē.
k 10. Lugó katkērî = sortir brusquement.
l 11. Gu-ŋ pour gur̥̥i-ŋ (= K. au. na-tən).
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	II	 Fables

	II.1	 Le chacal et le chien
Ceci est l’histoire du chacal et du chien.

Le chacal dit: Grand frère, chien, viens, nous allons aller voler.1 Le chien dit: 
[90] D’accord, allons-y! Ils partirent voler, lui et le chacal. Ils marchèrent et 
marchèrent. Ils arrivèrent alors à la maison de quelqu’un, ils virent un petit 
trou et entrèrent 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 mangèrent et mangèrent. 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’à ce que son ventre soit rempli. Le chacal, lui, 
n’avait pas complètement 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 bâton pour les tuer. Le chacal s’enfuit et sortit par le trou. [91] 
Le chien arriva vers le trou, mais il ne put sortir. Chacun venait et le frappait, 
ils l’ont tué à 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 régulièrement insérés dans le texte, nous 
avons choisi de ne pas mettre de guillemet à 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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	II.2	 La hyène, la chèvre et le liona

a [Titre seulement en allemand.]
b	 II. 2. 1. Zá-gadin chez K. gáde̥-̥skin je grogne, je me chamaille.
c 2. Bēl̥i̥ n’a pas d’occurrence dans le Borno; en H. ka-bɛr̥̥i, la 2e personne du singulier dans le 

sens de “on”.
d	 III. 3. 1. Le dialecte manga a kumâgum, qui ailleurs en kanouri est prononcé kumâgun.
e 2. [Dans] Naŋ-kumba-ŋ le o de kumbo s’est transformé en a à cause du suffixe nasal.
f	 3. Kwalə, toujours écrit kələ dans le texte, signifie “laisser”. Pour bâwo cf. note 6 de la [lettre] I 2.
g 4. Cat-cin correspond chez K. à tsáŋgin piquer. Le mot correspondant en H. sakur̥̥a ne figure 

pas chez M.

Kaní tatuá-nʒu indí. Búltu tiló ca-
ragína cura-nʒu. Kaní ʃi-ro cin-ni, 
ʒá-gadinb ʃī-wa búltua. Kulguli̻ gulǝ-
ʒína: afi dui nā atǝn? Kani gulʒína: 
bultu tatuwa-ni ce-ragína ce-mágin. 
Kulguli̻ gulǝ-ʒína: bēli̻c kwalimi kaní 
tatuá indi lēʒini; bēli̻ kwalimi búltu 
ci-nʒú-ro bō-gu-ro lē-ʒini.

Kani tadawanju yindi. Bultu tilo 
cəragəna curonjuro. Kani shiro cinni, 
jagadin shi-a bultu-a. Kulwuli guljǝna: 
awi diwui na adǝn? Kani guljǝna: 
bultu tadawani cǝraana cǝmoyin. 
Kulwuli guljǝna: bare kollǝme kani 
tada yindia lejənni; bare kollǝme 
bultu cinju bowuro lejənni.

	II.3	 L’éléphant et la poule
Ati ti ʃilôma kumâgumd-bē-wa 
kukúï-wa.

Kumâgum gul-ʒína: ni-ka 
kō-nískina naŋ-kumba-rō, kukúï.

Kukúï yē gul-ʒína: ní-ka kô-nískina 
naŋ-kumbá-ŋ,e komāgum. Kumāgum 
gulǝ-ʒína:gíla, karága-rō lē-né.

Lē-ʒɛí lē-ʒɛí, karágarō lē-ʒɛńa. [92]
Kumâgum gul-ʒína: fuku-núm 

tayǝ, ûyē fuku-ni táskinī.́ Induyaê agó 
cu-runa- ti ʒu-bô. Induyaê fuku-nʒu 
ci-tâna agó ce-ragína ti ʒu-bô.

Dā-ʒí. Kumâgum ti kíska-fiaê ci-
fandí-ya kwalǝf-ʒim bāwo, kaʒím-fiaê 
cu-fandî-ya kwalǝ-ʒim bāwo, dua-n 
k’ulǝ-ʒína. Isina bōʒína kanǝm ci-dín.

Dā-ʒí! Kukúi ye k’ulǝ-ʒí-ni, atǝ 
cat-cíng atǝ cat-cín; na kumâgum-bē 
isína.

Adədə shiloma kǝmagǝn-a kuwui- 
aye.

Kǝmagǝn guljǝna: nia konǝskǝna 
kǝmbolan, kuwui. Kuwui ye guljǝna: 
nia konǝskǝna kǝmbon, kǝmagǝn. 
Kǝmagǝn guljǝna: ngǝla, karaaro 
leniyo. Lejai lejai, karaaro lejana. [92] 
Kǝmagǝn guljǝna: fuwunǝm tai, wu 
ye fuwuni taske. Wundu yaye awo 
curunadǝ jəwo. Wundu yaye fuwunju 
cǝtana awo cǝraanadǝ jəwo.

Daji, kǝmagǝndǝ kǝska fiyaye 
cǝwandiya koljin bawo, kajǝm fiyaye 
cǝwandiya koljin bawo, duwan 
kuljǝna. Isəna bojǝna kǝnǝm cǝdin.

Daji, kuwui ye kuljǝnni, adǝ cokcin 
todǝ cokcin; na kǝmagǝnnero isəna.
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	II.2	 La hyène, la chèvre et le lion
La chèvre avait deux enfants. La hyène en voulait un parmi les deux. La chèvre 
ne le lui donna pas et elles se mirent à se battre, elle et la hyène. Le lion dit: 
Qu’est-ce que vous faites là? La chèvre dit: La hyène veut m’arracher mes 
enfants. Le lion dit: Couteau tranchant, laisserais-tu une chèvre et ses deux 
enfants s’en aller? Couteau tranchant, laisserais-tu une hyène s’en aller la 
gueule vide?

	II.3	 L’éléphant et la poule
Ceci est le conte de l’éléphant et de la poule.

L’éléphant dit: Je te surpasse en nourriture,1 poule. Et la poule dit: Je te 
surpasse en nourriture, éléphant! L’éléphant dit: Bien, partons en brousse! Ils 
marchèrent et marchèrent, jusqu’à ce qu’ils arrivent en brousse. [92] L’éléphant 
dit: Attrape ce qu’il y a devant toi, moi aussi j’attraperai ce qu’il y a devant moi! 
Chacun mangera ce qui est devant lui. Chacun attrapa ce qu’il trouvait devant 
lui et commença à manger ce qu’il aime.

Alors, l’éléphant, lui, quel que soit l’arbre qu’il trouve, il ne le laisse pas, 
quelle que soit l’herbe qu’il trouve, il ne la laisse pas, et il fut rapidement ras-
sasié. Il alla se coucher et s’endormit.

1	 Au sens de “je suis capable de manger plus que toi”.
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Dā-ʒí, cu-rúna kumâgum kanǝm 
cidín.

Dā-ʒí, molɛ-́ʒina molɛ-ʒin, gāfo-
nʒú-bē īsína catcína dugurí-nʒu-ŋ.b

Kumâgum cî-ʒína ri-ʒína.
Dā-ʒí, gub-ʒína: âfi áti? Kukúï gul-

ʒína: û ma.
Dā-ʒí, kumâgum gul-ʒína: lēné, 

ú-ka kō-núma.
Dā-ʒí, kirimā-yaē kumâgum kukúï-

ga rī-ʒína.c [93]

Daji, curuna kǝmagǝn kǝnǝm 
cǝdin.

Daji, molejin molejin, ngawonjuro 
isəna cokcǝna duwurinju. Kǝmagǝn 
cijǝna rijǝna.

Daji, guljǝna: awi adǝ? Kuwui 
guljǝna: wuma.

Daji, kǝmagǝn guljǝna: lene, wua 
konǝmma.

Daji, kǝrma yaye kǝmagǝn kuwuia 
rijǝna. [93]

a 5. Le verbe molɛ (v[erbe de la classe] 2), se faufiler, correspond en H. au mot sanda qui ne 
figure pas non plus chez K..

b 6. Dugur̥̥i signifie le derrière; ŋgólō, que B., K. et N. ont dans ce sens, signifie plutôt selon M. le 
pénis. Le mot H. tubúrko n’est pas brik. Le suffixe n évolue volontiers en ŋ.

c 7. L’informateur m’assure que, dès qu’un éléphant entend une poule crier, kurât kurât, il 
s’enfuit. Sur la faim de la poule, cf. K. proverbe 37.

d 1. Dans le texte [écrit] baro; K. bárā chasse.
e 2. Káta = milieu, espace, relation.

	II.4	 L’histoire du du lion, de la hyène et du chacal
Ati ti ʃilôma kalgúli-bē wa bultu. 

Kalǝgúli̻ galǝ-ʒína: búltu, arê barâ-
rōd lēné.

Búltu gul-ʒína: gila, lēné. Lē-ʒɛí, 
lē-ʒɛí, kará garō lē-ʒɛńa. Barâ-ro badi-
ʒɛí: giri casesána, gilâro karága-bē 
casesána, tárguna yē casesána, kinēri 
yē casesána, kâci yē casesána, kukúï 
ma yē casesána. Dā-ʒí, bará-nʒa 
cērí-na.

Kalǝgúli̻ gulǝ-ʒína: Arē, bultu, 
dakar-nɛ.́

Bultu yê gulǝ-ʒína: nī mâ dakar-nɛ.́
Dā-ʒí kambígu ca-dín kata-nʒá-

n.e Kalǝgúli̻ gulǝ-ʒína: nī ginī ganá? 
Bultu gulǝ-ʒína: aiwa, û-ma ganá go, 
kwalē dakar-nískin.

Adədə shiloma kulwuli-a bultu-aye.
Kulwuli guljǝna: bultu, are bararo 

leniye. Bultu guljǝna: ngəla, leniye. 
Lejai, lejai, karaaro lejana. Bara badi-
jai: ngəri casesana, ngəlaro karaaye 
casasena, tarwuna ye casesana, 
kənnari ye casesana, kaji ye casesana, 
kukkuima ye casesana.

Daji, baranja cerəna. Kulwuli 
guljǝna: Are, bultu, dagarniye. Bultu 
ye guljǝna: nima dagarne.

Daji, kambiwu cadin katenjan. 
Kulwuli guljǝna: ni gəni wa gana 
wo? Bultu guljǝna: aiwa, wuma 
gana wo, kolle dagarnəskin. Ngəlaro 
karagaye-a tarawuna-a kaji-a kul-
wuliro cina, ngəri-a kənnari-a kuk-
kuima shi ye ngoji. Bultu guljəna: 
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Alors, la poule, elle, n’était pas encore rassasiée, elle picorait par-ci par-là 
jusqu’à ce qu’elle arrive là où était l’éléphant.

Alors, elle vît que l’éléphant dormait.
Alors, elle continua à picorer jusqu’à ce qu’elle pique son derrière. L’éléphant 

se réveilla effrayé. 
Alors il dit: Qu’est-ce que c’est? La poule dit: C’est moi! 
Alors, l’éléphant dit: D’accord, tu me surpasses. 
Alors jusqu’à aujourd’hui l’éléphant a peur de la poule. [93]

	II.4	 L’Histoire du lion, de la hyène et du chacal
Ceci est le conte du lion et de la hyène.

Le lion dit: Hyène, viens, allons à la chasse! La hyène dit: Bien, allons-y! Ils 
marchèrent et marchèrent, jusqu’à ce qu’ils arrivent dans la brousse. Ils com-
mencèrent à chasser. Ils tuèrent une antilope, ils tuèrent un bélier sauvage, ils 
tuèrent un lièvre, ils tuèrent un écureuil, ils tuèrent une pintade, ils tuèrent 
même une poule. 

Alors, leur chasse était finie. Le lion dit: Viens, hyène, partageons! La hyène, 
quant à elle, dit: C’est à toi de partager.

Alors, ils commencèrent à se disputer. Le lion dit: N’est-ce pas toi, la plus 
petite? La hyène dit: En effet, je suis la plus petite, laisse-moi partager. Elle 
donna le bélier sauvage, le lièvre et la pintade au lion et prit pour elle l’antilope, 
l’écureuil et la poule. La hyène dit:
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Gilâro karága-bē wa tárguna ūa 
kâci kálǝ guli̻-ro cîna, gíri wa kinêri 
wa kukúi ma ʃi yē gô-ʒi. Bultu gul-
ʒína: Dā-ʒí, dakar-nískina. Kalǝgúli̻ 
gul-ʒína: átǝ ma dakári-nǝm-go? 
Búltu gul-ʒína: áte̻ ma. [94]

Kalǝgúli̻ búltu-ga bat-cína, ʃim-ʒu 
ci-túlugi. Dā-ʒí, atǝ-gɛí ʃim-ʒu-n ci-
tâna cīri. Dā-ʒí, ilûma kō-ʒin sandí-ka 
ci-ru dada-káta.a

Dā-ʒí, ilûma gul-ʒína: nandí afi 
dîminb nâ-atǝ-n? Bultu gul-ʒína: bāra 
dīya-nac ū-wa kalǝgúli̻-wa; gul-ʒína: 
dakar-nê. Dakar-nískina, dā-ʒí, ú-ka 
bak-kanod ʃim-ni citulugúna. Dā-ʒí, 
ilûma gul-ʒína: Kwalê nandí-rō dakar-
nískin. Kalǝgúli̻ gul-ʒína: dakarnê. 
Ilûma dakari badiʒí: targúna wa kâci 
ʃi-nǝm-rō yakêe ati; gíri wa gilâro 
karágabē, gul-ʒína, kalǝgúli̻ gô-nē. 
Kinêri ūa kukúï ma, gul-ʒína, búltu 
gô-nē nī-ye. Dā-ʒí, búltu cīrin ʃi-rō 
ganâ ce-dína naŋga. Dā-ʒí, kalǝgúli̻ 
gul-ʒína: îlûma, indû ni-rō dakári ci-
ki-ró? Ilûma gul-ʒína: agô bultu idím 
ma ti ma kyi-rúsko. [95]

Bultu gul-ʒína: ilûma ati-gɛi u-ro 
kidím û-a nī-wa tadē. Dā-ʒí, darányē 
ʃi-ka mā-ʒin.

Daji, dagarnəskəna. Kulwuli guljəna: 
adǝma dagarnǝm wo? Bultu guljəna: 
adǝma. [94] Kulwuli bultua batcəna, 
shimnju cutuluwi.

Daji, adǝgai shimnju cətana ciri.
Daji, iluma kojin sandia curo 

dadagata.
Daji, iluma guljəna: nandi awi 

diwin na adǝn? Bultu guljəna: bara 
diyena, wu-a kulwuli-a; guljəna: 
dagarne. Dagarnəskəna.

Daji, wua bakyeno shimni 
cutuluwuna.

Daji, iluma guljəna: Kolle nand-
iro dagarnəskin. Kulwuli guljəna: 
dagarne. Iluma dagar badiji: targuna-
a kaji-a cinǝmro yake adə; ngəri-a 
ngəlaro karagaye-a, guljəna, kulwuli 
ngone. Kənnari-a kukkuiama-a, 
guljəna, bultu ngone ni ye.

Daji, bultu cirin shiro gana cadəna 
nanga.

Daji, kulwuli guljəna: iluma, 
wundu niro dagar cəkkəro? Iluma 
guljəna: awo bultu yiddəmmadəma 
kirusko. [95] Bultu guljəna: iluma 
adəgai wuro kiddəm, wu-a ni-a 
tadiye.

Daji, daran yaye shia majin.

a 3. Dada-káta a une racine redoublée, parce qu’ils étaient deux. En haoussa, a-sana ye est bien 
une erreur pour a-syaye.

b 4. Nandi afi dímin devrait être nandi afi díwī.
c 5. Le mode participial, que K. appelle le temps du récit, donne plutôt di-yana que diyēna.
d 6. Cette 3e personne du singulier de l’aoriste bag-nískin devrait, en fait, être bág-ganō.
e 7. Pour yakē, cf. note 5 de [la fable] II. 3.
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Voilà, j’ai partagé. Le lion dit: C’est ça ta part? La hyène dit: C’est bien ça. [94] 
Le lion frappa la hyène et lui arracha un œil.

Alors, elle tenait son œil et pleurait.
Alors, le chacal, qui passait par là, les vit, tous les deux debout.
Alors, le chacal dit: Qu’est-ce que vous faites là? La hyène 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 œil.

Alors le chacal dit: Laissez-moi faire le partage pour vous. Le lion dit: Partage! 
Le chacal commença à partager, il dit au lion: Prends le lièvre et la pintade 
comme amuse-bouche; puis prends l’antilope et le bélier sauvage. Toi, hyène, 
prends l’écureuil et même la poule, dit-il.

Alors, la hyène continuait à pleurer, parce qu’elle en avait eu très peu.
Alors, le lion dit: Chacal, qui t’a appris à partager? Le chacal dit: J’ai vu seule-

ment ce que tu as fait à la hyène. [95] La hyène dit: Chacal, pour ce que tu m’as 
fait, nous nous retrouverons un jour face à face. 

Alors depuis elle le cherche.

﻿
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	II.5	 La fable du léopard, du lion, de la hyène et du serpent

a 1. Le texte [écrit] a ici nda pour nde (à cause d’une assimilation?).
b 2. Le texte [écrit] a burgan.
c 3. Le texte [oral et écrit] a, pour léopard, le mot H. gam chat. En H. apparaît une fois damúsa. 

En kanouri par ailleurs dӡaӡirma. Aussi, bari laisse est un mot H..
d 4. K. ge̥b̥áŋgin je piétine (racine du verbe geb̥̥at, c’est pourquoi la 3e personne du singulier est 

ge̥b̥át-ʃin).
e 5. Cakō 3e personne du singulier de l’indéfini II de yākéskin je dépose, [je] mets.

Gam wa kulugúla̻ wa búltu wa kâdi.
Sandi gul-jɛńa: Arē, bǝla diya-ŋ 

andi dēgu.
Kulǝgúli̻ gul-ʒina: ū-ma kura-ndaa 

go. Indú-yaê gulǝ-ʒû agó wā-ʒína ti. 
Búltu búrugu-aŋb gulǝ-ʒína: afi dī-mi-
yaê u-ro, barí ú-ka kōre mí. Ategei 
gulǝ-ʒi.

Koró gamc gulǝ-ʒína: ūti afi dîmi-
yaê uro, bari koro indí u-ro dimi. Atǝ-
gei gam gulǝ-ʒí.

Koró kādi gulʒína: ú-ti afi dīmin-
yaê u-rō, bari u-ka gúbannemi.d Atǝ-
gei kâdi gulǝ-ʒí.

Lama gul-ʒɛńa, sandí yaskú gul-ʒána.
Koro kulǝgúli̻ gulǝ-ʒína: ū-ti afi 

dīmin yaê úrō, bari ʃím-ni-rō tʃidī 
fī-nimi. [96]

Indu-yaê mana-nʒu gul-ʒína, nab-
cána cúro bǝla-nʒan. Indu-yaê agó 
wā-ʒina-tí gul-ʒína.

Gam búltu-ga curú-na lē-ʒína kaní 
kam-bē dalǝ-ʒína ciktína. Gam cú-rǝ 
na gul-ʒína: daran kani indú-bē dalim 
kutúmma?

Bultu gul-ʒína: Afi ni-ro cakô?e 
Ni-ro galískī-ni. Bar̻i u-ka kōrǝmi.

Búltu gam-ga bat-cína, gam búltu-
ga bat-cína, labála ci-ʒína, labála 
ca-dí, tin cidī ʃim kulugúli̻-rō gagî. 
Kulugúli̻ yē kādi-ga gobát-ci, kādi 
ci-ʒína sandi samma caʒí.

Ngam-a kulwuli-a bultu-a kadi-a.
Sandi guljana. Arowo bəla diyen 

andi dewu. Kulwuli guljəna: wuma 
kurando wo. Wundu yaye guljo awo 
wajənadə. Bultu burwon guljəna: awi 
dimi yaye wuro, bare wua korəmmi. 
Adəgai gulji. Koro ngam guljəna. 
wudə awi dimi yaye, bare kuro yindi 
wuro dimmi. Adəgai ngam gulji. 
Koro kadi guljəna: wudə awi dimin 
yaye wuro, bare wua guwannəmmi. 
Adəgai kadi gulji. Samma guljana, 
sandi yasku guljana. Koro kulwuli 
guljǝna: wudə awi dimin yaye wuro, 
bare shimniro cidi finəmmi. [96] 
Wundu yaye mananju guljəna, nap-
cana curo bǝlanjayen. Wundu yaye 
awo wajənadə guljəna. Ngam bultua 
curuna lejəna kani kambe ndaljǝna 
cukutəna. Ngam curuna guljəna: 
Ndaran kani wunduye ndalləm 
kutəmma? Bultu guljəna: Awi nia 
cakko? Niro guləskəni wa. Bare wua 
korǝmmi. Bultu ngamba batcəna, 
ngam bultua batcəna, lawala cijəna, 
lawala cadi, tin cidi shim kulwuliyero 
ngayi. Kulwuli ye kadia gəwatci, kadi 
cijəna sandi samma ceji.
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	II.5	 La fable du léopard, du lion, de la hyène et du serpent
(à comparer avec la n°33 du professeur Mischlich parue en 1929 dans les contes 
haoussas)
Le léopard, le lion, la hyène 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 hyène 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 à dire, ils 
s’installèrent dans leur village. Chacun avait dit ce qu’il ne voulait pas. Lorsque 
le chat [léopard] vit la hyène arriver avec une chèvre volée à quelqu’un, il lui 
dit: Où tu as volé cette chèvre pour l’amener ici? La hyène dit: C’est quoi ton 
problème? Est-ce que je ne t’avais pas dit de ne jamais me demander quoi que 
ce soit? La hyène frappa le chat [léopard] et le chat [léopard] frappa la hyène, 
une bagarre s’engagea. Pendant qu’ils se battaient et se battaient, le sable entra 
dans l’œil du lion. Le lion se leva et piétina le serpent, le serpent se leva et les 
mordit tous à mort.

﻿
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	II.6	 L’histoire du chacal et la mort

a 2. Ici, on se demande si lɛskin signifie: je dors ou [je] pars; dans le deuxième cas, cela pourrait 
signifier “où que j’aille”.

b 3. Kuro est l’infinitif de ru voir.

Ati ti ʃilôma ilûma wa kárəmu
Ilûma gulǝ-ʒína: Kárǝmu u-ka nan-

wayɛ-n (nan-búruga-n) kō-ʒína. Afi 
diski-aê sai lɛski-aa ú-ro nam-búrugo 
ci-ki-li̻na. Dā-ʒí, ci-ʒina lē-ʒin, lē-ʒin 
fāto kárǝ-mu-bē, mā-ʒin suba-bē 
ci-ʒína ti fāto kárǝmo-bē cu-fandí-
ni dúhuro lē-ʒɛńo. Kǝnawa ʃiga ci-
tâna gúdo tʃiti, [97] kurômab curui 
bâgo gila. Dā-ʒí, fāto karǝmo-bē cu-
fandí, gul-ʒína: salamalêkum. Tâtuā 
kar̻ǝmu-bē gul-ʒɛńa: Lalēnḿ lalēwa. 
Ʃi gul-ʒína: kárǝmu dara-n lē-ʒína? 
Sandí ti gul-ʒɛńa: fāto-mbâgo, kírma 
atí-n cí-lugu, namné kirmama īsin. 
Gulʒína: La, la ragiskina lēskin. Uro 
iŋki ïyago yáskin. Ʃandi ti gul-ʒɛńa: 
Fāto kármo-bē iŋkî-wa kumbô-wa 
bâgo. Nī ti fāto karmo isumma, dāʒí 
nī-ti bâgo. Dā-ʒí; atǝgɛí fan-ʒína ti 
ci-kasína gâfu-rō wɔl-ʒína ci-kasín. 
Dā-ʒí, karmo fāto-nʒú īśǝna, tatua-
nʒu gul-ʒɛńa ʃu-rō: kirma ma ilûma 
ná-atin kádo, ní-ka mâ-ʒin. Karəmo 
gulə-ʒína: Inda ʃî? Sandí ti gul-ʒɛńa: 
Lê-ʒina ci-kasína. Karǝmo gulǝ-
ʒína: tata kíri-bē, afi diskiaê sai ʃi-ga 
táskia musko-ní-n! Dā-ʒí, karǝmo 
ʃi-ga ʒi-gɛi, ʒi-gɛí, ʃi-ga na-ʒigena ci-
kasína ci-kasína. Lē-ʒina hukúnʒun 
iŋkī-ro wolǝ-ʒina bulúl; ilûma isína 
iŋkî-ga cu-ri, gudu ŋgúbu ʃi-ga ci-
tâna, gul-ʒína: iŋkī fandiski, lê-skin 
yáskin. Lē-zina cu-rúna ʃî indú-bē 
mā bāgo [98] dā karága-bē. Gubzina:

Adədə shiloma iluma-a karmo-aye
Iluma guljǝna: Karmo wua nan-

wayon (namburwon) kojəna. Awi 
diski yaye sai leskiya wuro namburwo 
cəkkəlina.

Daji, cijəna lejin, lejin fato kar-
moyero, majin suwaye cijənadən fato 
karmoye cəwandənni dorro lejeno. 
Kǝnaye shia cətana, ngudu ye cədi, 
[97] Kuroma curui bawo ngəlaro.

Daji, fato karmoye cəwandi, 
guljəna: salamalekum. Tadawa 
karmoye guljana: Lalenəm lalea. 
Shi guljəna: karmo dararo lejəna? 
Sandidə guljana: faton bawo, kərma 
adən ciluwo, namme kərmama isin. 
Guljəna: La, la rangəskəni, leskin. 
Wuro yingi yewo yaskin. Sandidə gul-
jana: Fato karmoyen yingi-a kəmbo-a 
bawo. Nidə fato karmoyero yisəmma, 
daji nidə bawo.

Daji, adǝgai fanjənadən cəkasəna 
ngaworo woljəna, cəkasin.

Daji, karmo fatonjuro isǝna, tad-
awanju guljana shiro: kərmama iluma 
na adəro kado, nia majin. Karmo 
guljəna: Nda shi? Sandidə guljana: 
Lejəna cəkasəna. Karmo guljǝna: 
tada kəriye, awi diski yaye sai shia 
taskiya muskonin!

Daji, karmo shia jəgai, 
jəgai, shia najəgəna, cəkasəna 
cəkasəna. Lejəna fuwunjun yin-
giro woljǝna bulbul; iluma isəna 
yingia curui, ngudu ngəwu shia
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	II.6	 L’histoire 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 à 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 même 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: Où est partie la mort? 
Eux dirent: Elle n’est pas à la maison, elle vient juste de sortir, prends place, 
elle sera là bientôt. Il dit: Non, je veux plutôt repartir. Donnez-moi seulement à 
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 à la maison. Et ses enfants lui dirent: Le chacal était 
venu te voir il y a un instant. La mort dit: Où 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 l’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 l’eau claire, le chacal arriva près 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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iŋkî-ati yaskim bāgo. Wɔ́nagɛn 
karǝmo tu ma irǝki-ro wolǝ-gɛńa. Ci-
kásina lēʒina. Kár̻ǝmo koro ci-kásina 
kō-ʒina huku-nʒún, koro kusúlu-rō 
wɔl-gɛńō. Dā-ʒí, ilûma isǝna kusúlu-
ga cu-rúna gul-ʒína: kusúlu fandíski 
lē-skin bu-skin. Lēzina cu-rú-na ʃi 
indu-bē mā bāgo dā karága-bē tin, 
gul-ʒína: kusúlu áti búskin bāgo; 
wɔnagɛn karǝmo ti ma kusúlu-ro 
wɔlǝgɛńo karǝmo. Lēʒina ci-kasína. 
Karǝmo koró ci-kásina kō-ʒína huku-
nʒú-n kyiŋgô-na wǝ́lǝ-gɛnō. Dā-ʒí, 
ilûma īsǝna, kyiŋgô-ga cu-rúna gul-
ʒína: kyiŋgo fandí-skī lē-skin bu-skin. 
Lē-ʒina cu-rú-na ʃi indú-bé ma bāgo 
dā karága-bē tin, gul-ʒína: kyiŋgó 
atí buskin bāgo; wɔnagɛn kármo 
turna kyiŋgô-n wɔlǝ-gɛnō. Ci-kásina 
lē-ʒína. Karǝmo korō ci-ʒína ci-kásina 
ʃi-ga ʒi-gɛí; ʃī yē fāto-nʒu kārin-ʒi. 
Ilûma gul-ʒína: gíla, fāto-n īsekína, 
tāta kíri-bē wa ʃi-wa far-té.b

Koró karǝmu ye isína fuku-nʒú-ŋ 
kalǝgû-rō wɔlǝ gɛńɔ. Ilûma gulɛ-ʒina: 
kalǝgu fandíski. Gô-ʒína gafana-
nʒú-n gana-ʒína. [99] Kárǝmo. Dā-ʒí 
ʃi-ga ci-tâna, ilûma bilifî-ʒin ilofi- 
ʒin.c Ilûma gulǝ-ʒína: kúlǝgu ati gila 
gafana-ni ganá-skin atǝ ma atǝ géi ma 
cako le-ʒína; nda go, ni-ro yākískia 
ate, ga kō-ʒína naŋ gila-n.

Kárǝmo atǝ-gei fan-ʒína ti ʃí-ga 
kwɔlǝ-ʒína. Da-ʒí ilûma ci-kasína 
fīonʒí-ro gāgína, gul-ʒína: Ilû, ilû, 
lē-né fāto-núm, u-ka fandum bāgo.

cətana, guljəna: yingi fandəski, 
leskin yaskin. Lejəna curuna shi 
wunduyema bawo [98] da karagaye. 
Guljəna: yingi adə yaskin bawo. 
Woneye karmodəma yingiro woly-
eno. Cəkasəna lejəna. Karmo koro 
cəkasəna kojəna fuwunjun, koro 
kasuluro wolyeno.

Daji, iluma isǝna kasulua curuna 
guljəna: kasulu fandəski leskin bus-
kin. Lejəna curuna shi wunduyema 
bawo da karagayedən, guljəna: kasulu 
adə buskin bawo; woneye karmodəma 
kasuluro wolyeno. Lejəna cəkasəna. 
Karmo koro cəkasəna kojəna fuwun-
jun kingoro wolyeno.

Daji, iluma isǝna, kingoa curuna 
guljəna: kingo fandəski leskin buskin. 
Lejəna curuna shi wunduyema bawo 
da karagayedən, guljəna: kingo adə 
buskin bawo; woneye karmodəma 
kingoro wolyeno. Cəkasəna lejəna. 
Karmo koro cijəna cəkasəna shia 
jəgai; shi ye fatonju karənji. Iluma 
guljəna: ngəla, fatoro iskəna, tada 
kəriyea wu-a shi-a fartiye. Koro karmo 
ye isəna fuwunjun kalwuro woly-
eno. Iluma guljəna: kalwu fandiski. 
Gojəna ngawananjun gənajəna. [99]

Karmo daji, shia cətana, iluma bəli 
fijin collo fijin. Iluma guljǝna: kalwu 
adə ngəla ngawananin gənaskin 
adǝma adǝgaima cakko lejin; nda ngo, 
niro yakiskiya adə kojəna nangəlan. 
Karmo adǝgai fanjənadə shia koljǝna.

a 4. Kyiŋgó est en H. adūa Balantis aegyptiaca, le prunier d’Adoua.
b 5. Farte est la conjugaison de la 1re personne du pluriel de la conjugaison réflexive de far, 

v[erbe de la classe] 2, [signification] séparer.
c 6. Bilifî [et] cilofi sont deux mots qui n’apparaissent pas chez K..
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Il s’approcha, ne vit les traces [98] d’aucun animal sauvage et dit: Je ne boirai 
pas cette eau. Peut-être 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 à 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-être 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 s’approcha, ne vit les traces d’aucun animal sauvage et 
dit: Je ne mangerai pas ces dattes, peut-être 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 à côté de sa maison. Le chacal dit: C’est bien, je suis arrivé à la 
maison, cette fille de chien, j’ai pu lui échapper.

La mort courait, le dépassa et devint un vêtement. Le chacal dit: J’ai trouvé 
un vêtement, il le prit et le mit sur son épaule. [99] À ce moment-là, la mort le 
prit, le chacal déféquait, urinait. Le chacal dit: Ce vêtement, est-ce simplement 
parce que je l’ai placé sur mon épaule ou est-ce autre chose qui est à l’origine 
de tout ça? Il avançait et dit: Laisse-moi le porter, c’est mieux. Lorsque la mort 
entendit cela, elle le lâcha [pour qu’il l’enfile].
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Dā-ʒí, tatoa-nʒú i-sana ʃí-ga 
barka-ʒɛí.

Daji iluma cəkasəna fannjuro 
gagəna, guljəna: Ilu, ilu,a lene 
fatonəmro, wua fandum bawo.

Daji, tadawanju isana shia bargajai.

a 7. Ilû est une interjection de réjouissance, identique en kanouri et en H.. Elle doit correspon-
dre aux battements de langue des femmes. Il considère ironiquement que la robe souillée 
s’est rendue dégoûtante à la mort. Ndago est un mot cheville difficilement traduisible.

b	 III. 1. 1. kúllo 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.

c 2. Cagdína est une conjugaison relative de di et signifie “aider”.
d 3. Zā-ӡína vient du verbe tsa-ngin, que K. traduit par “piquer”.
e 4. Kola-ӡin devrait être kwale-ӡin: il laisse (tomber).
f 5. Cēcin, qui est dépendant de kwale-ӡin, me reste incompréhensible, ou pourrait être une 

forme secondaire de tsé̥p̥-tʃin (K. tsemgin pour “descendre”). Casīrin devrait être la 3e per-
sonne du pluriel de yīriskin pleurer, se plaindre.

	III	 Anecdotes

	III.1	 L’histoire de quatre aveugles qui avaient acheté des marmites
Ʃilôma kumbwā-bē.

Kumbua dēgu gulǝ-ʒána: arē arago 
zaurā-ro kúllo-bēb lēnǝ. Gūlǝ̻-ʒána: 
gíla, lēné. [100] Lē-ʒɛńa na kúllo-bē. 
Induyaē kullo mēgu mēgu cibi 
kuŋkúna-nʒa. Kuma kullóma cag-
dínac indu yaê kaki-nʒu gô-ʒi lē-ʒɛí 
lē-ʒɛí. Gâfu-bē-ti-n kal(̻i)̻gí gubac-
ina, gulə-ʒina: yāyo. Sindi huku-bēti 
gulə-ʒána: afi ni-ka cu-fandô? Si ti 
gulə-ʒina: kam laká ú-ka zā-ʒína.d 
Sandí gulə-ʒɛńa: dara-n dara-n? Si 
ti gulə-ʒína: Ta go ʃi. Induyaê kullo 
kalanʒi-bē kola-ʒine cē-cinf casírin 
yayo, lē-ʒína fāto-nʒa tilōma bāgo.

Shiloma kambuwaye.
Kambuwa dewu guljana: are, 

arowo zaura kuloyero leniye. Guljana: 
ngəla, leniye. [100] Lejana na kuloy-
ero. Wundu yaye kulo mewu mewu 
ciwi, kungunanjan. Kəma kuloma 
cina wundu yaye kagənju ngoji, lejai 
lejai. Ngawoyedə kaliyi gəwatcəna, 
guljǝna: yayo. Sandi fuwuyedə gul-
jana: awi nia cəwando? Shidə guljǝna: 
kam laa wua zajəna. Sandi guljana: 
ndaran ndaran? Shidə guljəna: Tawo 
shi. Wundu yaye kulo kəlanjuyedə 
koljin cejin casirin yayo, lejana faton-
jaro tiloma bawo.
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Alors, le chacal courut et entra chez lui. Il dit: Ilu, ilu, la mort va-t’en chez toi, 
tu ne m’auras pas.

Alors, ses enfants vinrent et le félicitèrent pour son succès.

	III	 Anecdotes

	III.1	 L’histoire 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 allèrent à l’endroit des 
marmites. Chacun acheta dix marmites avec son argent. Le maître [fabricant] 
des marmites les aida, chacun prit sa propriété et ils s’en allèrent et s’en allèrent. 
Le dernier [de la troupe] marcha sur une épine et dit: Aïe! Ceux qui étaient 
devant dirent: Qu’est-ce qui t’arrive? Et lui dit: Quelqu’un m’a piqué. Ils dirent: 
Où, où? Il dit: Là! Chacun laissa tomber les marmites qu’il avait sur la tête, qui 
se cassèrent. Ils pleuraient: Aïe aïe aïe. Ils retournèrent à la maison sans rien.

﻿
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	III.2	 Le Haoussa et le Kanouri ne se sont pas compris

a	 III. 2. 1. Chez K. kátē espace, katadɛ́ńa pourrait être la 3e personne du pluriel de l’aoriste en 
mode participial de kata, comme v. 2 (verbe de la deuxième conjugaison), qui, chez K., serait 
kata-ge-dāna, dans le dialecte manga le ge disparaît et dana devient dɛna.

b 2. Dans le texte [écrit] on a ici kanuwa; mais ne peut pas être seulement kanouri.
c 3. K. rō (arabe) foie, cœur, esprit, de là mécaniquement rō-ndē = pour nous (H. kad’ai qui 

comme le H. le dit ici a le sens de “seul”).
d 4. Wəskína compression de wā-niskina je ne veux pas.
e 5. Kaiwē, pluriel 1 de l’aoriste de ibi, v[erbe de la classe] 1, acheter; la forme apparaît dans K. 

Gr. § 85 comme kéifē.
f [Ici Prietze n’a pas identifié ce manque. Nous rétablissons, en gras et entre crochets, la phrase 

haoussa par souci d’intelligibilité.]

Ati ti zancɛ-́n Afono-bē wa Kanôri. 
Afonô îsǝna kasúgu-n lê-ʒin, 

Kanôri yê îsǝna kasúgu-n lê-ʒin,  
kǝla ʒebel-bē-n kata-dɛńa.a Dā-ʒí, 
lē-ʒɛí lē-ʒɛí, indu-yaê mána ci-din 
bâgo. Dā-ʒí, kasugu-n īsɛńa, sandí 
indi, lē-ʒɛńa kafîa-ro nab-cána. [101] 
Kanôri ci-ʒína dâga cībin, Afonô 
cu-rúna, ʃi yē kuŋkúna-nʒú cina 
Kanôri-rō, Kanôrib lē-ʒina dāga 
cībi-na cuktína. Afonô dâ-ga cu-
rúna, atǝgei kǝla-nʒú ci-dína. Kanôri 
músko Afonô-bē ci-tāna gulǝ-ʒína: 
lēné ago-ndē andi ró-ndec buyē.

Afonô yē gul-ʒína: Wɔskínad andi-
wa rundē-wa káiwē.e [Ka-tāʃi mu-ʒē 
mu-ci mu kad’ai.]f Kanori gul-ʒína: 
woskína mu kadē wa káiwē.

Dā-ʒí, ci-ʒɛńa labála ci-dín 
káta-nʒa-n.

Kam laga sandí-ga cu-rúna labála 
ca-din, isína na-nʒa-n gule̻-ʒina:āfí 
kata-ndô-ŋ? Ʃi yē kam tí Afonō 
nō-ʒina Kanôri yê nō-ʒína.

Adədə jande Afuno-a Kanori-aye.
Afuno isǝna kasuwuro lejin, 

Kanori ye isǝna kasuwuro lejin, kǝla 
jawalyen katadəna.

Daji, lejai lejai, wunduma mana 
cədin bawo.

Daji, kasuwun isana, sandi 
yindi, lejana kafiyalan napcana. 
[101] Kanori cijəna da ciwin, Afuno 
curuna, shi ye kungunanju cina 
Kanoriro, Kanori lejəna daa ciwəna 
cukutəna. Afuno daa curuna, adǝgai 
kǝlanjun cədəna. Kanori musko Afu-
noye cətana guljǝna: leniye awonde 
andi runde buiye. Afuno ye guljəna: 
Waskəna andi-a runde-a wa kaiwuye. 
[Ka tashi mu je mu ci mu kaɗai.] 
Kanori guljəna: waskina mu kadea 
wa kaiwuye.

Daji, cijana lawala cadin katenjan. 
Kam laa sandia curuna lawala cadin, 
isəna nanjan guljǝna: awi katendon? 
Shi ye kamdə Afuno nojəna Kanori ye 
nojəna. Kanori guljǝna: wu leski daa 
yiwəskin, Afuno curuna kungunanju 
wuro cina. Lenəskəna daa yiwəskina, 
isǝkəna.
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	III.2	 Le Haoussa et le Kanouri ne se sont pas compris
Ceci est l’histoire du Haoussa et du Kanouri.

Un Haoussa partait au marché, un Kanouri aussi partait au marché et ils se 
rencontrèrent sur la route.

Alors, ils marchèrent et marchèrent, personne ne parlait.
Alors, ils arrivèrent au marché, ils allèrent et s’installèrent à l’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 ça avec sa tête. 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. [Lève-toi et allons manger, mu kaɗai] [en haoussa nous seuls]!1 Le 
Kanouri dit: Je ne veux pas non plus, nous n’avons pas acheté avec Mu kade.

Alors, ils se levèrent et se disputèrent. Quelqu’un vit qu’ils se disputaient, 
celui-ci vint à 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 l’ai rapportée.

1	 Ici le Haoussa pense que Runde est un prénom. Il y a une ellipse dans la version kanouri, nous 
avons rétabli le passage à partir de la version haoussa. 
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Kanôri gulə-ʒína: u lɛski dā-ga 
ibískin, Afonō cu-rúna kaŋkúnanʒú 
u-rō cîna. Lēnískina dā-ga ibiskina, 
isǝkina. Dāʒí, gulǝ-skina ʃí-rô: Afonô 
tʃiné lēnê agónde [102] ró-ndē būye. 
Kam-ti gulə-ʒína: Afonô, afí nandí-ro 
fa-ca ni-wa kam-atua? Afno gule̻-ʒína: 
Lē-ʒína dā-ga cîbin ʃi-ro kwaŋkána-ni 
yiskína.a [Ya-ʒē  ya-saio nāma; ya-ce 
mu-ʒē  mu-cí ní kua ná-ce: mu-ʒē 
mu-ci mu kad’ái; mutuma-naŋ 
ye-ce: mu-ʒē mu-ci da wóni Róndē. 
Damú da Róndē mu-ka sáia?]Kamatí 
gul-ʒína: zancá-ndō tiló.

Kanôri ye-ce: ʃī-ye atǝgei gul-gɛńo? 
Gíla lēné ago-ndē búyē. Afonō gul-
ʒína ʃī ma.b Dāʒí, lē-ʒɛńa ago-nʒa zá-
buna sandi indi. Induyaê îsi-a kásusu 
sandi-rō ci-din.

Daji, gulǝskəna shiro: Afuno cine 
leniye awonde [102] runde buiye. 
Kamdə guljǝna: Afuno, awi nandia 
fakco nia kam adəa? Afuno guljǝna: 
Lejəna daa ciwin shiro kungunani 
yiskəna. [Ya je ya sayo nama; ya ce 
mu je mu ci ni kuwa na ce: mu je 
mu ci mu kaɗai; mutumin nan ya 
ce: mu je mu ci da wani Ronde. Da 
mu da Ronde muka saya?] Kam adə 
guljəna: zancando tilo. Kanori ya ce: 
shi ye adǝgai gulgeno? Ngəla leniye 
awonde buiye. Afuno guljəna shima.

Daji, lejana awonja jawuna sandi 
yindi. Wundu yaye isiya kasusu sand-
iro cəddin.

a 6. À partir de là, 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. Ici, il manque l’expression en haoussa.
c	 IV. 1. 1. Maini était à la tête de Brßali [Bursari]; son adversaire à celle de Kyɛllē, c’est pourquoi 

on l’appelle bien en kanouri Mai-kyellɛma. L’histoire fait partie des souvenirs d’enfance d’al-
Hajj Musa et a dû avoir lieu il y a une cinquantaine d’années.

d 2. Après ci-note̥̥̥�na, il manque le ti, qui introduit la phrase dépendante.

	IV	 Souvenirs historiques

	IV.1	 Conflits entre Maini et le mai de Kyele [Kellé]
Zancɛ-́n kacɛĺa Maini-wa wa 
Mai-Kyellɛḿa.c

Mai-Kyellɛḿa kwale-ʒín bāwo 
kusatuâ isaï bǝla Kacála Maini-bē. 
Kacála Mainí kam-ga ʒí-ba-ʒí gul-ʒína 
kam-tú-rō: lēné gulê ʃiro: afí-ro kwalǝ-
ʒin bāwo kusatuâ [103] bǝla-ni-ro isɛí-
bāwo. Gulǝ-ʒina kam ci-notǝnad ʃí-ro: 
lēnimi-a gulê ʃi-ro: û ti kwalískin bâgo 
induyaê sai kuŋkúna u-ro cîna kô-ʒin.

Zancen kacalla Maini-a Mai Kellema- 
aye.

Mai Kellema koljin bawo kuso-
towa isai bǝla Kacalla Mainiyero. 
Kacalla Maini kama jəbajiyi guljəna 
kamdəro: lene gulle shiro: awiro 
koljin bawo, kusotowa [103] bǝlaniro 
isai bawo. Kam cinotǝnadəro guljəna: 
lenimiya shiro gulle: wudə koləskin 
bawo wundu yaye sai kunguna
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Alors, je lui ai dit: Haoussa, lève-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, l’a rapporté et il a dit: Allons 
manger et moi j’ai dit: [Que l’on aille manger nous seuls, et cette personne-là 
a dit qu’on aille manger avec un certain Runde. Avons-nous acheté la viande 
avec Runde?]1 La personne dit: Mais vous avez dit la même chose. Le Kanouri 
dit: C’est ce qu’il a dit, lui aussi? C’est bien, nous allons manger notre chose.

Alors, ils allèrent manger leur chose tous les deux, eux seuls, Tous ceux qui 
étaient au marché riaient d’eux en les voyant.

	IV	 Souvenirs historiques

	IV.1	 Conflits entre Maini2 et le mai de Kyele [Kellé]3
L’histoire du kacalla Maini et du mai de Kyele [Kellé].

Le mai Kyellema ne laisse pas les étrangers venir dans la ville du kacalla 
Maini.4 Kacalla Maini [décida] d’envoyer un homme, il dit [103] à cette per-
sonne: Va, dis-lui: Pourquoi ne laisse-t-il pas les visiteurs venir dans ma ville? 
Il [mai Kyellema] dit à la personne qui lui avait été envoyée: Quand tu repars, 
dis-lui: Moi, je ne laisse personne passer, seuls ceux qui me donnent de l’argent 
passent. 

1	 Le passage en gras est uniquement dans la version haoussa. 
2	 L’orthographe de la source est respectée pour les noms de personne.
3	 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 tí wɛl-ʒí, fāto-ro isína kacála-
ro gul-ʒína. Kacála gul-ʒína: Gíla, 
tāta kiri-bē ū-wa ʃi-wa tadē.a Gulǝ-
ʒína: Induyaê lē-ʒûb fǝrǝ-nʒú ʒubâna. 
Induyaē lē-ʒína fǝrǝ-nʒú ʒubâna, 
isana na-nʒú-ro. Ʃī ye ʒe-bâna. Dā-ʒí, 
lē-zína bǝla Maikellɛḿa. Mai-kellɛḿa 
yē cu-lǝgí. Dā-ʒí, labála badi-ʒɛí, 
atǝ-ga atǝ-ga bát cin.

Dā-ʒí, kacála Maini Maikyɛllɛ́ḿa 
ceʒí, kǝla-ní-kac gō-ʒɛ́ńa Brsalí-ro ca-
kutína. Tātuâ ganá-ganá-wa kamuû-
wa indu yaê īsin ci-rund wúr-wurie 
cakín. [104]

wuro cina kojin. Kamdə wolji, fatoro ise 
kacallaro guljəgəna. Kacalla guljəna: 
Ngəla, tada kəriye wu-a shi-a tadiye. 
Guljəna: Wundu yaye lejo fǝrnjuro 
jəwa. Wundu yaye leje fǝrnjuro jəwana, 
nanjuro isana. Shi ye jəwana.

Daji, lejəna bǝla Mai Kellemayero 
lejəna. Mai Kellema ye culuyi.

Daji, ləwala badijai, adǝye adǝa batcin.
Daji, kacalla Maini Mai Kelle-

maa ceji, kǝlanjua ngoje Bərsaliro 
cawutəna. Tadawa ganagana-a 
kamuwa-a wundu yaye ise curin wur-
wuri casakin. [104]

a 3. Tadē est (après la chute du n final) la 1re personne du pluriel de tade̥s̥kin je rencontre, qui 
n’apparaît qu’au pluriel.

b 4. La finale en û pour le ô apparaît à l’indéfini II à côté de ê.
c 6. Le ni de ke̥l̥a-ni-ka (suffixe du possessif de la 1re personne du singulier) apparaît dans le 

texte par erreur.
d 7. Cirun devrait être tsa-ru selon K..
e 8. Wurwuri est le battement de langue des femmes, qui est en H. sagada; ca-kin 3e personne 

du pluriel de yake̥̥̥�skin, qui correspond à “mettre” de K..
f	 IV. 2. 1. Tanîman était à la tête du territoire de Zinder ou Damagáram, appartenant au Borno 

et le bordant à l’ouest. Il avait des velléités d’indépendance, ce qui était déjà très compliqué 
du temps du vieux Cheick Omar. Dambaskore est peut-être le souverain turbulent du Gobu 
et du Daúra qui, dans Prietze 1904: n°27, est accusé d’avoir un penchant pour les innovations.

g 2. Gule̥-̥ӡô, isô, lē-ӡô, ainsi que lēӡû, 3e personne du singulier de l’indéfini II, pour exprimer un 
souhait ou une demande.

h 3. Meiri la maison du roi.

	IV.2 Commerce et paix entre le roi Tanimanf et le roi Dambaskore
Ati ti kabāri mai Tanīman-bē wa mai 
Dambaskōra-mu.

Dambaskôre gul-ʒina: kam lagā 
lēʒ-ó Damágarám-rō mai Tanīman-bē 
gulǝ-ʒô:g sábara cidô. U-ti tsǝro 
kǝndâgo ati na-nʒə-rō lɛśkin.

Kam ti ci-ʒína Damágarǝm-rō isî 
gagína tsǝro Damagarǝm-ro, mai-rí-roh  

Adədə kawar Mai Tanimun-a Mai 
Dambaskore-aye.

Dambaskore guljəna: kam laa 
lejo Damagərəmro Mai Tanimunro 
guljuwo: sawara cədo. Wudə curo 
kǝndawu adəyen nanjuro leskin. 
Kamdə cije Damagərǝmro ise curo 
Damagərǝmbero ngagəna, mairiro na 
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L’homme s’en retourna, il arriva à 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 [à cheval].

Alors, ils partirent dans la ville de mai Kyellema. Mai Kyellema sortit.
Alors, ils se mirent à se battre. Chacun frappait l’autre.1
Alors, kacalla Maini tua mai Kyellema.2 Ils prirent sa tête et l’amenèrent à 

Bursari. Les petits enfants et les femmes, tout le monde venait, observait et 
faisait des youyous. [104]

	IV.2 Commerce et paix entre le roi Taniman et le roi Dambaskore3
Ceci est l’histoire du roi Taniman et du roi Dambaskore.

Dambaskore4 dit: Que quelqu’un aille au Damagaram dire au roi Tani-
man5 de se préparer. Moi, ce mois-ci, j’irai chez lui.6 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.

2	 La phrase est étrangement construite en kanouri.
3	 L’épisode raconté ici n’est à ce jour connu par aucune autre source. 
4	 Dan Baskore est le sarki (souverain) de Maradi, la ville fondée par les sultans de Katsina après 

l’abandon de leur ancienne capitale à la suite de leur défaite contre Usman dan Fodio au 
moment du jihad. Il règne de 1851 à 1873 et sous son règne 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 États haoussas détruits. Le sarkin Kano s’y réfugie ainsi que les notables 
gobirawa avant de fonder Tibiri (Smith 1969).

5	 Il s’agit ici de Tanimoun dan Souleiman, le sultan du Damagaram de 1841 à 1843 et de 1851 à 
1884, celui qui a assis l’indépendance du Damagaram vis-à-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 l’histoire du Damagaram, voir Dunbar 1970; Salifou 1971: 49–83.

6	 Dan Baskore aurait soutenu Ibram, le frère 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. Même après cela, Dan Baskore aurait continué à soutenir des dissidents du Dam-
agaram, et notamment Dan Kande, l’un des frères cadets de Tanimoun. Sur les modalités qui 
amenèrent à la réconciliation des deux souverains, André Salifou décrit différentes versions: 
à Zinder, on évoque un conflit guerrier avorté grâce à la magie, qui aurait fait fuir l’armée de 
Maradi, tandis qu’à Maradi on explique que le conflit était déjà résolu lors de l’accession au 
trône de Tanimoun. Toutes ces versions insistent sur le fait qu’il n’y eut pas de batailles (Sali-
fou 1971: 70–73). Ici apparaît une autre version.
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lē-ʒína na mai Damágarámro gul-
ʒina: Ala kafo-núm cirgá, mai 
Damágarám.a Dambaskôrē ú-ka 
kyi-nôtob gul-ʒína: sábaradê; curo 
kindāgo átin sai bǝla-nǝm-ro īsína.

Mai Damágarám gul-ʒína: gila, 
isô, Ala ʃi-ga kelâfia-n cúkto. Dāʒí. 
Mai Damágarám kam tú-ro kúlgu-wa 
yindī cilǝ́m-wa búl-wa ʃí-ro cîna fir 
tʃiktina ʃi-ro cî-na, gulǝ-zína: báï lēné, 
duâdua īsô; ʃíga gorē-nískin. [105]

Dā-ʒí; kam ti ʒǝ-bâna lē-ʒína bǝla-
nʒú-n, lē-ʒína mai Dambaskôrē gulə-
ʒína: báyē lēné, mai Dambaskôrē 
gulə-ʒína u-rō: baye lē-ʒô.

Mai Dambaskôrē gulə-ʒína: Gíla, 
báiyē lēné. Induyaê lē-ʒû ʒibāna 
ísǝna. Mai Dambaskôrē yē ʒi-bâna 
cu-lugǝ́na gulə-ʒína: lēné. Lē-ʒɛí 
lē-ʒɛí, Damágaram-rō īsɛńa. Lē-ʒɛńa 
bǝla laga cu-nʒu Maitô, kārǝ́ ŋgu-n 
Damágarám-bē: na iŋkî-bē ʒeb-cína.

Kam lagá cu-rúna sandí-gac kabâri 
cāti-nad gulə-ʒína: mai Damágarám. 
Ala kafo-núm cirgâ gúbu-ro degá. 
Gulə-ʒína: samo-núm dagû?

Tanîman gulə-ʒína: súmo-nī indî. 
Gulə-ʒína: kíri-nē,e fan-nê. Mai 
Dambaskôrē isína ta-go-ʃi, ʒib-cína 
Maitū-aŋ.

Mai Damágaram gul-ʒína: Gila, 
[106] nī līnē futō. Kulgu ʃí-ro cîna. 
Da-ʒí.

Mai Damagərǝmbero lejəna: Ala 
kawunəm cərga, Mai Damagərǝm! 
Dambaskore wua kinoto: sawara 
de, yeno; curo kǝndawu adəyen sai 
bǝlanǝmro isiya. Mai Damagərǝm: 
ngəla, iso yeno, Ala shia kəlewan 
cuwuto.

Daji, Mai Damagərǝm kamdəro 
kalwuwa yindi cəlǝm-a bul-a shiro 
cina fər cuwute shiro cina, guljəna: 
bai lene, duwaduwan iso; shia 
gurenəskin. [105]

Daji, kamdə jǝwane bǝlanjuro 
lejəna, leje Mai Dambaskorero 
guljəna: baiye leniye, Mai Dam-
baskore; wuro guljəna: jəwa iso. Mai 
Dambaskore guljǝna: Ngəla, baiye 
leniye. Wundu yaye lejo jəwa iso. Mai 
Dambaskore ye jəwane culuwuna: 
leniye, yeno. Lejai lejai, Damagərǝmro 
isana. Lejane bǝla laa cunju Maito, 
karǝngə Damagərǝmben na yingi-
yen jəpcana. Kam laa sandia curuna 
kawar catəna: Mai Damagərǝm, 
yeno! Ala kawunəm cərga ngəwuro 
dəgai. Guljǝna: səmonəm ndawu? 
Tanimun: səmoni yindi, yeno. Shi ye: 
kərne, fanne! yeno. Mai Dambaskore 
isəna tawo shi, Maiton jəpcəna Mai 
Damagərǝm guljǝna: Ngəla! [106] ni 
fatoro lene. Kalwu shiro cina.

a 4. M. dit généralement mai Damágáram sans ajouter bē.
b 5. Il n’est pas attesté ailleurs un kyi en bornouan comme préfixe de la 3e personne du sin-

gulier, mais bien en tedâ.
c 6. La dictée ajoute ici un sandí-ga, en H. on a un ʃi.
d 7. Catina de yā́́te̥s̥kin, yā́́skin j’amène de K..
e 9. M[anga] kiri v[erbe de la classe] 2 = écouter (en H. yí ʃuru).
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arriva au Damagaram et entra dans le Damagaram.1 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’amène 
en paix.

Alors, le roi du Damagaram a donné à la personne deux vêtements, 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 l’attends. [105]

Alors, la personne est montée [à cheval], elle est partie, elle est [arrivée] 
dans sa ville, elle est allée chez le roi Dambaskore et elle lui a dit: Montons 
[à 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 [à cheval] et vienne. Le roi Dambaskore aussi monta 
[à cheval], sortit et dit: Allons-y! Ils marchèrent, marchèrent, ils arrivèrent au 
Damagaram. Ils atteignirent une ville appelée Maito, pas loin du Damagaram; 
ils s’installèrent au bord de l’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: Écoute et 
comprends! Le roi Dambaskore est arrivé, il s’est installé là-bas à Maito. Le roi 
du Damagaram dit: Bien. [106] Toi, rentre chez toi. Il lui a donné un vêtement.

1	 Alternance de temps qui ne correspond pas à un usage courant dans le kanouri contempo-
rain.
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Mai Damágarám gul-ʒína am bǝla-
nʒi-ro, induyaē sábra cidô. Gubʒína: 
lenǝ́ko tumbala kátako, ʒā-na-ko.b 
Túmbal ca-kutína; ʒā-ʒɛi induyaê 
anʒú.

Dāʒi; mai Damágarám malumā 
ciro bǝlan-ʒí-bē ti sama cab-cína 
gul-ʒína: Yā mālumá, afi ʃi-ro ye-díye 
atí-ro? Malema gul-ʒɛńa: mai Damá-
garám, danê dúgo nic kitābu wînē.

Malamâ sama induyaê lē-ʒéna 
kitābu-nʒu wī-ʒɛńa. Sandi sama gul-
ʒɛńa: badē lúgomi.

Lugōmi-a mā ni-ka cí-tai 
músko-aŋ, wānemî-a kwa, lēnê ruí.

Mai Damágarám gul-ʒína: 
kōkenâwa, nandi ye afi gulûwa? Gul-
ʒɛńa: mai Damágarám, gúburo degá, 
Ala kafō-núm cirgá, badē lúgumi!

Mai Damágarám gul-ʒína: Gila, 
lugúskin bâgo. Lēnogo ʃí-rō kam laga 
lē-ʒô ʃí-rō gul-ʒô: ʃi-ga riniskina. [107]

Kam lagá fir ʒu-bâna lē-ʒina 
na-nʒí-ro ʃí-ro gul-ʒína: Mai 
Dambaskôrē, mai Damagaram gul-
ʒína: Lēné fāto-ro, ni-ka rī-ʒína.

Mai Dambaskôrē gul-ʒína: Tāta 
kíri-bē, afi-ro cu-lúguni?

Mai Dambaskôrē gul-ʒina: Induyaê 
lē-ʒé fir-u-nʒu ʒu-ba fâto-rō lēné, mai 
Damágarám u-ka rī-ʒína.

Dā-ʒí, indu-yaê fir-u-nʒú ʒibâna 
fâto-ro isina; am bǝla-nʒú sama isɛ́ńa 
ʃī-ro barka-ʒɛ́í.

Daji, Mai Damagərǝm am 
bǝlanjuyero guljəgəna, wundu yaye 
sawara cədo. Lenowo təmbal kutowo, 
janowo, yeno. Təmbal cakutəna; jajai 
wundu yaye fanjo.

Daji, mai Damagərǝm maləmba 
curo bǝlanjuyedə sammaa capcəna: 
Ya maləmba, yeno awi shiro yiddiye, 
adəro? Maləmba: Mai Damagərǝm, 
dane duwo niro kitawu wuniye, gada. 
Maləmba samma, wundu yaye leje 
kitawunju wujəna. Sandi samma: 
wande luwummi, gada. Luwumiy-
ama nia muskon cətai, wayem wa, 
lene rui. Mai Damagərǝm guljǝna: 
kogənawa, nandi ye awi guluw? Gul-
jana: Mai Damagərǝm, ngəwuro degai, 
Ala kawunəm cərga, wande luwummi! 
Mai Damagərǝmbe guljǝna: Ngəla, 
luwuskin bawo. Lenowo shiro kam 
laa lejo shiro guljuwo: shia rinəskəna. 
[107] Kam laa fərnjuro jəwane lejəna 
nanjuro shiro: Mai Damaskore, mai 
Damagərǝm guljəna: Lene fatoro, nia 
rinjəna. Mai Dambaskore guljǝna: 
Tada kəriye! Awiro culuwunni? Mai 
Dambaskore guljǝna: Wundu yaye 
lejo fərnjuro jəwa fatoro leniye, mai 
Damagərǝm wua rijəna.

Daji, wundu yaye fərnjuro jəwane 
fatoro isana; am bǝlanju samma isana 
shia bargajai.

a 10. Túmbal tambour royal en peau de vache (H. támbali).
b 11. Zā, v[erbe de la classe] 2, va correspondre à K. sa-ŋgin je perce.
c 12. Le ni semble être une dérivation de dúgo, 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 apportèrent le tambour et ils le 
frappèrent pour que tout le monde entende.1

Alors, le roi du Damagaram rassembla tous les lettrés de sa ville et dit: 
Oh lettrés, qu’allons-nous faire avec lui, celui-là?2 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! 
Dès 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 j’ai peur de lui. [107] Quelqu’un monta à cheval, alla auprès de 
lui et lui dit: Roi Dambaskore, le roi du Damagaram dit: Rentre chez toi, 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 à la maison, le roi du Damagaram a peur de moi.

Alors, chacun monta sur son cheval et ils rentrèrent à la maison. Tous les 
habitants de sa ville vinrent et lui souhaitèrent la bienvenue.

1	 Anʒu pourrait être un mot en dagara. Dans la version haoussa, la phrase prononcée par le roi 
est au style direct.

2	 Cette scène où le souverain consulte les lettrés et les différents corps de la société apparaît 
à plusieurs reprises dans les textes d’al-Hajj Musa, de manière 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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Dā-ʒí, nab-čina bǝla-nʒu kafu 
mēgú cidi-ni mai Damágarám yē 
bárbu-a dēgu ci-nɔtína gul-ʒína: 
Lē-nu ya-ma fir-wa fa-nʒu-bē ti kura-
kura ti dēgu ti wīnakō kútako ú-ro. 
Lē-ʒína ciro bûnē dal-ʒɛńaa coktɛńa 
ʃí-rō. Mai Dambaskôrī ye ci-ʒína habab 
cú-runa fir-wa-nʒu dēgu tilo bāgo, 
gul-ʒína: agō ati mai Damágarám 
ci-dô. Gul-ʒina: gíla, nab-cána. [108]

Kuro mai Damágaram bárbuâ indi 
ci-notína gul-ʒína: lē-náko búkuro-
inʒúc bǝri ʒu-bē-tin dal-náko kútako 
ú-ro. Lē-ʒɛńa dalʒɛńa cu-ktína ʃi-ro;

Mai Dambaskôrē gul-ʒína: ar̻áko 
rúïko béri buski-ti-n búkuro-ti bāgo. 
Agô ati mai Damágaram cidô.

Mai Damágarám kurō bárbu tilô 
ci-nōtína gul-ʒina: lē-nê gēgí-nʒú 
kutê ú-ro.

Barbu ci-ʒína lē-ʒina cǝro 
būnē na-nʒi-ro lē-ʒína gēgi mai 
Dambaskôrē-bē kam-ʒin.

Mai Dambaskôrē yē barbu-ga cu-
rúna barbú-ga ci-tâna gul-ʒína: Afi 
ni-ka cukto nâ-ati-n?

Barǝbu gul-ʒína: Mai Damagaram 
u-ka ci-nōtō, badē u-ka yaʒím-mi!

Gila, ni-ka yɛʒ́iskin bāgo.
Mai Dambaskôrē b’ɔ́rǝbu-ga 

ci-gērína. Suba am isɛńa sama ʃí-ga 
ca-rúna gul-ʒɛńa: ati afi?

Mai Dambaskôrē gulə-ʒína: [109]

Daji, napcəna bǝlanjun kawu 
mewuma cədənni mai Damagərǝm 
ye barwuwa dewu cunotəna 
guljəgəna: Lenuiyama fərra fanjuyedə 
kurakuradə dewudə wuinowo wuro 
kutowo. Curo buneyen lejane ndal-
jane shiro cakkutəna. Mai Dam-
baskore ye cijəna səwa, curuna 
fərranju dewudə tiloma bawo: awo 
adə mai Damagərǝm cədo. Guljǝna. 
Ngəla, cəne napkeno. [108]

Koro mai Damagərǝmbe bar-
wuwa yindi cinoto guljǝna: lenowo 
buwurnju shin bǝri jəwuidəa ndal-
nowo wuro kutowo. Lejane ndaljane 
shiro cakkutəna; Mai Dambaskore 
guljǝna: arowo ruiwo buwur shin 
bǝri buskidə bawo. Awo adə mai 
Damagərǝm cədo.

Mai Damagərǝm koro barwu tilo 
cinotǝna guljǝna: lene ngisinju wuro 
kute. Barwu cije curo buneyen nan-
juro lejəna ngisi mai Dambaskoreye 
kamjin. Mai Dambaskore ye barwua 
curuna barwua cətana guljǝna: Awi 
nia na adəro cuwuto? Barwu: Mai 
Damagərǝm wua cənoto, wande wua 
yejəmmi! yeno. Ngəla, nia yejəskin 
bawo. Mai Dambaskore barwua 
cikkerəna. Səwa am samma isana 
shia caruna guljana: adə awi? Mai 
Dambaskore guljəna: [109]

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.
c 16. Búguro ou búkuro récipient pour la nourriture; H. ákoʃi assiette en bois.
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Alors qu’il était rentré dans sa ville depuis à 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 volèrent et les lui ramenèrent. Le roi Dambaskore s’est levé le matin 
et a vu que quatre de ses chevaux manquaient, il dit: Ça, c’est l’œuvre du roi du 
Damagaram! Il dit: Bon et il ne fit rien.1 [108]

Puis le roi du Damagaram envoya deux voleurs et leur dit: Partez prendre 
son plat dans lequel il mange et apportez-le-moi!2 Ils partirent, ils les volèrent 
et ils lui rapportèrent. Le roi Dambaskore dit: Venez voir, le plat dans lequel je 
mange a disparu. Ça, c’est l’œuvre 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 là? 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: Qu’est-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-être que la traduction allemande est liée au kanouri. 

2	 En haoussa, deux plats sont mentionnés. 
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B’árəbu ati safîaē nam-b’árəbu 
ati ʃí-ma ci-din. Induyaê gulə-ʒí: Ala 
bárka-núm gô-ʒō – yeʒê ʃí-ga.

Mai Dambaskōrē gul-ʒína: mâlǝma 
bǝla-ni-bē sama árakō. Kōkanawā 
bǝla-ni-bē samā árakō. Sáma isána. 
Mai D’ambaskôre gul-ʒína: B’árǝbo 
áti afí ʃi-ro idîye? Sandi sama gul-
ʒɛńa: yeʒē ʃi-ga. Sama nan-b’arǝbo 
áti ʃī-má ci-dín. B’arǝbu ye nab-kata 
fan-ʒín.

Mai Dambaskôrē gul-ʒína: gíla, 
nandi sama atǝ-gei-ro gule-gyáu? 
Gul-ʒɛńa: átǝ-ma ʃígo, gadē bâgo.

Mai Dambaskôrē gul-ʒína: Gíla, 
kwalego ū-ma kǝla-ni-n lɛśkín ʃi-ga 
yeʒiskin.Mai Dambaskôrē gul-ʒína: 
ci-nê lēnē karága, ni-ka ye-ʒískin, tāta 
kíri-bē.

Bǝ́rǝbu ci-ʒína huko-nʒú-n 
ko-ʒína, lē-ʒɛi lē-ʒɛi karága kurugu-
roa lê-ʒɛńa.

Mai Dambaskôrē gul-ʒína: Danê 
[110] na aten. Bɔ́rǝbu dā-ʒína lōlô-ʒin. 
Mai Dambaskôrē kaʃagara-nʒú fi-cína 
ʒiē bɔ́rbu-bē ca-gērína ti kam-ʒína 
gul-ʒína: lēnē bǝla-ndō-ro!

Bɔrǝbu gul-ʒína: Ala kafo-núm 
cirgá gubu-ro degá. Dā-ʒí bɔr̻bo 
fāto-ro isína.

Lē-ʒina na mai Damagarám 
gul-ʒína: yā mai Damágarám, Ala 
kāfo-núm cirgá gubu-ro dɛgá! Mai 
Dambaskôrē ú-ka ci-tâna kwal-ʒína.

Barwu adə sawi yaye nambarwu 
adə shima cədin. Wundu yaye: Ala 
barganəm ngojo – shia yeje, guljin. 
Mai Dambaskore guljǝna: malǝmba 
bǝlaniye samma arowo. Kogənawa 
bǝlaniye samma arowo. Samma isana. 
Mai Dambaskore guljəna: Barwu adə 
awi shiro yiddiye? Sandi samma gul-
jana: shia yeje. Nambarwu adə samma 
shima cədin. Barwu ye napkata fan-
jin. Mai Dambaskore guljəna: ngəla, 
nandi samma adǝgai gulyau? Gul-
jana: adǝma shi wo, gade bawo. Mai 
Dambaskore guljǝna: ngəla, kollowo 
wuma kǝlanin leskin shia yejəskin. 
Mai Dambaskore guljǝna: cine leniye 
karaaro, nia yejəskin, tada kəriye. 
Barwu cijəna fuwunjun kojəna, lejai 
lejai karaa kuruwuro lejana. Mai 
Dambaskore guljǝna: Dane [110] na 
adən! yeno. Barwu dajəna lolojin. Mai 
Dambaskore kashagarnju ficce je bar-
wua cikkerinadəa kamgeno guljǝna: 
lene bǝlandoro! Barwu guljǝna: Ala 
kawunəm cərga ngəwuro dəgai.

Daji, barwu fatoro isəna. Lejəna na 
Mai Damagərǝmyero guljǝna: ya mai 
Damagərǝm, Ala kawunəm cərga, 
ngəwuro dəgai! Mai Dambaskore 
wua cətana koljəna. Mai Damagərǝm 
guljǝna: shi nia cətana kolyeno? 
Awima niro cəddənni? Barwu 
guljǝna: awima wuro cəddənni. Mai 
Damagərǝmbe guljǝna: Ngəla.

a 17. Kurugu signifie “haut, long”; j’ai retiré la signification “éloigné” de la traduction H., sinon 
on pourrait penser à la forêt profonde.
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Ce voleur-là, c’est 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 (kogəna) viennent! Ils vinrent tous. Le 
roi Dambaskore dit: Qu’allons-nous faire avec ce voleur, là? 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 ça! C’est tout! Le roi Dambaskore dit: Bien, laissez-
moi, je vais aller le tuer moi-même! Le roi Dambaskore dit: Lève-toi et allons en 
brousse, je vais te tuer, fils de chien. Le voleur se leva, passa devant lui et ils par-
tirent. Ils marchèrent, marchèrent, ils arrivèrent dans une brousse lointaine. 
Le roi Dambaskore dit: Arrête-toi [110] là! Le voleur s’arrêta, 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 à la maison. Il alla auprès 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 relâché. 

Le roi du Damagaram dit: Il t’a attrapé, il t’a relâché et il ne t’a rien fait? Le 
voleur dit: Il ne m’a rien fait.1 Le roi du Damagaram dit: C’est bien. 

1	 Phrase absente de la version haoussa.
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Mai Damágarám gul-ʒína: ia ní-ka 
ci-tâna kwal-gɛńo? Afi-ma ni-ro 
cidi-ni?

Bɔ́rbo gul-ʒína: afí-ma ú-ro cidi-ni. 
Mai Damágarám gul-ʒína: Gíla.

Mai Damágarám kalî̻a-wa mēgu 
coktína fir-wa mēgu coktína, 
kirwa mêgúb coktína fēwa mēgú 
coktína bundugu-wá mēgu cok-
tína, kaʃagarwa mēgú coktína, ago 
dúnia-bē sama mēgú mēgú cok-
tína gul-ʒína: Lēnɔgo bórbu ate-ga 
bôbō-nē isô. Bōbō-ʒɛńa isína. Mai 
Damágarám [111]gul-ʒína: Agô atī 
sáma yâtē nā mai Dambaskôrē-bē-n.

Bɔ́rǝbu gul-ʒína: Gila. Lē-ʒína 
fíru-nʒú ʒi-bâna lē-ʒína nā mai 
Dambaskôrē-bē.

Bɔrǝbu gul-ʒína: mai Damágarám 
agô ati sama ni-ro cīna rō-ni kwalíma 
náŋga.

Mai Dambaskôrē gul-ʒína: Gíla, 
Ala barka cakô. U-wa ʃī-wa sôba; u-Ala 
tatuâ-ni badē indū-ma na-nʒú-ro 
lē-ʒíni!

Mai Damagərǝm kalea mewu-a 
fərra mewu-a cuwutəna, kirra mewu 
cuwutəna feya mewu cuwutəna 
bənduwuwa mewu cuwutəna, 
kashagarra mewu cuwutəna, awo 
duniaye samma mewu mewu 
cuwutəna guljǝna: Lenowo barwu 
adəa bowonowo iso. Bowojana 
isəna. Mai Damagərǝm [111] guljǝna: 
Awo adə samma na mai Dambasko-
reyero yate. Barwu guljǝna: Ngəla. 
Lejəna fərnjuro jəwana na Dam-
baskoreyero lejəna. Barwu guljǝna: 
mai Damagərǝm awo adə samma 
niro cina, roni kolləmma nanga. 
Mai Dambaskore guljǝna: Ngəla, Ala 
barga cakko. Wu-a shi-a sawa; wu Ala 
nanga tadawani wande wunduma 
nanjuro lejənni!

a 19. Le i 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 l’on trouve dans le monde 
par dizaine et dit: Allez chercher ce voleur pour qu’il vienne. Ils l’appelèrent, 
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: C’est bien! 
Qu’Allah lui accorde ses bénédictions! Moi et lui, nous sommes des amis. Par la 
grâce d’Allah, aucun de mes enfants ne partira [en guerre] contre lui!

﻿
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	IV.3	 Conflits autour du trône entre les fils de Taniman

a	 IV. 3. 1. K. kərbu année, en H. ʃekár̥̥a, pluriel ʃékar̥̥̥�ū.
b 2. Dans le texte, on a kam pour am. [Toutes les références au texte ou aux feuilles 

correspondent à la version écrite en ajami kanouri réalisée par al-Hajj Musa auquel Prietze 
compare la version orale qu’il a prise en note.]

c 3. Kambígu, aussi kambī, non attesté chez K., semble correspondre au H. gárdama contesta-
tion.

d 4. Ruīno-go pourrait-il correspondre à la 2e ou à la 1re personne du pluriel (K. ruī-yo-go)?

Ati ti kabâri mai D’amagaram-bē 
Tanîman.

Tātuá-nʒu indi, tilo kúra tilo gana. 
Ʃi ye nab-cína cúro kirmaí-bē kírebua 
fídēgu, kiarē-ʒínā gulǝ-ʒína: Am 
bǝla-bē samā arakó. Am bǝla-bē samā 
isána. Gul-ʒína: Tātuâ-ni indî indū-
nʒā rāguwa gó, ʃi-ro naŋ kirmai-rō 
dískin? Amb laga gule̻-ʒɛńa: kura tí-rō 
idē. Am laga yē gulǝ-ʒɛńa: Lālalā, 
gǝna tí-rō idē. Kambíguc ca-dín [112] 
kata-nʒán. Mai gul-ʒína: lēn-ɔ́ko 
nám-nako nandi samā, ʃâwara dískin. 
Lēzána induyaē fa-nʒu-ŋ nabcana.

Dā-ʒí, malummā kurakura-ga 
mā-ʒína isɛńa. Mai yē gul-ʒína: 
Malum-mā-ga nandí-ka kōrískin úro 
kitābu-ndó-ga ruī-no-go,d tātuā-ni 
indî tilō kúra tilô gana tiló-nʒa 
naŋkirmái ʃi-ro dískin.

Malummâ gul-ʒɛńa: gila, 
malummâ lē-ʒɛńa fāto-nʒa. Induyaê 
kitâbu-nʒu wui-ʒína, induyaē agô 
curuna ti cǝ-ruí. Im ʒûma atí mai 
sandí-ga māʒina samā, isɛńa. Mai 
gulə-ʒína sandí-ro: Afi rūwa gô? 
Malummâ laga gul-ʒɛńa: agó ruiɛ-́na 
ti kura ti idé. Malummâ laga gul-ʒɛńa: 
agó ruiɛ-na ti gana tí-ro idé. Sandi ye 
kambígu ca-din kata-nʒá-n.

Adədə kawar mai Damagərǝmbe, 
Taniman.

Tadawanju yindi. Tilo kura tilo 
gana. Shi ye napcəna curo kərmaiyen 
kərwu fidewu, kiarijəna guljǝna: Am 
bǝlaye samma arowo. Am bǝlaye 
samma isana. Guljǝna: Tadawani 
yindi ani wundunja rawuwa wo, shiro 
nankərmai yiskin? Am laa guljana: 
kuradəro yidde. Am laa ye guljana: 
Lalala, ganadəro yidde. Kambiwu 
cadin [112] katenjan. Mai guljǝna: 
lenowo nammowo nandi samma, 
shawara diskin. Wundu yaye lejəna, 
fanjun napcəna.

Daji, maləmba kurakuraa maje 
isana. Mai ye guljəna: Maləmba 
nandia korəskin wuro kitawun-
doa ruiwo, tadawani yindi tilo kura 
tilo gana, tilonja nankərmai shiro 
yiskin. Maləmba guljana: ngəla. 
Maləmba fannjaro, lejana. Wundu 
yaye kitawunju wuijəna, wundu yaye 
awo curunadə curuna. Yim jəmmaa 
adə mai sandia majəna, samma 
isana. Mai guljǝna sandiro: Awi ruw? 
Maləmba laa guljana: awo ruiyenadə 
kuradəro yidde. Maləmba laa guljana: 
awo ruiyenadə ganadəro yidde. Sandi 
ye kambiwu cadin katenjan.
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	IV.3	 Conflits autour du trône entre les fils de Taniman1
Ceci est l’histoire du roi du Damagaram, Taniman.

Il avait deux fils, l’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 petit le roi2 et ils se disputaient entre eux. [112] Le roi dit: Rentrez tous chez 
vous, je vais réfléchir.3 Ils partirent chacun chez eux et y restèrent.

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 l’un d’eux pour le trône. Les lettrés 
dirent: D’accord. Ils rentrèrent chez eux. Chacun ouvrit son livre et vit ce qu’il 
y avait à 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 l’on a vu: Choisis 
le grand.4 D’autres lettrés dirent: Ce que l’on a vu: Choisis le petit, et ils se 
disputaient. 

1	 La crise de succession à 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 à la notice historique de Moïse Lan-
deroin (Dunbar 1970: 56–59; Landeroin 1910: 447). André Salifou décrit très succinctement et 
sans indiquer ses sources le conflit de succession, dans une version très différente de celle 
donnée par al-Hajj Musa; dans celle-ci ce n’est pas Tanimoun qui choisit Ibram et Souleiman 
est déjà exilé à Sokoto avant cette décision (Salifou 1971: 83–84). 

2	 Dans la version haoussa, ce passage est resté en kanouri Lālalā, gǝna tí-rō idē.
3	 Dans la version haoussa, “je vais chercher conseil”.
4	 Il manque le marqueur de cas ici dans la version kanouri.
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Dāʒí. Mai gul-ʒína: Gíla, lēnɔko 
induyaê, agô kárǝgo-ni-bē ruskin.

Dā-ʒí. Mai Tanīman kôkana-wa-
nʒûa, kali̻ɛ-nʒûa, am bǝlawa samā 
bobo-ʒína; cab-cána, [113] isána, 
nab-cána induyaê. Kōkanawa-nî-
waa kali̻a-nî-wab am bilanu-wa samā 
isɛńa.

Mai Damágarám gul-ʒína: Nandi 
samā afi gul-ûa? Sandi gul-ʒɛńa: 
barǝka-ném-bē agô dimmate má. 
Mai gul-ʒína: gila. Agó diskína ti tāta 
ganâ tǝ ma mái gō. Sandi gul-ʒɛńa: 
Gila, barka-nímbe, dāʒí dāʒí. Ʃi tǝ ma 
mái go.

Mai gul-ʒína: Kinasar, cīné 
Ibrahîma aliâhu kílē-inié.c Kinásar 
cī-ʒína duâdua aliâhu ʃi-ro kilɛi-
ʒína. Dā-ʒí, am ʃi-ga ceragínawa 
wā-ʒína-wa, ʃima mái go.

Dā-ʒí, mai gul-ʒina: Panami 
tumbɛl ma lēné, tumbɛl-ʒā zanakó. 
Lē-ʒin tumbɛl-ʒu ʒâ-ʒin. Gulǝ-ʒin: 
barka barka barka, mai-ga búmma.d 
Am ce-ragina-wa wā-ʒína-wa nî te 
ma mái go.

Daji, Mai guljǝna: Ngəla, lenowo 
wundu yaye, awo karwuniye ruskin.

Daji, Mai Taniman kogənawanju-a, 
kaleawanju-a, am bǝlaye-a samma 
bowojəna; captana, [113] isana, 
wundu yaye napcəna. Kogənawani-a, 
kaleawani-a, am bǝlaniye-a samma 
isana. Mai Damagərǝm guljǝna: 
Nandi samma awi gulluw? Sandi gul-
jana: barganəmin awo dimmadəma. 
Mai guljǝna: ngəla! Awo diskinadə 
tada ganadǝma mai wo. Sandi gul-
jana: Ngəla, barganəmin, daji daji. 
Shidǝma mai wo. Mai guljǝna: Kina-
sar, cine Ibrahimaro aliawu kəlegəne. 
Kinasar cijəna, duwaduwan aliawu 
shiro kəlejəgəna.

Daji, am shia caragəna-a wajəna-a, 
shima mai wo.

Daji, mai guljǝna: Panami 
təmbalma lene, təmbal janowo. 
Lejəna təmbalnju jajin. Guljin: barga 
barga barga, kərmaia bumma. Am 
njaragəna-a wanjana-aye nidəma mai 
wo.

a 5. Lawonō en H. le distingué (pas chez M[ischlich]).
b 6. Nī-wa, qui se transforme ailleurs en nûa, est préservé ici.
c 8. K. kəlē-ngin j’enroule un tissu blanc sur la tête, sous forme de turban, la forme [que prend] 

l’intronisation là-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 cœur.

Alors, le roi Taniman convoqua tous les membres de sa cour, ses esclaves et 
les habitants de la ville. Ils se rassemblèrent, 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? Ils 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, lève-toi et enturbanne Ibrahim [Ibram]. Kinasar se leva et 
l’enturbanna rapidement.

Alors que les gens l’aiment ou qu’ils le haïssent, c’est lui le roi.
Alors, le roi dit: Panami, joueur du tambour, va, frappe ton tambour.1 Il 

partit, il frappa son tambour et dit: Sois loué, sois loué, sois loué, tu as gagné le 
trône. Que les gens t’aiment ou te haïssent, c’est toi le roi.

1	 Il y a une erreur dans la version kanouri qui alterne pronom singulier et pluriel dans la même 
phrase. 
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Dā-ʒí, mai gulə-ʒina: lē-ʒû fan-ʒu-n. 
Agó diskína ti díski. Induyaē gul-ʒîa 
ʃi-ga wɔskína, [114] kǝla-nʒú-ga kam-
múskin.a Dā-ʒí, induyaê lē-ʒína fa-nʒú 
nab-cána dōla-nʒá-ŋ.b Indu-yaê agō 
karǝgu-n ci-tāna. Nab-cana;c am cīri ti, 
cīri, am murna ca-dín ti, ca-din.

Dā-ʒí. Ʃīye tata kura ti sábara ci-dín 
cikasín, ʃi-wa am ʃí-ga cǝ-ragína wa. 
Dā-ʒí, mái yē kabāri fan-ʒína; am laga 
ʃi-ro gub-ʒɛńa: tāta-num kura tí girga-
ʒína cǝ-kasín. Mai gul-ʒína: lēnɔkō 
am mēgu-ga mâ-nako ʒê-nako gurê-
nokō badē culugu-ní. Gorʒuā mēgu-ga 
mā-ʒɛńa fi-ga gurē-ʒɛi culgin bâgo. 
Daran lēʒin-yaê, sandí-wa lē-ʒɛí.

Ʃī yē Yākúdima d’a-n Aíʃá debâra 
ce-dína, curo bunê-bē, sandí ti 
kanúm ca-dín, ʃi ti ci-ʒína, sabara-
ʒína kaʃágar-ʒu gō-ʒína kacága-nʒû 
gō-ʒína. Sandi kanúm cadin phēi 
ʒāní.d Ci-ʒína ʃi-wa wɛĺe-di-nʒû-a, 
[115] sandi indi cu-lugúna lē-ʒɛńa 
ʃi bǝla-bē kam-ga ca-rúna. Dā-ʒí, 
wɔl-ʒɛńa kǝla garû-bē tâka- ʒɛńa, 

Daji, mai guljəna: lenowo fatoro. 
Awo diskənadə diskəna. Wundu 
duwon shia woskəna guljiya, [114] 
kǝlanjua kamməskin.

Daji, wundu yaye leje fanjun 
dolenjuro napcəna. Wundu yaye 
awo karwunjuye cətana napcəna; am 
casiridə, casiri, am mərna cadində, 
cadin.

Daji, shiye tada kuradə sawara 
cədin cəkasin, shi-a am shia 
caragəna-a.

Daji, mai ye kawar fanjəna; am 
laa shiro guljagəna: tadanəm kuradə 
gərgajəna cǝkasin. Mai guljǝna: 
lenowo am mewu manowo jenowo 
gurenowo wande culuwunni. Gur-
jamba mewua majana shia gurejai, 
culuwin bawo. Ndararo lejin yaye, 
sandia lejai. Shi ye Yakudima ɗan 
Aisha dawari cədəna, curo buneyen, 
sandidə kənəm cadin, shidə cijəna, 
sawaratəna kashagarnju ngojəna 
kajaganju ngojəna. Sandi ye kənəm 
cadin fajanni. Cijəna shi-a waladinju-
a, [115] sandi yindi caluwuna lejana, 
ci bǝlayen kam caruna.

Daji, woljane kǝla 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. Dōlē utilisé souvent avec le suffixe du possessif, singulier: 1. dôlē-ni, 2. dōlē-núm, 3. dōlɛ-

nӡu, pluriel: 1. dôlɛ-ndē, 3. dōla-nӡa-n.
c 13. Avec nab-cána (H. su-n-zámna) commence la troisième page du texte écrit en caractères 

arabes.
d 14. K. pâŋgin je me réveille (ici la racine est phēi, 3e personne du pluriel pheї-ӡa).
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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 l’aime pas, je lui coupe la tête. [114]

Alors, chacun est resté chez lui et était obligé d’obéir. Chacun a gardé ce qui 
était dans son cœur [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 l’aiment.
Alors, le roi aussi en fut informé. Certaines personnes lui dirent: Ton grand 

fils est fâché, il va s’enfuir. Le roi dit: Allez chercher dix personnes pour le sur-
veiller, afin qu’il ne sorte pas. Ils allèrent chercher dix hommes de main pour le 
surveiller afin qu’il ne sorte pas. Partout où il allait, ils étaient avec lui. De son 
côté, lui, Yakudima ɗan Aisha [c’est-à-dire fils de Aïcha],1 a préparé un plan 
pendant la nuit, eux ils dormaient, lui, il se leva, il s’apprêta, 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 
là [115] ils virent quelqu’un.

Alors, ils firent demi-tour pour escalader le mur et passèrent de l’autre 
côté. Eux deux, personne ne les a vus, ils marchèrent, ils marchèrent, ils ne 
s’arrêtèrent pas, même pas une fois, ils ne s’assirent qu’au lever du jour. 

1	 Son nom est écrit en haoussa même dans la version en kanouri. Souleiman est appelé 
Souleiman dan Aïsha, fils de Aïcha, parce qu’il avait un frère aîné aussi appelé Souleiman. 
Il est parfois désigné comme Souleiman Karami le petit, en référence à son grand-père  
Souleiman le grand (Salifou 1971: 84).
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kō- ʒɛńa. Sandi indi indúma ya-ê 
sandíga carú-ni, lē-ʒɛí lē-ʒɛí, tilō má 
dā-ʒɛńi nab-cáni hallē dunia wā-gɛńo. 
Dūnia wā-gan-îa lē-ʒɛńa cəro kiska-ŋ 
gúbu lē-ʒɛńa kanem ca-dín na am 
sandí-ga cá-rui bāgo. Dā-ʒí, am ʃi-ga 
gurê-ʒɛi ti sandí-ga fan-zɛńa Dā-ʒí 
gul-ʒína: Daran Yakúdima d’a-n Aiʃa, 
dáran, dáran? Ci-kasǝ́na,a ci-kasǝ́na!

Lē-ʒɛńa mai Damagaram-ro gul-
ʒɛńa, gul-ʒɛńa ʃi-ro: Yakúdimá curo 
būnɛ-ben ci-kasǝ́na. Mai gul-ʒína: 
nandí ti dáran lēnûa? Sandí tigul-
ʒɛńa: Kanúm dîyē.b Mai Damágarám 
sandi-ga r̻ar̻a-ʒín:c tatuâ kíri-wâ-bē. 
Ala barka-ndô gō-ʒô! Gudiwâ gana, 
nan-díga yēʒískin!

Dāʒí. Mai Damagaram Tanîman 
kôkena-wâ-ga cab-cína [116] sandí-ro 
gul-ʒína: Tātâ-ni Jākúdīma d’aŋ Aisá 
ci-kasína. Lē-nɔ́ko indû-yaê fur-nʒu 
ʒu-bâ lē-nɔ́ko mā-nako ʃi-ga daranyaê 
lē-ʒína. Mâ-nakō kúta-ko ú-ro.

Dā-ʒí, lē-ʒɛńa indu-yaê ʒu-bâna cu-
lugú-na sandí gúbu. Lē-ʒɛńa ʃu-nʒúd 
ʒa-gɛí; lē-ʒɛí lē-ʒɛí, lē-ʒɛńa mā-ʒána, 
ʃí-ga ca-fandá-n-ni.

eno. Dunia wayenniya lejane curo 
kəska ngəwuyen lejane kənəm cadin, 
na am sandia carui bawo.

Daji, am shia gurejaidə sandi ye 
fajana.

Daji, guljana: Ndaran Yakudima 
ɗan Aisha, ndaran, ndaran? Cəkasǝna, 
cəkasǝna! Lejana mai Damagərǝmro 
guljagəna, shiro guljana: Yakudima 
curo buneyen cəkasǝna. Mai guljəna: 
nandidə ndararo lenuwwa duwon? 
Sandidə guljana: Kənəm diye. Mai 
Damagərǝm sandia rarajin: tadawa 
kəriyaye, Ala bargando ngojo! Ngudi-
yagana, nandia yejəskin!

Daji, Mai Damagərǝm Tanimun 
kogənawaa capcəna [116] Sandiro 
guljǝna: Tadani Yakudima ɗan Aisha 
cəkasǝna. Lenowo wundu yaye 
fərnjuro jəwa lenowo manowo shia 
ndararo lejəna yaye. Manowo wuro 
kutowo!

Daji, lejane wundu yaye jəwane 
caluwuna, sandi ngəwu. Lejane shinju 
jagai, lejai lejai, lejana majanama, 
shia cawadənni.

a 15. En H., il manque après yā-gudu la phrase dans laquelle on informe le roi de la fuite de 
Yakudima.

b 17. Ici commence la page 4 du texte.
c 18. K. rarâ-ŋgin = j’insulte, je maudis. En H. on a zāgi insulte, le redoublement est dû à la 

pluralité de l’objet.
d 20. Bu-n n’est sûrement pas = à manger, mais plutôt un tréma sur bi suivre, correspondant à 

ʃi (H. sei) = empreinte, qui s’est assimilé ici avec le suffixe du possessif ʃu (en H. sa-nsa), mais 
dans le texte comme ʃi-ga.
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Quand le jour se leva, ils allèrent dans un bois touffu, ils s’endormirent à un 
endroit où personne ne pouvait les voir.

Alors, ceux qui les surveillaient se réveillèrent. 
Alors, ils dirent: Où est Yakudima ɗan Aisha? Où? Où? Il a fui, il a fui. Ils 

allèrent dire au roi du Damagaram: Le Yakudima s’est enfui pendant la nuit.1 Le 
roi dit: Et vous, vous étiez où? 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 ɗan Aisha, a fui. Partez! Que chacun monte sur son 
cheval et aille le chercher où qu’il soit. Cherchez-le et amenez-le-moi!

Alors, ils partirent, chacun monta [à cheval] et sortit, ils étaient nom-
breux. Ils partirent, ils suivaient ses traces. Ils marchèrent, ils marchèrent, ils  
voyagèrent, ils cherchèrent sans le trouver.

1	 Phrase absente de la version haoussa. 
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 Dā-ʒí, fâta-ro wɔl-ʒɛńa, isɛ-́na mai 
Damágarám-ro, gul- ʒɛńa ʃi-ro: ʃí-ga 
fandiyandê.

Mai gul-ʒína: Gila, lē-nákō, 
nám-nakō. Dā-ʒí, lē-ʒɛńa nab-cána 
fa-nʒa-n. Sí yē mai Damágarám Ala-ŋ 
gorōa ci-dín.

Dā-ʒí, kam lága kabârí cuktína gul-
ʒína: tatâ-num ʃí-ga rúskina bǝla lagá. 
Mai Damágaram gul-ʒína: bǝla fí-n 
ʃí-ga rúmma? Kamti gul-ʒina: bǝla 
laga cu-nʒû Damargû ʃi-ga ki-rísko.b 
Mai gul-ʒína: [117] ʒíre ʒirēc ʃi-ga 
rumma? ʃi yē kam tí gul-ʒína: ʒiréʒiré 
ʃi-ga rúskí-na.

Dā-ʒí, mai Damágaram ʃi-ro 
kulgu-ā mēgu cī-na, bǝlua cilǝm-wa, 
fir-wad ʃi-ro cî-na. Mai Damagaram 
gul-ʒína: lēné bǝla-núm-ro, fān-
ískina. Ala barka-núm cakô.e

Dā-ʒí, mai Damagarám kōkana-
wa-nʒû-a, kali̻wa-nʒûa ʃi-wa sandí-
ti sama ʒa-bâ-na lē-ʒɛńa bǝla 
tāta-nʒú-bē, ʃi yē tata-n-ʒí ti kabâri-
nʒu bāgo. Sandi isána kārúŋgo 
bǝla-bē.

Daji, fatoro woljane isana, na mai 
Damagərǝmro, shiro guljana: shia 
fandiyennde. Mai guljǝna: Ngəla, 
lenowo, namnowo.

Daji, lejane fanjan napcana. Shi ye 
mai Damagərǝm Alanguro cədin.

Daji, kam laa kawar cuwutəna 
guljǝna: tadanəm shia ruskəna bǝla 
laan. Mai Damagərǝmbe guljǝna: 
bǝla fin shia curum? Kamdə guljǝna: 
bǝla laa cunju Damargulan shia 
curusko. Mai guljǝna: [117] jirejirero 
shia rumma? Shi ye kamdə guljǝna: 
jirejirero shia ruskəna.

Daji, mai Damagərǝm shiro 
kalwuwa mewu cina, bul-a cəlǝm-a, 
fərra shiro cina. Mai Damagərǝm 
guljǝna: lene bǝlanəmro, fannəskəna. 
Ala barganəm cakko.

Daji, mai Damagərǝmbe 
kogənawanju-a, kaleanju-a shi-a 
sandidə samma jawana bǝla tadan-
juyero lejai. Shi ye tadanjudə 
kawarnju bawo. Sandi ye karəngə 
bǝlayero isana.

a 21. Ici en K. goro devrait correspondre au H. rōko. La ligne entre parenthèses du H. “les lettrés 
(de l’argent?) prièrent 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 i 
assimilé, est l’aoriste de ru.

c 23. On a ӡire seulement une fois dans le texte.
d 24. Dans le texte [kanouri], on a chevaux [au pluriel], en H. cheval [au singulier].
e 25. À partir de là commence la feuille 5 du texte.
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Alors, ils rentrèrent à la maison, ils vinrent auprès du roi du Damagaram et 
lui dirent: Nous ne l’avons pas retrouvé. Le roi dit: Bon! Reposez-vous!

Alors, ils partirent, ils restèrent dans leur maison. Quant à lui, le roi du  
Damagaram, il faisait des invocations.1

Alors, quelqu’un apporta une nouvelle et dit: J’ai vu ton fils dans une ville. 
Le roi du Damagaram dit: Dans quelle ville l’as-tu vu? La personne dit: Je l’ai vu 
dans une ville dont le nom est Damergou. [117] Le roi dit: Tu l’as vraiment vu? 
La personne dit: Vraiment, je l’ai vu!

Alors, le roi du Damagaram lui donna dix vêtements, 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 montèrent [à cheval] pour aller à la ville de son fils. Quant à son fils, lui, il 
n’était pas au courant. Eux, ils arrivèrent aux abords de la ville.

1	 Il y a une phrase ici dans la version haoussa, Malaman kuɗi suna yi masa roƙon 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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Dā-ʒí, kam lagá sandí-ga cu-rúna, 
kam lē-ʒína tata-nʒú-rō gubʒína, 
gul-ʒína ʃi-ro: Yākúdīma, d’a-n Aisa, 
aba-núm īsína duāduán; ci-né kasé, 
badē ni-kaacɛnatí-ni.b Ʃi yē Yākúdīma 
gul-ʒína: lē-nɔ́kō du-â-dua-n fir-ní-ro 
súrdu ʒâ-nakō. Lē-ʒɛńa duâdua-n fir-
nʒo-rō súrdu, ʒā-ʒɛńa. [118]

Dā-ʒí, am bǝla ti búrgu-goc 
ce-sakín.

Dā-ʒí, Yākúdīma cī-ʒína fur 
ʒa-bâna, kaʃagar-i-nʒú gō-ʒína,d 
kacáku-nʒu gō-ʒína, cu-lguna lē-ʒína 
na-nʒá-n.

Ʃi-ga ca-rúna ti-ŋ sandi sama ca-
kasána. Abâ ti ye gul-ʒína: Afi áti? 
Tā-yakô ʃíga!

Sandi yē ʃi-ga rī-ʒána. Abâ ti ye 
gul-ʒín: Ala bárka-ndô gō-ʒô! Kam 
tilô ma nandí-ga dū-ʒín? Ʃi-ga kārin-
ʒánae mā kaʃagari-nʒú atǝgɛí atǝgɛí 
sandí-ro katkērína.

Dā-ʒí, lē-ʒína bǝla lagaf cǝ-nʒú 
Mar̻ād’i; ʃī wa am-ʒú-a weledí-nʒu-a 
am Mar̻ad’î ye ci bǝla ti ga ʒā-cána.g

Daji, kam laa sandia curuna, kamdə 
leje tadanjuro guljəgəna, guljəgəna 
shiro: Yakudima ɗan Aisha, abbanəm 
isəna, duwaduwan cine kase, wande 
nia cətanni. Shi ye Yakudima guljǝna: 
lenowo duwaduwan fərniro sərdu 
jagənowo. Lejane duwaduwan 
fərnjuro sərdu jajagəna. [118]

Daji, am bǝlayedə burwu casakkin.
Daji, Yakudima cije fərro jəwana, 

kashagarnju ngojəna, kajaganju 
ngojəna, culuwe nanjaro lejəna. 
Sa shia carunadən sandi samma 
cakasəna. Abbadə guljǝna: Awi adə? 
Taiwo shia! Sandi ye shia rijana. 
Abbadə ye guljin: Ala bargando 
ngojo! Kam tilodəma nandia dujin? 
Shia karənjanama kashagarnju 
adǝgai adǝgaidəro sandiro katkero.

Daji, bǝla laaro leyeno, cunju 
Maraɗi; Shi-a amnju-a waladinju-a 
am Maraɗiye ye ci bǝlayedəa jac-
cana. Shi ye koyeno, shi-a amnju-a

a 26. Cg-natí-ni devait être une erreur; K. nâteskin signifie: je sème.
b 27. Il me semble qu’ici c’est la conjugaison relative de isə qui est attestée.
c 28. Búrgu cri de douleur; l’accusatif ga s’assimile en go. En H., ōfu, ūhu, ōhu, un cri pendant 

lequel on tient constamment la main devant la bouche, d’où les interruptions entre ō et u. Le 
verbe de K. yākəskin correspond à peu près à mettre, poser (H. sa).

d 29. Ici on aurait dû avoir d’auka aussi. Kacáku = H. mâʃi 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.

e 30. Ici le texte [écrit] et le H. diffèrent significativement l’un de l’autre: kur̥̥kúr̥̥a signifie en H. 
rincer, et au sens figuré tirer à côté, et puis ya-dauki takobi il tira l’épée, yɛ-i haka il fît comme 
ça (ya-faskar̥̥ē-su) de telle sorte qu’il les surpassa.

f 31. Ici commence la page 6 du texte.
g 32. K. tsa, ici ӡa, signifie: fermer à la 3e personne du singulier, K. tsáktʃin, à la différence de K. 

tsā, ici ӡā, signifie percer, qui est chez K. tsātʃīn à la 3e personne du singulier.
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Alors, quelqu’un les vit. La personne alla informer son fils et lui dit:  
Yakudima ɗan Aisha, ton père est arrivé. Vite, lève-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 à cheval, prit son épée, prit sa lance, sortit 

et partit vers eux. Lorsqu’ils le virent, tous s’enfuirent. Quant à son père, il dit: 
Qu’est ce qui se passe? Attrapez-le! Mais eux avaient peur de lui. Le père dit: 
Que Dieu vous maudisse! Comment un seul homme peut vous chasser?

Alors qu’ils s’approchaient de lui, lui il faisait comme ça, comme ça,1 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 à eux, les gens de Maradi, ils fermèrent 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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Ʃi yē kō-ʒína ʃi-wa am-ʒúa wɛledí-
nʒua laga korô lē-ʒɛńa cu-nʒu [119] 
Kad’é̻na. Sandi ye am bǝla ti ci 
bǝla-bē ʒa-cána. Ʃi yē kō-ʒína ʃi-wa 
wɛledí-nʒu-a am-ʒu-a koro bəla lága 
lē-ʒɛńa cu-nʒu Sokotô. Dā-ʒí, lē-ʒɛńa 
bǝla ti-ro gagána.

Dā-ʒí, mai Sokotô-bē gul-ʒína: 
Lēné namné, lambō-nǝm bâgo.a 
Mai bǝla tí gul-ʒína am bǝla-nʒǝ-rō: 
yātako ʃí-ga fāto iní-bē ganâra-ko 
ʃí-ga. Am-ʒû-a wɛĺedi-nʒû-a am gila 
ʃí-ga casatína, ʃí-ga gana-ʒɛńa, ʃi-wa 
wɛledí-nʒu-a am-ʒu-a.

Ʃiro kalî̻a megû-a, fir mēgû-a, 
kúŋkuna zámbar dúbu-a, kanʒi-
wáb mēgû-a, fê-wa mēgû-a, kulugu 
cílǝ̻́m-wa bɔ́l-uwa fîgu ʃi-ro sama 
cîna; ago dūnia-bē ti sama mēgu cîna 
Mai bǝla-bē tí gulǝ-ʒína am-ʒú-ro: 
Lēnɔ́ko gulǝ́kō Yākúdīma-ro îso.

Lē-ʒɛńa gul-ʒɛńa ʃi-ro. Ʃi ti gul-
ʒina: gila; īsǝna duâdua-n. Mai ti 
gul-ʒína: afi kabâr? Gul-ʒína kǝlâfia, 
kǝlâfia.c Mai ʃiga cǝ-kērína: âfigɛi, 
âfigɛi dū nīwa aba-núm-wa? Gul-
ʒína ʃi-ro: átǝgei [120] átǝgei dīyana 
ū-wa ʃi-wa; ago ca-dína ti sama ʃi-ro 
gul-gɛńo.

Dā-ʒí. Mai gul-ʒína: Gíla, nī lēné 
na-atí. Im abā-nǝm tí núi-ya, nī ye 
fāto abā-nǝm tí-ga ki-fándum.d

waladinju-a bǝla laaro koro leyada 
cunju [119] Katsina. Sandi ye am 
bǝladəye ci bǝlaye jaccana. Shi ye 
koyeno, shi-a waladinju-a amnju-a 
koro bəla laaro leyada, cunju Sokoto.

Daji, lejane bǝladəro gagagəna.
Daji, mai Sokotoye guljəna: Lene 

namne, lambonǝm bawo. Mai 
bǝladəye guljǝna am bǝlanjuyero: 
shia yatowo fato yiniyero shia 
gənanowo. Amnju-a waladinju-a am 
ngəla shia casatəna, shia gənajana, 
shi-a waladinju-a amnju-a. Shiro 
kalea mewu-a fər mewu-a kunguna 
zambar dǝwu-a kanjiya mewu-a feya
mewu-a, kalwu cəlǝm-a bul-a fiwu 
samma shiro cina; awo duniayedə 
samma mewu cina. Mai bǝlayedə 
guljǝna amnjuro: Lenowo Yakudi-
maro gulgǝnowo iso. Lejane shiro 
guljagəna. Shidə guljǝna: ngəla! 
Duwaduwan isǝna, Maidə guljəna: 
awi kawar wo? Guljǝna: Kǝlewa, 
kǝlewa! Mai shia cəkorəna: awi gai, 
awi gai diw, ni-a abbanəmba? shiro 
guljəgəna: adǝgai [120] Adǝgai diye 
wu-a shi-a; awo cadənadə samma 
shiro gulyegeno.

Daji, Mai guljǝna: Ngəla, ni lene na 
adəro. Yim abbanǝmdə nuiya, ni ye 
fato abbanǝmbedəa kiwandum.

a 33. Lambo = part [affaire]. On peut penser ici au proverbe: Afi lambō-nəm battu kaia-bē-n 
kōӡina nanӡáu = “‘Qu’est-ce que ça peut te faire’ est plus fort que des coups de bâtons” [Le 
proverbe est aussi dans Prietze 1915: proverbe 219] = H. bábu ruáŋka tá-fi buga-n sanda ciwo.

b 34. Que signifie kanӡi, H. tamankóro?
c 35. Au lieu de la question du roi et des réponses, on a dans le texte [écrit] seulement lâfia-ӡan 

= ils se saluèrent.
d 36. 2e personne du singulier à l’aoriste de fandískin je trouve. Ici finit la feuille 6 du texte.
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Ils arrivèrent dans une autre ville qu’on appelle Katsina. Eux aussi, les gens 
de la ville fermèrent la porte. [119] Il poursuivit sa route, lui, son serviteur et ses 
gens. Ils allèrent jusqu’à une autre ville que l’on appelle Sokoto.

Alors, ils partirent et entrèrent 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 l’emmenèrent, 
l’installèrent, lui, son serviteur et ses gens. Il1 lui donna dix esclaves, dix 
chevaux, un million d’argent, dix captifs de guerre, dix bovins,2 cinquante 
vêtements, des noirs et des blancs, toutes les choses du monde, il lui donna 
par dizaine. Le roi de la ville dit à ses gens: Allez dire au Yakudima de venir! 
Ils y allèrent, 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 
père? Il lui dit: [120] Voilà, voilà ce qui s’est passé entre lui et moi. Il lui raconta 
tout ce qu’il s’était passé.

1	 En haoussa au pluriel, en kanouri au singulier.
2	 La référence aux bovins manque en haoussa. 
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Dā-ʒí, nab-cína curō Sɔkoto-bē-n 
ʃí-wa am-ʒú-a wɛ ledi-nʒúa indu-yaê 
fāto ci-tâna nab-cána.

Mai Sɔkoto-bē ʃí-ro kali̻á mēgû-a 
cîna, fǝr-wá mē-gû-a cî-na, kir-wá 
mēgû-a cî-na, bǝla lagá kura ʃi-ro cîna.

Mai Sɔkotô gul-ʒína: Yákúdima, 
gô-nē sama ago áti ní-ro yískina, lē-né 
bǝla atí-ga namné ni-wa am-nǝm-wa, 
wɛledí-nǝm-wa; im abā-nǝm ti-ga 
nu-īa, ni-ka fāto abā-nǝm-ga yā-skin.a 
Yakudima gul-ʒína: gíla barka-
nǝm-bē gúbo-rō dēga, Ala kâfo-nǝm 
cirgâ.

Dā-ʒi. Yakúdimá lē-ʒína, am-ʒû-a 
gō-ʒína wele-dí-nʒu-a kali̻ɛ-́nʒu-a. 
Dā-ʒí: bǝla-ti-ro lē-ʒína, [121] gāgína 
nab-cína. Imbiyaê kirígu ci-ʒîa ma 
rokō-n lē-ʒɛí ʃī-wa mɛi-wa, kɔrō 
im ʒûmaa yē ʃí-rō kuŋkuna zanbər 
dúbūb ʃi-rō cî-na, atǝgɛí atǝ-gɛi ci-
dín. Kírbu tilô-ro cab-cɛńa.

Dā-ʒí, mɛi-Damágarám-ga núnna,  
kam laga yē cī-ʒína cǝro Damagaram- 
bē, kabâri cuktína, kafú-nʒu mēʒú 
cē-dínac kǝla ʒǝbal-bē-n.d 

Daji, napcəna curo Sokotoyen, 
shi-a amnju-a waladinju-a wundu 
yaye fato cətana napcəna. Mai Soko-
toye shiro kalea mewu cina, fǝrra 
mewu cina, kirra mewu cina, bǝla 
kura laa shiro cina. Mai Sokotoye 
guljəna: Yakudima, gone awo adə 
samma niro yiskəna, lene bǝla adən 
namme, ni-a amnǝm-a waladinǝm-a; 
yim abbanǝmdə nuiya, nia fato 
abbanǝmbero yatəskin. Yaku-
dima guljəna: ngəla barganǝmmin 
ngəwuro dəgai, Ala kawunǝm cərga!

Daji, Yakudima lejəna amnju-a 
waladinju-a kaleanju-a ngoje daji 
bǝladəro leyeno, [121] ngaye napcəna. 
Yimbi yaye kəriwu cijiyama rokkon 
lejai, shi-a mai-a, koro yim jəmmaa 
ye kunguna zambar dəwu shiro cin, 
adǝgai adǝgai cədin. Kərwu tiloro 
napcana.

Daji, mai Damagərəm ye nuna, 
kam laa curo Damagərəmben cije 
kawar cuwutəna, kawunju mewu 
cədəna kǝla jawalyen.

a 37. De yātəskin.
b 38. Un abutîra coûte zambar biár [cinq zambar], un shilling, un zambar.
c 38. Cēdina pour ci-dina.
d 40. Ici finit la feuille 7 du texte.
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Alors, le roi dit: Bon, va t’installer à tel endroit. Le jour où ton père mourra, 
tu retrouveras la maison de ton père.

Alors, il resta à Sokoto, lui, ses gens et son serviteur, chacun a pris une mai-
son, ils s’installèrent. Le roi de Sokoto lui donna dix esclaves, dix chevaux, dix 
esclaves femmes et une grande ville. Le roi de Sokoto dit: Yakudima, tout ça, je 
te le donne. Va t’installer dans cette ville, toi, tes gens et ton serviteur. Le jour 
où ton père mourra, je t’emmènerai dans la maison de ton père. 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 ça 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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Dā-ʒí, Sɔkɔtō-ro īsa.
Lē-ʒína na mei Sɔkoto-bɛ-n gul-

ʒína: barka-nǝm-bē, Ala kafō-núm 
cirgá! Mɛi Sɔkɔtō gul-ʒína: tâtu ma 
darâ-ban ka-dǝ́m? Ʃí ti gul-ʒína: 
Damagaram-ban kadísko Mɛi Sɔkɔtō 
gul-ʒína: afi kabâri Damagaram-bē? 
Ʃi ti gul-ʒína: Kabâri mēʒi, barka-
nǝ̻́m-bē gubu-rō dega. Mɛi Sɔkɔtô gul-
ʒína: gulé andî-ro fānê.a Ʃi ti gul-ʒína: 
Labâri kuskína ti,b meiDamágarám 
ka-nû.c (ou nú-na). Mɛi Sɔkɔtô gul-
ʒína: Imtī ka-nú? Ʃi ti gul-ʒína: Kirma 
kāfú-nʒu mēgú cǝ-dína. Mɛi Sɔkɔtô 
gul-ʒína: gila, fanískina. Yātako ʃi-ro 
kulugu [122] mégū-a, fir tiló-wa, kalí̻a 
tiló-wa, kir tiló-wa, sama ʃi-ro, yískina 
Fâto lága ʃi-ga yātako, ʒǝm-náko ʃi-ga. 
Am mɛí-bē ʃiga casâtina, fâto laga ca-
sakína nab-cína.

Dā-ʒí, mei Sɔkɔtô kam laga 
Yakudima-ro ʒe-ba-ʒína, gul-ʒína: 
lē-nim-ia ma ʃi-ro gulé: mɛí ni-ka 
bobô-ʒin.

Lē-ʒína fír-unzu zi-bâna lē-ʒína 
bǝla Yakúdima bandiganad ti ʃi-ro 
gul-ʒina: Lēné mɛi ní-kae bōbô-ʒin. 
Yakúdima gul-ʒína: afí cu-fandô? Ʃi ti 
gul-ʒína: nōniski-nī agô cu-fandína ti. 
Yakúdima gul-ʒína: gíla, lēné fāto-ro, 
fan-ískina. Gulé fi-ro: gulískina ʃi-ro.

Daji, Sokotoro isi. Lejəna na mai 
Sokotoyen guljəna: barganǝmmin, Ala 
kawunǝm cərga! Mai Sokoto guljəna: 
tadama ndarayen kadim? Shidə 
guljǝna: Damagərəmben kadisko. 
Mai Sokoto guljəna: awi kawar 
Damagərəmbe wo? Shidə guljǝna: 
Kawar meji, barganǝmmin ngəwuro 
dəgai! Mai Sokotoye guljǝna: andiro 
gulle fanniye. Shidə guljǝna: Lawar 
kutəskənadə, mai Damagərəm nuna. 
Mai Sokotoye guljəna: Yimbi kano? 
Shidə guljǝna: Kərma kawunju mewu 
cǝdəna. Mai Sokoto guljǝna: ngəla, 
fannəskəna. Yatowo shiro kalwu [122] 
mewu-a fər tilo-a kalea tilo-a kir tilo-
a, samma shiro, yiskəna fato laaro 
shia yatowo, shia jǝpkənowo. Am 
maiye shia casatəna, fato laaro cas-
akke napcəna.

Daji, mai Sokotoye kam laa 
Yakudimaro jəwajəgəna, guljəna: 
lenimiyama shiro gulle: mai nia 
bowojin. Leje fərnjuro jəwane lejəna 
bǝla Yakudima dəganadəro shiro 
guljəgəna: Lene mai nia bowojin. 
Yakudima guljǝna: awi cəwando? 
Shidə guljǝna: nonəskəni awo 
cəwandənadəa. Yakudima guljǝna: 
ngəla, lene fatoro, fannəskəna. 
Gulle shiro: shiro gulgəskəna. 

a 41. Littéralement: Dis-nous [pour] (que) nous entendions.
b 42. Kuskína est une contraction de kotəskin j’amène.
c 43. Ka-nu est la 3e personne du singulier de l’aoriste de núskin je meurs.
d 44. Après cette phrase commence la feuille 9 du texte.
e 45. Ici, on a dans le texte ná-ka au lieu de ní-ka, sûrement par inadvertance.
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Alors il arriva à Sokoto. Il alla auprès du roi de Sokoto et a dit: Majesté. Que 
Dieu prolonge tes jours! Le roi de Sokoto dit: Jeune homme, d’où 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 j’ai 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, 
j’ai entendu. Apportez-lui dix vêtements, [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 l’emmenèrent, l’installèrent dans une mai-
son, il y resta.

Alors, le roi de Sokoto envoya quelqu’un auprès 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 où 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 à la maison, j’ai entendu. Dis-lui: Je lui ai dit. 



428� CHAPITRE 4

Yākúdima gulǝ-ʒína wɛledi-nʒu 
lagā-ro cu-nzú Bárǝka: Lēné, súrdu 
ʒanê fur-ní-ro. Lēʒína duāduan, 
sirdi ʒē-ʒu fur-nʒí-lan, cuktína ʃiro, 
ʃi ye ʒa-bâna gul-ʒína wɛledí-nʒi-ro: 
kōnē lenê Sɔkɔtô, mɛi úka bōbō-
ʒin. Am-ʒú-ti índumâ-rō [123] gul-
ʒíni; sandí indi lē-gɛd́aa duâdua-n. 
Sɔkɔtô-n isína lē-ʒína nā mɛ-́ibe, gul-
ʒína: Barká-num-bē Ala kafo-núm 
cirgá. Sīye mɛi ti gul-ʒína: Umhḿ!b 
Mɛi gul-ʒína: āfigɛí kinʒō-nǝ́m?c

Ʃi ti gul-ʒína: barka-né̻mbē 
kǝ-lâfia. Mei gul-ʒina: kabâri cuktína 
andí-ro abâ-nǝm ti núnna. Ʃi ti gul-
ʒína: abā-ni núnna gó? Mɛi ti gul-ʒína: 
kūtí kindāgo fal ci-dína kárma-nʒú ti. 
Mɛi Sɔkɔtô gul-ʒína: lēné sabarad dē, 
am-in fâta-ro ní-ka casâtin.

Lē-ʒína duâduan sabara cidína 
am-ʒû-a wɛle-di-nʒû-a induyaê 
sábara ci-dína. Mɛi tí ye am-ʒǝ-ro gul-
ʒína: īndu-yaê sabara ci-dína.

Yakudima guljǝna waladinju laa 
cunju Barkaro: Lene, sərdu fərniro 
jagəne! Leje duwaduwan fərnjuro 
sərdu jajəgəna, cukkutəna shiro, shi 
ye jəwana guljǝna waladinjudəro: 
kone leniye Sokotoro, mai wua bow-
ojin. Amnjudə, wundumaro [123] 
guljəgənni; sandi yindi duwadu 
wan leyeda. Sokotoro isane na mai-
yero lejana, guljǝna: Barganəmmin 
Ala kawunəm cərga, yeno! Shi ye 
maidə guljəna: Umhm! Mai guljəna: 
awi gai kəndionǝm? Shidə guljəna: 
barganǝmmin kǝlewa. Mai guljǝna: 
kawar andiro cawutəna, abbanǝmdə 
nuna. Shidə guljəna: abbani nuna? 
Maidə guljəna: kudə kəndawu fal 
cədəna, karmonjudə. Mai Sokoto 
guljəna: lene sawara de, amni fatoro 
nia casatin. Leje duwaduwan sawara 
cədəna, amnju-a waladinju-a wundu 
yaye sawara cədəna. Maidə ye amn-
juro guljəgəna: wundu yaye sawara 
cədəna.

a 46. Lē-gɛda 3e personne du pluriel de l’aoriste de lē aller. Après isina, lēӡína semble être du 
point de vue de son serviteur qui l’accompagne, mais cela a été clairement accentué en H.. 
Barka-núm-bē semble être une formule, qui n’a pas de lien direct avec ce qui suit.

b 47. Umhín est une réponse non articulée [onomatopéique] aux félicitations en bornouan = 
H. yaüwa.

c 48. Kin-ӡō, pas chez K., semble être une forme dérivée de l’infinitif; dans certains infinitifs 
par exemple kum-bo manger, il est placé un kən. Au H. zaua correspond en kanouri l’infinitif 
de isi. H. k’āka est la question “comment?” Ici commence la feuille 10 du texte qui va jusqu’à 
yātáko.

d 49. Sábara, [vient] de l’arabe, comme le mot H. hárama, signifie la préparation, en H. 
d’habitude ʃir̥̥i.
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Le Yakudima dit à son serviteur, celui qui s’appelle Barka: Va seller mon che-
val. Celui-ci partit vite seller le cheval et lui amena. Lui, il monta et dit à son 
serviteur: Pars devant, nous allons à Sokoto, le roi m’appelle. Il ne dit rien à per-
sonne d’autre, [123] ils partirent tous les deux très rapidement. Ils arrivèrent 
à Sokoto et allèrent 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 
père est mort. Il répondit: Mon père est mort? Le roi dit: Cela fait un mois déjà 
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 à ses gens: Que chacun se prépare, ils se sont préparés.1

1	 Cette phrase n’est pas dans la version haoussa. 
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Dā-ʒí, Yākúdima īsína Sɔkɔtô nā 
mɛí-bē lē-ʒína gul-ʒína mɛí-ro: sabara 
dískina barka-núm-bē.

Mɛi Sɔkɔtō gul-ʒína: gíla, nam-nê. 
Am-ʒû kōka nâwa kúrakúra mēgú 
induyaê fir-nʒû mēgûa mēgûa [124] 
ʒu-bâna isána na mɛí-bē. Yākúdima 
yē dā-káta kǝla fir-bēn, ʃi-wa am-ʒûa 
wɛledí-nʒu-a. Mei gul-ʒína am-ʒíro: 
Yākúdima-ga fāto aba-nʒi-ro yātáko, 
badē afî-ma ʃi-ga cu-fandín-ni, kǝla 
ʒɛbel-bēn. Kōkenawā ti gul-ʒɛńa: gila 
barka-num-bē, afīma ʃíga cǝfandin 
bāgo. Ala amarcîa yo ʃi-ga fāto 
kelāfia-ga yātē.

Dā-ʒí, ci-ʒána im zūma-awa. 
Kōkana-wa ti gul-ʒɛńa: Yakúdima 
kōné fúku-n lēné bádē afi-ma 
tanúmmi.a

Yakúdima gul-ʒína: gila. Fôkor-ō 
kō-ʒína: am-ʒûa wɛledí-nʒū-a kali̻a-
nʒū-a sandî-ye gāfa-nʒû ʒa-gɛí na 
átǝm-ba na átém-ba,b kāfú-nʒa būnē 
kafû-nʒa. kāfú-nʒac mēgú ci-dína 
ʒɛbel-bēn. Cídī mɛi Daurâ-bē īsána, 
cu-nʒú Mɛi Gǝrdô d’a-n Cimê.

Dā-ʒí. Yakúdima ʒu-baʒína na 
mɛi Daurâ-bē, gul-ʒína ʃí-ro: Ala 
kafá-num cirgá! Isǝkína bǝla [125] 
abāni-bē kôniskin. Mai Daur̻á gul-
ʒína: arê ʒum-nê nā-ní-ro; kāfú 
mēgu-gɛi dē dúgoni kô-nemin. 

Daji, Yakudima Sokotoro isəna, na 
maiyero leje mairo guljəgəna: sawara 
diskəna barganəmmin. Mai Soko-
toye guljəna: ngəla, namme. Amnju 
kogənawa kurakura mewu wundu 
yaye fərnju mewu mewua [124] 
jawane na maiyero isana. Yakudima 
ye kǝla firyen dagata, shi-a amnju-a 
waladinju-a. Mai amnjuro guljəgəna: 
Yakudimaa fato abbannjuyero yatowo, 
wande awima shia cəwandənni, 
kǝla jawallen. Kogənawadə guljana: 
ngəla barganəmmin, awima shia 
cǝwandin bawo. Alaye amarjia, yo 
shia kəlewalan fatoro yatiye!

Daji, yim jummaa cijana. 
Kogənawadə guljana: Yakudima 
kone fuwuro leniye wande awima 
tannəmmi. Yakudima guljǝna: ngəla! 
Fuwuro kojəna: amnju-a waladinju-
a kaleanju-a sandiye ngawonju jagai, 
na adǝn ba na adǝn ba, kawunja 
bunye kawunja mewu cədəna jawal-
lan. Cidi mai Daurayero isana, cunju 
Mai Gǝrdo ɗan Cime.

Daji, Yakudima na mai Daurayero 
kam jəwajəgəna, guljəgəna shiro: Ala 
kawunəm cərga! Iskəna bǝla [125] 
abbaniyero konəskin. Mai Daura 
guljǝna: are jəmme nanin; kawu 
mewu gai dimia duwon konəmin.

a 50. Tanummi, pour K. tángin je me rappelle, je me souviens; cela doit être, comme le H. tina, 
d’origine arabe; tina est plutôt túna chez M[usa] = penser, concevoir.

b 51. Na a təmba, H. namba, est une expression onomatopéique pour les pas lourds et réguliers 
des chevaux.

c 52. Au lieu de “nuit et jour” on a en H. tāʃi kwanci = se lever, se coucher.
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Alors le Yakudima vint à 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] montèrent et vinrent 
chez le roi. Le Yakudima pendant ce temps était sur son cheval avec ses gens et 
son serviteur. Le roi dit à ses gens: Vous, ramenez le Yakudima dans la maison 
de son père et veillez à 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 à 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,1 ils voy-
ageaient jour et nuit, dix jours qu’ils étaient en route. Ils arrivèrent dans le pays 
de Daura chez le Mai Gərdo ɗan Cime2 [c’est-à-dire fils de Cime].

Alors, le Yakudima envoya une délégation auprès du roi du Daura et lui dit: 
Que Dieu prolonge tes jours! [125] Je suis là, en route pour la ville de mon père. 
Le roi du Daura dit: Viens, tu peux rester chez moi pour dix jours avant de 
continuer. 

1	 “Na atəmba na atəmba/plus là, plus là”: répétition caractéristique de l’oralité pour exprimer 
une marche. 

2	 Malam Muhammadu Mai Gurdo, émir de Daura, qui régna de 1876 à 1906; le soutien de Mai 
Gurdo à Souleiman est mentionné dans Smith 1978: 288.
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Yakúdima gulʒína: gíla. Kōkanâwa-ro 
ʃāwar-ʒína gul-ʒína, sandu-ro ago 
mai Daurâ-bē gul-ʒína tifānûwa? 
Kōkenâwa tí gul-ʒɛńa: afi gul-ʒína 
go?a Ʃi ti gul-ʒína: mɛi Daurâ gul-
ʒína: lēnê bǝla-nʒɛ-́ro ʒimnê. Sandí-ti 
gul-ʒɛńa: Gíla, lēnê ʒimnê.

Lē-ʒɛńa, ʒib-cána, dêgaro-n hîma 
kwo-cána. Dā-ʒí; mai Daurâ sandi-
ro gilâro mēgû-a, dāló mēgû-a, 
kinêmb mēgû-a, kanî mēgû-a, 
argím sâra dǝbû-a kinʒi-wac findí-
nwa mēgû Yakúdima-bē mēgú 
kōkanâwa Sɔkɔtó-bē, káli̻a findi-
n wa mēgu Yakúdima-bē, mēgú 
kōkanâwa Sɔkɔtó-bē fir findi-n wa 
mēgu Yakúdima-bē, mēgú kōkanâwa 
Sɔkɔtó-bē-sama-rō sandí-ro cîna 
sandé yē gul-ʒɛńa: Ala ní-ka gúbu-rō 
ganâ-ʒō! Ala kafo-num cirgâ! [126]

Dā-ʒí; nab-cána kafu mēgu. 
Korô ci-ʒána kafú-nʒu tilo cidi 
Damagarám-ro īsána bǝla lagá-n 
kúra cu-nʒú Dambartô. Am bǝla ti 
ʃi-ga kab-cána fir-nʒā figu-a, lē-ʒína 
na-nʒú-n. Sandí ti gul-ʒɛí: Lalē-núm 
lalē-wa. Ní ti ma ma-ndego! Indû-yaē 
mana ci-nʒū-bē gul-ʒín.d

Yakudima guljǝna: ngəla! Kogənawaa 
shawarjəna guljəna sandiro, awo 
mai Dauraye guljənadə fanuwwa 
wa? Kogənawadə guljana: awi guljo? 
Shidə guljəna: mai Dauraye guljəna: 
leniyo bǝlannjun jəmmiyo. Sandidə 
guljana: Ngəla, leniyo jəmmiyo! 
Lejana, jəpcana, degalan himma 
kokcana.

Daji, mai Dauraye sandiro ngəlaro 
mewu-a dalo mewu-a kənemu mewu-
a kani mewu-a argəm sara dǝwu-a 
kənjiya findi-a, mewu Yakudimaye 
mewu kogənawa Sokotoyeye, kalea 
findin-a, mewu Yakudimaye, mewu 
kogənawa Sokotoyeye fər findin-a, 
mewu Yakudimaye, mewu kogənawa 
Sokotoyeye sammaa sandiro cina, 
sandi ye guljana: Ala nia ngəwuro 
gənajo! Ala kawunəm cərga! [126]

Daji, napcana kawunja mewu. 
Koro cijana kawunja tilo cidi 
Damagərəmbero isana, bǝla kura laa 
cunju Dambarto. Am bǝladəye shia 
kapcagəna, fərranja fiwua, lejana 
nanjun. Sandidə guljai: Lalenəm 
lalea. Nidəma 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 kinêm, H. biӡimi signifie bœuf.
c 55. Kinӡi, chez K. kəntʃi esclave, mâle ou femelle; ici il s’agit, comme une mention ultérieure 

en Kan. et comme la traduction en H. l’indiquent, plutôt d’esclaves femmes. Les esclaves 
mâles ont été omis en H.; il manque le verbe dans le texte kanouri, c’est un peu résumé dans 
sana-ro sandi ro cîna.

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: 
C’est bien, allons-nous reposer. Ils vinrent, s’arrêtèrent et installèrent leur camp 
en dehors [de la ville].

Alors, le roi du Daura leur donna dix moutons, dix bœufs, dix bœufs por-
teurs, dix chèvres, mille mesures de mil, vingt captifs de guerre – dix pour 
le Yakudima et dix pour les notables de Sokoto –, vingt esclaves1 – 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 ça et ils 
dirent: Que Dieu vous donne un long règne, que Dieu prolonge vos jours! [126]

Alors, ils restèrent dix jours. Ils partirent le onzième et arrivèrent en un jour 
dans le pays du Damagaram, dans une grande ville appelée Dambarto.2 Les 
gens de la ville l’accueillirent avec cinquante chevaux, ils allèrent auprès 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	 La ville existe encore au Niger aujourd’hui.
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Dā-ʒí, ʃi-ga coktína fâto bǝlama-
bētí-ŋ casagína, ʃi-ga gilaro-wa 
kinêmu-waa fêwa kaní-wa argim-wa 
sâra dubu-a cɔktína.

Am bǝla sigiri-bē-tib bǝla fiyaê 
gilâroa girgu argim-wa īsin. ʃīti kua 
indu-yaê argím cɔktîya ʃi-ro kúlugu 
lû-ʒin.

Ciro Damágarám-bē kabâri kam 
lagá sandí-ro cɔktína, kabâri fan-ʒɛńa 
imbî-yaē kam fíndin mēgû-a fîyaskú 
cakasɛí lēʒ-ɛí, sātî-wa fǝrmbû-wa 
sāfi yaê na-nʒú-ro îsei. Kabâri 
cɔ́ktin atǝgɛí atǝ-gɛí ca-dína cǝro 
Damagarámbe.

Ʃi yē gul-ʒín: afíma bago; 
kaŋkálēwa fāto abā-ni gagískin. [127]

Dā-ʒí, nab-cína, kintâfa-nʒúc yaskú 
ci-dína.

Mɛi Damágarám yē ti cu-nʒú 
Abagôtod ʃi ye kirúgu ci-gērin. Isɛi 
bǝla lága kúra cu-nʒú D’ancēdiɛń. 
Kirugu ce-di,e am gô-ʒin câti ce-ladí-
n, am yē cídi-n aba-nʒu-bē-ti-n.

Dā-ʒí, Yakúdima kabâri fan-zína 
am lagá ʃíro cɔktína gul-ʒína ʃiro 
atǝgɛí atǝgɛí, Yakúdima gul-ʒína: gíla, 
fanískina.

Dā-ʒí, am-ʒú cab-cina, kōkanāwá 
Sɔkɔtô-bē cab-cína, gulǝ-ʒína sandíro 
atǝgɛí atǝgɛí agô ʃiro gulǝ-ʒɛńati. 
Afigɛidīyē? Sandigul-ʒɛńa: Barka-
num-bē bái-yē lēnê na-nʒú-ro. Am 
lagá yē gul-ʒɛńa: atigɛí ginī dīýē, 
báiyē lēen bǝla lága sandí-ga gurê-nē.

Daji, shia caatəna fato bǝlamadəyen 
casagəna, shiro ngəlaro-a kənemu-a 
fe-a kani-a argəm sara dəwu-a 
cakkutəna. Am bǝlawa səgəriyedə, 
bǝla fin yaye, ngəlaroa ngərwu 
argəmbea isain. Shidə ye kuwa wundu 
yaye argəm cukutiya shiro kalwu 
lujigin. Curo Damagərəmben kawar 
kam laa sandiro cukkutəna, kawar 
fanjanadən yimbi yaye kam findi 
mewu fiyasku cakkase lejai, satiwa-
a fǝrwu-a sawi yaye nanjuro isai. 
Kawar cawutin adǝgai adǝgai curo 
Damagərəmben cadəna. Shi ye guljin: 
awima bawo; kangaleye yaye fato 
abbaniyero gagəskin. [127]

Daji, napcəna adəgai, kəndawunju 
yasku cədəna. Mai Damagərəmbedə, 
cunju Abbagoto, shi ye kəriwu 
cikkerin. Isai bəla kura laa cunju 
Danceɗiyaro. Kəriwu cadi, am 
ngojin cate caladin, amdə ye cidi 
abbanjuyedəma.

Daji, Yakudima kawar fanjəna 
am laa shiro cakutəne shiro adǝgai 
adǝgai guljagəna, Yakudima guljəna: 
ngəla, fanəskəna!

Daji, amnju capcəna, kogənawa 
Sokotoye capcəna, guljǝgəna 
sandiro adǝgai adǝgai awo shiro 
guljagǝnadə. Awi gai diye? Sandi gul-
jana: Barganəmmin baiye leniye nan-
juro! Am laa ye guljana: adǝgai gəni

a 57. Kinêmu = bœuf.
b 58. K. səgə-rí = coin, un côté.
c 59. Kintâfa peut-être une erreur d’écriture pour kintágo mois.
d 60. Le roi s’appelle en fait Brahîm, ce nom correspond au H. Gōto (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’emmenèrent dans la demeure du bəlama,1 le chef de la ville, et ils 
l’installèrent. Ils lui amenèrent des moutons, des bœufs porteurs, des vaches, 
des chèvres 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 à tous ceux qui avaient apporté du mil un vêtement.2 Dans le 
Damagaram, quelqu’un leur apporta la nouvelle. L’information était que 
chaque jour accouraient et arrivaient vingt, dix ou trente hommes, à pied ou 
à cheval, chez lui. Ils venaient et l’avertissaient que telle chose ou telle autre 
s’étaient passées dans le Damagaram. Et lui [le Yakudima] disait: Ça ne fait 
rien! Même si c’est en tige de mil, je retournerai dans la maison de mon père. 
[127]

Alors, il attendit trois mois. Le roi du Damagaram, Abba Goto,3 lui se 
préparait pour la guerre. Ils vinrent dans une grande ville du nom de Dan-
cediya.4  Ils leur firent la guerre, capturèrent leurs gens pour aller les vendre, 
pourtant c’était des gens du pays de son père.

Alors, le Yakudima reçut l’information, quelques individus lui apportèrent 
la nouvelle de ce qui se passait. Le Yakudima dit: C’est 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 [à 
cheval] et attaquons-le! Certains dirent: Non, nous n’allons pas faire comme ça. 
Montons à cheval, mais partons dans une autre ville et allons l’attendre là-bas. 

1	 En haoussa, 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 vêtement 

valant dans ce contexte nomination. 
3	 Abba Goto est le surnom d’Ibrahim, appelé à 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 père en haoussa (Salifou 
1971: 84).

4	 Certainement Dan Chediya aujourd’hui au Nigéria. 
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Isɛi-ya mâ yukurêa sandí-ga tɛíyi. 
Yakúdima gul-ʒína: átəgɛi ginīb dī, 
curo būnê cinê lēnê kabâri indu-bē 
mâ bâgo. Lēnē bǝla lágan cu-nʒu 
Zagawá-n, lēnê, ʒimnê, nam-nê. [128]

Sandi ti gul-ʒɛńa: Gila, barka
num-bē, agô dimma-tí ma gílago.

Dā-ʒí, Yakúdima gul-ʒína: gíla, 
indu-yaê lē-ʒô, sábara ci-dô duâdua-
n.c Lē-ʒɛńa sábara oa-dína īsána 
na-nʒú-ro cúrō bûnē. Ʃīyē sábara 
cǝ-dína fir-nʒú ʒebā-na lifodí-nʒu 
mêgu-a sandí-yē ʒa-bâna īsána. 
Sātí-wa fir-mbû-wa sama induyaê 
īsína. Ʃī ti gul.ʒína: Gila kônakō lēnê.

Dā-ʒí, kō-ʒɛńa fúku-n ʃi ye gāfo-
n-ʒá ʒi-gɛí, gaŋga-bû yē bátcɛi, na 
atǝmbá, na atǝm bá, bǝ la wa-ʒína-tin 
Zagawâ-rō isɛńa.

Kam laga ci-nōtína nā galadîma 
Zagawâ-bē-ti gul-ʒína ʃi-ro: kusáto 
dimma? Galadīma Zagawâ-bē-ti gul-
ʒína: undû kúsato-ti-ga?d Ʃi ti am 
gul-ʒína: Yakúdima. Ʃi ti gul-ʒína: 
barka-nʒú, daran ʃi ti ga? Kam gul-
ʒína: karuŋgó īsa.

Dā-ʒí, ʃīye am bǝla-nʒú-bē cab-
cína, sāti-wa fir-nʒû-wa, sama ʃi-ga 
kab-cána murna ca-din gaŋgan-ʒa 
[129] ʒâʒɛi, sandí yee gaŋga-nʒu 
ʒâ-ʒɛi.

diye, baiye leniye bǝla laan sandia 
gureniye. Isaiyama yukkuriye san-
dia taiye. Yakudima guljǝna: adǝgai 
gəni diye, curo buneyen ciniye leniye 
kawar wunduyema bawo duwon 
leniye bǝla laan cunju Zagawa, leniye, 
jəmmiye, nammiye. [128] Sandidə 
guljana: Ngəla, Barganəmmin, awo 
dimmadəma ngəla wo.

Daji, Yakudima guljǝna: ngəla, 
wundu yaye lejo, sawara cədo duwadu-
wan! Lejana sawara cadəna isana 
nanjuro, curo buneyen. Shiye sawara 
cǝdəna fərnjuro jewana ləfədinju 
mewua sandiye jawane isana. Satiya-
a fərwu-a samma wundu yaye isəna. 
Shidə guljǝna: Ngəla konowo leniye!

Daji, kojana fuwun shi ye ngawonja 
jəgai, gangawu ye batcai, na adǝn ba, 
na adǝn ba, bǝla wajənadən Zagawaro 
isana. Kam laa cənotəna na galadima 
Zagawayedəro guljəgəna shiro: kusotto 
dimma? Galadima Zagawayedə 
guljəna: wundu kusottodə wo? Shi 
kamdə guljǝna: Yakudima! Shidə 
guljǝna: barganju, ndaran shidə? 
Kamdə guljǝna: karəngəro isana!

Daji, shi ye am bǝlanjuyea capcəna, 
satiwanju-a fərwunju-a, samma shia 
kapcagəna mərna cadin ganganja 
[129] jajai, sandi ye ganganju jajəgai.

a 62. Yukurê, de K. yukúruskin, je tombe sur quelque chose.
b 63. Yakudima contredit la première proposition et complète la deuxième.
c 64. Ici commence la feuille 15 du texte.
d 65. Ga est ici un indice, mais pas de l’objet.
e 66. L’expression en Kan. n’est pas très correcte ici.
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S’ils viennent, attaquons-les et capturons-les! Le Yakudima dit: Non, nous 
n’allons pas faire comme ça, partons dans la nuit sans que personne n’en soit 
informé, nous irons dans la ville de Zagawa et nous les attendrons là-bas. [128] 
Ils dirent: C’est bien, votre majesté! Votre plan est bon.

Alors, le Yakudima dit: C’est bien! Que chacun aille se préparer rapidement. 
Ils allèrent, se préparèrent et revinrent dans la nuit vers lui. Lui aussi, il se pré-
para, il monta sur son cheval. Ses dix cavaliers caparaçonnés montèrent à che-
val et vinrent. Les fantassins et les cavaliers, tout le monde vînt à lui et il dit: 
C’est bon, allons-y!

Alors, ils le devancèrent, lui, les suivait. Les frappeurs de tambour frappaient 
quand le jour se leva, de place en place jusqu’à ce qu’ils arrivent au lever du 
jour à Zagawa. Il envoya quelqu’un auprès du galadima de Zagawa pour lui 
dire: Tu as un visiteur! Le galadima de Zagawa dit: Qui est ce visiteur? L’homme 
lui dit: Le Yakudima! Et il répondit: Qu’il soit loué! Où est-il? L’homme lui dit: 
Il est là, 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. 
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Dā-ʒí, fāto ʃí-ga cǝktína, gar-ʒánaa 
ʃi-ro fāto kúra, kōkenâwa Sɔkôtô-bē 
yē sandí-ro fāto kúra ʒarʒɛńa wɛledí-
nʒa-wa kali̻a-nʒá-wa indu-yaê fāto ci-
tâ-na nab-cána.b

Dā-ʒí, galadîma Zagawâ-bē- sôtac 
cɔktína, gilaruá mēgû kinēmu-wa-nʒa 
indîwa, kani-nʒá ûgu-wa, argum-ʒa 
sāra yērod ûgu-a, kali̻a indî-wa kir 
indî-wa sandí-ro cɔktína.

Yakúdima gubʒína: Gila, Ala barka-
num cakô. Yakúdima galdīma-ga 
cu-korína gul-ʒína ʃiro: Afigɛí kabâri 
na-ndó-bē-ti? Galdîma gul-ʒína: 
kabâri mēʒi sāfi-yaê imbi-yaê, mɛi 
Abbagōto andí-ga kirgu-ʒin, am-dē 
gô-ʒin câti ce-ladín.

Yakúdima gul-ʒína: Gíla kwalê 
ʃi-gá. Kirma-yaê isô cǝrō gudi ganae 
barka bāgu-a. [130]

Dā-ʒí, kafu indî ci-di-ni, kabâri 
kam laga cātína lē-ʒína na mai 
Damagáram-rō gul-ʒína ʃí-rō: 
Yakúdima îsína bǝla laga cunʒú 
Zāgawá. Mɛi Damágarm gul-ʒína: 
imbi kadô? Kam ti gulʒína: kū-tí kāfú-
nʒu indī cîr̻o Zagawá-n. Mai Damá-
garam gul-ʒína: Gíla, lēnê, fanískina. 
Si-ro kúlgu indî kōr̻ō rabcíf lu-ʒína.

Daji, fatoro shia cawutəna, fato 
kura shiro garjagəna, kogənawa Soko-
toye ye sandiro fato kura garjagəna, 
waladinju-a kaleanju-a wundu yaye 
fato cətana napcəna.

Daji, galadima Zagawaye sota 
cuwutəna, ngəlarowa mewu-a 
kənemuwanja yindi-a, kaninja uwu-
a, argəmnja sara yar uwu-a, kalea 
yindi-a kir yindi-a sandiro cakkutəna. 
Yakudima guljǝna: Ngəla, Ala 
barganəm cakko. Yakudima galadi-
maa cuworəna, guljǝna shiro: Awi gai 
kawar nandoyedə? Galadima guljəna: 
kawar meji, sawi yaye yimbi yaye, mai 
Abbagoto andia kəriwujin, amnde 
ngojin cate cəladin. Yakudima guljəna: 
Ngəla kolle shia. Kərma yaye iso curo, 
ngudigana barga bawoa. [130]

Daji, kawu yindi cədənni, 
kawar kam laa catəna, leje na mai 
Damagərəmbero guljəgəna shiro: 
Yakudima isəna bǝla laa cunju Zaga-
walan. Mai Damagərəm guljǝna: 
yimbi kadio? Kamdə guljǝna: kudə 
kawunju yindi curo Zagawayen. Mai 
Damagərəm guljǝna: Ngəla, lene, 
fanəskəna. Shiro kalwu yindi kororo-
pci lujəgəna.

a 67. K. gárŋgin j’installe.
b 68. Ici commence la feuille 16 du texte.
c 69. Sôta est en Kan. tout comme en H. = présents [cadeaux au visiteur].
d 70. 100 est chez K. yóru, dans le dialecte manga yêru ou yêro. Le redoublement du verbe est 

bien intentionnel.
e 71. Gāna a le sens secondaire de mépris, K. ŋgúdi pauvreté.
f 72. Rapci s’écrit plutôt labci (lamgin je charge); il les chargea sur l’âne. En H., kōrē est une robe 

noire et brillante, tissée comme à Nife [Nupe].
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Alors, ils l’emmenèrent 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 bœufs porteurs, cinq chèvres, 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 [à 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 emmène et les vends. Le Yakudima dit: Bon, laisse-le! Il n’a 
qu’à venir maintenant, pauvre de lui, ce maudit. [130]

Alors que cela faisait à peine deux jours [qu’il était là], 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? 
L’homme dit: Il est depuis deux jours à Zagawa. Le roi du Damagaram dit: Bien, 
pars, j’ai compris. Il lui fit porter deux tuniques vertes et l’habilla.
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Dā-ʒí,a mɛi Damagaram am-ʒú 
cab-cína sandí-ro gul-ʒína: agô ʃi-ro 
gul-ʒɛńa ti sáma sandí-ro gul-ʒína. 
Yakúdima īsína bǝla laga cu-nʒú 
Zagawá-n: Am bǝla tí sama gul-ʒɛńa: 
barka-núm-bē, afi gurênē? Baiyé lēnē 
ʃi-ga táiyē kute. Am kura kura ti gul-
ʒɛńa: atigɛí gēni dīye. Lēnē malum-
mā-ga kôrē, agô gul-ʒɛńa ti māga 
dîye, Mai Abagôtō gul-ʒína: atǝ-ma 
ʃâwara gō. Dā-ʒí, lē-ʒína, mālum-
mā-ga cu-kōrína. Malum-ma kitâbu-
nʒá wui-ʒɛńa gul-ʒɛńa ʃi-ro agō 
kargu-núm yakumma-tí nasartum 
bāgo. [131]

Dā-ʒí, ʃíti girga-ʒína cī-ʒína lē-ʒína 
gul-ʒína kōkanawa-nʒú-ro: lēnoko 
indu-yaê sábara ci-dô, na-atin kafu 
yasku wa indu-yaê sabara cidô.

Sātiwa fǝr-mbû-wa am bǝla 
dēgawo-n sigiri-wa-ti-wa maduhu 
bɛńakō daranyaê fanʒô ïsē; lēnê na-n-
ʒé-ro, yā ʃi-ga taskin yā u-ka ci-tɛí.b

Kōkana-wâ gul-ʒɛńa: barkanǝm-
bē,c ni-ma ʃi-ga tâmin.

Kafû yaskō ci-dí-ni, sama isána 
bǝla dēga-wa sigirî-wa, sama cab-
cána īsána fir-umbû-wa zambar 
yaskú-wa sāti-nʒā zǝmbǝr indî.

Dā-ʒí, mɛi Damagaram ʒi-bāna im 
səbduá, gaŋga bú yē gaŋga-nʒá ʒâ-ʒɛi.

Daji, mai Damagərəm amnju 
capcəna, sandiro guljəna: awo 
shiro guljagənadə sammaa sandiro 
guljəgəna. Yakudima isəna bǝla laa 
cunju Zagawan: Am bǝlayedə samma 
guljana: barganəmmin, awi gureniye? 
Baiye leniye shia taiye kutiye. Am 
kurakuradə guljana: adəgai gəni 
diye. Leniye maləmbaa koriye, awo 
guljanadəmaa diye, Mai Abbagoto 
guljǝna: adǝma shawara wo.

Daji, lejane maləmbaa cakorəna. 
Maləmba kitawunja wujana 
shiro guljagəna: awo karwunəm 
yakkəmmadə nasartəm bawo. [131]

Daji, shidə gərgayeno cije leje 
kogənawanjuro: lenowo wundu yaye 
sawara cədo, na adən kawu yaskundə 
wundu yaye sawara cədo. Satiwa-a 
fǝrwu-a am bǝla degaye-a səgəriye-
aro maduwu benowo ndaran yaye 
fanja isa; leniye nanjuro, ya shia 
taskin ya wua cətai. Kogənawa gul-
jana: barganǝmmin, nima shia tamin. 
Kawu yasku cədənni, samma isana 
bǝla degaye-a səgəriye-a, samma 
captane isana, fərwu zambar yasku-a 
satiwanja zambar yindi-a.

Daji, mai Damagərəmbe jəwana 
yim səbdua, gangawu ye ganganja 
jajai.

a Ici commence la feuille 17 du texte. 
	 73a. Sigiri, cf. note 58; ce sont les gens qui n’appartiennent pas à la ville.
b 74. Yā-yā = l’un ou l’autre, en Kan. tout comme en H..
c 75. À partir d’ici 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 crièrent: Votre majesté, qu’attendons-nous? Montons [à cheval], 
allons le capturer et ramenons-le ici! Mais les personnes importantes dirent: 
Nous n’allons pas faire de cette manière. Allons demander aux lettrés leur avis 
et c’est ce que nous ferons. Le roi Abba Goto dit: C’est ça la décision du conseil!

Alors, il alla demander aux lettrés. Les lettrés regardèrent dans leurs livres 
et lui dirent: Ce que tu as dans ton cœur ne te conduira pas à la victoire. [131]

Alors, il se mit en colère, 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 être 
prêts! 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. À peine cinq jours plus tard, ils étaient 
tous là, ceux des villes environnantes et des campagnes, ils étaient rassemblés 
et vinrent tous auprès de lui: trois mille cavaliers et deux mille fantassins.

Alors, le roi du Damagaram monta à cheval le septième jour, les joueurs de 
tambour frappaient leurs tambours.



442� CHAPITRE 4

Dā-ʒí, mɛi Damagarám fúku 
kō-ʒina, sandí yē ʃi-ga ʒa-gɛí. Na atǝm 
bá na atǝm bá bǝla lága lē-ʒína ʒib-
cína cu-nʒú Dǝrím kafú tiló ci-dína.

Dā-ʒí, ci-ʒína im lādua ciro būnê, 
bǝla wā-ʒin-tiro Zagawâ-ro isána. 
Yakúdima yē kabâri-n-ʒú bâgo. [132]

Dā-ʒí, bǝla-tí kilē-ʒɛńa ila búndugu 
bácei. Dā-ʒí, indu-yaê ciʒîa ago laga 
cú-rui bâgo fur-u-âma bé̻la-gá kilē-
ʒána, ila barûdu ci-kasín bǝn-dugu yē 
fanímin: tututúm tututúm.

Indu-yaē agulôa ʒú-bui-n: ū káli̻a 
mái-bē, ū tâta iní-bē.

Dā-ʒí, Yakudima yē sábara ci-din 
curo bǝla-bē; in-du-yaê curo bǝla-bē 
tí sábara ci-dín, sandíyē búndugu 
bá-cɛi, kinígu ʒâʒɛi, birní-ga lā-ʒɛi, 
cóguli̻ kúra ca-dína.b

Dā-ʒí, tāta Yakudima kúra ti 
ʒibā-na isé̻na na Yakudima-bē.c 
Gubʒína ʃi-ro: afí dîmi, abāni? Cī-né 
bayé, mɛi-rum bāgo-cuguli̻ cidína.

Abâ ti gubʒína: Tāta kir̻i-bē, nī ma 
ú-ro kírugu ye-kyerím-in? Gulʒína 
ʃi-ro: lēnê cínna gidī-bē lúkokō sandí-
ga dû-nako Sandí-wa kamuâ-wa kɛl 
sandí-ga gēriskína. [133]

Daji, mai Damagərəm fuwuro 
kojəna, sandi ye shia jagai. Na adǝn 
ba na adǝn ba bǝla laaro leje jəpcəna, 
cunju Dǝrim kawu tilo cədo.

Daji, cijəna yim ladua curo buneyen, 
kawu bǝla wajindəro Zagawaro isana. 
Yakudima ye kawarnju bawo. [132]

Daji, bǝladə kəlejana illa bənduwu 
baccai.

Daji, wundu yaye cijiya awima curui 
bawo fərwu ye bǝlaa kəlejana, illa 
barudu cəkasin bǝnduwu ye fanimin: 
tututum tututum. Wundu yaye awulo 
jəwin: wu kalea maiye, wu tada yiniye.

Daji, Yakudima ye curo bǝlayen 
sawara cədin; wundu yaye curo 
bǝladəyen sawara cədin, sandiye 
bənduwu baccai, kəniwu jajai, 
bərnidəa lajai, cuwuli kura cadəna.

Daji, tada Yakudimaye kuradə 
jəwane na Yakudimayero isǝna. Shiro 
guljəna: awi dimin, abbani? Cine 
bai, mai rummi wa cuwuli cadəna. 
Abbadə guljəna: Tada kəriye, nima 
wuro kəriwu yikkəramin? Shiro 
guljəgəna: lene cinna gədiyen luwowo 
sandia dunowo, sandi-a kamuwa-a 
kal, sandia geriskəna. [133]

a 76. Aguló serait ago + tilo à moitié avalé (= 1): tout le monde marmonne.
b 77. Ainsi en H.; en Kan. plutôt: ils firent une issue (firent un grand trou), que l’on ne peut pas 

dire pour des villes.
c 78. Ici finit la feuille 18 du texte.
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Alors, le roi du Damagaram se plaça devant et, eux, ils le suivaient. De place 
en place, ils arrivèrent dans une ville qui s’appelle Darim, ils s’y arrêtèrent un 
jour pour faire une pause.

Alors, ils partirent le dimanche dans la nuit et avant que le jour ne se lève, ils 
arrivèrent à Zagawa. Le Yakudima n’était pas au courant. [132]

Alors, ils encerclèrent la ville et on n’entendait plus que leurs fusils.
Alors, quand tous se réveillèrent, 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 flèches, ils éventrèrent le 
mur de la ville et firent une brèche.

Alors, le grand fils du Yakudima descendit et vint auprès du Yakudima et lui 
dit: Qu’attends-tu, père? Lève-toi et enfourche [ton cheval], tu ne vois pas qu’ils 
ont fait une grande brèche. Le père répondit: Fils de chien, veux-tu m’apprendre  
à faire la guerre? Il lui dit: Partez, sortez par la porte de l’Est, et chassez-les, ils 
sont comme des femmes, je les ai bridés [par la magie]. [133]
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Dā-ʒí. Da-ŋ Garba lē-ʒína cu-lugúna 
cinna gidî-bē; ʃi-ga ca-rúna ti sandi 
sama kargu-nʒá kam-ʒína; indu-yaê 
fáida-nʒu bâgo. Yakúdima yē ʒu-bâna 
cu-lugúna cina futî-bē; mɛi Damaga-
ram yē dā-káta cina futê-be-n. Dā-ʒí, 
Yakúdima-ga cu-rúna ti, cikasína. 
Yakúdima gul-ʒína: yaʒágo sandí-ga!

Dā-ʒí, yā-ʒô badi-ʒɛńa, afi-ma 
fānum bâgo ila yāyo yāyo. Sandí-ga 
casēsána suba-lán dúfur-ga câtoa 
sandí-ga casēsɛi.

Dā-ʒí, mai tí ga catâna músko-lan, 
kaʃágar-ro kilatíga ba-cána dogorí-
nʒu yē cal-cána.

Dā-ʒí, ʃi-ga cɔktína fúku Yakúdima-
bē;b karanʒú-yē samā gō-ʒɛńa, 
kaʃagari-nʒû-a bɔndugu-nʒû-a kacaga- 
nʒû-a cǝktína na Yakudimaben.

Dā-ʒí; Yakúdima wɛltína fāto-n 
ʒib-cína, tāta-nʒú yē wɛltína fāto-n 
ʒib-cɛńa. Kōkanâwa Sɔkɔto-bē ye 
wɛl-tɛńa fâto-n ʒab-cána, talakabû 
[134] yē wɛl-tɛńa fāto, sāti-wa fir-
nbû-wa sandi sama indu-yaê fâto-rō 
wɛltána nab-cána.

Dā-ʒí, indu-yaê agô cu-fandína 
ti cɔktin, kafágarc-wa bundúgu-a 
kacága-wa, galî̻ad -wa fir dubu yaskú-
a, kam ca-tâna tí dubu mēgū-gɛí 
ci-dína; am lága yē ca-kasína, Dam-
agarám-ro isɛí. Kōkanawa kúrakúra 
mēgɛi cadína mɛí-ga ca-sesana ti.

Daji, Ɗan Garba leje culuwuna 
cinna gədiyen; shia carunadən sandi 
samma karwunja kamjəna; wun-
duma faidanju bawo. Yakudima ye 
jəwane culuwuna, cinna futeyen; 
mai Damagərəmbe ye dagata, cinna 
futeyen.

Daji, Yakudimaa curunadən, cəkaso. 
Yakudima guljəna: yejowo sandia!

Daji, yajo badiyeda, awima fanəm 
bawo illa yayo yayo. Sandia casesana 
suwalan duworro cato nga sandia 
casesai.

Daji, maidəa catana muskolan, 
kashagarnin kəladəa baccana 
duwurinju ye caljana.

Daji, shia fuwu Yakudimayero 
cawutəna; karenju ye samma ngojana, 
kashagarnju-a bənduwunju-a kajag-
anju-a cawutəna, na Yakudimayen.

Daji; Yakudima wolte faton 
jəpcəna, tadanju ye wolte faton 
jəpcəna. Kogənawa Sokotoye ye wol-
tane faton japcana, talagawa [134] 
ye fatoro woltana, satiwa-a fərwu-a 
sandi samma fatoro waltane napcana.

Daji, wundu yaye awo cəwandənadə 
cukkutin, kashagar-a bənduwu-a 
kajaga-a, kalea-a fər dǝwu yasku-a, 
kam catanadə dǝwu mewu gai cədəna; 
am laa ye cakasəna, Damagərəmro 
isai. Kogənawa kurakura mewu gai 
cadəna maia jagagənadə.

a 79. Yātəskin je porte, je prends, semble signifier aussi, comme en H. kai, “continuer”.
b 80. Jusqu’ici arrive la feuille 19 du texte.
c 81. Les différents éléments mentionnés ici en H. sont, selon mon informateur, de différente 

nature; bundugɛi, māsu est selon lui un grand pluriel; en revanche takúbba (K. takúba) masɛ́í 
un petit pluriel, mais il n’explique pas la nuance de sens; cela n’existe peut-être plus du tout.

d 82. Que signifie gar̥̥isi, que l’on a en H. comme gal̥i̥a, le mot kanouri signifierait-il “esclave 
masculin”?
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Alors, Ɗan Garba alla à la porte de l’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 l’Ouest, le roi du Damagaram 
s’y trouvait.

Alors, il vit le Yakudima et s’enfuit. Le Yakudima dit: Tuez-les!
Alors, ils commencèrent à les tuer. On n’entendait plus que “aïe aïe aïe”. Ils 

les tuèrent du matin jusqu’à la prière de duwar, ils les tuaient.
Alors, ils capturèrent le roi, il reçut un coup d’épée sur la tête, ils lui 

entaillèrent la cuisse.
Alors, ils l’amenèrent devant le Yakudima, ils prirent tous ses effets, son 

sabre, son fusil, sa lance et ils apportèrent tout au Yakudima.
Alors, le Yakudima partit à la maison et descendit [de cheval], son fils aussi 

partit à la maison et descendit [de cheval], les notables de Sokoto aussi par-
tirent à la maison et descendirent [de cheval], ses sujets [134] aussi partirent à 
la maison, fantassins et cavaliers, eux tous partirent à la maison et s’installèrent. 

Alors, chacun apporta ce qu’il avait gagné, sabres, fusils, lances, trois 
mille chevaux, le nombre de captifs atteignait dix mille. Certains réussirent 
à s’échapper pour retourner au Damagaram, [parmi eux] dix membres de la 
cour qui avaient suivi le roi.
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Dā-ʒí; Yakúdima mái-ga cu-kórin: 
Afi ní-ka casakô ago áti? Mai gul-ʒína: 
agô kundô Ala-bē.

Dā-ʒí; Yakúdima gubʒína: Kundô 
Ala-bē ti? Agô áti-ga kō-ʒína mā cidín. 
Gíla afi-ma bāgo. Yakúdima gul-ʒína 
ʃí-ro: Im abā-ni nu-nna-ti, ní-ro gul-
ʒí-ni namnē gurē-nē yayā-nǝmtí-ga 
badê kúrsi giga bāmmi?a

Ʃī ti gul-ʒína: gul-ʒína úro, lakín 
Fik’ēwa Kinásar-wa Dáudu-wa 
Kacála-wa sandí mā ú-ro gul-gɛd́a: 
namnê kursi abā-nǝ́m-rō. [135]

Dā-ʒí; Yakúdima gul-ʒína: gila.
Nab-cína kafu-nʒû yaskû curo 

Zagawá-n dugo-nî ci-gɛńo. Dā-ʒí, 
Abagōtó fǝr lága kulgúli̻b ʃí-ro cá-dna, 
ʒi-bâna kam lága li̻ʒamti-ga citâna 
kulgú dīna laga ʃi-ro cádina yɛŋgē 
dīna laga ʃi-ro cádna.c Dā-ʒí ʃi-ga gír-
ʒɛi kambod gɛí, agô kanʒê-wa laga.

Dā-ʒí, Yakúdima ci-ʒína im laraba-
wá, ʒibâna, am-ʒû-a sama ʒa-bâna, 
kôkanawa-wa Sɔkɔtó-bē sandí ye 
ʒabâna.

Dā-ʒí, Yakúdima húku kō-ʒína, 
gaŋga-bû-a, kakaki-nʒû-a, algɛita-
bû-a kōz’umbû-ae sama indu-yaê 
ʒâ-ʒɛi. Ahú ma fānúm bāgo ila fani-
mi-n: Dam dā-káta dám.f

Daji; Yakudima maia cuworin: Awi 
nia cakko, awo adəro? Mai guljəna: 
awo adə kəndo Alaye.

Daji; Yakudima guljəna: Kəndo 
Alaye adədə? Awo adəa kojənama 
cədin. Ngəla awima bawo. Yakudima 
guljəna shiro: Yim abbani nunadə, 
niro guljəgənni wa namme gurene 
yaiyanǝmdəa, wande kurisdəro 
bammi? Shidə guljəna: gulsəgəna 
wuro, amma Fiƙe-a Kinasar-a Daudu-
a Kacalla-a sandima wuro gulgeda: 
namme kəla kuris abbanǝmben. [135]

Daji, Yakudima guljəna: ngəla! 
Napcəna kawunju yasku curo Zaga-
wayen duwon ciyeno.

Daji, Abbagoto fǝr laa kulwuli 
shiro cade, jəwane kam laa lijamdəa 
cətana, kalwu dina laa shiro cadəna 
yange ye dina laa shiro cadəna.

Daji shia gərjai kambu gai, awo 
kanjinoye laa.

Daji, Yakudima cijəna yim Larawaa, 
jəwana, amnjua samma jawana, 
kogənawa Sokotoye sandi ye jawana.

Daji, Yakudima fuwuro kojəna, 
gangawu-a kakakinju-a algaitawu-a 
kojowu-a samma wundu yaye jajin. 
Awima fanəm bawo ila fanəmin: 
Dam dakata dam.

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.
c 85. K. gérŋgin je traîne au sol. Ici aussi cadna, qui ailleurs est cadina, pourrait peut-être 

exprimer un mépris.
d 86. K. kámpu = aveugle (= H. makâfo); mais il s’agit ici plutôt de gambo “un vieil animal 

femelle” et au lieu de kanӡē on devrait mettre káŋӡe “fièvre”.
e 87. Koz’o 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: C’est la volonté de Dieu. 

Alors, le Yakudima dit: La volonté de Dieu? Dieu fait de meilleures choses 
que ça. C’est bon, passons. Le Yakudima lui dit: Lorsque mon père mourut, ne 
t’a-t-il pas dit d’attendre, de ne pas monter sur le trône jusqu’à l’arrivée de ton 
grand frère? Il répondit: Il me l’a dit! Mais Fike, Kinasar, Daudu et le kacalla 
m’ont dit: Installe-toi sur le trône de ton père! [135]

Alors, le Yakudima dit: C’est bien. Il resta trois jours à Zagawa avant de partir.
Alors, on donna une jument à Abba Goto, il monta [dessus], quelqu’un 

tenait les rênes, on l’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 

montèrent [sur leurs chevaux], les notables de Sokoto aussi montèrent [sur 
leurs chevaux].

Alors, le Yakudima partit devant, eux derrière, 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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Dā-ʒí, lē-ʒína nā atǝmba nā 
atǝmba. Mágǝrib karin-ʒína, 
Dǝrǝm-rō isána, ʒib-cána bǝla 
malumâ-bē. [136] Malumâ isána ʃi-ro 
fâtiha cadina. Kōkanáwa gul-ʒɛńa: 
âmin, āmín.

Dā-ʒí, sandi lē-ʒɛńa sōta-
nza cɔktína: gilaruá-nʒa ugû-a, 
kinêmuwǝ́-nʒa indí-wa,a argím-ʒa 
yēri yaskú-a sama cɔktína ʃí-ro. ʃi ti 
gul-ʒina: Ala barka-ndô cakô.

Dā-ʒí, bō- ʒɛńa kâfu-nʒa tiló, 
cizána saba-n ʒi-bâna, gaŋga-bú 
ye ʒā-ʒē, dufurb kari-nʒína Damá-
garám-ro isána. Dā-ʒí; kam lagá-ga 
cu-nōtína, lē-ʒína curo Damágaram-
ro gul-ʒína sandí-ro: Yakúdima isína 
na kúluga laga cu-nʒú Kaʃê-ni.

Dā-ʒí, kam bǝla tí, ci-ʒína duâdua-
n, múdhu ba-cána mêgu indí-n, 
indu-yaê kabâri fanʒô isé, am bǝla 
kúrakúra ti gul-ʒína: induyaê lē-ʒô 
fir-nʒú ʒi-bá, isô, ʃiga kabnê. Lē-ʒɛńa 
duâdua-n, fir nʒá ʒa-bâna isána. 
Lē-ʒɛńa ca-lugúna, lēʒɛńa na-nʒí-ro, 
gaŋgánʒa-wa kakakí-nʒa-wa algéita-
nʒá-wa, induyaê gaŋgá-nʒu ʒā-ʒɛí, na 
Yakudima-bē isána. Yakádima [137] 
yē ʒi-bâna, fuku kō-ʒína, sandíye ʃí-ga 
ʒa-gɛí.

Isána Damagaram-ro gāgána. Afí-
ma bâgo sɛi múrna ca-dín. Kamu-
wá-wa tatuá-wa indu-yaê sɛi múrna 
ca-dín.c

Daji, ba lejana na adǝn ba na adǝn 
ba. Magǝriwu karənjəna, Dǝrǝmro 
isana, jəpcana, bǝla maləmbayen. [136] 
Maləmba isana, shiro fatiya cadəna. 
Kogənawa guljana: amin, amin.

Daji, sandi lejane sotanja 
cawutəna: ngəlarowanja uwu-a 
kənemuwanja yindi-a argəmnja yar 
yasku-a samma cawutəna, shiro. 
Shidə guljəna: Ala bargando cakko.

Daji, bojana kawunja tilo, cizana, 
suwan jawana, gangawu ye jajai, duwor 
karənjəna Damagərəmro isana.

Daji, kam laaga conotəna, lejəna 
curo Damagərəmben sandiro 
guljəgəna: Yakudima isəna na kuluwu 
laa cunju Kasheniyen.

Daji, am bǝlayedə, cijane duwadu-
wan mudufu baccana, mewun yin-
din, wundu yaye kawar fanjo iso, 
am bǝlaye kurakuradə guljana: 
wundu yaye lejo fərnjuro jəwa, iso, 
shia kapkəiye. Lejana duwaduwan, 
fərnjaro jawane isana. Lejana calu-
wuna, lejana nanjuro, ganganja-a 
kakakinja-a algaitanja-a, wundu 
yaye ganganju jajin, na Yakudimay-
ero isana. Yakudima [137] ye jəwana, 
fuwuro kojəna, sandi ye shia jagai. 
Isane Damagərəmro gagagəna. 
Awima bawo sai mərna cadin. 
Kamuwa-a tadawa-a wundu yaye sai 
mərna cadin.

a 89. Ici finit la feuille 21 et commence la feuille 22.
b 90. Ici, dufur; un f en position médiane est remplacé volontiers par h, comme plus loin dans 

mudhu de mudfu, ici un vrai h [venant] du mot arabe transformé en f.
c 91. Ici commence la feuille 23 du texte.



Textes du Borno Collectées et Expliquées par al-Hajj Musa� 449

Alors, ils avançaient de place en place. À l’approche du maghrib, ils arrivèrent 
à Dərim et s’arrêtèrent. C’était une ville de lettrés. Les lettrés de Dərim vinrent 
et prononcèrent une fatiha. Et les notables répondirent: Amen, amen! [136]

Alors, les gens vinrent et apportèrent des cadeaux de bienvenue: cinq de 
leurs moutons, deux de leurs bœufs porteurs et trois cents de leurs mesures de 
mil. Ils les apportèrent. Lui, il dit: Que Dieu vous bénisse!

Alors, ils passèrent la nuit et le matin ils montèrent [sur leurs chevaux], 
les musiciens jouaient. À l’approche de la prière de duwar, ils arrivèrent dans 
le Damagaram. Ils envoyèrent quelqu’un, qui entra dans Damagaram pour 
annoncer: Le Yakudima est arrivé, il est au bord d’une rivière qui s’appelle 
Kasheni [“tues-moi!” en haoussa].

Alors, les habitants de la ville se levèrent précipitamment et ils tirèrent 
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 dépêchèrent, montèrent sur leurs chevaux et vinrent. Ils sortirent 
et allèrent à sa rencontre. Les joueurs de tambour jouaient, ainsi que les 
joueurs de kakaki, d’algaita, chacun jouait sa musique. Ils arrivèrent auprès du  
Yakudima. [137] Le Yakudima, lui, partit devant et tous le suivaient. Ils 
arrivèrent et entrèrent dans le Damagaram. Il n’y avait que la joie. Les femmes, 
tout comme les enfants, tout le monde étaient joyeux.



450� CHAPITRE 4

Dā-ʒí, Yakúdima isína ʒib-cína curo 
fâto abá-nʒu-bē. Kōkanâwa yē sandí-
ga cātína fâto kúra lága, casakína,a 
am-ʒú yē induyaê fâto catâ-na ʒab-
cína. Abagoto yê fi-ga fâto laga câtina 
casabkína.

Dā-ʒí, Yakúdima kōkanâ-wa-ro 
sōta-ga cātína, kinêmu-wa mēgua 
kúrakúra, gilârowa fī-yasko kúrakúra, 
kalî̻a mēgû-a, kir-wâ mēgû-a, argim 
sâra dúbu yaskû, kulgu-a cilim-wa 
búl-wa mîa-wa.

Dā-ʒí, Yakúdima nab-cína dígil 
aba-nʒu-bē; malumâ kurakúra lumán 
dúbu kādâb sandí-ro cîna, kôkanawā 
kúrakúra sandí-ro kulugu cilǝm-wa 
búlǝ-wá fírǝ-wa sama indu-yaê-ro 
cîna gúbu-a, malumâ sígiri bǝla-bē ti 
indu-yaê kúlugu lilû-ʒina. [138]

Dā-ʒí, nab-cína kindago-nʒû tiló.c
Kûka-bûd ye kabâri fan-ʒɛńa, ʃi ma 

sandí-ro ʒi-baʒô, isána kacála lága 
cu-nʒú Mastarâma, fir-nʒú zaŋgú 
yaskú.

Daji, Yakudima ise jəpcəna, curo 
fato abbanjuyen. Kogənawa ye sandia 
caatəna fato kura laaro, casakkəna, 
amnju ye wundu yaye fato cətane 
jəpcəna. Abbagoto ye, shia fato laaro 
caatəne casagəna.

Daji, Yakudima kogənawaro sota 
catəna, kənemuwa kurakura mewu-
a, ngəlarowa kurakura fiyasku-a kalea 
mewu-a kirra mewu-a argəm sara 
dǝwu yasku-a kalwuwa cələm-a bul-a 
mia-a.

Daji, Yakudima kəla dəgəl abbanjuyen 
napcəna; maləmba kurakuraro ləman 
dəwu kada sandiro cina, kogənawa 
kurakura sandiro kalwu cəlǝm-a bul-a 
fər-a samma wundu yayero ngəwu cina, 
maləmba səgəri bǝlayedəyero wundu 
yayero kalwu lulujəgəna. [138]

Daji, napcəna kəndawunju tilo. 
Kukawu ye kawar fanjana, shima 
sandiro jəwajəgo, isana kacalla laa 
cunju Mastarama, fərnju yar yaskua.

a 92. Si, de su, à cause de la palatalisation qui suit K..
b 94. Ainsi en H.; dans le Kan. dúbu kādá, ne me paraît pas claire.
c 95. Pour 100, zaŋgú est une ancienne expression du Borno, qui est modifiée par l’emprunt à 

l’arabe mîa.
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 père. 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 
bœufs porteurs, trente béliers, dix esclaves hommes, dix esclaves femmes, trois 
mille mesures de mil et cent vêtements noirs et blancs.

Alors, le Yakudima s’assit sur le trône de son père. Il donna des richesses 
innombrables aux grands lettrés. Il donna aussi aux principaux notables des 
vêtements noirs et blancs et des chevaux, il donna beaucoup à chacun. Il 
donna aux lettrés des villes environnantes aussi beaucoup de vêtements. [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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Dā-ʒí, Yakúdima sandí-roa sôta 
cātina afi-ye dūnia-bē ti mēgu mēgú 
sandí-ro cîna: atiti sôta naŋga.

Dā-ʒí, nab-cána kāfú-nʒa mēgú: 
im ʒûma atí gâfo salâti ʒûmaa ati ʃí-ro 
ali̻âhu bilí̻n kilē-ʒɛńa.

Dā-ʒí. Sandi gul-ʒɛńa ʃí-ro: Lēnê, 
agô aba-nǝm cidi tí ga sama dē; kam 
agô ʒɛʒ́o-bē cɛ-dîa, yeʒê ʃi-ga; kam 
fír-ga dɛl-ʒî-a, kam ga tāta-ga dɛl-ʒîa, 
yaʒagó ʃiga. Ʃi-ro ʒená dubatú-bē 
ca-dína. Kambîgu ci-dîa, kuŋkúna 
makkō ʃí-ro. Atī ma agô ní-ro gulē-na 
ti, kɔrô ʃiro gul-ʒɛńa: wársa aba-
núm-bē kútē. [139]

Daji, Yakudima sandiro sota catəna, 
awi ye duniayedə mewu mewu sand-
iro cina – adədə sota nanga.

Daji, napcana kawunja mewu: yim 
Jəmmaa adə ngawo sala jəmmayen 
adə shiro aliawu bəlin kəlejagəna.

Daji, sandi guljagəna shiro: Lene, 
awo abbanǝm ye cədidəa samma de; 
kam awo njejoye cədia, yeje shia; kam 
fərra ndaljiya, kam tadaa ndaljiya, 
yejowo shia. Shiro jena duwatuye 
cadəna. Kam biwu cədiya, kunguna 
mowowo shilan. Adəma awo niro 
gulliyenadə wo, koro shiro guljagəna: 
warasa abbanəmbe kute. [139] 
Shidə guljəna: ngəla. Sandiro awo 
duniayedə samma mia mia cuwutəna, 
kaleawa-a, kənjiya-a, bǝnduwuwa-a 
kashagarra-a kajagawa-a gali-
wowa-a fərra-a kalgimowa-a feya-a 
kənemuwa-a mudufuwa-a korowa-a 
– awi niro gulgəskin? – awo duniayedə 
samma mia mia sandiro cina.

Ʃi ti gul-ʒína: gila. Sandí-ro agô 
dunîa-bē ti sama mīa mīa cuktína, 
kal̻í̻awa,b kinʒi-wá,c bǝndúgu-wa, 
kaʃágar-wa, kacáka-wa, gal̻î̻-wo-wa,d 
fir-wa, kal̻g̻ímu-wa, fē-wa, kinēm-wa, 
múd hu-wa, korōwá-wa – afi niro 
gulískin? – agô dûnia-bē tí sámā mîa 
mîa sandí-ro cîna.

a 97. Ici commence la feuille 24, dernière du texte.
b 99. Masu-suka doit être une erreur; puisqu’il s’agit ici d’armes et non de porteurs. Le Kan. 

kacá-ka-wa devrait correspondre au H. (masu-súka ceux qui piquent).
c 98. Kinӡi 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 koruwá).
d 100. Que signifie en Kan. gal̥i̥-wo-wa, en H. gal̥i̥wo-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 ça par hospitalité.

Alors, ils restèrent dix jours. Le vendredi, après la prière, ils l’enturbannèrent 
avec un nouveau turban.

Alors, ils lui dirent: Va et fais tout ce que faisait ton père 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 donnèrent le couteau à égorger. Si quelqu’un commet un 
délit, prends-lui de l’argent. C’est tout ce que nous avons à te dire. Et ils lui 
dirent enfin: Apporte l’héritage de ton père. [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, bœufs, 
canons, ânes … – Que puis-je dire encore!1 – 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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Dā-ʒí, sandi-ti ʒa-bâna lē-ʒána. Sī 
yē nabcína curo kirma-nʒu-bē kírbu 
nʒú túlur; agô ci-ragína cǝ-dín, cēʒín 
ganâ-ʒín, kuŋkúna cú-magin, atǝ-gɛ́í 
atǝ-gɛ́í cǝ-din, kafú-nʒu cêro, ka-nú.

Dā-ʒí; kabâri Yakúdima-bē 
Abagôto-wa cērína. Gōro kutê.a

Daji, sandidə jawane lejana. Shi ye 
napcəna curo kərmainjuyen kərwunju 
tulur; awo cəragəna cǝdin, cejin 
gənajin, kunguna cəmoyin, adǝgai 
adǝgai cǝdin, kawunju cere kano.

Daji; kawar Yakudima-a Abbagoto-
ayedə cerəna. Goro kute.

a 101. Les derniers mots sont la remarque amusante d’un homme haoussa souhaitant une 
reconnaissance matérielle de sa performance.

b	 IV.4.1. La dictée se différencie ici du texte [écrit], où on a, après, ciӡɛ́ńa bəla-nӡáŋ 
Damagarám-rō îsin (ceci a été sûrement mal écrit, pour îsɛ́í). Après bəla-(n)ӡaŋ en dictée 
comme dans le texte [écrit] on devrait trouver le suffixe lan.

c 2. Le suffixe bē attendu après mai Damagaram manque.
d 3. Au lieu de kásugu, on a kasiga dans le texte [écrit].

	IV.4	 Damagaram et les Français
Ati ti kabâri mai Damagarám-be wa 
Faransâwi.

Faransâwi sándi fí-dēgu ci-ʒɛńab 
bǝla-nʒáŋ bǝla Damagarám-ro isɛńa 
[140] gul-ʒɛńa: mai Damagaram,c 
andí-rō kásugud īye bûyē. Mai Dam-
agaram gul-ʒína: gíla, yātako sandí-ga 
fâto mālǝm Yâro-bē.

Adədə kawar mai Damagərəmbe-a 
Faransawu-aye.

Faransawu sandi fidewu cijane 
bǝlanjan bǝla Damagərəmro isana 
[140] guljana: mai Damagərəmbe, 
andiro kasuwu sade buiye. Mai 
Damagərəm guljəna: ngəla, yatowo 
sandia fato malǝm Yaroyero. Am
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Alors, ils montèrent [à cheval] et se retirèrent. Il resta sur le trône sept ans. Il 
faisait tout ce qu’il voulait, il tuait, il gouvernait, il prenait l’argent. Il faisait ceci 
et cela jusqu’à ses derniers jours et il mourut.

Alors, l’histoire du Yakudima et d’Abba Goto est finie.
Donne une noix de cola!

	IV.4 Damagaram et les Français2
Ceci est l’histoire du roi du Damagaram et des Français.

Les Français, ils étaient quarante, partirent de leur ville et arrivèrent dans 
la ville de Damagaram.3 [140] Ils dirent: Roi du Damagaram, donne-nous un 
marché pour que l’on fasse du commerce. Le roi du Damagaram dit: D’accord, 
amenez-les chez Malam Yaro.4

2	 Titre mélangeant kanouri et arabe.
3	 Il est fait référence ici à 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 commerçant zindérois de la 

région. Il est âgé d’environ quarante ans et il est à la fois un lettré, formé notamment à Aga-
dez, et un commerçant gérant un réseau d’échanges transsaharien entre Tripoli et Kano. Il 
est également l’organisateur d’un système de production de plumes d’autruche dont le com-
merce s’étend jusqu’à Londres, ainsi que de peaux tannées, de bandes de coton ainsi que d’un 
système de crédit (A. hawala) transsaharien (Lefebvre 2021: 132–133).
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Am ci-ʒɛńa sandí-ka cātɛńa na 
mālǝm Yāro-bē. Am gul-ʒɛńa: mālǝm 
Yāro. Mālǝm Yāro gul-ʒína: na-ám. 
Am ti gulʒɛńaa: kusatu-ab atí sandí-
roc fāto lagá mânē, mai Damágarám 
gulǝ-ʒɛńo. Mālǝm Yâro sandí-gad fâto 
mā-ʒína catína, nab-cána.

Mālǝm Yâro lē-ʒína giláru-ā 
mēgû-wa bûci mēgû argim-bē agô 
karāma-bē ti sama sandí-rō cǝdína.

Dā-ʒí, mālǝm Yâro lē-ʒína na mai 
Damagaram-bē gul-ʒína ʃí-ro: sandí-
ga yātískǝna fâto laga gíla yākiskína. 
Mai Damágaram gul-ʒína: gíla, uʃē-
núm uʃē-núm! Mai Damagáram gul-
ʒína: lē-nógo sandí-rō fē-wa mēgû-ae 
gilarô-a mēgû-a, bûcif argím-bē fīgua, 
[141] kúŋkuna zǝmbǝr dúbua sandí-ro 
yā-takō kir-ua mēgû-a, sandi-ro kída 
ci-dín wa kamǝn cí-ʒêï ti. Sandí-ro 
agō ati sama yatakō! Cesatína sandí-
ro mālǝm Yâro. Mālǝm gul-ʒína: agō 
ati sama mai nan-dí-ro káinu.g Sandí 
ye gul-ʒɛńa: gíla.

cijana, sandia na malǝm Yaroyero 
caatəna. Amdə guljana: malǝm Yaro. 
Malǝm Yaro guljəna: na’am. Amdə 
guljana: kusotowa ani sandiro fato 
laa magəne, mai Damagərəm guljo. 
Malǝm Yaro sandiro fato majiyina, 
catəna, napcana. Malǝm Yaro leje 
ngəlarowa mewu-a buji argəmbe 
mewu-a awo karamayedə samma 
sandiro cǝkkatəna.

Daji, malǝm Yaro leje na mai 
Damagərəmbero shiro guljəgəna: 
sandia yatəske fato laa ngəlaro 
yakkəskəna. Mai Damagərəmbe 
guljəna: ngəla, wushenəm 
wushenəm! Mai Damagərəm 
guljəna: lenowo sandiro feya mewu-
a ngəlarowa mewu-a, buji argəmbe 
fiwu-a, [141] kunguna zambar dəwua 
sandiro yatowo kirra mewua, sandiro 
kida caddin kawu cijaidə. Sandiro 
awo adə samma yatowo! Malǝm Yaro 
sandiro cəkkatəna. Malǝm guljəna: 
awo adə samma mai nandiro kaino. 
Sandi ye guljana: ngəla.

a 4. Ici, dans le texte [écrit], gulӡína.
b 5. Chez K., kusóto étranger, invité.
c 7. Ici, dans le texte, on a par inadvertance sandi-ra.
d 8. Au lieu de ce sandí-ga on s’attendrait à sandí-ro.
e 9. Mēgû-a, fīgua de mēgu-ua, fīguua. Le titre montre que ûa peut être 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. La natte bûci (H. tabárma), une [unité de] mesure pour les céréales, tissée à partir de poils 
de chameau = sac. Jusqu’ici va la page 1 du texte.

g 12. K. kɛino comme 3e personne du singulier de l’aoriste de yiskin je donne.
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Les gens partirent et les conduisirent auprès de Malam Yaro. Les gens dirent: 
Malam Yaro. Malam Yaro répondit: Oui. Ils dirent: Ces étrangers cherche-leur 
une maison,1 c’est le roi du Damagaram qui l’a dit. Malam Yaro leur chercha 
une maison, les y amena et ils s’installèrent. 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’à 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 l’on a 
accueillis et auprès desquels on a des devoirs (Awagana et Abdoulaye 2001).
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Dā-ʒí, ca-magína agô ti sama 
fa-nʒú ca-sabkína, gilaru-ā ti dúba-
dúba-cɛńaa fê-wa ti dúba-dúba-cɛńa, 
kafû yasku ca-dína, calúgin bâgo 
cā-sambārína.

Sandí curo-nʒá Faransāwi 
kúrakúra sandí yásku, kura-nʒâ tin 
cu-nʒû Zɛhánam, indī ti cu-nʒá 
nōniskini.

Dā-ʒí, tusána gíla-ro wa kāsua-nʒa 
culugúna. Sandí gul-jɛńa: arē, mālǝm 
Yâro. Mālǝm Yâro īsi-na, gul-jɛńa ʃí-ro: 
Yatē andí-ka na mai Damagarám-bē. 
Mālǝm Yâro gul-ʒína: arako lēnê.

Isina, mālǝm Yâro kō-ʒina fuko-n 
sandí yē ʃí-ga ʒɛ-gɛí. Lē-ʒɛí lē-ʒɛí, fâto 
mai-bē isina. Mālǝm Yâro gul-ʒína: 
da-náko na-átǝ-n, lɛ-skin mai-ro gul-
ískin. [142]

Sandí dā-ʒɛńa, mālǝm Yâro lē-ʒína 
mai-ro gul-ʒína: kusatuā-ti isána ni-ka 
lâfia-ʒɛi. Mai gul-ʒína: daran sándaka?b 
Mālǝm Yâro gul-ʒína: tágo sandí cina-
lán. Mai gul-ʒína: lenê gulê sandí-ro 
īsê: Mālǝm Yâro lē-ʒína sandí-ro gul-
ʒína isina na mai Damagarám-bē. Mai 
gul-ʒína: lala-ndô,c lala-ndô. Dā-ʒí, 
nab-cána. Bundugu mēgû-a, kaʃágar 
mēgû-a burmusi mēgû-a ʃí-ro ca-dína 
kai-won-dʒa.

Mai gul-ʒína: ŋgíla, ŋgíla,d fâto-rō 
yɛkakō.e Fâto-rō cɛsakína. Mai gul-
ʒína: mālǝm Yâro, gulê sandí-ro, lē-ʒâ 
kāsugu-nʒā za-bú; ago ca-ragína ti 
ca-dô.

Daji, awodə samma camogəne 
fanjaro casakkəna, ngəlarowadəa 
duwaduwajana feyadəa duwaduwa-
jana, kawu yasku cadəna, caluwin 
bawo casambarəna. Sandi curonjan 
Faransawu kurakuradə sandi yasku, 
kuranjadə cunju Zehanam, yindidə 
cunja nonəskəni.

Daji, tussana ngəlaro koro 
kasəmbanja culuwuna. Sandi gul-
jana: are, malǝm Yaro. Malǝm Yaro 
isəna, shiro guljana: Yate andia na 
mai Damagərəmbeyero. Malǝm Yaro 
guljəna: arowo leniye! Malǝm Yaro ise 
fuwuro kojəna, sandi ye shia jagai. Lejai 
lejai, fato maiyero isana. Malǝm Yaro 
guljəna: danowo na adǝn, leske mairo 
gulgəskin. [142] Sandi dajana, malǝm 
Yaro leje mairo guljəgəna: kusotowadə 
isana nia lewajai. Mai guljəna: ndaran 
sandidə? Malǝm Yaro guljəna: tawo 
sandi cinnalan. Mai guljəna: lene sand-
iro gulle isa. Malǝm Yaro lejəna, sand-
iro guljəna, na mai Damagərəmbero 
isana. Mai guljəna: lalendo, lalendo.

Daji, napcana. Bənduwu mewu-a 
kashagar mewu-a burmus mewu-a shiro 
caatəna, kənjonja. Mai guljəna: ngəla, 
ngəla, fatoro yakkowo. Fatoro casakkəna. 
Mai guljəna: malǝm Yaro, gulgəne sand-
iro, leja kasuwunja jawo; awo caragənadə 
cado. Malǝm Yaro sandiro wasililan 
guljəgəna. Koro mai guljəna: malǝm 
Yaro, sandia kore awo luwayedə meji wa 
cawuto yiwəskin, wu ye.

a	 13. Le verbe “égorger” est ici redoublé en Kan. tout comme en H. à cause de la pluralité de l’objet.
b 14. Ainsi est le texte. Jusqu’ici la page 2 du texte.
c 15. Lala correspond à un emprunt à l’arabe lafia en H. tout comme en Kan..
d	 16. La nasale en position initiale manque dans le manuscrit, mais a été prononcée pendant la dictée.
e 17. Yɛkako comme impératif pluriel vient bien d’une forme secondaire de yɛkískin.
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Alors ils prirent toutes ces choses et les mirent dans leur maison. Ils 
égorgèrent les béliers et les vaches. Ils passèrent trois jours sans sortir parce 
qu’ils étaient fatigués. Parmi les Français il y avait trois personnages impor-
tants: le plus grand s’appelait Zehanam,1 je2 ne connais pas le nom des deux 
autres.

Alors qu’ils s’étaient bien reposés, jusqu’à ce que leur fatigue soit partie. 
Ils dirent: Malam Yaro, viens. Malam Yaro vint et ils lui dirent: Amène-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 marchèrent, ils marchèrent jusqu’à 
ce qu’ils arrivent à la maison du roi. Malam Yaro dit: Vous, attendez ici et moi je 
vais aller prévenir le roi. [142] Eux, ils s’arrêtèrent. Malam Yaro alla dire au roi: 
Les étrangers sont venus pour vous saluer. Le roi répondit: Où sont-ils? Malam 
Yaro dit: Ils sont là à 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 Jaḥannama (A. l’enfer) utilisé à plusieurs reprises 
pour évoquer les officiers dirigeant les troupes coloniales par de nombreux auteurs haous-
saphones, notamment Alhaji Umaru (Lefebvre 2021: 117).

2	 En haoussa, “nous”. Unique mention, ici, d’un je du narrateur qui pourrait être al-Hajj Musa. 
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Mālǝm Yâro sandí-ro gul-ʒína 
wāsíli̻-lan. Kɔro mai gul-ʒína: mālǝm 
Yâro, sandí-ga kôrē ago lubabē tí mēʒí 
kuá cókoto ibískin ûye. Mālǝm Yâro 
sandí-ga cu-kōrí-na wāsíli̻-lan. Sandí 
gul-jɛńa: mēʒí. Mai gul-ʒína: mālǝm 
Yâro, lē-nako fāto-ro, ago ca-ragína ti 
ca-dô. [143]

Dā-ʒí, fâto-rō isɛńa nab-cɛńa, agô 
ca-ragína ti cadín. Kāsugu-nʒa zā-bui, 
lē-ʒɛí iséi, lē-ʒɛí iséi.

Dā-ʒí, agō cab-cɛńa bundúgu-ā 
kaʃágar-wa barmusi-waa ago bǝlʒa-bē 
ca-ktína ti sama ca-ktína na mālǝm 
Yâro-bē gul-ʒɛńa: mālǝm Yâro cī-nê 
lēnê, agô ti mái-ro yātê yɛḱladê. 
Mālǝm Yâro cī-ʒína fúku kō-ʒína īsina 
na mai-bē. Mālǝm Yâro gul-ʒína mai-
ro: kusa-tu-wá ti ago lubá bē ca-ktína 
ní-ro. Mai gul-ʒína: kútakô rú-skin. 
Ca-ktína. Mai gul-ʒína. Afí-wa afí-
wa? Mālǝm Yâro gul-ʒína: búndugu 
fîgu, kacákar figu, burmusi fīgu agô 
bǝla-nʒa-bē sama ʒíli̻ʒíli̻ cakotí-na. 
Mai cu-rú-na gul-ʒína: ŋgíla, dagû-a, 
mālǝm Yâro? Mâlǝm Yâro yē sandí-
ga ci-kōrí-na wasíli-lan. Sandí yē 
agô cibína tǝmá. Mālǝm Yâro mai-ro 
gul-ʒína: sandi gul-ʒina: ago ibunma 
tǝmá. Mai gul-ʒína: sandi ma gul-ʒéi 
ūma gul-ískin? Mālǝm Yâro kworōb 
sandi-ga cu-korí-na wasíli-lan. [144] 
Sandí gul-jɛńa: mālǝm Yâro, agô dim-
ma tǝ ma andí ti mána dīyē bâgo; 
wasíli-lan ati-gei gul-ʒɛńa.c Mālǝm 
Yâro mai-ro gul-ʒína: ū-wa nī-wa

Malǝm Yaro sandia wasililan 
cuworəna. Sandi guljana: meji. Mai 
guljəna: malǝm Yaro, lenowo fatoro, 
awo caragənadə cado. [143]

Daji, fatoro isane napcana, awo 
caragənadə cadin. Kasuwunja jawui, 
lejai isai, lejai isai.

Daji, awo capcanadə, bənduwu-a 
kashagar-a barmus-a awo bǝlanjaye 
cawutənadə samma na malǝm 
Yaroyero cawutəna, guljana: malǝm 
Yaro cine leniye, awo ania mairo 
yatiye yikkəladiye. Malǝm Yaro 
cijəna, fuwuro kojəna, na mai-
yero isana. Malǝm Yaro guljəna 
mairo: kusotowadə awo ləwaye niro 
cakkutəna. Mai guljəna: kutowo rus-
kin. Cawutəna. Mai guljəna. Awi-a 
awi-a? Malǝm Yaro guljəna: bənduwu 
fiwu, kashagar fiwu, burmus fiwu awo 
bǝlanjaye samma jəlijəli cawutəna. 
Mai curuna, guljəna: ngəla, ndawu 
ndawu, malǝm Yaro? Malǝm Yaro 
ye sandia wasililan cəworəna. Sandi 
ye awo ciwinadǝma. Malǝm Yaro 
mairo guljəgəna: sandi guljana: awo 
yiwummadǝma. Mai guljəna: sand-
ima guljai ra wuma guləskin? Malǝm 
Yaro koro sandia wasililan cəworəna. 
[144] Sandi guljana: malǝm Yaro, awo 
dimmadǝma andidə mana diye bawo; 
wasililan adəgai guljana. Malǝm 
Yaro mairo guljəna: wu-a ni-a ləwa 
diye. Mai guljəna: ngəla. Malǝm Yaro 
guljəna: awonjadə samma zambar

a 19. Jusqu’ici la page 3 du texte.
b 22. Kwᴐrô, en H. kumá, [signifie] puis, en plus [ou] encore.
c 23. La phrase finale a été ajoutée pendant la dictée.



Textes du Borno Collectées et Expliquées par al-Hajj Musa� 461

Malam Yaro leur a dit en arabe. Ensuite, le roi dit: Malam Yaro demande 
leur s’ils ont des choses à 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 à la maison, qu’ils fassent ce qu’ils veulent. [143]

Alors, ils rentrèrent dans leur maison, ils y restèrent. 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 rassemblèrent et les apportèrent chez 
Malam Yaro et lui dirent: Malam Yaro, lève-toi que nous partions, ces choses-là 
[nous voulons] les apporter au roi pour lui vendre. Malam Yaro se leva, il partit 
devant, ils arrivèrent auprès du roi. Malam Yaro dit au roi: Les étrangers t’ont 
apporté des choses à vendre. Le roi dit: Apportez-les pour que je les voie. Ils 
les apportèrent. 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 prêt à payer. Le roi dit: Qu’ils me dis-
ent quelque chose, ce n’est pas à 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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lubā dīyê. Mai gul-ʒína: ŋgíla. Mālǝm 
Yâro gul-ʒína: ago-nʒa tí samā zan-
bar dúbu fitisku-n. Mai guljina: lā, 
ū ibiski-na zɛmbar dúbu fu-túlur. 
Mālǝm Yâro sandí-ro gul-ʒína; sandi 
gul-jɛ́ńa: gíla.a

Dā-ʒí; mai gul-ʒína: Mālǝm Yâro, 
lē-nǝ́́kō fâto-ro. Ala amar-cîa, nandí-
ro kuŋkuna-ndō yískin. Mālǝm Yâro-
wa sandí-wa fāto-ro isána nab-cána.

Im ʒûma ati lē-ʒɛí mai-ga lâfi-ʒɛí 
kasúgu-nʒá zá-bui, kafū futísku-gei-
ro nab-cána. Am búla ti indu-yaē 
lē-ʒéi, hâʒa cībin îsin na-nʒa-ŋ. [145]

Dā-ʒí; am wurâ curo bíla-bē ti 
mai andí-ga bōbō-ʒína; isána nab-
cána. Mai gul-ʒína: am urâ, nandí-ka 
kōrískin, aráko guláko ú-ro. Sandí gul-
jɛńa: kôrē andí-ka; agô zírē-bē tí ní-rō 
gulê.

Mai gul-ʒína: ŋgíla. Nandí-ka 
kōrískin. Indu-yaê kárǝgu-nʒu-bē 
badē cilib̻íni.b Mai gul-ʒína: 
Faransāwiyā ti afī sandí-ro yi-dīyē? 
Indu-yaê gul-ʒína: sandí-ka yɛʒê. 
Sandí-ro afi ye-dīmin? Sandí tī kirma 
wagi-ʒi-a mac bula ti-ga cá-magin. 
Kōkanawā indí gul-ʒɛńa: la, badē 
sandí-ka yɛʒími; yɛʒími-a ma gadē 
îsei. Sandí ti atǝ-gei hâli-nʒa. Mai gul-
ʒína: nandí samā atǝgei gulǝ-gyaú? 
Lē-náko faniskína.d Indu-yaê fa-nʒú

dəwu fisku. Mai guljəna:la, wu zam-
bar dəwu fitulurnin yiwəskəna. 
Malǝm Yaro sandiro guljəgəna; sandi 
guljəna: ngəla.

Daji, mai guljəna: Malǝm Yaro, 
lenowo fatoro. Ala amarjia, nandiro 
kungunando yiskin. Malǝm Yaro-a 
sandi-a fatoro isane napcana. Yim 
Jəmmaa adə lejane maia lewajai kas-
uwunja jawui, kawu fisku gairo nap-
cana. Am bəlayedə wundu yaye leje, 
haja nanjan ciwe isin. [145]

Daji; am wura curo bəlayedə mai 
sandia bowojəna; isane napcana. Mai 
guljəna: am wura, nandia korəskin, 
arowo wuro gulgənowo. Sandi guljana: 
kore andia; awo jiredə niro gulgəiye. 
Mai guljəna: ngəla. Nandia korəskin. 
Wundu yaye awo karwunjuye wande 
cəliwinni. Mai guljəna: Faransawudə, 
awi sandiro yiddiye? Wundu yaye 
guljəna: sandia yeje. Sandiro awi 
yiddəmin? Sandidə kərma wajiyama 
bəladəmaa camoyin. Kogənawa yindi 
guljana: la, wande sandia yejəmmi; 
yejəmiyama gade isai. Sandidə adǝgai 
halnja wo. Mai guljəna: nandi samma 
adǝgai gulgyau? Lenowo fanəskəna. 
Wundu yaye fanjuro lejəna. Cijane 
wundu yaye fanjuro lejəna. Koro mai 
maləmba kurakura-a kogənawa 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 l’imminente 
tournure fatidique qui se profile et ajoute les mots suivants au texte: yanzu ma wᴐta r̥̥ana 
za-su kar̥̥ib’ē gar̥̥i-ŋ “bientôt, un jour ils pourraient prendre la ville”. Le roi se sent obligé de 
prendre des mesures perfides contre les marchands étrangers.

b 25. K. lifúskin je porte dans lífū (poche de poitrine), en H. r̥̥ife.
c 26. Wagiӡi-a 3e personne du singulier au conjonctionnel [conditionnel] de la conjugaison 

relative: “si le jour vient”, même si aucune importance n’est attachée à la journée elle-même.
d 27. Jusqu’ici vient la page 5 du texte.
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Le roi dit: Non, moi j’achète pour soixante-dix millions. Malam Yaro leur dit, 
ils dirent: C’est d’accord.

Alors, le roi dit: Malam Yaro, allez à la maison. Si Dieu le veut, je vous don-
nerai votre argent. Malam Yaro et eux partirent à la maison et s’installèrent. 
Chaque vendredi, ils venaient saluer le roi et faisaient leur commerce. Ils 
restèrent à peu près 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 cœur. Le roi dit: Que faut-il faire avec les Fran-
çais? Chacun d’eux dit: Tue-les. Que vas-tu faire? Ceux-là, le jour viendra où ils 
t’arracheront la ville. Deux notables dirent: Ne les tue pas. Même si tu les tues, 
d’autres viendront. C’est ça leur caractère. Le roi dit: Dites-vous tous la même 
chose? Allez-y, j’ai entendu. Que chacun parte chez lui. Ils se levèrent et chacun 
partit chez lui. Ensuite, le roi fit appeler dans la nuit les principaux lettrés et les 
principaux notables. 
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lē-ʒína. Cī-ʒána induyaē fa-nʒú 
lē-ʒína.

Kōro mái malumâ kurakúra-
wa kōkana-wâ kura-kúra-wâ sama 
sandí-ga mā-ʒɛńa curo bunê-n, isána 
nab-cána. Mai gul-ʒína: kôkǝnâ-wa 
maluma-wâ nandí yē [146] afi 
gulúmmaa am án-rō? Ū kōri-skína 
am bila-bē ti sama gul-jɛńa yeʒiskin 
sandí-ka. Am indi basb gul-jɛńa: badē 
yɛʒím-ni. Nandí yē afí gulúmma?

Sandí yē gul-jɛńa: Barka-nǝm-bē. 
Ala kafō-núm cirgá, sandí-ka yezê! 
Am áni sandí ti na lē-ʒɛi-a má 
duā́dua-n na-ti-ka ca-magín.

Mai gul-ʒína: ŋgila, lē-náko, mālǝm 
Yâro bōbō-náko īsô. Lē-ʒɛńa bōbō-
ʒɛńa, isína dūaduá-n. Mai gul-ʒína: 
mālǝm Yâro! Mālǝm Yâro gulə-ʒína: 
Barka-nǝm-bē. Ala kafo-núm cirəgá.

Mai gul-ʒína: kusatū-num ati 
sandí-ka yaʒô ragêna; nî ti afi gulúma? 
Mālǝm Yâro gul-ʒína: gúbu-ro dǝgá! 
Agô dímma tǝ ma ū afi gul-ískin?

Mai gul-ʒína kórɔ ma: dubará fi 
ye-dīyɛi sandí-ka yeʒê?

Induyaê gul-ʒína dubāra-nʒú: 
átǝ-gei dīyē. Kacɛĺa Dabua gul-
ʒina: barka-nǝm-bē,c atǝ-gei genī 
dīmin. Sandí-ro azûmad yidē fāto 
Baŋganâma-bē: ʃí-ma wasíli̻ [147] 
nō-ʒína gō.

majəna, isane napcana. Mai guljəna: 
kogənawa-a maləmba-a, nandi ye 
[146] awi gulluw, am aniro? Wu am 
bəlayedə sammaa korəskəna, sandia 
yeje guljana. Am yindi bas guljana: 
wande yejəmmi. Nandi ye awi gulluw? 
Sandi ye guljana: Barganǝmmin. Ala 
kawunəm cərga, sandia yeje! Am ani 
sandidə naro lejaiyama duwaduwan 
nadəa camoyin. Mai guljəna: ngəla, 
lenowo, malǝm Yaro bowonowo iso. 
Lejane bowojane, duwaduwan isəna. 
Mai guljəna: malǝm Yaro! Malǝm Yaro 
guljəna: Barganǝmmin. Ala kawunəm 
cərga. Mai guljəna: kusotowanəm ani 
sandia yajo ragəye; nidə awi gullum? 
Malǝm Yaro guljəna: ngəwuro dǝgai! 
Awo dimmadǝma, wu awi gulləskin? 
Koro mai guljəna: dawari fi yiddiye 
sandia yejiye? Wundu yaye dawarinju 
guljəna: adǝgai diye. Kacalla Dabua 
guljəna: barganǝmmin, adǝgai gəni 
dimin. Sandiro ajuma yidde fato 
Banganamayen: shima wasili [147] 
nojəna wo.

a 28. Dans le texte on a ici gulúmma et gulúma, mais dans la dictée il a donné à raison gulûwa.
b 29. Bas n’est pas du tout un mot d’emprunt, mais plutôt un mot cheville arabe.
c 30. Dans le texte [écrit], on a ici barka-nəm-bē, mais dans la dictée barka-ními.
d 31. Azûma n’a pas été mentionné par K. et M[ischlich], mais doit signifier banquet en H. et en 

Kan..
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Ils vinrent et s’assirent. Le roi dit: Notables et lettrés, vous, que dîtes-vous [146] 
à propos de ces gens? J’ai déjà 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 dîtes-vous? Eux répondirent: Majesté, que Dieu prolonge tes jours! Tue-
les. Ces gens-là, quand ils viennent quelque part, ils le conquièrent facilement. 
Le roi dit: D’accord. Allez chez Malam Yaro, appelez-le pour qu’il vienne. Ils 
partirent et l’appelèrent 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-là. Qu’est-ce que tu en dis? Malam Yaro dit: Que tu vives longtemps! Sur 
ce que tu as décidé, je n’ai rien à 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 ça. 
Organise un dîner en leur honneur chez Banganama. Lui, il parle arabe. [147]
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Dā-ʒí, mai gul-ʒína: ŋgíla, mai aʒûma 
ci-dína fāto Baŋganâma-ro cātina. Mai 
gul-ʒína: Mālǝm Yâro, lēnê sandí-ka 
bōbō-nê, isá kurakúra yásku-ti.a

Isana. Mai gorzúa fíndi gɛra-ʒína 
fāto Baŋganâma-bē. Induyaê káya 
kúrakúra gō-ʒɛńa, mai gul-ʒína: 
īséi-ma kumbo bǝri-bē badi-ʒɛi mā, 
sandíka tá-yako yáʒako. Gorzuâ sandí 
indu-yaē isána, gara-ʒɛńa. Mālǝm 
Yâro sandí-wab isána na mai-bē mai-
ga sala-ʒɛńa. Mai gul-ʒína: ŋgíla, 
ŋgila, mālǝm Yâro, lēnáko níwa 
kusatua-nǝm-wa fāto Baŋganâma-bē 
kumbôc bui-gô. Mālǝm Yâro gul-ʒína 
sandi-ro wasili̻-lan. Sandí ti atǝ-gei 
fan-ʒína ti ri-ʒɛńa, átǝ-ga átǝ-ga wuī 
ʒin. Mālǝm Yâro gul-ʒína: lā ámāna lā 
tazawud wasili̻-lan. Sandí ti gul-ʒɛńa: 
tayib. Dā-ʒí, lē-ʒɛńa, lē-ʒéi, lē-ʒéi, fāto 
Baŋganâma-bē lē-ʒɛńa, mālǝm Yâro 
fúku kō-ʒína.

Gagína, sandi ye gagána, nab-
cána. [148] Sandí-ro bǝri ca-ktína, 
dā-wa kindâgu-a. Mālǝm Yâro gul-
ʒína: yála yála. Am yē dada-kata 
sandí-ka cá-ruin, sandi-ye sandí-ka 
cá-ruï bâgo. Dā-ʒí, bǝri kumbô badi-
yɛd́a, kuranʒâ ti Zehɛńnam lōma 
tilô cakína cunʒún, gul-ʒína: Andí-
ka cá-tai. Mālǝm Yâro gul-ʒína: lala, 
ahú-am bâgo, múskoe cakína indi-bē 
ti. Dā-ʒí, am isána, sandí-ka ca-tâna,

Daji, mai guljəna: ngəla. Mai ajuma 
cəde fato Banganamayero catəna. Mai 
guljəna: Malǝm Yaro, lene sandia bow-
one isa, kurakura yaskudəa. Isana. Mai 
gurjamba findi fato Banganamayen 
gərajəna. Wundu yaye kaya kurakura 
ngojəna, mai guljəna: isaiyama kəmbo 
bǝriye badijaiyama, sandia taiwo 
yejowo. Gurjamba sandi ye wundu 
yaye ise gəratəna. Malǝm Yaro-a sandi-
a na maiyero isane maia lewajana. 
Mai guljəna: ngəla, ngəla, malǝm Yaro, 
lenowo ni-a kusotowanǝm-a fato Ban-
ganamayen kəmbo buiwo. Malǝm Yaro 
sandiro wasililan guljəgəna. Sandidə 
adǝgai fanjanadən rijana, adǝye adǝa 
wujin. Malǝm Yaro guljəna: la amana 
la tazawu, wasililan. Sandidə guljana: 
tayib.

Daji, lejana. Lejai lejai fato Banga-
namayero lejana, malǝm Yaro fuwuro 
kojəna. Gagəna, sandi ye gagagəna, nap-
cana. [148] Sandiro bǝri da-a kəndawu-a 
cakkutəna. Malǝm Yaro guljəna: yala 
yala. Amdə ye dadagata sandia caruin, 
sandiye sandia carui bawo.

Daji, bǝri kəmbo badiyeda, 
kuranjadə Zehennam loma tilo cin-
juro cakkəniya guljəna: Andia catai. 
Malǝm Yaro guljəna: lala, awima 
bawo, musko yindiyedə cakkənadən.

a 32. Jusqu’ici vient la page 6 du texte.
b 33. Il s’agit ici des trois chefs des Français que Malem Yaro accompagne au banquet.
c 34. Kalací (arabe) repas.
d 35. La conjugaison réflexive de yēsaskin K. j’ordonne.
e 36. Jusqu’ici vient la page 7 du texte.
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Alors, le roi dit: D’accord. Le roi fit préparer un dîner d’honneur et l’apporta 
chez Banganama.1 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 bâton. Le roi dit: S’ils viennent et commencent à manger, 
attrapez-les et tuez-les. Les hommes de main vinrent, tous se cachèrent 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 dîner. 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 marchèrent, ils marchèrent et arrivèrent dans la mai-
son de Bangamana. Malam Yaro les devançait. Il entra. Eux aussi, ils entrèrent 
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, là, étaient debout et les obser-
vaient; eux, par contre, ne les voyaient pas.

Alors, ils commencèrent à manger, leur commandant Zahanam prit une 
bouchée, la mit dans sa bouche et dit: Ils vont nous attraper. Malam Yaro dit: 
Mange seulement, il n’y a rien. Il a pris une deuxième bouchée.2

1	 Il s’agit du commerçant originaire de Ghadamès Guenaba ou Banganama; Lefebvre 2021:  
66 n. 69. Selon Ann Dunbar, sa famille serait liée à la Sanusiyya (Dunbar 1970: 195, 199–202).

2	 La phrase n’est pas dans la version en haoussa.
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sandí-ka baba-cána,a mul-tana, mul-
tana,b duna-nʒanc kôgɛńa,d sandí-ka 
casēsána. Mālǝm Yâro yē cu-ruï gul-
ʒin: Afi agô ati? Daji, sandí gul-jɛńa: 
atí kundóe maí-bē!

Dā-ʒí, lē-ʒana mai-ro gul-gɛd́a. 
Mai gul-ʒína: badē indumá-ro kabâri 
wɛledí-nʒa-ti-ro cinni.

Askara-nʒa laga isina kasúgu agô 
búlu-bē mā-ʒín, fan-ʒína, ci-kasína, 
lē-ʒína fato-rō sandí-rof gul-ʒína: afi 
dīyī? Am wúrawúra-ndē [149] ti samā 
casēsána. Ci-na-ko fāto tí ka ʒénako; 
wasili̻lan gul-ʒína. – Cī-ʒɛńa, indu-yaê 
so ca-dín, ci tí-ka ʒa-cána; indu-yaê 
bindēgu-nʒû citâna ŋgila-ro. – Dā-ʒí, 
mai gul-ʒína: lēnako am fāto-bē ti 
yɛj́ago, agô fâto-bê ti gô-nako kútako 
samā.

Kacála Dâbua gul-ʒína: Indu-yaê 
lēʒô fir-nʒu ʒibâna! Induyaê lē-ʒína 
fǝr-nʒu ʒe-bâna, calugǝ-na lē-ʒína. 
Sandí samā am bǝla-bē ti calugána 
lē-ʒána. Fâto ti-ka karin-ʒɛńa ti, sandí 
ye sandí-ka caruna.

Dā-ʒí, kanu ci-ʒína: tutúm tutúm! 
Am yēri ogūg núnna, sandí-ka tilô ma 
casesa-ni. Lē-ʒɛńa mái-ro gul-ʒɛńa.

Daji, am isane sandia catana, san-
dia babaccana, məltana məltanama, 
dunonja kojana, sandia casesana. 
Malǝm Yaro ye curui guljin: Awi awo 
adə?

Daji, sandi guljana: adə kəndo 
maiye!

Daji, lejane mairo gulyegada. Mai 
ye: wande wunduma kawar adəa 
waladiyanjadəro cinni. Askəranja 
laa isəna kasuwun awo buluye majin 
duwo, fanjəna, cəkasəna, lejəna fatoro 
sandiro guljəgəna: awi diye? Amnde 
wurawuradə [149] sammaa casesana. 
Cinowo fatodəa jakkənowo; wasili-
lan gulyəno. – Cijana, wundu yaye so 
cədin, cidəa jaccagəna; wundu yaye 
bənduwunju ngəlaro cətana. -

Daji, mai guljəna: lenowo am 
fatodəyea yejowo, awo fatodəye 
sammaa ngonowo kutowo. Kacalla 
Dabua guljəna: Wundu yaye lejo 
fərnjuro jəwa! Wundu yaye lejəna 
fǝrnjuro jəwana, caluwuna, lejana. 
Sandi samma am bǝlayedə caluwuna, 
lejana. Fatodəa karənjanadən, sandi 
ye sandia caruna.

Daji, kannu ciyeno: tutum tutum! 
Am yar uwu nasuna, sandiye tiloma 
casesənni. Lejane mairo guljagəna. 
Mai guljəna: kollowo sandia bali nan-
jaro leniye.

a 37. Un redoublement intensif: K. bába-ŋgin (3e personne du singulier babakcin) je donne 
plusieurs coups, je frappe bien.

b 38. K. mól-ŋgin, mólləskin je me bats, ici une conjugaison réflexive.
c 39. Duna a assimilé sa finale o au suffixe. Kogɛ́ńa, dans le texte de façon erronée kogada, cor-

respond au mode participial de la 3e personne du singulier de kōnískin.
d 40. H. kúncē est probablement une erreur pour k’umʃe emballer, qui serait ici “encercler”.
e 41. Kundō, l’infinitif de dískin, chez K. ndíō.
f 42. Cette phrase n’apparaît pas en H..
g 43. Pour 100, le Kan. a, à côté de l’arabe miã, le [déjà] connu yóru, dans le dialecte manga Mb 

yēri. Au lieu du connu yásku, pour trois, ici, le H. ogu a été utilisé par erreur.
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Alors, ils arrivèrent, les attrapèrent et les frappèrent. Ils luttèrent, mais [les 
autres] étaient plus fort qu’eux, ils les tuèrent. Malam Yaro observait et disait: 
Qu’est-ce qui se passe?1

Alors, ils dirent: C’est l’ordre du roi.
Alors, ils allèrent prévenir le roi. Le roi dit: Que personne ne donne 

l’information à leurs serviteurs. [Mais] un de leurs soldats était au marché pour 
acheter des condiments pour la sauce et apprit la nouvelle, il courut, alla à 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 levèrent, 
chacun pleurait. Ils fermèrent 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’approchèrent de la maison, [les 
autres] les virent.

Alors, le feu s’enflamma: tutum, tutum! Ils tuèrent cinq cents personnes, 
elles moururent. Parmi eux, on n’a pas pu tuer même un seul. Ils allèrent 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-ʒína: kwalǝ-go sandí-ka bāli̻ 
lenē nanʒɛ-́ro.a

Dā-ʒí, wāgē-ʒínab tī, mai ʒebâna, 
cu-lugúna, indu-yaê ʒibâna cu-lugu 
na mai-ro îsa. Mai gul-ʒína: yala yala, 
sandí ye samā sábara n-ʒewa. Dā-ʒí, 
labāla badi-gɛd́a, [150] sai kúnu fan-
ímin: tótum tótum. Faransāwiya ti 
am yēri ogūc casésana, sandí ye tilo 
ma núnni curu-ʒan; mai tiyē gana-
n caʃesō ʃiga. Mai gul-ʒína: kwalegô 
sandí-ga, lēnē fātó. Lē ʒína fāto-n.

Indu-yaê atǝ-gu catǝgei gul-ʒín: īni 
bāgo, īni bāgo; ya-sab-cína ti: am yēri 
ogû samā núnna! Mai gul-ʒína: áʒeb,d 
debāra-fi am án-rō ni dīye!

Kacála Dābua gubʒína: 
barkanúm-bē, mai Damágaram, 
kwalǝ̻-go u-wa sandí-wa.

Mai gul-ʒína: afíe sandí-ro ye-
dîmin? Kacála Dâbua gub-ʒína: 
u-tima nōniskínaf agō sandí-ro ye-
díski ti. Basg rāgískin ú-ro ʒāruma-
wâh bula-bēti sama cámmuskin cúro 
būnē lēnē na-nʒáŋ. In iŋki kinʒâ-bēi 
ca-lúgia cúro būnē-n sandí-ga yaʒê. 
Mai gul-ʒína: [151] gila, lê-nako. 
Lē-ʒɛńa curō būnē na iŋki-be nab-
cána. Sandí-ye kabāri-nʒa bāgo; isána 
īnki kinzā-ro. Sandi samā ca-lugúna

Daji, wajənadən, mai jəwane culu-
wuna, wundu yaye jəwane culuwe na 
maiyero isəna. Mai guljəna: yala yala, 
sandi ye samma sawaranjaa.

Daji, lawala badigada, [150] sai kannu 
fanəmin: totum totum. Faransawudə 
am yar uwu casesana, sandi ye tiloma 
curonjan nunni; maidə ye ganan shia 
casheso. Mai guljəna: kollowo sandia, 
leniye fatoro. Lejana fatoro. Wundu 
yaye adǝgai todǝgai guljin: yini bawo, 
yini bawo; yisapcənadən: am yar uwu 
samma nasuna! Mai guljəna: ajap, 
dawari fi am aniro yiddiye! Kacalla 
Dabua guljəna: barganəmmin, mai 
Damagərəm, kollowo wu-a sandi-a. 
Mai guljəna: awi sandiro yəddimin? 
Kacalla Dabua guljəna: wu awo sand-
iro yəddiskindəa nonəskəna. Awo bas 
ragəskənadə wu jarumawa bəlayedə 
sammaa camməskin curo buneyen 
nanjaro leniye. Sa yingi kənjayero curo 
buneyen caluwuiya sandia yajiye. Mai 
guljəna: [151] ngəla, lenowo. Lejana curo 
buneyen na yingiyen napcana. Sandi 
ye kawarnja bawo; yingi kənjaro isana. 
Sandi samma caluwuna, fərranja-a 
feyanja-a sandi samma kənjaro isana, 
amma tilo fato gurejin.

Daji, kacalla Dabua guljəna: andi-a 
nandi-a tadiye.

a 44. Jusqu’ici vient la feuille 8 du texte.
b 45. Pour wāgē, K. a wānyē.
c 47. Ici, pour la deuxième rencontre aussi il a été donné comme nombre 300, comme ci-

dessus, mais en H. 500 seraient tombés morts.
d 48. Le roi dit en Kan. et en H. áӡeb (arabe), à peu près: étonnant.
e 49. Ni par erreur pour mī.
f 50. Ici, un i a chuté.
g 51. Pour bas, cf. [note] 29.
h 52. Zāruma est traduit en H. par ma-yāk’i guerrier, en kanouri K. a tsárma = officier.
i 53. L’infinitif de yɛskin je bois est en dialecte manga kinӡā, 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 auprès du roi. Le roi a dit: Allons-y, allons-y. Ils 
étaient tous bien armés.

Alors, commença la [150] bataille. On n’entendait plus que le feu: tutum, 
tutum. Les Français tuèrent rapidement cinq cents personnes, en revanche, 
eux ne purent pas en tuer, même un seul. Le roi, lui-même, faillit être tué. Le 
roi dit: Laissez-les, retournons à la maison. Ils rentrèrent à la maison. Chacun 
disait: Comment est-ce possible? Comment est-ce possible? Il manque celui-
ci, il manque celui-là! Lorsqu’ils comptèrent, il manquait cinq cents personnes, 
toutes mortes! Le roi dit: Terrible! Quel plan peut-on faire pour avoir ces gens-
là! 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 l’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 arrivèrent au point 
d’eau, eux tous, avec leurs chevaux et leurs vaches pour boire, une personne 
gardait la maison.

Alors, Kacalla Dabua1 dit: Vous et nous, c’est maintenant notre vraie 
rencontre.

1	 Kacalla Bilama Dabua dans la version haoussa.
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fir-wǝnza-wa fēwɔ-nʒa-wa sandi 
samā kinʒâ-ro isána, lakina tilo fāto 
gorē-ʒin. Dā-ʒí, kacála Dâbua gul-
ʒína: andi-wa nandi-wa tadê.b

Dā-ʒí, sai kánu fanímin: tótum, tótum 
curo būnē-n. Sandí-ka sama casesána. 
Túlur sandí-ka katkērí-na fa-nʒáŋ isána, 
gagána ʒacánac ci tǝ gar̻i, gabtoti.d

Isána mái-ro gul-gɛd́a. Mai gul-
ʒína: ŋgíla ŋgila; kasūsu cidín. Mai 
gul-ʒína: sandi sama yɛʒûa? Gul-ʒɛńa, 
la túlur gab-cina, isána fāto gāgána. 
Mai gul-ʒína: Lê-nako, gabtôti-ka 
yɛʒ́agō! Lē-ʒɛńa na-nʒaŋ; sandí ye 
curo būnē-ti ca-kasána. Fāto ti kwal-
ʒɛńa tilô ma bâgo. Am lē-ʒena ti gul-
ʒɛńa: ai, fāto ti indu ma bâgo.

Mai gul-ʒína: lê-nako sandi-ka 
gáikô, dara-n-yaê fandúm sandí-ka 
ta-iyakō kútakō. [152]

Sandí ti indu-yaê fir-nʒu ʒi-bâna 
sandí-ka ʒagâna ca-fandí-ni sandí-
ka cidī Damagaram dugo karin-ʒɛńa 
sandí-ga ca-fandô; koro sandí-wa 
sandí-wa kunu ci-ʒína: totúmtotúm. 
Koró yasku casēsána, dēgu katekēri-na 
lē-ʒána. Dā-ʒí, am Damágaram samā 
wélkatan isána fāto-n lē-ʒɛńa, mai-ro 
gul-gɛd́a: sandí-ka nagêna koro yasku 
yǝʒēna, dêgu ti lē-ʒána. Mai gul-
ʒína: ŋgíla ŋgíla, lē-náko lēman fāto-
bē-ti lō-nakoe ku-takó ú-ro samā.f

Lē-ʒɛńa bundúgu-ā, kaʃakar-wa, 
barûdu-a arʃás-wa, riyâl-wa, kuŋkúna- 
wa, agô samā cab-cana ti mái-ro 

Daji, sai kannu fanəmin: totum, 
totum curo buneyen. Sandi sammaa 
casesana. Tulur sandiro katkero fan-
jan isana, gagagəna cidə gar jaccana, 
gaptodə. Isane mairo gulyegada. Mai 
guljəna: ngəla ngəla; kasusu cədin. 
Mai guljəna: sandi sammaa yeju-
wwa? guljana: la, tulur gapcəna, 
isane fatoro gagagəna. Mai guljəna: 
Lenowo, gaptodəa yejowo! Lejana 
nanjadəro; sandi ye curo bunedəyen 
cakasəna. Fatodə koljana, tiloma 
bawo. Am lejanadə guljai: ai, fatodə 
wunduma bawo. Mai guljəna: lenowo 
sandia gaiwo ndaran yaye fanduwiya 
sandia taiwo kutowo. [152] Sandidə 
ye wundu yaye fərnjuro jəwane 
sandia jaganama cawandənni san-
dia datəram cidi Damagərəmbeye 
karənjana duwon sandia cawando; 
koro sandi-a sandi-a kannu ciyəno: 
totum totum. Koro yasku casesana, 
dewu katkerəna, lejana.

Daji, am Damagərəmbe samma 
waltane fatoro isana, lejane mairo 
gulyegada: sandia nagəyena koro 
yasku yejiyena, dewudə lejana. Mai 
guljəna: ngəla ngəla, lenowo leman 
fatodəyea sammaa lorowo wuro 
kutowo. Lejane bənduwu-a kashagar-
a barudu-a arshas-a riyal-a kunguna-
a awo capcanadə sammaa mairo

a 54. Lakin a été ajouté à cette phrase pendant la dictée.
b 55. Jusqu’ici vient la feuille 9 du texte.
c 56. Pour ӡacána, chez K. tsáŋgin (3e personne du singulier tsákcin) je ferme.
d 57. Gabtu, gabcina, K. gámgin (3e personne du singulier gápcin) je reste. En H., le reste est 

prononcé kiŋgi à l’est et r̥̥iŋgi à l’ouest.
e 58. Il n’est pas très clair, ici, si la forme est lōnako ou lōrako. La signification vient du contexte.
f 59. [L’expression] úro samā 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 tuèrent tous. Seulement sept purent s’échapper pour rentrer à la maison, 
ils entrèrent, ceux qui restaient barricadèrent la porte. Ils allèrent le dire au 
roi. Le roi dit: C’est bien, c’est bien, il riait. Et il dit: Vous les avez tous tués? 
Ils dirent: Non, il en reste sept.1 Le roi dit: Allez tuer le reste. Ils y allèrent. 
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.2 Le roi dit: Allez-y, poursuivez-les, n’importe où, attrapez-les 
et ramenez-les-moi. [152] Chacun partit, monta sur son cheval. Ils les pour-
suivirent, mais ils ne les rattrapèrent pas, ils allaient presque sortir du territoire 
du Damagaram lorsqu’ils les trouvèrent. Encore une fois, le feu a commencé à  
tonner entre eux: tutum, tutum! Ils en tuèrent trois, les quatre autres purent 
s’échapper et disparurent.

Alors, tous les gens du Damagaram s’en retournèrent chez eux à la maison, 
ils allèrent informer le roi: Nous les avons rattrapés, mais quatre se sont enfuis. 
Le roi dit: C’est bien, c’est bien. Allez, apportez-moi toutes les marchandises 
qu’il y a dans leur maison. Ils y allèrent, fusils, épées, poudre, plombs, pièces,  

1	 Ces deux phrases ne sont pas dans la version haoussa. 
2	 Une phrase absente de la version en kanouri.
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caktǝ́na fá-nʒu-ro cakína. Indu-yaê 
lē-ʒína nab-cina, agô curo-bē-ti gulǝ-
ʒin atǝgei atǝgei.a

Dā-ʒí, sandi ti lē-ʒɛńa be̻la-nʒa gul-
ʒɛńa mai Faransāwi-bē kida kida. Mai 
Faransâwi ʃi ye am bulanʒû-bē cab-
cána isína na mai Damagarám-bē. 
Mai Damagarámyēb kabâri fan-ʒína 
mai koro [153] am bula-nʒu-bē cab-
cína sandí-ka cu-kō-rina gul-ʒína: 
Faransâwi koro waltana, afi sandí-ro 
idîyē? U-ro dabâra gulakô agô diyē ti?

Kōkonâwa wa am wura gul-ʒɛńa: 
Barka-num-bē! Ala kafô-num cirgá. 
Kwalê sandí-ga isána ruac lēnē yukurē 
tiloro sandíka yeʒê.

Mālumâ (gul-ʒɛńa): lā, ategei ginī. 
Sandí gul-ʒɛńa: Kwalē sandí-ka; isána 
mā bula-tí ga, ci-ti-ga ʒɛnnê. Atǝgei 
mālumâ gul-ʒɛńa. Dā-ʒí, mai gul-ʒína: 
nandi samā atǝ-gei gulûwa? Mai gul-
ʒína: u tǝ kua agô guliskina ti, atǝgei 
genī dīye. Dakar-nê yaskú-ro. Kacála 
Dâbua am-ʒu-a Túrmǝni lē-ʒin náb.
cin; mai Fellâta-bēd Maïta-rō lē-ʒin 
náb-cin. Atǝ-gei gulískō, nándi yē afí 
gulûa? Rae atǝ-gei gini? Gul-ʒɛńa:
barkanúm-bē! Gubu-ro dǝgá! Atǝma 
ʃi-go. Atǝ-ma dīyê.

cakkute fanjuro cakkəna. Wundu 
yaye leje napcəna, awo curonjuye 
guljin adǝgai adǝgai.

Daji, sandidə lejane bǝlanjan mai 
Faransawuyero kida kida guljagəna. 
Mai Faransawuye shi ye am bəlanjuye 
capce na mai Damagərəmbeyero 
kadio. Mai Damagərəmbe ye kawar 
fanjəna mai koro [153] am bəlanjuye 
capce sandia cəworəna: Faransawu 
koro waltane isana, awi sandiro yid-
diye? Wuro dawari gullowo awo 
diyedə? Kogənawa-a am wura-a gul-
jana: Barganəmmin! Ala kawunəm 
cərga. Kolle sandia roa isaiya leniye 
yukkuriye sandia kəla tilonna yejiye. 
Maləmba guljana: la, adəgai gəni. 
Sandi guljana: Kolle sandia; bəlaro 
isaiyama ci bəlayedəa janngiye. 
Adǝgai maləmbadə guljana.

Daji, mai guljəna: nandi samma 
adǝgai gulluw? Mai guljəna: wudǝ 
kua awo guləskənadə, adǝgai gəni 
diye. Yaskuro dagartiye. Kacalla 
Dabua amnjua Tərmǝnin lejane 
napcai; mai Fəlataye ye Maiton 
leje napcin. Adǝgai guləsko, nandi 
ye awi gulluw? Ra adǝgai gəni? 
Guljana: barganəmmin! Ngəwuro 
dǝgai! Adǝma shi wo. Adǝma diye.

a 60. Jusqu’ici la feuille 10 du texte.
b 61. Le H. rapporte seulement les mots par lesquels le roi du Damagaram a ouvert la réunion.
c 63. Rua est rō-wa “vivant”.
d 64. On a ici par erreur dans le texte sariki-n Fellani.
e 65. Ra, voir K. Gr. § 330 page 314.
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cauris, ils rassemblèrent tout et les apportèrent au roi, le roi les mit dans sa 
maison. Chacun alla chez lui et raconta ce qu’il s’était passé.

Alors, eux [les tirailleurs] allèrent dans leur ville et racontèrent au roi des 
Français ceci et cela.1 Le roi des Français, quant à 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 Français 
sont encore revenus.2 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, même 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, 
c’est que ce n’est pas comme ça que nous allons faire. Nous nous séparerons en 
trois. Kacalla Dabua et ses gens iront à Tirmini s’installer. Le roi des Peuls ira à 
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! C’est 
comme ça 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 françaises. Dans les faits, la mission Voulet et Chanoine, devenue à 
ce moment Joalland Meynier, a été décidée bien avant l’assassinat (Lefebvre 2021: 101–128).

2	 Phrase absente de la version haoussa.
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[154] Mai gul-ʒína: nandi sámā rûwa 
atǝ-gei gila.

Gul-ʒɛńa: barkanúm-bē, gíla. 
Dā-ʒí, mai: lē-nǝ́ko, nam-nakô. Isei-ya 
ma áte-gɔi dîyē.

Dā-ʒí; mai bǝndugu dakar-cin, 
kaʃágar dakar-cín, fir dakar-cín, 
malumā-ga kúŋkuna-cin, ʃi ye sábara 
ci-dín.

Dā-ʒí.a Kam lagá kabâri cu-ktína na 
mái-ro; kam ti gul-ʒína: Faransâwiyā 
isána karíŋgu.b Mai gul-ʒína: zírē? 
Kam ti gul-ʒína: gaskiac wálea. 
Mai ʃí-ro kúlǝgu indi cîna, gul-ʒína: 
lēnê fāto-ro. Mai gul-ʒína: Lēnáko, 
tumbɛlmâ-ro gulɔ́ko, tumbɛl ʒâ-ʒō. 
Lē-ʒɛńa gul-ʒɛńa ʃí-ro: tumbɛl ʒâ-ʒin. 
Dā-ʒí, mai gul-ʒína: Kacála Dâbua, 
Turmíni lene, namnê ní-wa am-núm-
wa, sariki-n Fulâta Máito lēnê nam-
nê, ní-wa am-núm-wa. Ū ye bǝla-ti-ga 
gorē-niskin; am be̻la kurakurá-wa 
maluma na-itin namnē. [155]

Mai gul-ʒína: lākin nandí-ro 
guliskin, agó dīye ti; nandí-ro tsei-
ya burgo-áŋ kabâri iyakō duâdua-ŋ,d 
andí-ro isei-ya ma nandí-ro kabâri 
yískin duâdua-ŋ. Nī ti kacála fūte-
bē-n īsemin, nīti mai Felâ-ta-bē 
anúmbē īsemin; u tí ye gǝdî-bē isǝkin, 
sandí-ka dābu-ni yēkyê yeyeʒê.

Indu-yaê gul-ʒína: gila-gila. 
Lē-ʒína.

[154] Mai guljəna: nandi samma 
ruwwa, adǝgaidə ngəla? Guljana: 
barganəmmin, ngəla.

Daji, mai ye: lenowo, nammowo, 
yeno. Isaiyama adəgai diye.

Daji, mai bənduwu dagarjin, 
kashagar dagarjin, fər dagarjin, 
maləmbaro kunguna cin, shi ye 
sawara cədin.

Daji, Kam laa kawar na maiyero 
cuwutəna; kamdə guljəna: Faran-
sawu karəngəro isana. Mai guljəna: 
jire?. Kamdə guljəna: gaskiya walla. 
Mai shiro kalwu yindi cina, guljəna: 
lene fatoro. Mai guljəna: Lenowo, 
təmbalmaro gulgənowo, təmbal jajo. 
Lejane shiro guljagəna, təmbal jajin.

Daji, mai guljəna: Kacalla Dabua, 
Tərminiro lene namme, ni-a 
amnəm-a; sarkin Fulata Maitoro lene 
namme, ni-a amnəm-a. Wu ye bǝladəa 
gurenəskin; am bǝlaye kurakura-a 
maləmba-a na adən nammiye. [155] 
Mai guljəna: amma nandiro guləskin, 
awo diyedə; burwon nandiro isaiya 
kawar duwaduwan yatowo, andiro 
isaiyama nandiro kawar duwadu-
wan yiskin. Nidə kacalla futeyen 
isəmin, nidə mai Felataye anəmben 
isəmin; wudə ye gǝdiyen iskin, sandia 
dawuro yakkiye yeyejiye. Wundu yaye 
guljəna: ngəla ngəla. Lejəna.

a 66. Jusque-là, la feuille 11 du texte.
b 67. [Pendant] la dictée, [il a été] dit karúŋgu-aŋ.
c 68. Ici, dans le texte, du H. s’est immiscé par inadvertance.
d 69. Duâduaŋ 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’argent1 aux lettrés et lui, il se prépara.
Alors, une personne apporta la nouvelle au roi et dit: Les Français sont 

arrivés, ils sont tout près. Le roi dit: C’est vrai? La personne dit: Je jure que c’est 
vrai!2 Le roi lui donna deux vêtements et lui dit: Rentre chez toi. Le roi dit: 
Allez dire au joueur de tambour de frapper son tambour. Ils allèrent lui dirent 
et il commença à frapper le tambour.

Alors, le roi dit: Kacalla Dabua pars vite à Tirmini avec tes gens et attends 
là-bas. Sarki3 des Peuls, pars à Maito avec tes gens et attends là-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 l’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 côté 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: C’est 
bien, c’est bien. Ils s’en allèrent.

1	 En haoussa, cauris. 
2	 La réponse est en haoussa même dans la version en kanouri.
3	 Le titre est en haoussa dans le texte en kanouri.



478� CHAPITRE 4

Dā-ʒí. Mai ʒi-bâna. Am cǝ-nōtína 
na-nʒa-ŋ gul-ʒína: Faransâwiya isána 
kariŋgu bǝla kala kaubē.

Sandíti indu-yaê kinʒō-roa wâ-
geno.b Mai tilo lē-ʒína ʃî-wa am bǝla 
nanʒa bē-ti. Dā-ʒí, mai lē-ʒína Faran-
sâwiya-ga mâʒi, Faransāwiya yē kala 
kau-bē ʃi-ga cá-rui. Mai áfi-ma cu-rú-
ni sai bundugu-ga faŋ-gɛńo: tutum 
tutum tutúm.

Mai gul-ʒína: yɛĺa yɛĺa, ta-go sandi, 
yɛʒ́ago sandí-ka. Dā-ʒí, [156] sandí yē 
kúnu fan-ímin tutúm, kinígu ʒâyei, 
sandíyē búndugu bácei.

Faransâwiyā ti am gubū casē-
sána, sandí ti tilo mā casēsáni. Dā-ʒí, 
mai gul-ʒína: lēnē fāto, agô ti ū-ma 
nogɛśko.c

Dā-ʒí, mai Damágaram fâto isɛńa 
am-ʒû gana. Dā-ʒí, mai bul-ti sámā 
cab-cína gul-ʒína: am Damágarám, 
atǝ-ma agô uro kinda-ndū?d – Gul-
ʒína: Ngíla, ū-ti yē riskína? Kū yē 
ka-ni-sku, Ala godeniskina. Mai ga 
buskína; agô ati kila-ndɛ-́ro ki-dûwa. 
Lakin ūti agô nandí-ro gulíski tī, u 
be̻la-ti-ga kwalískin kírma ma. Badê 
indúma ú-ka ʒi-ga-ni, indu-yaê ú-ka 
ʒi-gaí-ya, ʃi-ga casēsô, danabǝ̻ŋgú 
nāniŋgini. Atǝgei mai gul-ʒína.

Daji, Mai jəwana. Am nan-
jaro cənotəna guljəna: Faransawu 
karəngə bǝlayero isana, kəla kauyen. 
Sandidə wundu yaye kəndero way-
eno. Mai tilonju leyeno, shi-a am 
bǝlaye nanjunyedə-a.

Daji, mai lejəna Faransawua maji, 
Faransawu ye kəla kauyen shia carui. 
Mai awima curunni sai bənduwua 
fangeno: tutum tutum tutum. Mai 
guljəna: yalla yalla, tawo sandi, 
yejowo sandia.

Daji, [156] sandi yeyen kannu 
fanəmin tutum, kəniwu jajai, sandi 
ye bənduwu baccai. Faransawudə 
am ngəwu casesəna, sandidə tiloma 
casesənni.

Daji, mai guljəna: leniyo fatoro, 
awodə wuma nogesko.

Daji, mai Damagərəmbe fatoro 
isəna amnju gana gapco.

Daji, mai bəladə samma capcəna 
guljəna: am Damagərəmbe, adǝma 
awo wuro yidduwwa wo? – Guljəna: 
Ngəla, wudə yerəskəna? Ku kanusko 
yaye, Alaa godenəskəna. Kərmaia 
buskəna; awo adə kəlandoro kid-
duw. Amma wudə awo nandiro 
gulgəskidə, wu bǝladəa kərmamaro 
kolləskin. Wande wunduma wua 
jəganni, wundu duwon wua jəgaiya, 
shia caseso, danawunju nanin gəni. 
Adǝgai mai guljəna.

a 72. Doit correspondre au H. kin-ӡō et pourrait être l’infinitif isə (K. Gr. p. 94 ndīo), auquel un 
kən a été préposé.

b 73. K. wagôno, 3e personne du singulier de l’aoriste de wâŋgin je refuse.
c 74. Indéfini II (aussi ô) de la conjugaison relative de noŋgin 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 kedūw-ati à côté, 2e 

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 
Français sont arrivés à côté de la ville, ils sont dans les collines. Mais eux tous 
refusèrent de venir. Le roi partit seul avec les gens qui étaient avec lui.

Alors, ils partirent, marchèrent et cherchaient les Français. Les Français, 
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 là, tuez-les. [156]

Alors, eux aussi tiraient du feu, tutum tutum, des flèches. Les autres aussi 
tiraient les fusils tutum. Les Français tuèrent beaucoup de monde, en revanche 
eux, ne purent pas en tuer même un seul.

Alors, le roi dit: Rentrons à la maison, cette chose-là, 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, 

c’est tout ce que vous avez fait pour moi? Il dit: Bon! C’est fini pour moi. Même 
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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Dā-ʒí, mai ʒi-bâna, ʃi-wa wɔledi-
nʒú-a, sandi indi. Lē-ʒɛńa bula lágā 
cu-nʒu Illēlá gidī Damagarám-bē, 
nab-cána, ʃi-wa weledi-nʒu-a gera-
ʒɛńa. [157]

Faransâwiyā yē sandí-ye isána 
Damágaram-ro naʒa-gana mai 
ci-kásina bula-ti-ga kwale-ʒína. 
Faransawyā isána gāgána curo fā́to 
mái-bē.

Dā-ʒí, mālǝm Yâro-ga bobo-ʒɛńa. 
Mālǝm Yâro isɛńa. Faransáuyā fi-ga 
ca-kōrí-na wāsili̻-lan: mai ti darán 
ci-kasi-tu.a Mâlǝm Yâro gul-ʒína: 
wɛllab nō-nískï-ni. “Wɛĺla nonúmmi?” 
“Nō-níski-nī”. Faransâwiyā gul-ʒɛńa: 
tá-iyib. Faransâwiyā gul-ʒɛńa: mālǝm 
Yâro, kāramiyá-nʒā bâgo? Ʃi-ga 
ca-kōrína. Mālǝm Yâro gul-ʒína: mai 
tí kiram-ayá-nʒūc indí.

Sandi gul-ʒɛńa: lēnê mānê sandí-ga. 
Mālǝm Yâro duâdua lēʒina kiramayâ 
mai-bē indî ti samā cuk-tína cātína 
na Faransâwiyā-bē-bē.d Faransâwi-yā 
kiramiâ ti-ka cu-kōrína; gul-ʒɛńa: 
wɛlla nōniendē. Faransâwi-ya sandí-
ka cu-kōrína: cu-ro indú-ndo kúra gō. 
Mālǝm Yâro yé-ce: Sīdi mā kúra gō. 
Faransâwi-yā gul-ʒɛńa ʃí-ro Sîdi. [158] 
Sīdi gul-ʒína: na’ám. “Ni-ka mai ní-ro 
idê.” Sīdi gul-ʒína: la, la, u-ti nam-
mâlǝm dískin. Keramí-nʒu ti gul-ʒína: 
ú-ro idē gō. Faransâwiyā gul-ʒɛńa: 
lēnê, nīma mái go; ʃi ti wāgína kuá. 

Daji, mai jəwana, shi-a waladinju-
a, sandi yindi. Lejana bəla laaro cunju 
Illela gədi Damagərəmben, napcana, 
shi-a waladinju-a gəratana. [157] 
Faransawu sandiye Damagərəmro 
isana, mai cəkasəna bəladəa koljəna 
najagəna. Faransawu isane curo fato 
maiyero gagagəna.

Daji, malǝm Yaroa bowojana. 
Malǝm Yaro isəna. Faransawu shia 
wasililan caworin: maidə ndararo 
cəkase leyeno? Malǝm Yaro guljəna: 
walla nonəskəni. “Walla nonəmmi?” 
„“Nonəskəni”. Faransawu guljana: tai-
yib. Faransawu guljana: malǝm Yaro, 
kəramiyanju bawo? Shia caworəna. 
Malǝm Yaro guljəna: maidə 
kəramiyanju yindi. Sandi guljana: lene 
sandia mane. Malǝm Yaro duwadu-
wan leje kəramiya maiye yindidə 
sammaa cuwute na Faransawuyero 
catəna. Faransawu kəramiyadəa 
caworəna, guljana: walla noniyende. 
Faransawu koro sandia caworin: 
curondon wundu kura wo? Malǝm 
Yaro guljəna: Sidima kura wo. Far-
ansawu shiro guljana: Sidi. [158] Sidi 
guljəna: na’am. “Nia mairo diye.” Sidi 
guljəna: la la wudə kərmalǝm diskin. 
Kəraminjudə guljəna: wua yiddowo. 
Faransawu guljana: lene nima mai 
wo; shidə wajəna wa.

a 76. Ici, dans le texte, ci-kasitu au lieu de ci-kasína, peut-être ci-kasito?
b 77. L’exclamation arabe wɛlla.
c 78. K. karami = one’s younger brother or sister; le mot H. yaŋ-úwa est traduit par M. par frères, 

sœurs, membres de la tribu.
d 79. Jusque-là, la feuille 13 du texte.
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Alors, il monta à cheval, lui et son serviteur,1 à deux seulement. Ils partirent 
dans une ville qui s’appelle Illela, à l’est du Damagaram. Ils s’installèrent là-
bas, lui et son serviteur, ils se cachèrent. [157] Les Français arrivèrent dans le 
Damagaram. Ils trouvèrent le roi enfui et la ville abandonnée. Les Français 
entrèrent dans le palais du roi.

Alors, ils appelèrent Malam Yaro. Malam Yaro vint. Les Français lui 
demandèrent 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 Français dirent: D’accord. Les Français dirent: N’a-t-il pas des 
frères? Malam Yaro dit: Le roi a deux frères. Ils dirent: Va les chercher. Malam 
Yaro alla vite les chercher, tous les deux, et les emmena auprès d’eux. Les Fran-
çais demandèrent aux frères du roi [dans quelle direction a fui le roi]. Ils dirent: 
Nous jurons que nous ne savons pas. Les Français leur demandèrent: Parmi 
vous, lequel est le plus grand? Malam Yaro dit: Sidi est le plus grand. Les Fran-
çais 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 frère dit: Faites de moi 
le roi! Les Français dirent: Va, c’est toi le roi, comme lui a refusé.

1	 Deux pour la version haoussa.
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Dā-ʒí tumbal cɔktína, ʒâ-ʒei:
Amadua gini te ma mái go. Lē-ʒína 

nab-cina, ʃī ma mai go. – Dā-ʒí, 
Faransâwiyā mālǝm Yâro mā-ʒɛńa. 
Mālǝm Yâro īsína, gulʒɛńo ʃí-ro: lēnê 
lumaŋ mai Damágaram-bē dara-n yaê 
manê kutê. Mālǝm Yâro Faransâwi-yā 
lē-ʒɛńa curo be̻rni-bē luman samā 
ci-culgúna dēga-rō fifi-ʒánab cidí-n, 
Indu-yaê ci-ragina-ti lē-ʒin gô-ʒin. 
Kworô luman fāti mai-bē ti ye ci-
tulugúna dēga-rō fin-ʒána cidí-n, wa 
bundugu ti samā kamkam-ʒɛńa.c 
– Dā-ʒí, sandi ye ca-lugína dēgaro 
nab-cána. – Dā-ʒí, gul-ʒɛńa: Mālǝm 
Yâro, lēnē mai ti ga mānê! Mālǝm 
Yâro gul-ʒína: [159] wɛlla nōnískini 
nā lē-ʒína ti. Dā-ʒí, kam lagá gul-
ʒína: ū nōní-skina nā lē-ʒína ti. Sandi 
gub-ʒɛńa: lēnē, sábara dē, bāli̻ lēnê 
na-nʒún. Kam-tí gul-ʒína: ū ti fir 
bâgo. Faransâwi-yā ʃí-ro fir ca-dína, 
gul-ʒɛńa: yalla bāyê, lēnê.d

Daji, təmbal cakkutəna, jajai: 
Amadu ganadəma mai wo. Leje 
napcəna, shima mai wo.

Daji, Faransawu malǝm Yaroa 
majana. Malǝm Yaro isəna, gul-
jana shiro: lene ləman mai 
Damagərəmbedəa ndaran yaye mane 
kute. Malǝm Yaro-a Faransawu-a 
lejane curo bǝrniyen ləman sam-
maa cacatuluwe degan cidin fifijana, 
wundu yaye awo cəragənadə leje 
ngojin. Koro ləman fato maiyedə 
ye cattuluwuna degan cidin fijana, 
bənduwudə sammaa kakamjana.

Daji, sandi ye calugəne degan 
napcana.

Daji, guljana: Malǝm Yaro, leniye 
maidəa maniye! Malǝm Yaro guljəna: 
[159] walla nonəskəni na lejənadə.

Daji, kam laa guljəna: wu na 
lejənadəa nonəskəna. Sandi guljəna: 
lene, sawara de, bali nanjuro leniye. 
Kamdə guljəna: wudə nanin fər bawo. 
Faransawu shiro fər cadəna, guljana: 
yalla baiye leniye.

a 80. Le roi précédent s’appelait aussi Amadu.
b 81. Pîŋgin je jette, redoublement à cause de la pluralité de l’objet.
c 82. Redoublement de la racine à cause de la pluralité de l’objet.
d 83. Ici se termine la feuille 14, la dernière 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, c’est lui le roi. 
Il partit s’installer, c’est lui le roi.

Alors, les Français appelèrent Malam Yaro. Malam Yaro vint et ils lui dirent: 
Va chercher toutes les richesses du roi du Damagaram partout où elles se 
trouvent et apporte-les ici. Malam Yaro et les Français allèrent dans la ville, 
ils prirent toutes les richesses et les versèrent par terre. Tout celui qui veut 
quelque chose n’avait qu’à le prendre. Même les biens personnels de la maison 
du roi, ils les sortirent et les versèrent par terre. Les fusils furent détruits.

Alors, ils sortirent dehors et s’installèrent.
Alors, ils dirent: Malam Yaro, allons chercher le roi. Malam Yaro dit: [159] Je 

jure que je ne sais pas là où il est.
Alors, une personne dit: Moi, je sais là où il est parti. Ils dirent: Va te pré-

parer, nous partirons là-bas demain. La personne dit: Moi, je n’ai pas de cheval. 
Les Français lui en donnèrent un et dirent: Allons-y, monte et partons.
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La rencontre, au début du XXe siècle au Caire, de deux savants, un lettré du Borno, al-Hajj 
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 à la fois des éléments issus de la culture populaire du Borno du XIXe siècle (contes, 
chansons et proverbes) et des textes de sa composition donnés sous formes orales et écrites. 
Dans ce cas, l’acte européen de collecte et de grammatisation n’a pas pu effacer la force de 
l’épistémè du Sahel au cœur de ces textes. Ainsi, l’analyse de ce corpus révèle des pratiques 
de compositions mentales translinguistiques nourries d’habitudes narratives et discursives 
à la fois religieuse et profane, savante et populaire, haoussa et kanouri.

Ari Awagana, linguiste, docteur de l’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 l’Université Paris 1 est directrice de recherche 
au CNRS et à l’EHESS. Elle est l’autrice de plusieurs articles sur l’histoire du Sahel et du 
Sahara, et de trois monographies, dont Des pays au crepuscule. Le moment de l'occupation 
coloniale (Sahara-Sahel) qui a reçu 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 l'occupation coloniale (Sahara-
Sahel), which received the national book prize Sénat du livre d'Histoire 2022.
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