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Carte 1. Madagascar, avec localistation des trois phénoménes



Introduction

« Viens demain matin a 7 heures au village d’Ankoronga. Tu ne verras pas vraiment
une siréne, mais tu verras la facon dont les gens se comportent vis-a-vis d’une siréne. A
demain ». J’étais a Tuléar depuis deux mois dans le cadre d’un terrain de maitrise (master 1)
qui en comportait six, intéressé¢ par les mouvements migratoires et la ruralisation de cette
ville du Sud-Ouest de Madagascar, quand Félix Tsiatsike, co-enquéteur, me fixa cet étrange
rendez-vous avant de tourner les talons. Une siréne ? Oui et non, mais Félix avait vu juste,
j’allais pouvoir observer des comportements tout a fait intéressants. Un culte ancestral inédit,
en provenance de I’extréme Sud de la Grande ile, une singuliére migration, ou plutot
procession en relais d’un raza masy ou “ancétre sacré” traversant les ethnies reportée sur les
cartes, dont la reconstitution ethnographique allait occuper toute la suite de mon séjour.
Jallais découvrir que ces trois derniers mois (octobre 2001-janvier 2002), un étre sacré a
I’identité changeante avait parcouru le Sud de la grande ile d’est en ouest, traversant des
centaines de villages, qui lui rendirent hommage et lui demandérent bénédiction, assistant
parfois a des miracles. Si le cadavre était accompagné de papiers administratifs attestant
d’une officialisation du rite, celui-ci fut finalement réprimé. Le squelette se trouvant malgré
tout aujourd’hui encore au musée ethnologique de Tuléar. Les énigmes ne manquaient pas :
d’ou venait cette soit-disant sirene ? Quelle place occupait cet étre dans I’imaginaire collectif
et le religieux ? Pouvait-on établir un lien entre ce rituel populaire inédit et la crise politique
nationale que traversa le pays au méme moment ? Comment rendre compte des rapports vifs
et contrastés de représentants de 1’Etat & son égard ? Ce phénoméne que certains jugérent
anecdotique me plongea au coeur de la société malgache, et me mit face a des problémes
anthropologiques qui m’occuperont sans doute encore longtemps.

L’année suivante (2003), dans le cadre d’un DEA (master 2), je soumis a la formation
doctorale de I’EHESS un projet de recherche portant sur les relations entre humains et non-
humains dans la presqu’ile de Masoala, au nord-est de Madagascar. Encouragé par une aide
au terrain, je partis quatre mois, résolu a ce que ma route ne croise pas d’autres sirénes en
procession, mais désireux d’approfondir la connaissance d’une région jusque-la peu étudiée
qui avait la particularité d’abriter une forét primaire dont je voulais comprendre I’implication
dans la constitution de collectifs. Cependant, en commengant une étude des rituels agraires,

on m’apprit que certains avaient été révoqués au tout début des années 1980 par celui que



’on surnomme encore Radoko: 1’ “Honorable-Médecin”. A nouveau mon projet de
recherche allait céder la place a la saisie d’un phénomene social singulier, qui liait lui aussi
de maniere originale et “effervescente” d’importantes institutions et différentes ethnicités.
Comme j’avais quitté la ville pour revenir sur la procession d’une siréne, j’allais quitter la
forét pour revenir sur les pas dun prophéte, Dofotera dit Moasibe, le “Grand-Guérisseur”,
homme inspiré et efficace a 1’origine d’un rituel composite et novateur : le Soalala : “Dont-
le-Chemin-est-Bon”. Cette cérémonie a été accomplie dans des centaines de villages entre le
milieu des années 1970 et le début des années 1980 dans la région du Nord-Est, de Sambava
a Maroantsetra ou elle fut officialisé par les autorités, en passant par Antalaha ou Dofotera
fut emprisonné. Dofotera entendait restaurer I’entente collective sur le modele de 1’ethos
traditionnel du fihavanana, principalement par ¢limination des charmes de sorcellerie, mais
aussi de tout esprit ou institution dont les gens avaient a se plaindre. Cette étude ethno-
historique s’est fondée sur des témoignages, ainsi que sur des archives administratives. Ainsi
certaines questions qu’avait posées le premier phénomeéne, le second les reposait, tout en
présentant d’ailleurs des caractéres communs.

Dés qu’il me fut matériellement possible de « retourner sur le terrain », une nouvelle
rencontre allait orienter une troisiéme recherche centrée cette fois sur un culte de possession
localisé a la périphérie de la ville de Tuléar. Suite a une mort temporaire et visionnaire, Neny
Lala a, selon ses termes, « ouvert la voie » au Rojobe Temiraike Kalanoro : a la « Grande-
Chaine-des-Uns-de-Kalanoro ». L’expression est inscrite en lettres capitales sur la porte de
I’enceinte du sanctuaire, ou se déroulent, autour d’un « arbre de viey, les rituels
propitiatoires institués par la possédée (tromba). L’activité quotidienne de Lala se déroule
cependant chez elle, dans son bureau, ou défilent des gens frappés par I’infortune, afin que
Kalanoro, I’un des nombreux esprits de la chaine, améliore leur sort. Les demandes sont
aussi variées que les réponses, allant de la constitution de remedes a I’installation ou
I’expulsion d’esprits. L’observation participante de ces activités réguliéres m’ont permis
d’adopter une posture ethnographique au plus pres, que les deux autres phénomenes ne
permettaient pas. Dans un champ social soumis a une importante concurrence, focaliser mon
attention sur les activités et la communauté d’un seul médium et entretenir une relation de
confiance, m’a permis d’atteindre une certaine intimité. Le systeme symbolique et les
dispositifs mis en oeuvre sont ainsi apparus dans leurs transformations et leur fragilité, tout
comme la relation aux esprits. L’écriture quotidienne de ses réves par Lala représente alors

une somme ou trouver a rebours les indices du présent. Ainsi se poursuit par tditonnements et



révélations 1’évolution du culte subjectivant d’une femme que I’on pourrait dire possédée par

sa SOCiéteé.

Au total, I’observation et la reconstitution de ces phénomeénes a exigé la mobilisation
de méthodes et de ressources diverses, en décalage avec 1’approche monographique trés
caractéristique des recherches de terrain ethnographiques. Les trois unités analytiques
convoquées dans ces pages ne recoupent pas des unités sociales particulieres localisées,
puisqu’au contraire elles se présentent comme mise en relation d’identités traversées. D’autre
part, ’approche analytique privilégiée nécessite un « jeu d’échelle » (Revel 1998) sur la base
de cette ethnographie « multi-site » (Marcus 1998). Le vaste terrain délimité par 1’analyse
comparée du Soalala, du Rojobe et du Razamasy comporte cependant des zones d’ombres
dont il faudra bien tirer les conséquences quant aux perspectives d’interprétation. On ne
disposera ainsi que de trés peu de données quant aux réalités régionales de la République
Démocratique dans le Nord-Est, et du nord de 1I’Androy actuel. Quant a Lala, ses vingt ans
d’activités ne sont connues que par récits de vie. En revanche, la découverte inattendue
d’écrits, pour chacun des cas, offre une matiére précieuse pour leur compréhension. Mais en
quoi est-il ethnologiquement et anthropologiquement pertinent d’étudier comparativement
ces phénomenes qu’un étranger curieux pourrait bien ranger parmi d’autres artefacts d’un

cabinet de curiosités ?

On se trouvera ici en présence de trois activités sociales' dont I’apparentement ne va
pas forcément de soi, mais dont va étre entreprise 1’étude comparée. L’opération de
comparaison nécessite au préalable de justifier en quoi ces objets présentent suffisamment de
caractéres communs pour étre jugés équivalents. Notons d’abord leur parfaite indépendance
réciproque, a la fois spatiale, chronologique, et logique. Leur inscription géographique peut
étre circonscrite, leur apparition datée ainsi que la disparition des deux premiers (Soalala et
Razamasy), le troisitme (Rojobe) continuant d’exister au moment de la rédaction de ces
lignes. Dofotera arrive dans le Nord-Est au début des années 1970 et meurt au début des
année 1980, au moment ou Lala revient de son séjours non-éternel pour devenir
progressivement une importante possédée de Tuléar, ville dans laquelle le cercueil sacré
échoue au début des années 2000. Considérés par ordre chronologique, ces trois acteurs (ou

actants”, s’agissant du Razamasy) recoupent donc le dernier quart du 20° siécle malgache,

' Au sens de Weber (1995).
2 Au sens de Latour (2007).



période non dénuée de cohérence historique, ouverte par le dégagement de Madagascar de la
tutelle francaise toujours active dans les années 1960. Remarquons ainsi que ces trois
phénomenes ont été tous trois découverts dans 1’espace-temps du Madagascar post-colonial,
et se situent donc a priori au sein d’'une méme unité culturelle et sociétale, situation dont on
peut estimer qu’elle les conditionne.

S’agissant maintenant de la nature méme de ces phénomenes, en se servant des
catégories analytiques en usage en anthropologie religieuse, on dira que nous avons a faire a
une procession funéraire, une cérémonie d’anti-sorcellerie, et un culte de possession. Derricre
ce regroupement apparemment disparate, on trouve cependant une réalité socio-culturelle
commune : tous consistent en dispositifs de médiation rituelle, en ce sens qu’il s’agit a
chaque fois de l’irruption d’un acteur extérieur a ['unité sociale concernée, et de la
réorganisation plus ou moins temporaire de relations entre les membres de cette unité a
travers des séquences d’actions standardisées. Ces acteurs / actants (Dofotera, Razamasy
Lala et son Kalanoro) sont pergus comme sources ou dépositaires d’une efficacité sacrée,
hasy, culturellement nécessaire a I’accomplissement de 1’activité des humains qui en sont
ordinairement quasiment dépourvu.

Un autre caractére commun a ces rituels réside dans leur originalité par rapport a ceux
auxquels on peut leur trouver ressemblance, autrement dit dans la créativité dont ils font
preuve au sein de la culture ou ils ont été produits. Cette singularité s’observe a des degrés
divers selon les cas : le relais funébre se présente comme un événement unique par rapport a
la geste de Dofotera dont on pourra envisager la mise en série, et qui plus est comparé au
culte de Lala, qui ne s’¢éloigne d’une activité assez normalisée que sur certains points. Il faut
enfin souligner que ces trois phénomenes religieux sont issus de milieux sociaux modestes,
ce qui m’incite finalement & proposer I’expédient sémantique créativité rituelle populaire
afin de les qualifier.

Parmi les études consacrées a la créativité rituelle, restreinte dans 1’exemple a
Madagascar, trois ensembles peuvent étre distingués, afin de définir plus précisément les
rituels que le présent travail réunit. Plusieurs études ont été consacrées aux transformations
historiques d’un rituel particulier au sein d’un espace social donné, avec des méthodes et des
objectifs divers, telles que celles de Bloch (1986) pour la circoncision et Larson (2001) pour
les doubles funérailles en Imerina au 19° et 20° siécles, Ballarin (2000) pour le culte des
relique royales au Boina du 18° au 20° siécle, ou Chazan-Gillig (1991) pour celle du Menabe
au 20° siécle. Les trois phénoménes présentés ici ne sont pas justiciables d’une telle analyse

diachronique localisée, qui dans le meilleur des cas (Rojobe) ne pourrait excéder une
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trentaine d’années. Ainsi plutot que d’étudier « la fagon dont les rituels sont affectés par les
événements » (Bloch 1986 : 11), il s’agirait ici de rendre compte de la facon dont les rituels
peuvent devenir des événements. Cependant, comme le formulent Bensa & Fassin (2002)
« on retrouve la véritable temporalité de I’événement qu’a condition d’en parler au pluriel —
la pluralité des séries ou il s’inscrit, ¢’est-a-dire ou nos disciplines 1’inscrivent ».

Althabe a justement attiré¢ 1’attention sur la discontinuité de pratiques rituelles en
différents endroits de la Grande Ile au cours de la décennie succédant a 1’indépendance.
Celles-ci sont plus proches des matériaux présentés dans ces pages, a la fois parce qu’elles
surgissent de I’extérieur dans un espace social, et parce qu’elles ne se situent pas au sein
d’une monarchie. Son livre sur 1’apparition de cultes de possession sur la cote Est (1969),
Oppression et libération dans l’'imaginaire reste une des études malgachisantes les plus
connues en dehors des spécialistes (avec celle de Bloch dont il vient d’étre question),
probablement parce qu’il a su associer un outillage théorique et une méthode d’enquéte
originaux, au service d’une thése séduisante et engagée. Dans un article postérieur en
continuité directe, Althabe (1983) présente conjointement 1’incursion de la possession sur la
cote est (tromba) et dans le Sud (doany) ainsi que celle de funérailles royales dans le Sud-Est
de Madagascar au lendemain de 1’indépendance, comme moyens de « résistance villageoise a
la domination étatique ». La présente étude ne pourra manquer de se positionner par rapport
aux résultats bien tranchés de ces travaux, et notamment sur la question ici centrale des
rapports de cultes populaires & I’Etat. Cette perspective conduit par ailleurs a souligner que
que les activités rituelles étudiées par Althabe se présentent comme des diffusions et
réappropriations de pratiques préexistant dans d’autres espaces sociaux, mais non comme des
innovations.

L’¢étude de deux des trois phénomenes ici réunis est soumise a leur caractere
éphémere et mouvant. Le temps de faire une mise au point, de s’apercevoir d’un éclat : il ne
reste qu’une certaine persistance. Ce sont un peu des étoiles filantes du social, des « instants
fugitifs ou la société prend » (Mauss). Cet aspect €évanescent, malgré une certaine
spectacularité, n’incite pas vraiment les témoins a s’y intéresser. Des épidémies de
possession survenues en Imerina au 19° siécle (1813, 1863, 1895) les générations futures
n’auraient rien su sans le témoignage d’observateurs qui n’ont pris la plume que pour en
montrer le caractére pathologique au sein d’un milieu social qu’ils auraient voulu controler.
Et encore se trouve-t-on, dans ce cas, au cceur d’une hégémonie nationale. Comme pour les
rumeurs, I’observation en est difficile, le matériau fuyant, et ces phénoménes sociaux

possédent d’ailleurs des affinités avec les récits oraux collectifs éphémeéres et surprenants.
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Les critéres de pertinence de 1'anthropologie, aussi variés soient-ils a I'heure actuelle, écartent
souvent ces irrégularités jugées non significatives pour la compréhension d'une société. Ce
type de phénomeénes est pourtant intéressant a plusieurs titres.

D'abord parce que cette irrégularité méme est en un sens sujette a caution. Il parait en
effet difficile d'évaluer la fréquence de tels phénoménes, car méme en bénéficiant de plus
d'un siecle de constantes observations écrites, rien, justement, ne nous prouve que ce genre
de propositions rituelles ne survienne pas fréquemment, sans retenir l'attention des
observateurs. Le contraire est d'ailleurs beaucoup plus probable, puisque deux terrains en
deux régions différentes m'ont suffi pour découvrir a chaque fois un rituel inédit qui n'avait
pas fait 'objet ne serait-ce que d'une note dans une revue confidentielle’. A Madagascar, seul
le Ramanenjana de 1863 a été enregistré au moins par quatre observateurs, puis étudié par
une historienne (Raison-Jourde, 1976, 1991). Mais c'est justement parce que cette épidémie
de possession a été suivie par I'ébranlement du pouvoir national, donc, de structures sociales
importantes, que nous pouvons aujourd’hui en avoir connaissance. Sans quoi, chacun s'en
serait probablement désintéressé”.

La catégorie analytique congue regroupe des phénomeénes a la singularité marquée,
mais qui, considérés dans la longue durée comme des créations rituelles, expriment une
tendance significative de la société et de la culture malgache. Dans la longue durée, ce qui
semble régulier a Madagascar, c'est la créativité. Et ce quelle que soit 1’échelle envisagée. De
la situation géographique de cette ile-continent résulte un peuplement étonnamment divers,
dont on a pu identifier trois composantes principales : austronésienne, bantou et arabe,
lesquelles n’ont cessé d’inter-réagir depuis plus d’un millénaire pour produire des
institutions dont les chercheurs s’essayent encore a analyser les mélanges socio-culturels. Les
mouvements migratoires internes poursuivent en effet les réguliéres arrivées ultra-marines,
provoquant des échanges continuels entre différents espaces sociaux au sein d’une ile au
milieu physique bigarré. Se penchant sur les migrations intérieures, Deschamps (1959) notait
ainsi « partout, toujours on trouve le mouvement » ; quant aux apports extérieurs, la somme a
paraitre de Beaujard sur I’Océan Indien va contribuer nettement a améliorer leur éclairage.
En bref, 8 Madagascar on est face a la « culture de frange » (Ottino 1974) d’une « société

créole » (Raison-Jourde 1983). Plusieurs travaux majeurs ont analysé les particularités

? Le phénoméne du Soalala est mentionné par Mangalaza (1998 : 250-1).

* L*étude de Dubourdieu (1987) sur les cultes de possession dans les plaines de la basse Betsiboka et Iinvention
d’'un «culte du miroir » par des descendants d’esclaves comme moyen d’accéder a la terre, doit étre ici
présentée comme une exception.
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généalogiques des systémes politiques principaux de I’ile rouge ainsi que des mythes de
souveraineté, dont on a pu souligner les aspects transformationnels. L'inclusion des
institutions fugitives présentées ici dans le champ de recherche anthropologique ne pouvait
d’ailleurs survenir qu'une fois largement menée I'étude des grands systémes sociaux, comme
cela se fait pour Madagascar depuis une trentaine d'années’, puisque comme on s’en
apercevra, les premicres émergent des seconds. Des étude plus récentes ont ainsi €également
souligné au niveau populaire la constance d’une créativité rituelle, telles 1’ouvrage collectif
consacré aux usages sociaux du religieux sur les Hautes-Terres (Rakotomala et al. 2001)
complété par celui de Blanchy ef al. 2006 centré sur la méme zone, Cole 2001 sur la cote est,

et Wooley 2002 au Sud-Est.

Ce qui m’a conduit a entreprendre 1’étude conjointe de ces trois phénomenes a été
d’abord le constat que peu ou prou, ils relevaient d’une expérimentation religieuse, et donc
sociale, dans la mesure ou ils présentaient des aspects inédits par rapport a ce qui était connu,
des spécialistes de la société malgache, et des participants. Ce constat allait donc a priori me
conduire sur le terrain d’une anthropologie dynamique — aussi étais-je tombé a bonne école
en réalisant cette recherche au Centre d’Etudes Africaines fondée par Balandier — et engager
une problématique constructiviste, selon un programme qui aurait consisté a s’interroger sur
les conditions d’émergence de tels phénomenes, ainsi que sur leur impact. Une étude sur la
créativité rituelle populaire aurait pu également s’échafauder sur la question plus formelle
des processus d’¢laboration internes des dispositifs, en recourant aux paradigmes de
syncrétisme, bricolage, métissage, etc. Cependant il m’a semblé plus fructueux de partir au
contraire de 1’originalit¢ des phénomenes découverts pour établir un plan de recherche.
Puisque la seconde donnée de départ était d’étudier de concert les trois phénomenes, il
suffisait, comme on le dirait en chimie, de les faire réagir entre eux pour voir apparaitre des
questions qui nécessiteraient telle ou telle opération analytique.

Le rapprochement anthropologique de ces phénomenes apparus au sein d’une méme
totalité sociétale (nation ?) mais a des périodes et des régions différentes met d’abord en
¢vidence une ressemblance entre les deux premiers par rapport au troisiéme, tenant a ce

qu’ils se déplacent, traversant des ensembles distingués par les géographes et les

> Pour s'en tenir aux principaux systémes politiques centralisés : Bloch 1983 1986 1989, Larson 2001, Raison-
Jourde 1991 pour les Merina ; Beaujard 1983 1994 pour les Tariala et les Antemoro; Kottak 1980 pour les
Betsileo ; Cabanes 1982 pour les Betsimisaraka ; Baré¢ 1977 1981, Feeley-Harnik pour les Sakalava Behimisatra
; Chazan-Gillig 1991, Lombard 1988, Schlemmer 1983, pour les Sakalava du Menabe ; Lambek 2002 pour les
Sakalava du Boeny ; Sharp 1999 2000 pour les Sakalava Bemazava ; Walsh 1999 2001, Waast 1973, Gezon
1995 2006, Berger 2006 pour les Antakararia.
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ethnologues, quand le culte de possession posseéde un fort enracinement spatial. Sur le plan
temporel au contraire, les deux premieres activités rituelles semblent chacune arrimées a un
segment saillant de 1’histoire de Madagascar, tandis que la troisiéme se poursuit depuis plus
d’une vingtaine d’années. Ce dernier cas s’imposa donc comme le moyen de pouvoir
effectuer une triangulation, qui pourrait permettre de se situer dans le champ de recherche

s’ouvrant progressivement.

Ce travail comporte quatre parties dont les trois premicres présentent successivement
les trois phénomeénes étudiés de maniére purement descriptive, aprés une bréve présentation
de la région qui les a vu naitre (93, 80, et 88 pages). J’ai tenu a séparer strictement les
données recueillies de leur interprétation, pour des raisons a la fois épistémologiques et
pratiques : il y a me, semble-t-il, un biais méthodologique a vouloir faire découvrir
simultanément des faits et I’interprétation qu’on en donne, conduisant a réduire ou tordre la
réalité de ceux-ci au profit de celle-1a, puisqu’une théorie ne peut par définition rendre
compte de toute la richesse empirique. C’est donc tous les faits enregistrés que j’ai voulu
restituer dans un premier temps, par honnéteté pour le lecteur, qui sera ainsi mieux & méme
d’exercer sa critique, et pour lui laisser la possibilité d’analyser ces données selon son propre
questionnement. Ces parties descriptives présentent successivement les acteurs des rituels
puis les séquences et leurs transformations, sans rapprochement ou croisement avec d’autres
faits sociaux d’aucune sorte.

La quatrieme partie prend en charge 1’analyse comparative des trois cas de créativité
rituelle populaire présentés (189 p.). Plusieurs traitements complémentaires seront opérés
successivement sur chacun des trois cas. Dans un premier temps (chapitre 1), je procéderai a
la comparaison formelle des trois phénomeénes — entendant par forme essentiellement les
frontiéres spatiales, temporelles, et sociales de I’action. L’évolution de ces contours sera
mise en ¢évidence pour les cas concernés, et cette opération me permettra de pouvoir
rapprocher plus finement les phénoménes de segments historiques correspondants. Le
chapitre suivant présente donc 1’ensemble de la période couverte par les trois cas : de 1972,
année des débuts de Dofotera, jusqu’a 2002, celle de la procession du Razamasy, en passant
par les années 1980 ou Lala ouvre la voie du Rojobe, la période postcoloniale a strictement
parler sera exposée sur le plan national, et, dans la mesure du possible, au niveau des régions
concernées (chap. 2). Or, par opposition au troisieme, les durées des deux premiers rituels
coincident chacune de maniére flagrante avec des segments saillants de I’histoire nationale,

qui sont aussi des moments charniéres dans 1’exercice du pouvoir étatique. La problématique
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qui s’annonce est ainsi celle du rapport entre ces activités rituelles populaires et celles de
I’Etat. Si comme il semble intuitivement, ce rapprochement n’est pas fortuit, cette co-
occurrence constatée entre rituels populaires et politiques nationales serait-elle le signe d’une
corrélation, et si oui de quel ordre ? En quoi cette relation serait-elle significative ?

Tout en cherchant a rapprocher les phénoménes de leur conjoncture historique, j’ai
voulu me déprendre d’a priori consistant a trouver dans le global les causes du local, et du
postulat de la détermination du haut par le bas, ou du centre sur les périphéries. J’ai donc
adopté la méthode d’analyse en deux temps proposée par Hendelman & Lindquist (2005), qui
cherchent a évaluer 1’autonomie d’un rituel par rapport & son organisation socio-culturelle
environnante : analyser aussi loin que possible un rituel en lui méme (in its own right) avant
de le réinsérer (fo re-embed) dans son contexte. Aussi, apreés avoir étudié les rituels de
I’extérieur (selon leur forme), je les analyserai de l’intérieur, essentiellement en terme de
« relations » mises en oeuvre au sein de ces cadres de I’expérience (Houseman & Séveri
1994), avant de comparer celles-ci avec la « mise en forme de la coexistence humaine »
(Lefort 1986) dispensée par I’Etat (chap. 3). Quel type de rapport peut-on alors établir — sans
analyse sociologique de I’implication de 1’Etat dans les monde vécus — entre ces deux
structuration de rapports sociaux a des échelles différentes ?

Les résultats obtenus a I’issue de 1’étape précédente seront ensuite comparés, ce qui, a
un plus haut degré d’abstraction, mettra en évidence une structure commune a chaque couple
par laquelle la concentration d’un pouvoir incommensurable est mise en relation avec la
multitude sociale. En rapportant ces structures relationnelles, appelées territoire et
trajectoire, au troisiéme cas de figure, une troisiéme configuration apparait, qui sera nommée
réseau. Ces structures idéalement bien distinctes se combinent dans les réalités sociales
observées a des degrés divers (chapitre 4).

Cependant, par le rapport a ce pouvoir incommensurable selon ces trois modalités
diversement imbriquées se joue fondamentalement, me semble-t-il, une identification
collective, a travers un processus de subjectivation. A travers des cadres de ’expérience
définis se vit le partage d’une identité en acte. Or cette recherche d’inter-subjectivité par le
rituel se présente comme un dépassement des « champs de 1’ancestralité » (Ottino 1998) qui
reste cependant dépendante de leur logique. C’est ce travail dans le champ de la parenté que
le chapitre 5 entend mettre en €vidence. Dans quelle mesure les structures dégagées au
chapitre précédent se combinent-elles avec celles de la parenté ?

Fort des acquis formels obtenus, le dernier chapitre entend rendre compte des

processus de légitimation de ces cas de «créativité rituelle », expression relativement
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oxymorique. Loin de présenter ces phénomeénes comme anecdotiques, rares, et de les
reléguer au cabinet de curiosité, je pose au contraire comme hautement vraisemblable leur
réguliére production par les sociétés malgaches depuis des temps reculés. Ne se pose pas
moins la question de leur 1égitimité, c’est-a-dire de leur acceptation populaire. Les catégories
analytiques de la sociologie weberienne restent un bon début dans I’avancement de ce
questionnement, a condition de les développer et de préter attention a d’autres types de
1égitimité, situationnelle ou émique, tout en s’appuyant sur les résultats précédents (chapitre
6). Dans ce chapitre seront en autre analysés les patrimoines rituels et symboliques sur
lesquels s’appuient les dispositifs, les liens empiriques avec leurs conjonctures, et leurs
rapports concrets avec I’appareil d’Etat. Pourquoi ces activités rituelles représentent-elles des

changements acceptables pour la plupart mais illégitimes pour d’autres ?
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Razamas Y,

le relais funébre

de

« ’Ancétre-Sacré »

Photo 1 Scéne de priére au Razamasy, Ankoronga, 21/01/2001
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1
Sirénes et récits

« Quand les savants iront me dire que les sirénes sont des dugongs, je leur rirai au nez,
puisque c’est vrai : il y en a a tous les coins de vagues, dans toutes les cachettes de I’écume. »
Paul Nizan, Aden Arabie.

A. Légende urbaine d’une siréne assassinée
(Tuléar, janvier 2002)

Tuléar (Toliara) se trouve au sud-ouest de Madagascar, a une vingtaine de kilomeétres
au nord du tropique du Capricorne, sur une plaine littorale sableuse et dunaire bordée au nord
par le fleuve Fiherenana. Le toponyme Toliara, qui peut se traduire littéralement par « abrité-
des-récifs » renvoie a I’importance du grand récif corallien dans I’implantation humaine, qui
protége la rade des fortes houles érodant la cote. Le site devient a partir du 16° si¢cle I’un des
principaux point de relache des traitants européens, avec celui tout proche de la baie de Saint
Augustin. Consécutivement, la dynastie Andrevola, dont les sujets seront les Masikoro
« Ceux-des-briilis », en fait une résidence royale, d’ou elle contrdle le commerce. La
conquéte andrevola résulte sans doute d’une querelle de succession au sein du royaume de
Matacassi du Sud-Est. Un groupe aurait alors quitté la région d’Itomampy (une riviere du
Sud-Est de la grande ile qui prend source dans la chaine de 1’Anosy) et aurait fini par
s’installer dans la région de Tuléar pour créer au 17° la premiére dynastie Andrevola du
Fiherefana. La supériorit¢ militaire de ces migrants (comparable a celle de ses parents
Maroserana qui se sont trouvés, a la méme époque, a la téte de la dynastie sakalava du
Menabe) a eu raison des autochtones, collectifs de pécheurs épars que I’on n’appelait pas
encore les Vezo. Cet ethnonyme, qui est en malgache I'impératif du verbe pagayer®, désigne
de nos jours des populations littorales dont le point commun est un mode de vie résolument
tourné vers la mer (Astuti 1995 ; Koechlin 1975 ; Marikandia 1987). Les Vezo ont conservé
vis-a-vis de la souveraineté masikoro une certaine autonomie, dans la mesure ou ces derniers
avaient besoin d’eux pour surveiller le trafic des cotes. La traite s’est intensifiée tout au long
du 18° et du 19° avant de décroitre a la fin de ce siécle. Le protectorat frangais peina a

s’imposer dans la région. Il s’appuya d’abord sur la monarchie merina, avant d’engager une

%11 est aussi rapproché de Bajaun, nom de populations de marins de I’Indonésie.

19



attaque frontale qui devait aboutir a 1’éviction des souverains masikoro. Tuléar est alors
(1897) choisi comme centre du Cercle Militaire du Sud-Ouest, et comme port d’une région
qu’il sera également bien difficile de mettre en valeur.

Ce port et sa ville resteront secondaires des I’abord et jusqu’a nos jours comparés a
d’autres villes portuaires telles que Tamatave ou Majunga. Cette agglomération que les
géographes hésitent a qualifier de ville tant les fonctions urbaines attendues (au moins par les
scientifiques’) y sont aujourd’hui absentes, s’est tout de méme imposée comme le pole
régional du Sud-Ouest. Depuis les années 1970 ce chef-lieu de la Province éponyme attire en
effet avec une intensité croissante les exodes rurales de la partie méridionale de la grande fle,
aux conditions climatiques difficiles. C’est le cas des Antandroy de I’extréme sud, qui
controlent a Tuléar le secteur du transport en pousse-pousse. Cette activité les rend
particulicrement visibles, mais la majorit¢é des migrants sont des Mahafale originaires du
littoral, les Tafialana, qui sont regroupés en une association ethnique, le fokobetelo, litt. « le
grand trépied de la marmite ». Au début des années 1990 on a parlé de “mahafalisation” de la
ville (Fauroux & Koto 1993) dont la moitié¢ de la population se dirait mahafale. Au début des
années 2000, 1’association fokobetelo est en effet bien connue, et on entend dire qu’elle en
constitue le lobby prépondérant. Les originaires des Hautes-Terres, fonctionnaires ou
employés de commerce, constituent le haut d’une classe moyenne, mais depuis quelque
temps un retour vers leur région d’origine est noté, consécutivement a la baisse de leur
niveau de vie, voire de certaines intimidations. Les migrations tandroy et mahafale sont,
elles, largement temporaires. Une rotation est installée entre la plate-forme économique que
représentent 1’agglomération tuléaroise et sa région méridionale. Les ruraux séjournent
quelques mois ou quelques années, souvent a plusieurs reprises, avant de retourner
définitivement au pays. Durant ces séjours, les allers et retours sont fréquents, motivés par le
commerce ou le cérémoniel. Des camions transformés en cars, chargés au maximum,
sillonnent continuellement la route nationale 10 qui plonge dans le Sud. A ce flux constant
d’humains et de marchandises, on pourrait dire qu’il s’est superposé, en 2002, un flux de

“sacré”.

A Tuléar, au tout début de l'année 2002, une légende s'est propagée. Vite,
intensément, a la maniére d’une rumeur, un étrange récit collectif irrigue d'imaginaire les

réseaux sociaux, gonfle les canaux de communication. Le 20 janvier : climax, on ne parle que

" Voir les travaux des géographes Hoerner (1986) et Houssay-Holzschuh (1994).
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de ¢a au grand bazar : du Razamasy, de I' « Ancétre-Sacré ». Des perplexes rationalisent
comme ils peuvent, mais la plupart assure et agrémente. Voici par exemple ce que raconte un

homme dans la rue ce jour-1a :

1. Raha io zany ty habevatane kelikely hoe 10 avao, ty volone zane somary lavalava
kely tampitse aty, migofangofa tsy manao volon’olo zane fa sahala amy le aondry. Bak’a
Faradofay io.

2. Zany hoe zany le raha ty nifandehane bak’ane : nandeha zany le Vezo nanarato le
nahazo raha io, ie eo ho tinombone voloso :

« Zaho hoy ka tombohinareo voloso fa andesonareo amy ty olobe ane ».
Le nanday le olo mpaiarato, nandésine le raha ine nahitake zavan’afo ie.
« Ino, hoy ie, zavan’afo belake roa ?
- Zalahy mpiketrike toake 10, hoy le mpafiarato.
- Zaho hoy ie andesonareo efly. »
3. Nandé¢se le mpafiarato efly ie. Avy amy le mpikétrike toake eo.
« Raha bak’aia koahy toy ? hoy le mpiketrike toake .
- Raha niazonay bak’andriake efly koahy fe tsy hainay, fa andesonareo amy to olobe raha
toy, fa ka vonoenareo hoy ie.
-E?
- E. Ka zaho hoy rahabe mpanarato ifly, hila olobe se, ingo raha io ka zaho hila olobe se. »
4. Le nandeha le mpafiarato nila olo be. Le raha niteny amy mpiketrike toake :
« Meonareo toake aho ! hoy ie. »
Namea le mpikeétrike toake re litra raike, nilaniny.
« Meonareo ndraike raho ! hoy ie. »
Nameany ndraike zany re nilaniny.
« Meonareo ndraike raho ! hoy ie.
- Ha ! Tay koahy, hoy mpikétrike toake ine, raha tsy haiko toy ! Raha nihitany bak’andriake
efly, loza zany ro andesine amiko atoy fa tsy vonoene, rahabe roy koahy gege. »

5. Kinapon-droze ty vangoan’amy zao anie le raha mate. Avy rahabe mpafiarato rey :
« Nanao akory koahy raha toy ?
- Tha koahy olo gege, raha hitanao andriak’efly mandoza anao efly, tsy vonoenao ey, fa
handesonao atoy, inominy koahy ty toanay laniny.
- Tsy haiko koahy zay hoy rahabe mpafiarato ine fa tsy tokone ho vinononao io fa tsy ho
nameanao. »

6. Le avy zany le havany zao te bak’afie mipétrake.
« lo koahy le nareo mpanarato koahy le manomboke amy zao, ty havelo koahy le tsy
hitanareo.
- Nisy nizotso zane bak’afie, fa le olo namono ahy retoa mpikétrike toaka reto hoy,
manomboke amy zao hoy ie ndra ty doria hoy tsy velo. Fa zaho hoy zao avao : andesonareo
aho hoy fa misy tanindrazako ty Ankilibe afie. Hilevina afie, fa zao hoy ie isaky fokontany,
olo telo hoy ie mitarazo ahy, mipoly koa refly de misolo amy ty fokontany koa hoy reiy, le
manao hoy zay manao hoy zay avao hoy le raha. Zay mila havelo hoy ie niandoa rakitse
mitsapa ahy tana an-kavana. »

Zay zany ty farane fahatratrarako aze amy le tantara.
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[L1] Du Razamasy venant de Fort-Dauphin, par un homme filmé par la télévision
locale, a Ankoronga, le 20 janvier 2002.

1. Cet étre est de petite corpulence, comme ¢a seulement. Ses cheveux semblent un
peu long, allant jusque la. Ses cheveux ne ressemblent pas aux cheveux ordinaires, mais
ondulent comme les poils d’un mouton. Il vient de Fort-Dauphin.

2. L'histoire de 1a-bas est comme ceci : Des Vezo® sont partis pécher et ils ont pris cet
étre 1. Ils étaient sur le point de lui asséner des coups de harpon quand il dit :

« Moi, ne m'assenez pas des coups de harpons, mais plutét amenez moi aux notables ».

Alors les pécheurs I'ont emmenée, ils ont emmené cette chose, qui a vu la lumiere
d'un feu.

« Quel est ce feu qui éclaire, et qui donne ces flammes la-bas ? demanda-t-elle.
- Ce sont des gars qui préparent du rhum, répondit un pécheur.
- Amenez-moi la-bas, dit-elle. »

3. Et les pécheurs l'y ameneérent. Elle arriva aupres des fabricants de rhum.

« D'ou vient cette chose mon vieux ? demande un distillateur.

- C'est une chose que nous avons pris en mer, ¢a les gars. Mais nous ne savons pas ce que
c'est... Elle nous a dit : « Emmenez moi aupres des notables et ne me tuez pas ».

- Ah bon ?

- Oui.

- Moi, dit un pécheur, d’abord je vais chercher les notables. Voici cet étre [je vous le laisse],
mais moi je vais d’abord chercher les notables. »

4. Alors les pécheurs sont partis chercher les notables. La "chose" s'est alors adressée
aux fabricants de rhum :

« Donnez-moi du rhum ! demande-t-elle. »

Les distillateurs lui donnent un litre, qu'elle termine.

« Donnez-moi en un autre ! demanda-t-elle. »

On lui donne donc un nouveau litre, et elle le termine.

« Donnez-moi en encore ! redemande-t-elle.

- Ah ! Mince mon vieux, s'exclame le distillateur, ca me dépasse ! Ils ont trouvé une chose
la-bas dans la mer, une chose terrible qu'il m'améne a moi plutét que de la tuer ! Ce
bonhomme, les gars, est un imbécile. »

5. Et il lui ont asséné des coups avec une biche, et la chose est morte. De retour les
pécheurs demandent :

« Qu'est-ce qui est arrivé a cette chose les gars ?

- Toi mon vieux tu es imbécile ! Tu trouves en mer ce porte malheur, et tu ne le tues pas,
mais tu I'emmenes ici ! Elle a bu, mon vieux, et quasiment terminé tout notre thum !

- Ca je ne veux pas le savoir ! a dit le pécheur, Mais vous n'auriez pas di lui donner ! Et ne
pas la tuer ! »

6. Alors les parents [de la chose] sont venus et se sont assis [et dirent :]

« Vous les gars, vous les pécheurs, a partir de maintenant, la prospérité les gars, vous ne la
trouverez jamais.

- Il y a des gens qui sont venus de la-bas, quant a ces gens qui m'ont tué, dit [le Razamasy],
ces préparateurs de rhum, a compter de maintenant dit-elle, méme leurs arriere-arrieres petits
enfants seront maudits’. Mais moi, en ce qui me concerne dit-elle, voici ce que je dis : vous

¥ L'ethnonyme Vezo se rencontre presque exclusivement dans le Sud-Ouest de Madagascar. Comme I'a souligné
Astuti (1995), cette identité est plus performative qu'ethnique, elle est moins déterminée par une ascendance que
par une activité halieutique. L'emploi du terme pour désigner des pécheurs du Sud-Est en est ici la preuve.

? Litt. « n’auront pas de vie »
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m’emmenerez a Ankilibe, parce qu'il y a la terre de mes ancétres la-bas. Je serais enterrée la-
bas, et de chaque village trois hommes me porteront sur les épaules, quand trois repartent,
trois autres prennent le relais. Et ainsi de suite, dit la chose. Ceux qui désirent la prospérité,
dit elle, qu'ils fassent des offrandes et posent la main droite sur moi. »

Voila tout ce que je sais de cette histoire.

Le terme raha est équivoque. Je l'ai traduit tantdt par "chose" entre guillemets tantot
par "étre", car au-dela de 1’indétermination, il peut aussi désigner des étres inconnus. Ainsi
dans le cadre des cultes de possession, on traduit le plus souvent par “esprit”’, dans
'expression ataon-draha, « possédé par un esprit ». Mais aussi, plus généralement, le terme
renvoie a une divinité dont on ne connait pas exactement la nature, comme dans la locution
tahian-draha, « protégé par une divinité »'°. Si il n'apparait pas dans ce récit — probablement
dans un souci de distanciation li¢ au fait que le locuteur soit filmé par la télévision locale
(Soa Talily, "La Belle Histoire") — un terme un peu plus précis était utilisé couramment pour
désigner I' “étre” : razamasy. La traduction francaise donne “ancétre-sacré”. L'adjectif masy
dérive du radical hasy, hasina en malgache officiel, que le R. P. Webber (1853 : 267) traduit
dans un dictionnaire inégalé par : « vertu intrinséque ou surnaturelle qui rend une chose
bonne et efficace dans son genre ». Cette notion, essentielle dans la pensée malgache, se
trouve au coeur d'une conception de l'organisation du monde. Plusieurs auteurs se sont
essayés a en saisir les subtilités'', et ce probléme s'imposera a son tour dans cette étude. Les
termes raza et masy sont trés courants, mais leur association l'est un peu moins'>. Razamasy
est presque un pléonasme, puisque les ancétres par excellence détiennent et dispensent le
hasy. La locution manifeste une emphase, elle accentue le caractére et l'intensité sacrée de
l'ancétre. Dans « l'histoire de Ranoro en Antairoka », écrite par des traditionnistes du
Vakinankaratra a la fin du 19° siécle sur la demande du pasteur norvégien L. Vig, Ranoro est,
aprés son départ sous l'eau, « une femme devenue déesse'® », que dés lors on nomme
Ranoromasina. 11 est intéressant pour la suite de cette étude de noter au passage que dans le
texte, Ranoro est nommée Ranoromasina, aprés que le traditionniste ait décrit le rituel de la
circoncision, dont une étape consiste a effectuer en son nom le tsitsi-mahery, ou tsitsika

mahery, « l'invocation de force », au cours duquel les priants répétent la formule Ranoro

1 Ou encore : mba halan-draha ho maty i !, « il y a donc une divinité qui ne veut pas qu'il meure / un dieu qui
le protége de la mort ! », phrase pour s'étonner de ce que quelqu'un ait échappé a un danger qui semblait
inévitable (Gueunier : a paraitre).

""En particulier Délivré (1974), puis Bloch (1983) a partir de I'Imerina, Middleton (1988) en Androy.

12 Le patronyme Razanamasy se rencontre dans les Hautes-Terres, c'est par exemple celui du premier ministre
de 1990 a 1993.

% Olona tonga Andriamanitra, (Domenichini 1985 : 430, § 34).
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masina. Pour en revenir au Razamasy de 2002 et continuer a éclairer cette locution, notons
que par ailleurs le terme masina, dans les Hautes-Terres, désigne la dépouille mortelle du roi.

Or la nature particuliere de 'ancétre en question était bien connue. Au point que dans
l'occurrence de la rumeur traduite ci-dessus, une description suffise. Cet €tre de petite taille,

aux cheveux longs, péché dans la mer, est évidemment une siréne.

B. Une étrange et commune figure

Il n'est pas de région a Madagascar, ou 'on ne puisse rencontrer de femmes vivant
dans I'eau, c'est-a-dire pas de gens qui n'en aient entendu parler, voire de personnes qui
pourrons ais€ément vous conduire a quelqu'un en ayant déja vu. Au cours de séjours dans le
Sud, de Fort-Dauphin a Tuléar, sur la cote Ouest, a Morondava, a Mahajanga, sur la cote est,
de Tamatave a Sambava, et dans les Hautes-Terres, dans I'Imerina et dans le Vakinankaratra,
j'ai pu le constater. Dans la littérature malgache et malgachisante également, il y en a bien «
dans toutes les cachettes de I'écume », des ruisseaux, et des lacs. Aussi loin que 1'on puisse
remonter dans l'imaginaire irriguant la grande ile, on y rencontre des femmes aquatiques. Les
premiers migrants austronésiens, en tout cas les Zafiraminia venus du nord de Sumatra vers
les 13°-14° siécles pour s'établir au Sud-Est de Madagascar, ainsi que les ancétres des Merina
probablement 4 la méme période'®, ne se délestent pas d'une mythologie indonésienne
incluant des femmes de 1'eau. Cette figure mythique est ainsi a considérer aux cotés de
Princesses Vertes, Princesses du Ciel, et autres Filles de Dieu, qui toutes s'unissent a des
humains a la condition d'un interdit, dont la transgression révélerait leur origine extra-
humaine. Ces Mélusines malgaches ont attiré l'attention d'Ottino (de 1978 a 1986), qui y a
décelé un ¢lément central des mythologies malgaches des royautés du Sud-Est et de
'Imerina, fondées sur le concept de la prééminence mystique d'un souverain universel. Mais
la portée culturelle de cet imaginaire politique s'étend en fait a toute la grande ile. Les
Zafiraminia en effet, qui dominent un temps toute la cote orientale, sont largement a I'origine
des autres dynasties malgaches du sud, et de I'ouest, elles-mémes a I'origine des dynasties du
Nord. C'est tout le mérite de l'ethnologie malgachisante post-coloniale, que d'avoir su
dévoiler l'unité culturelle de Madagascar derriere des variations régionales auparavant
essentialisées. Des études centrées sur la mythologie (Ottino 1986, Beaujard 1991), et la
parenté (notamment Baré 1973, Ottino 1998) ont su dépasser le cadre de I'analyse structurale,

qui avait eu le mérite de provoquer la rupture avec celui des monographies de la période

1 Cf Ottino 1983 : 72, et surtout Beaujard 2005.b pour les travaux les plus récents sur ces migrations.
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coloniale, pour relier ces domaines hautement formalisés avec des données historiques
portant sur l'organisation politique, rituelle, et économique'”. Dans le « théme fugué » (Baré
1973 : 44) des mythes de souveraineté malgaches, I'ondine joue son rdle. Elle le tient de la
culture indonésienne, mais aussi indienne, arabe, et swahili. Cette fille de Dieu — qu'elle soit
céleste ou aquatique, les deux éléments étant parfois équivalents — est capturée par un
homme qui en fera son épouse, en méme temps que la source d'une puissance surhumaine.
Ce hasina ainsi capté lui permettra en effet de devenir le premier d'une lignée de souverains
universels : les Andriambahoaka. La capture d'une femme ambivalente est un motif connu
sur tout le continent eurasiatique, mais son association avec celui du vol du riz par la fille de
Dieu semble strictement indonésienne. La fertilit¢ de cette figure apparait ainsi. Fertilité
agricole, mais aussi procréatrice. Dans la mythologie héritée du royaume Tafiala, issue
indirectement des Zafiraminia, mais aussi d'autres groupes du Sud-Est, Beaujard (1991) a
mis a son tour en évidence trois sortes de « Belles aux longs cheveux » : les Princesses du
Ciel, les Princesses des Eaux, et les Belles de la Forét apportent respectivement a I'humanité
le riz, le boeuf, et les remedes. Elles émanent chacune d'une portion du cosmos, ciel, eau et
terre, cette tripartition étant subsumée en une bipartition ¢lémentaire entre monde supérieur
(ciel) et monde inférieur (eau et terre). A cet égard, la femme de I'eau peut se trouver, selon
les contextes, plus proche du ciel ou de la terre. Elle est a l'origine de dynasties dans tout
Madagascar, mais aussi pourvoyeuse de remedes, et dans ce dernier cas, plutdt considérée
comme un "esprit de la vie", selon l'expression de Faublée (1954). Son ambivalence
cosmique est ainsi redoublée par une ambivalence ontologique, qui confere a la figure de la
femme aquatique une grande plasticité, et des fonctions aussi bien politiques que
“thérapeutiques” au sens large. Ce sont peut-&tre ces caractéristiques qui lui ont assuré une si
belle carriere dans l'imaginaire de la grande ile, ou il semble qu'aujourd'hui elle ait
globalement détroné les autres Belles aux longs cheveux. Mais on ne saurait ramener
I'ensemble des filles-des-eaux malgaches a la matrice du cycle des Andriambahoaka. Ce
personnage est de toutes fagons assez universel pour se passer de cette ascendance, et il parait
bien vraisemblable que sa présence a Madagascar soit antérieure a celle des épouses des

souverains.

Dans la culture populaire, et non pas seulement dans la « littérature de cour » — mais

il faudrait s'interroger, a la suite de Raison-Jourde (1983 : 33-5) sur les rapports entre les

13 A cet égard, 'ouvrage collectif dirigé par Raison-Jourde (1983) portant sur /'histoire royale et ses résurgences
contemporaines pose un jalon important de la recherche malgachisante.
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deux — on rencontre un peu partout le conte type de I'union d'un pécheur avec une siréne. La
littérature envoie périodiquement des nouvelles de sirénes malgaches en re-collectant ce récit
oral collectif. G. Ferrand le couche par écrit dés 1893 aprés l'avoir entendu de bouche
betsimisaraka, puis Renel a Tananarive d'un merina marié a une originaire de la cote est,
Dandouau plus tard de Tsimihety d'Analava, Faublée chez les Bara dans les années 40, J. de
Longchamps a Diégo-Suarez la décénnie suivante, Schrive a Maroantsetra, Velonandro chez
des Masikoro d'Ankilifolo a la fin des années 1970, et moi-méme a Tuléar au début des
années 2000,

Ce méme récit oral collectif est présenté comme un mythe fondateur également un
peu partout dans la grande fle, surtout a proximité de la mer ou dun lac, mais pas
exclusivement. Le mythe court ainsi sur tout le 20° siécle, et vraisemblablement depuis plus
longtemps, aux alentours de Tuléar, ou l'on retrouve ampelamanaiiisa dés 1907", date a
laquelle Birkeli publie un mythe dans lequel la « femme aux ouies » laisse derriére elle « une
race noire et trés grande ». Les Anjoaty du Nord-Est, dont il sera question, plus loin
(Deschamps 1960 : 48), mais aussi certains clans nobles betsileo (Dubois 1935) se réclament
d’une ancétre aquatique. Dans les Contes et légendes du Sud-ouest de Madagascar, Decary
donne l'origine du clan des Anjeka Tandroy (d'origine Sakalava) par un mythe dont la
structure correspond exactement a celle du conte. De méme, Deschamps (1938) a-t-il publié
le mythe de Rakembarano, 'ancétre des Antemasianaka Antesaka. Plus tard Faublée (1947)
constate dans les Récits bara « la croyance aux naiades est répandue dans tout Madagascar,
on peut citer des personnes connues comme fils ou fille de naiades », avant de donner une
version bréve d'un récit de méme structure, et précise que « ce n'est pas un récit amusant, un
conte profane, mais une partie du tatara-raza, des traditions familiales de la trés importante
famille Sihanaki qui porte le méme nom que le grand lac du centre de Madagascar ». Les
Tafiala Lohasaha confient a Beaujard (1991), et les Sakoambe du Menabe a Goedefroit
(1998) qu'ils descendent d'une siréne par un récit de méme trame. En 1988, Gueunier note le
mythe d'origine des Ranginalo de Majunga : les deux sous clans Antivinanibe (“Ceux de la
grande embouchure”), qui sont zanakan'ny lahy (“descendants du garcon”), et Antivinanikely
(“Ceux de la petite embouchure™), qui sont zanakan'ny vavy (‘“descendants de la fille”),
descendent tous d'une zazavavin-drano, une “fille-des-eaux”, qui apporta la prospérité a son

mari pécheur. L'ascendance fondatrice d'une siréne a également été enregistrée par

16 Ferrand 1893 : 91-2 ; Renel 1910, t. 2 : 187-90 : Dandouau 1934 : 57-60 : Faublée 1947 : 93-5 ; J. de
Longchamps 1955 : 49-56 ; Ramamonjisoa et al. 1982 ; Mouzard 2007 : 199-205.

17 Birkeli en recueille en 1907, moi-méme en 2002.
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Rakotoarisoa au village d'Andramaka dans 1'Anosy, et par moi-méme d'un vezo Sara de
Lovokampy (Sud de Tuléar ; voir plus loin). Paulhan rencontre une fille d'ondine dans le
Tananarive du début du siécle'. Ce recensement n'a évidemment rien d'exhaustif, il met
simplement en évidence un trait de l'unité culturelle malgache. Un peu partout sur 1'le, il
suffit de chercher des descendants de sirénes pour en trouver. Toute une tradition est a
disposition. Ainsi les Anjeka, qui sont d'origine sakalava, se sont divisés en deux groupes,
dont I'un a pris le nom d'Anjeka Atsimo (Sud), et a fondé trois villages litttoraux au Sud-
Ouest d'Ambovombe, avant de s'attribuer une origine sirénienne (Decary 1964 : 19-20). Au
total, des descendants de sirénes se rencontrent en Imerina, Betsileo, Ibara, Boeny, Menabe,

pays vezo, Androy, Anosy, Ikongo, Nord-Est...

Cette femme de petite taille et de grande beauté possede une belle et longue chevelure
de couleur mena, terme qui recouvre un large spectre de couleur : tous les rouges, les
marrons, et spécifiquement pour les cheveux, la teinte blonde. L'ondine est toujours blanche
(fotsy) ou du moins claire (mazava) de peau. La queue de poisson, qui apparait surtout dans
les représentations picturales, semble une importation assez récente, puisque dans les récits,
la siréne peut avoir « des cheveux longs jusqu'aux pieds », et circule dans le village sans que
l'on puisse de visu soupgonner son origine marine. Le dessinateur Razafintsalama la
représente comme les autres femmes (Ramamonjisoa ef al. 1982 : 105), et sur la couverture
du roman d'Andriamalala (1999), la zazavavindrano, litt. “jeune-femme-de-I'eau” du titre est
représentée de dos, nue, ses cheveux longs descendant jusqu'aux genoux. De méme, dans
deux films malgaches, éloignés de huit décennies, et tout deux centrés autour d'une fille des
eaux, aucune caractéristique physique ne peut éveiller le soupcon si ce n'est une grande
beauté et de trés longs cheveux'’. Néanmoins, lorsqu'elle se détache du récit, la siréne est
représentée dans de récentes peintures murales avec une longue queue de poisson,
exactement comme dans la majeure partie de I'Afrique contemporaine (Drewal 2009), et en

Europe depuis le Moyen-age.

18 Faublée 1947 : 93-8 ; Deschamps 1938 : 113-29 ; Defoort 1913 : 204 et Decary 1964 : 19-20 ; Goedefroit
1998 ; Beaujard 1991 : 456 ; Rakotoarisoa 1998 : 81 ; Gueunier : communication personnelle ; Paulhan [1920]
2007 : 11.

1 AKOMBA Mazoto : 2002 . Mistery Mbinina. Antananarivo : Light Production / Kambana product, couleur.
POIRIER Léon : 1924. Andantino : Zazavavindrano, ou I’'amour malgache. 12°20, noir et blanc.
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Photo 2. Peinture de siréne sur la devanture d'un bureau de vente de traversée Tuléar-
Anakao en hors-bord, Tuléar. Cliché T. Mouzard, 2002.

Photo 3. Peinture de siréne sur un tombeau, Vinany (Sud-Ouest de Madagascar).
Cliché B. Terramorsi 2006.
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Le terme du dialecte officiel zazavavindrano, « jeune-femme-de-l'eau », est le plus
courant dans 1'ensemble de la grande ile, et s'emploie aussi bien a propos des sirénes (eau
salée) que pour des ondines (eau douce). En Androy on trouve aussi Olondrano, la
"personne-de-l'eau" (Decary 1964 : 20), ou Ampelanosindrano. Andriambavirano est en

Imerina et en pays tanala le nom des « princesses des eaux » (Callet 1908 ; Beaujard 1991)...

C. La « femme-avec-des-ouies » dans la région de Tuléar

Dans la région du Sud-Ouest, en dialecte vezo en particulier, on la nomme
ampelamananisa, la "femme-avec-des-ouies". Elle posséderait en effet des ouies dans le cou
semblables a celles du requin, trait remarquable dans la galerie des femmes aquatiques. Mais
le mot isa peut aussi signifier "écailles". Dans un premier temps de mon terrain de 2002,
intrigué par la légende de la siréne assassinée, j’ai cherché a situer la figure de la siréne dans
I’imaginaire local. Tres vite j’entendis de bouches différentes un méme conte. Comme dans
la légende la siréne affirmait avoir des parents a Ankilibe, je cherchai également ce qu’il
convient d’appeler des mythes fondateurs, c’est-a-dire des récits oraux collectifs dont le
contenu est considéré comme un passé réel. Il existe d’ailleurs localement deux termes,
tapasiry, et talily, qui recouvrent assez adéquatement les catégories analytiques de conte et
de mythe, dans le sens ou les premiers sont qualifiés de mensonges (vandy), comme le
marque la formule de fin « Tsy zaho lahy iiy mavandy fa olony taloha », « Ce n’est pas moi
qui ment, mais les gens d’autrefois », tandis que les seconds relatent 1’origine et I’histoire du
groupe. En questionnant sur I’existence des sirénes, je n’ai pas recueilli que des mythes. A
plusieurs reprises, des hommes d’une cinquantaine d’années m’ont ainsi raconté¢ leur
rencontre avec une siréne. Or cette relation, bien que plus courte, se présentait également a
chaque fois sous la méme structure. Je découvrais un autre type de récit oral collectif, que
I’on peut qualifier d’anecdote. La collecte de ce type de récit a quelque chose d’a la fois
émerveillant et déconcertant. Cette fois les interlocuteurs ne rapportent pas des croyances
représentationnelles, mais factuelles, c’est-a-dire qu’ils ne semblent pas « avoir conscience
d’accepter une certaine représentation » (Sperber 1982) ; ils rapportent des faits vécus
personnellement : la rencontre avec une siréne. Enfin, j’enregistrais des récits également

percus comme non fictifs, présentant d’assez importantes variations : des légendes.

a. Le conte d'Ampelamanaiiisa

Dans un premier temps, nous nous sommes adressés, Félix Levy Tsiatsike et moi

méme, a des conteurs d'horizons différents. Autour du batiment de la radio de Tuléar Soa
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Talily nous avons d'abord rencontré des personnes venues pour conter a I’antenne
(moyennant une petite rétribution). Puis nous nous sommes rendus dans les quartiers
périphériques de la ville a fort peuplement vezo (Mahavatse I et 11, Ankalika, Ambondrolava)
pour recueillir d'autres contes sur la siréne, cherchant a en tester la stabilité collective. Huit
contes plus tard”® la structure suivante se dégageait, constituée de sept invariants
1/ Rencontre en mer d'un pécheur et d'une belle siréne, qu’il prend dans son filet
2/ L'homme demande la femme aquatique en mariage, acceptée a la condition
d'un interdit (portant sur une partie du corps de la siréne, ses ouies le plus
souvent, mot dont il ne faut pas prononcer le nom et parfois sur une chose
qu'il ne faut pas voir)
3/ Retour au village avec beaucoup de poissons
4/ Mariage et enfantement (enfants avec ouies ou non)
5/ Transgression de 1'interdit par la mére du pécheur
6/ Départ de la sirene, recommandations sur les soins particuliers a apporter aux
enfants, et sur leurs funérailles (inhumation sur la plage ou déposés en mer)
7/ Retour des enfants en mer avec leur mére, et dans certains contes : d'autres
enfants restent a terre avec leur pére.

La structure type telle qu’indexée dans le Malagasy Tale Index de Haring, se
dégageait a nouveau. Dans cette oeuvre taxinomique recensant des contes sur la période
1655-1976, celui d'Ampelamananisa correspond au type qui reléve de la classe
morphologique 3.1. Cyclical, negative to negative, et plus particulierement 3.7/.2.1. Man
marries water-spirit, violates taboo, loses all.*' Haring met a jours le schéma narratif
suivant :

1/ Manque : un pauvre homme ne vit que de poissons

2/ Contrat, interdiction : une belle ondine/siréne accepte de se marier avec lui
a la condition qu'il ne révele pas son origine / prononce le mot ouies ou sel,
ou regarde sous ses bras ou sa nudité. Ils se marient et ont des enfants.

3/ Violation : le mari transgresse le tabou.

?% Une neuviéme occurence recueillie en 2006 a été publiée en 2007 (Mouzard 2007).

! A I'échelle internationale, le conte-type dont il se rapproche le plus se trouve sous le numéro 400 chez Aarne-
Thompson : The man on a quest for his lost wife (1/ The Hero; 2/ The enchanted princess; 3/ His visit home; 4/
Loss of the wife; 5/ The search; 6/ The recovery). Dans tout les cas I'homme perd sa femme surnaturelle a cause
de la transgression d'un tabou (motif de l'interdiction mélusine), la différence tenant a ce que la quéte du mari
est absente du conte malgache de la siréne ou ondine. On retrouve toutefois ce motif de la quéte de la femme
perdue (ou de la princesse du ciel) dans d'autres contes de Madagascar, ou celle-ci n'est pas d'origine
surnaturelle (cf. Haring, 4.400).
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4/ Punition : elle retourne immédiatement dans son autre monde et prend
certains des enfants
5/ Conséquence amélioratrice : les enfants qui sont restés forment avec leur
pere une lignée particuliére.
On voit qu'en présence du cinquiéme motif, qui n'est pas systématique, le cycle est
rompu au profit de I'oscillation négatif-positif-négatif-positif. Cette structure est alors

superposable a celle mise a jour a partir des huit récits recueillis dans la région de Tuléar.

b. Mythe fondateur au sud du Fiherefia

Quand il se termine par 1'émergence d'une nouvelle lignée, le schéma narratif de ce
conte est celui des mythes fondateurs recensés dans quasiment toutes les régions de
Madagascar, dont le sud du Fiherefia. En se basant sur 1’étude de 33 lignages vezo de la
région du Fiherena, Marikandia va jusqu'a avancer dans sa thése d'histoire de 1987 que « le
mythe d'Ampelamananisa est devenu l'axe central autour duquel gravite une évolution
idéologique et culturelle qui semble donner naissance a un ethnisme vezo »*%. 1l illustre son
affirmation par deux récits tres brefs, dont 1'un, conté par un Vezo Sara d'Anakao correspond
exactement au conte d'Ampelamananisa. Le terrain de R. Astuti, qui publie depuis 1994 sur
the Vezo of Madagascar, se situe plus de 500 km plus au nord (Betania, village péri-urbain
de Morondava, et Belo-sur-Mer). Ampelamananisa n’est cité qu’une fois dans son ouvrage
principal (1995), et a titre anecdotique, comme une créature de la mer parmi d’autres. Dans le
cadre de la présente étude, j’ai voulu tenter de resituer le personnage mythique de la femme
aux ouies dans la généalogie des Vezo de la région Sud de Tuléar, qui comprend le village
d'Ankilibe, ou a désiré étre enterré le Razamasy. A Tuléar, ou nous sommes allés nous
entretenir avec des Vezo parmi les plus agés et appartenant a différents clans, aucun clan n'a
reconnu descendre d'une siréne, mais la plupart ont attribué aux seuls Vezo Sara cette
généalogie particuliere. Ces enquétes apportent donc déja une précision par rapport a
l'affirmation de Marikandia (dont le terrain porta essentiellement sur le village de Sarodrano).
Parmi les Vezo, seuls les Sara sont désignés comme ayant une siréne pour ancétre. Mais les
Sara reconnaissent-il eux-mémes cette généalogie?

Nous sommes d’abord allés voir un vieux Sara du quartier de Tsimenatse réputé pour

bien connaitre les traditions (I'homme demande d'ailleurs aux ethnologues un contre-don en

22 Propos maintenu dans un article de 2001 : « the myth of Ampelamananisa goes beyond the stage of simple
rememberance to become part of their identity: from children to old men, [Ilhomme Vezolllwants to be a
descendant of Ampelamananisa. » (2001 : 162)
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espeéces au moins a la hauteur de ses informations). Cet homme Sara originaire d'Anakao

nous a conté l'histoire de son clan.

[Mi] Origine des Sara, par un Sara originaire d'Anakao habitant de Tuléar, 2
mars 2002

L'ancétre fondateur en est Sahara, un homme qui n'est pas malgache mais venu d'Afrique.
Sans famille, Sahara vit & Anakatafa au sud d'Anakao entouré d'esprits invisibles dont on
n'entend que les voix et qui sont comme ses parents (les Kokolampo sont comme sa mére sur
terre, et les Tambahoake comme son pere sur la mer). Les Tambahoake, que 1'on appelle
Vorombe quand ils sont en mer, apprennent a pécher a Sahara, car ils jugent que cet homme
n'est pas fait pour 'agriculture. Voila pourquoi les Sara ne se séparent jamais des Vorombe.
Ensuite, les kokolampo détournent deux princesses mahafale de leur route pour les amener
jusqu'a Sahara qui vit trop seul. Elles deviennent alors ses épouses, avec le consentement de
leur pére le Roi de Betioky”. Ce Roi donne & Sahara son raza, le nom de son lignage :
comme il vit preés de la mer, on l'appellera Sarana (endroit de la plage ou 1'on accoste les
pirogues). Mais celui-ci refuse, car le Sarana est aussi I'endroit ou l'on jette les ordures. Il
annonce alors que lui et les siens s'appelleront simplement les Sara. Ses femmes, les filles du
Roi, s'appellent Renimitiriantane (Celle-qui-croit-de-la-Terre) et Kafotine (La Blanche). La
Blanche, la cadette, donne a Sahara deux fils : Ndriandalava et Ndriamanamana. Le Roi, qui
ne sait pas bien d'ou vient son gendre et par conséquent n'a pas vraiment confiance en lui,
garde les deux fils a Betioky. Mais les Kokolampy rassurent Sahara : un jours viendra ou ils
reviendront a la suite d'une dispute avec leur oncle maternel. C'est bien ce qui se produit
quelques années plus tard avec le cadet Ndriamanamana dont on trouve aujourd'hui les
descendants a Anantsofio (Saint Augustin), tandis que 1'ainé Ndriandalava reste a Betioky ou
il prend femme. Pendant ce temps, Sahara qui se prénomme désormais Sanatria®® a eu trois
filles de Celle-qui-croit-de-la-Terre. L'une de ses filles épousera et enfantera avec un
Antesaka errant et engendrera le lignage Tsivoke, ce sont ses enfants qui ont essaimé jusqu'a
Anantsono, Volokampy, Anakao et jusqu'a Ambohibila & Androka (trois générations apres,
ce motif se reproduit avec un Tanosy ombiasa* mais sans création de lignage). Voici un
extrait de I'entretien qui a suivi le récit que nous venons de résumer :

Enquéteur : « Les Sara sont ils descendants d'Ampelamananisa ? »

3 Betioky : ville aujourd'hui importante de la plaine mahafaly aprés la sous-préfecture Ampanihy, ¢f. Carte 1.
#* Sanatria , "A Dieu ne plaise", formule utilisée notamment par les devins-guérisseurs.
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Rafidy : « Bibiandro ? Non. Nous, nous vivons de la mer et on pense que nous descendons de
Bibiandro mais c'est non, nous ne sommes pas des descendants de siréne (...) La raison pour
laquelle nous sommes [considérés comme] des descendants de sirénes est que nous ne vivons

pas de la terre mais de la mer ».

Le personnage de Bibiandrano (litt. : « la béte de 1'eau ») est le plus souvent absent
des mythes Sara, mais est une figure mythique bien connue des Vezo, notamment a
Sarodrano. Bibiandrano (appelé aussi Bibiandro : « né sous le signe de la béte » ; litt. « béte
du jour ») est le fils d'Ampelamananisa (cf. Marikandia 1987, et plus loin dans ce chapitre).

Pour cet homme d'un lignage Sara d'Anakao venu habiter a Tuléar, nul Vezo n'est
donc descendant de siréne. Selon lui, ce sont les autres qui attribuent aux Vezo cette parenté
fictive. Au cours de nos entretiens a Tuléar (a Tsimenatse, a Mahavatse I & II, a Ankalika, a
Ambondrolava), plusieurs Vezo Sara nous ont tenu ce discours. Mais il restait a continuer

I’enquéte en dehors de la ville, sur le littoral sud.

[M;] Origine des Sara, par un Sara d'Anakao, mars 2002

Nous nous sommes d'abord rendus au village d’Anakao pour voir si la famille de Rafidy
tenait le méme discours rationalisant que le sien. A Anakao, le lignage fondateur et dominant
est celui des Tsivoke, mais des représentants du lignage Sara y occupent une place
importante. Lorsque nous arrivons, les Sara sont en train d'organiser le fisa bevata, la grande
féte annuelle des esprits vorombe (« grands-oiseaux »). Aussi le cadet du hazomanga, “chef
de lignage” Sara, ne peut nous accorder qu'un entretien relativement bref qui écourte le
mythe. Mais nous repartons avec l'information a nos yeux essentielle : le chef de lignage Sara
d'Anakao reconnait Ampelamananisa comme ancétre fondateur. Il y a bien longtemps, un
homme a épousé une siréne qui lui a donné deux fils. Le premier de ces fils a eu un gargon et
une fille qui sont repartis en mer avec leur grand-mere. Le deuxiéme a eu quatre enfants.
Deux sont nés avec des ouies, deux autres sans. Ceux qui n'avaient pas d'ouies sont les
ancétres des Sara.

Pressé par de nombreuses responsabilités, le chef de lignage prend soin de nous
recommander la personne de son cousin afin de compléter ses dires. Ce dernier n'est pas en
possession d'un mythe fondateur, mais accepte de répondre a nos questions. Quant a la
principale, nous apprenons avec surprise que deux cousins germains Sara peuvent exprimer

des croyances contraires en ce qui concerne leur parenté avec une siréne. Notre second
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interlocuteur nia cette généalogie et tout au plus reconnut-il, au lieu d'une filiation directe,

que des alliances avec des sirénes avaient pu exister jadis au sein de son lignage.

[M3]. Origine des Sara, par un Tafalafna de Soalara, mars 2002
Comme dans le premier mythe, le premier homme a 1'origine des Sara est venu d'Afrique. De
méme, cet étranger s'installa & Anakatafa, non loin d'Anakao. Mais la suite diverge nettement
puisque cet homme, tout comme dans le conte, pécha une belle siréne. Elle lui donna un
enfant que son pere nomme Fiandrano (litt. : « poisson-de-l'eau »). Le temps passait et ce fils
trouva une femme avec qui il engendra deux fils : Ndriandalava et Ndriamanamana. Nous
retrouvons ici les deux illustres ancétres, bien que cette fois en troisieme génération plutodt
qu'en deuxieme : ils sont les petits-fils et non les fils de I’ultramarin africain. L'ainé se fixa a
Soalara et le cadet a Anakao, ce qui donna naissance a deux clans : les Sarambey et les
Saramasay. Les premiers enterrent leurs morts dans des cercueils en bois, mais les seconds
dans des cercueils en roseau (Korantsa). Cette coutume a été instituée par Ndriamanamana
quand son fils mourut alors que tous ses autres fils étaient partis pécher au loin. Alors
exclusivement entouré de femmes, il demanda a celles-ci de confectionner un cercueil en
roseau... Aprés que des Sara eurent migré a Soalara, des Tafialana sont venus s'y installer, et
un jour un conflit éclata entre eux. Le litige vint de ce que les Sara voulaient tuer un forgeron
Tanosy hébergé chez un Tanalafia. Il y eut une bataille a la sagaie qui se solda par la fuite des
Sara. Ceux-ci se réfugierent sur leurs pirogues, et finirent par s'installer dans la petite vallée
que l'on trouve juste au Sud de l'embouchure de 1'Onilahy. Ainsi naquit le village de

Lovokampy, créé par Fiavy, le fils de Ndriamanamana.

Cette fois donc, pour un Tafialafia, dont l'histoire est liée a ce groupe, les Sara
descendent directement de la mere siréne. Nous avons continué notre enquéte un peu plus au
Nord, au petit village de Lovokampy, dont le précédent mythe donne 1'origine. Un vieux Vezo

Sara du lignage Temarofoty a bien voulu nous donner I'historique de son groupe.

[My] Origine des Sara, par un Sara Temarofoty de Lovokampy, mars 2002.
Son récit met I'accent sur la distinction Temarofoty et Temaromainte et donne 1'origine de la
scission entre ces deux lignages Sara. Mais il explique aussi comment apparurent les
premiers Sara. Il commence en ces termes : "Les Sara sont un seul et méme peuple seulement
chaque sous-groupe a son appellation (fonon-drazana). Nous ici nous sommes des

Temarofoty. Tous sont des Sara parce qu'il existe une origine. Et nous les Temarofoty, nous
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sommes sortis de cette eau (la mer), et c'est d'une siréne que nous sommes sortis". Autrefois,
quand le pays n'était pas encore habité, les sirénes s'allongeaient sur la berge pour se sécher
un peu au soleil. Et ce fut a ce moment la que deux d'entre elles accoucherent d'un enfant : un
garcon et une fille, qu'elles laissérent sur la berge, pour retourner en mer leur chercher a
manger. Peu a peu, elles s'aper¢urent que ces enfants ne pourraient vivre en mer, aussi les
abandonnérent-elles sur la terre. Leurs méres sirénes disparues, les enfants qui se trouvaient
alors seuls & Anakatafa (anciennement Amonte) réfléchirent. Ils dirent : "Donnons-nous des
noms a nous-mémes car nous sommes déja sur la terre maintenant. Toi qui es une femme, ton
nom sera Gilasy. Moi qui suis un homme, mon nom sera Hinenge". Et puis ils enfantérent et
peuplerent le lieu qui devint plus tard Anakao, donnant ainsi naissance aux Sara. Un jour un
homme venu de la terre vint s'installer au village avec un sac de pieces. Il devint le bouvier
de Hinenge et obtint de lui d'épouser sa deuxiéme fille. Mais on voulut le tuer pour s'emparer
de ses richesses alors il fuit a Ankazomainte. Quand il revint, des années plus tard, attiré par
le son de "l'eau-claire-que-1'on-ne-boit-pas" (la mer), il fut cette fois accepté. Son nom était
Retsila et son nom posthume Ndriamanirilaha. Plus tard naquirent Ndriadalava et
Ndriamanamana. L'ainé, Ndriadalava, descendant de Retsila d'Ankazomainte ("l'arbre noir")
s'en alla vivre sur la terre ferme, et ainsi se formerent la communauté des Temaromainte. Les
Temarofoty sont les descendants d’Andriamanamana, qui choisirent de rester vivre pres et de

la mer et mirent un terme a la pratique de la circoncision.

L'hétérogénéité de ces mythes, qui ont tous pour but de donner l'origine des Sara,
implique une hétérogénéité du groupe lui-méme. Cependant, au fil de la lecture, nous aurons
décelé des invariants. Le premier est celui du lieu d'origine : Anakatafa. Cet endroit ne se
trouve pas sur les cartes. Mais les locuteurs donnent des précisions historiques et
géographiques. Cet endroit s'appelait autrefois Amonte (ou Amonty). Pour l'un, il était situé
au Sud d'Anakao. Un second témoignage concorde, qui le situe sur la cote entre les iles de
Nosy Ve et Nosy Satra. Pour un autre, ce foyer des Sara était au Nord d'Andrangy, mais ce
lieu n'apparait pas plus sur les cartes. Des récits aux structures divergentes font ainsi
apparaitre des témoignages cohérents sur un lieu et sa localisation. Les différents mythes
concordent également sur le mouvement migratoire des Sara : d'Anakatafa, tout proche donc
d'Anakao, les Sara ont migré vers Soalara, puis vers Lovokampy. Les raisons invoquées
divergent mais les étapes sont identiques.

Le deuxiéme invariant est le couple ancestral Ndriadalava et Ndriamanamana. Si leur

généalogie ascendante n'est pas la méme selon les mythes : fils ou petits-fils de siréne ou
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bien non descendants de sirénes, chacun les situe quant a leur descendance a l'origine d'une
scission qui a engendré deux clans différents, que cela soit les Sarambey et Saramasay, ou les
Temarofoty et Temaromainte. Mais nous pouvons remarquer que cette bipolarité ancestrale
et clanique renvoie a une bipolarité cosmique. En effet, a travers ces deux ancétres, ce sont la
terre et la mer qui apparaissent comme source et milieu de vie. Dans M1, I'ainé Ndriadalava
reste a Betioky sur les terres fermes de son pére Roi mahafaly, tandis que le cadet
Ndriamanamana regagne le littoral pour vivre de la mer. De méme dans M4, les
Temaromainte issus de Ndriadalava partent vivre a l'intérieur des terres quand les
Temarofoty issus de Ndriamanamana restent sur le littoral. Ainsi l'ancétre cadet
Ndriamanamana apparait-il comme un pdle d'identification a un mode de vie maritime, tandis

que l'ancétre Ndriadalava est li¢ a un mode de vie terrestre.

On peut distinguer trois types d'attribution du mythe de la mére siréne. Le premier
que nous avons rencontré est celui de l'attribution externe. Les non-Vezo ont tendance a
attribuer le mythe de la meére siréne aux Vezo. Il en va de méme a une échelle plus petite,
quand les Vezo tuléarois qui n'admettent pas descendre d'une siréne, attribuent cette origine
aux seuls Sara. Et si l'on rétrécit encore le champ d'investigation a ceux qui se disent Sara, on
constate que seuls certains d'entre eux reconnaissent cet ancétre fondateur. L'analyse interne
du mythe nous montre d'ailleurs que celui-ci permet une identification a un ancétre tourné
vers la terre.

Cette attribution externe peut peut susciter une attitude de rationalisation. Souvenons-
nous de l'entretien avec le Sara de Tuléar. Il conteste une origine aquatique, mais comprend
en revanche immédiatement & quoi nous faisons allusion. Bibiandro ? demande-t-il.
L'homme sait que les autres attribuent de I'extérieur cette origine aux Vezo et il s'explique ce
phénoméne. A la différence des autres Malgaches, les Vezo sont si doués pour ce qui est des
activités maritimes qu'une créature de la mer a di leur transmettre ses savoir-faire. A les voir
plonger sous 1'eau et y rester longtemps avant de refaire surface avec des poissons aux bouts
de leurs harpons, on est méme en droit de penser qu'ils en viennent, de la mer®. Le
personnage imaginaire de la Femme-aux-ouies vient remplir ces roles d'origine et de
transmission. Ainsi, si cette parenté est attribuée aux Vezo, elle l'est a titre métaphorique. Si
I’on suit ce raisonnement, les Sara devraient, au moins au tournant du 20° siécle, bénéficier

d’une remarquable réputation au sein de 1’ensemble vezo, excellence qui se traduirait par

% Le stéréotype veut que seuls les Vezo savent nager.
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cette attribution externe d’une ancestralité sirénienne. Or c’est exactement le cas, puisque a
I’issue des enquétes collectives qu’il a menées dans la région Fauroux a pu écrire des Sara :
«Ils ont la réputation d'étre plus riches que les autres Vezo, car ce sont des pécheurs
expérimentés, plus audacieux que les autres, protégés, dit-on, par les esprits vorombe. Cette
richesse ne s'affiche pas. On dit qu’ils thésaurisent chez eux d'assez grosses sommes d'argent
pour étre toujours préts a effectuer les grandes dépenses que peut exiger, soudain, le culte
Vorombe. Les jeunes filles aiment, dit-on, étre courtisées par un Sara, car elles sont ainsi
assurées d'avoir de plus beaux cadeaux qu'avec les autres jeunes hommes » (Fauroux et al.
2002 : 9)*°.

A T'opposé de cette attitude de rationalisation, il existe des groupes qui s'auto-
attribuent le mythe de la mére siréne. C’est le cas des Anjeka, évoqué par R. Decary dans
L'Androy (vol. 1). Les Anjeka sont d'origine Sakalava et ont migré vers I'extréme Sud, ou ils
se sont divisés en deux clans, identifiés par Decary sous les noms Anjeka Nord et Anjeka
Sud. Les Anjeka Nord restérent dans les terres au nord d'Ambovombe tandis que les Anjeka
Sud s'installérent sur le littoral. Or, c'est seulement apres cette installation au bord de la mer
que les Anjeka Sud se sont attribués une sirene comme ancétre fondateur.

En définitif, au niveau restreint des populations de I’Onilahy, le mythe fondateur de la
« mere-sirene » est loin d’étre partagé comme fondement d’une ethnicité vezo. Plus étonnant,
des individus d’un méme lignage peuvent avoir une opinion divergente sur la question. Le
récit oral collectif semble osciller sans cesse entre conte et mythe. Tout se passe plutot
comme si il était & disposition. L’histoire des populations littorales du Sud-Ouest qui se
catégorisent ou que l’on catégorisent comme vezo met en évidence I’implantation de
migrants agro-pasteurs (en particulier mahafale) ayant adopté le mode de vie halieutique de
leurs prédécesseurs (Marikandia 1987). En ce sens, I’identité vezo (« pagaye ! ») est bien
performative, réalisée par des activités quotidiennes. Mais elle repose aussi, comme partout
ailleurs a Madagascar, sur une parenté d’ancestralité (Astuti 1995). L’attribution externe
d’une siréne comme ancétre fondateur concilie ces deux formes de I’identité vezo, en
reconnaissant a la fois la performance et I’ancestralit¢ vezo. Les motivations de I’auto-
attribution peuvent ainsi apparaitre comme une quéte de légitimité de cette identité. Par

ailleurs, on constate a travers ce petit ensemble de mythes fondateurs Sara qu'aucun d'eux ne

2 Par ailleurs les Sara ne pratiquent pas la circoncision — ou du moins n’est-elle effectué que post-mortem— fait
extrémement rare 8 Madagascar, souvent ressenti honteusement. On peut facilement 1a reconnaitre une affinité

symbolique entre I’absence de circoncision et le mythe fondateur de la mére siréne.
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fait intervenir l'ethnonyme Vezo. Les Sara ont leur mythe fondateur propre, méme s'il se
diversifie autour de quelques invariants®’. La multiplicité et la relativité des identités,
exprimées diversement selon les contextes d’énonciation est ici a I’oeuvre. Une certaine géne
a se dire aujourd’hui descendant de siréne — certains interlocuteurs ont pu me confier que
cette ascendance tenait du secret — est de ce point de vue a prendre en compte comme un des
facteurs explicatifs de la variabilité¢ des témoignages. Le cas suivant se pose a 1’échelle

individuelle.

c. Larantsy (~1910 - 1980), un Vezo légendaire

Au moment ou a Tuléar courait la l1égende du Razamasy, le nom de Larantsy a été
évoqué. On disait que ce Vezo célébre avait vécu a Sarodrano (cf. carte 1) et qu'il descendait
d'une siréne. Ainsi le Razamasy qui voulait étre enterré a Ankilibe pouvait bien étre de sa
famille. A chaque entretien, nous avons évoqué a notre tour ce personnage. Or son nom ne
fut inconnu d'aucun de nos interlocuteurs. La plupart avait méme eu l'occasion de le
rencontrer. Ainsi 'homme Tanalafia de Soalara eut ces paroles :

« Une personne venue du Nord s'est installée a Sarodrano. Alors que les Sara
¢taient devenus nombreux, cette personne venue du Nord est allée pécher, c'était
Lahisolae [L'Homme-chauve], elle est allée pécher des poissons. Et Lahisolae
en péchant a pris une siréne lui aussi. Et avec elle il a engendré Bibiandrano.
Bibiandrano est un gargon. C'est Bibiandrano qui a engendré 'homme nommé
Larantsy qui a vécu a Sarodrano a coté. Ce Larantsy, les seules choses qu'il ne
prend pas dans cette mer sont celles qui n'existent pas dans cette mer. Et il vivait
a Sarodrano, il était un vezo ».

Il est important de situer ces paroles dans leur contexte. En effet, le locuteur a inséré
cette séquence dans le mythe fondateur des Sara. Ce passage ayant trait a la naissance de
Larantsy est un redoublement du motif qui ouvre le mythe : un homme venu de loin arrive a
tel endroit ou il péche une siréne, qui lui donne un enfant. Bibiandrano engendre Fiandrano
avec une siréne a Anakatafa, Lahisolac engendre Larantsy avec une siréne a Sarodrano. Le
personnage de Larantsy a été incorpor¢ a la mythologie vezo a la fois au niveau pragmatique,
et au niveau syntaxique. Pour le chef de lignage Sara d'Anakao, il ne fait non plus pas de
doute que Larantsy, qu'il a rencontré en mer dans sa jeunesse, descend d'une siréne. Au

méme titre que pour lui, les premiers Sara sont fils de sirénes. En fait, pour tous les gens qui

¥ Seul le Tafialana de Soalara, un non Sara donc, affirme que les Vezo ont donné leur nom aux Sara :
« Appelons-les Sara car ce sont des gens qui viennent de 1'Ouest, le nom de leur race sera Sara », dirent-ils.
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ont entendu parler de Larantsy, et la célébrité de cet homme semble dépasser les proches
environs de Tuléar, il va de soi qu'il descend d'une « femme-avec-des-ouies ». Pour avoir de
plus amples informations, nous sommes allés a Sarodrano nous adresser aux descendants de
Larantsy. Nous y avons rencontré Mamody son neveu. Larantsy a eu six filles et un gargon
avec une femme vezo Besakoa Mainte, parmi eux seules deux filles vivaient encore en 2002.
Mais il est d'usage de s'adresser aux hommes. Mamody ne connaissait pas la date de
naissance de Larantsy, mais nous donna celle de sa mort : le 26 septembre 1980. Il serait
mort vers 1'dge de 70 ans, ce qui situe sa naissance vers 1910. Larantsy appartenait au lignage
des Sakoendahy, son pére s'appelait Manambio. On trouve leur grand tombeau & Antsanira,
entre Ankilibe et Sarodrano, juste au dessus de la plage. D'apres le neveu de Larantsy, les
Sakoandahy fondérent Ankilibe, avant de s'installer a Sarodrano, suite & une querelle intra-
lignagére (cet historique est contesté par un autre lignage qui se dit également fondateur).
Larantsy aurait ét¢ un grand fournisseur de poissons pour les colons de Tuléar. Fautes de
données, la biographie de Larantsy n’apparaitra pas dans ces pages, mais la légende de
Larantsy tel que l'on ¢élaboré ses proches. Peut-étre Larantsy faisait-il parti sous la
colonisation de «ces nombreux patriarches vezo [qui] ont servi de mpitantsambo,
(guides/pilotes) aux navires occidentaux afin que ces derniers ne s’échouent pas sur les
récifs » (Marikandia 1985). On le sait, les faits ne traversent pas indemnes le temps sans
I'écriture. Il a suffit d'une vingtaine d'années pour mythifier un personnage. Voici ce que
disent les gens qui ont eu vent du marin Larantsy.

On évoque d'abord ses compétences hors du commun en ce qui concerne la mer.
Larantsy repérait les bancs de poissons, a I'eeil nu, au large, méme depuis la terre. Il savait
naviguer tres loin en mer, par dela la barre de corail ou la mer est agitée. Et Larantsy fut un
innovateur. Il inventa un filet de péche de trés grande taille, qui permettait de pécher en une
prise une quantité de poissons jusqu'a lors atteinte seulement dans les contes. D'aprés son
neveu, il ¢labora cette seine avec des pneus usagés et des écorces qu'il avait ramassées en
forét. On évoque aussi la bonté de caractére de Larantsy, généreux avec tous. Nous avons
demandé¢ a son neveu si Larantsy avait, comme la plupart le prétend, épousé une siréne ou
descendait lui-méme d'une siréne. Le neveu nous alors répondu par une légende que nous
allons ici relater dans ses grandes lignes. Larantsy n'a eu de siréne ni pour épouse, ni pour

mere. Mais c'est son cousin germain Tampidia, dont la femme avait des ouies.

[L,] de Tampidia de Sarodrano, qui a épousé une femme-qui-a-des-ouies, par

Mamody, neveu de Larantsy, Sarodrano, 12 mars 2002.
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Tampidia était le fils du frére de Manambio, le pére de Larantsy. Il était plus agé que ce
dernier. Autrefois les sirénes étaient nombreuses. Alors que Tampidia péchait en mer,
plusieurs sirénes vinrent sur sa pirogue. Il les repoussa dans l'eau mais l'une resta sur la
pirogue. Celle-ci voulait bien étre sa femme. Il la vétit d'un sempo28 et la ramena a
Sarodrano. La siréne lui donna deux enfants : d'abord un gar¢on, Bibiandro, puis une fille,
Soa (La Belle ; litt. la trés bonne). Alors que les enfants étaient déja grands, Tampidia se
posait des questions au sujet de son épouse. Pourquoi était-il interdit de la regarder alors
qu'elle se lavait, enfermée a la maison? Cela l'intriguait mais il n'en disait rien. Sa femme-
aux-ouies le sentit qui lui demanda alors de I'emmener en mer quand elle voulait se laver
durant le jour. A chaque fois, les enfants venaient avec eux et leur mere leur apprenait a
plonger. Un jour, la siréne demanda a son époux d'aller lui chercher de 1'eau pour se baigner
dans la maison. Tampidia s'exécuta, puis n'y tenant plus, épia sa femme durant sa toilette. Et
il comprit pourquoi elle se lavait toujours seule. C'est qu'a cette occasion, elle se frottait les
ouies pour les nettoyer et pour mieux respirer. Tampidia prit soin de ne frapper a la porte qu'a
partir du moment ou sa femme fut en tenue correcte, mais elle lui dit : « Je m'en doutais, je
t'ai vu me regarder. Toi, tu ne respectes pas mon tabou ». Puis elle lui annonga qu'elle allait le
quitter. Avant cela, elle donna des recommandations pour son fils. « Je te le confie, dit-elle,
mais tu ne l'installeras pas au village, plutét au bord de la mer. Et s'il vient & mourir, tu
l'enterreras au bord de la mer ». Elle n'emmena pas son fils, car 1a ou elle retournait, au fond
de la mer, il n'y avait que des femmes (-aux-ouies), et il en mourrait29. « Par contre, dit-elle,
la fille je I'emmeéne avec moi car la-bas nous sommes toutes des femmes. Adieu a toi, dit-elle

€ncore ».

Jusqu'ici le récit est trés proche du conte-type, mais le neveu de Larantsy le prolongea
a travers le personnage de Bibiandro, qui si nous suivons la généalogie, n'est autre que son
petit cousin. Bibiandro (ou Bibiandrano) ne vécut pas au village de Sarodrano. Il vécut a
I'écart au bord de la mer, comme le souhaitait sa mere. La il se confectionna un dais en voile
de pirogue et, vivant nu, il ne se montrait a personne. Lorsque sa famille voulait des tortues
ou des poissons, elle I'appelait et lui demandait ces choses. Lui les déposait alors sur la plage.

Lorsqu'il devint vieux, il partit au Sud dans la mer, la ou était repartie sa mere et sa sceur.

% Tissu des années 50, drap bleu en coton, aujourd'hui disparu. Le narrateur précise qu'il n'y avait guére de tissu
a cette époque, c'est pourquoi il vétit sa femme d'un drap.

¥ Ce motif est plus souvent connu sous la forme : des hommes qui échouent sur une ile ot ne vivent que des
femmes finissent par mourir d'épuisement sexuel. c¢f. par exemple : MARRE DE MARIN, Aristide : 1877.
"Bouraha, histoire malgache", Journal Asiatique, 9, avril-juin, pp. 510-522.
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Notons que toutes les autres version recueillies cette année (2002) et en 1987 par Marikandia
concordent sur l'endroit ou est mort Bibiandro : Androka (plus au sud sur le littoral). Notons
d'autre part que contrairement au récit habituel, dans la version résumée ici Bibiandrano ne
laisse pas de descendance. A Ankalika, un homme marié a une Vezo d'Ankilibe nous donna
un récit similaire. La structure en est celle du conte, a la différence que le protagoniste, qui
n'est autre qu'un cousin de Larantsy nommé Sabora, n'est pas un pécheur mais un fainéant
passant son temps sur la plage. Alors qu'il paresse, une siréne émerge de 1'eau et se présente a
lui. Elle s'étonne de le voir a terre quand tous les hommes sont en mer, mais le cousin de
Larantsy revendique son oisiveté. Il semble ensuite en étre récompensé car la siréne le
demande en mariage, avec l'interdiction mélusine sur le mot "ouie-de-poisson". Comme dans
le récit précédent, la siréne enfante un garcon et une fille : Bibilahy et Soa. La suite est
identique. Le narrateur n'a pas développé son récit a propos de Bibiandro, mais sur la
réaction des gens a l'arrivée du corps de la siréne a Ankilibe : ils se sont demandés si cette
siréne n'était pas la descendante de Soa, de la famille de Larantsy. Sinon pourquoi aurait-elle

voulu étre enterrée a Ankilibe ?

d. L'anecdote de la rencontre, le /loza.

Des anciens avec lesquels nous nous sommes entretenus, tous avaient déja vu des
sirénes. Ces personnes racontent a qui veut l'entendre, en toute franchise apparemment, a peu
pres la méme histoire. Ce type de récit, que I’on peut qualifier d’anecdote, est trés bref, situé

dans le temps et l'espace, et auto-attribué par son narrateur.

Anecdote de la rencontre avec une femme-qui-a-des-ouies
Alors qu'il est en mer au large, seul ou avec un compagnon de péche, le
narrateur s'apercoit que l'eau change de couleur autour de la pirogue. Elle
devient rouge pour certains, blanche pour d'autres. Une siréne se montre alors,
elle pose par exemple ses bras a l'avant de 1'embarcation. Elle est toujours belle,
avec de longs cheveux rouges ou noirs et la peau claire. Pourtant cet étre
extraordinaire fait toujours peur. Parfois I'un des pécheurs est prét a le frapper
de son fusil-harpon, mais son compagnon arréte son geste. La siréne retourne

ensuite au fond de I'eau dont la surface reprend sa couleur habituelle.

L'apparition de cet étre extraordinaire n'est jamais anodine, c'est un signe qui

demande a étre interprété dans le sens d’un présage, bon ou mauvais. Certaines personnes qui
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ont vu des sirénes affirment qu'elles ont effectué par la suite des péches miraculeuses, au
point que les autres ont pu penser qu'elles avaient eu recours a des charmes. Mais une siréne
qui se montre a vous peut inversement étre le prodrome d'un grand malheur (/oza), accident
en mer, maladie, efc. Pour empécher une telle calamité, mieux vaut, de retour au village,
accomplir un soro (sacrifice). Ce don aux ancétres tournera le signe du bon coté. L'acception
la plus courante du mot /oza est celle de malheur. Loza est un mot de la vie quotidienne, que
I'on peut employer de facon exclamative a propos d'une maladresse, une tasse de café
renversée par exemple. Mais il peut aussi qualifier un grand malheur, comme la mort d'un
proche. Le mot loza est employé a propos d'une rencontre avec une siréne. Le terme n'a pas
d'équivalent en frangais, ni méme la notion, qui n'est pas sans ambivalence. Un conte
recueilli par Birkeli (1922) dans la région de Morondava constitue une bonne synthése. Ph.
Beaujard transcrit un conte du méme nom dans Mythe et société a Madagascar et un jeune
conteur d'Ankalika (quartier périphérique de Tuléar) nous a également conté I'histoire de
Zatovo mila loza. Mais de ces trois versions, seule celle recueillie par E. Birkeli donne toutes
les nuances du loza. Birkeli a d'ailleurs choisi de traduire le titre du conte par "Le Héros qui
cherche l'extraordinaire, ou loza", quand Ph. Beaujard a traduit par "Zatovo qui cherche le
malheur". Birkeli précise d'entrée que le mot loza a plusieurs sens : Etonnant, cruel -
difficile, malédiction, efc.

Le conte se présente en effet comme un jeu sur le signifiant /oza. Zatovo se déclare
« chercheur de loza » a son pére. En entendant cela, celui-ci s'exclame qu'il va mourir et
lache a son fils que s'il en est ainsi il n'a qu'a aller chercher une ruche d'abeilles rouges.
Zatovo rétorque qu'il ne cherche pas la mort, le malheur, mais le /oza. Il va cependant
chercher la ruche et la raméne au village, ou tout le monde se fait piquer. Le Roi et tout le
monde avec lui qualifient cela de calamité (loza). Mais pour Zatovo il ne s'agit 1a que de
méchantes bétes, lui entend un autre signifié¢ derriére le signifiant /oza. Plus tard il marche
par inadvertance sur un serpent. Son pere une fois de plus crie au /oza et veut aller chercher
un devin-guérisseur. Le signifi¢é pourrait cette fois étre « signe de mauvaise augure », les
ombiasa (devin-guérisseur) interprétent ce genre de signes’’. Mais Zatovo le conteste aussi,
pour lui, il vient tout simplement d'écraser par hasard une béte rampante. Son pere dit alors a

Zatovo que s'il veut absolument voir le /loza, il n'a qu'a aller tuer le sanglier blanc. « Voila ce

% Voici une anecdote de loza. A Tuléar, je discute dans un jardin avec une amie vezo. Soudainement, son
visage se remplit d'effroi. Un serpent avance vers nous. Il frole mes chaussures que j'avais Otées puis repart.
Mon amie se Iéve, accompagne le serpent en lui parlant. Quand elle revient, elle récapitule : « un serpent est
venu du Sud, a embrassé tes chaussures puis est reparti vers I'Est. Il faut que je demande & mon pére ce que cela
signifie ».
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qu'il me faut » dit Zatovo qui recherche 1'exploit. Pour sa mére, « il s'agit d'un vrai loza, et
c'est aller chercher la mort ». Zatovo parvient pourtant a tuer le roi des sangliers et lorsqu'il
ramene son cadavre au village, tous les autres sangliers font cortége. A la vue de cet
attroupement extraordinaire, les villageois se demandent « Qu'est-ce que cela signifie ?
Quelle calamité (loza) nous arrive ? ». Cet événement loza enveloppe les deux signifiés
signe a interpréter et (risque de) catastrophe. Mais Zatovo n'est toujours pas satisfait. Il part
alors a la recherche de la naissance du jour. En chemin, il rencontre le fils de Dieu. Quand ce
dernier apprend que Zatovo cherche la naissance du jour, il s'indigne car c'est 1a du ressort de
son pere. Zatovo veut se mesurer a Dieu. Le fils de Dieu lui joue alors un mauvais tour : il
change les 8 petits pains que sa mere avait préparés a Zatovo en 8§ tétes de chévres et I'accuse
de vol. Zatovo ruse en promettant un mortier en argent en échange de sa libert¢ qu'il ne
reviendra jamais donner. Mais il est satisfait car il a enfin vraiment vu le /oza. Pour Zatovo,
le vrai loza, c'est donc un événement surnaturel.

Ce conte donne ainsi trois sens au mot /oza : 1/ malheur ; 2/ événement extraordinaire
constituant le présage d'un malheur ; 3/ événement surnaturel, étre extraordinaire. La
rencontre avec une siréne est loza par excellence, puisqu'elle enveloppe ces trois

significations.

e. D'autres légendes et croyances.

Seuls les hommes de plus de soixante ans affirment avoir rencontré des sirénes. Tous
s'accordent a dire qu'autrefois elles étaient plus nombreuses ou en tout cas que I'on en voyait
plus souvent. Ils en parlent a peu prés comme d'une espece en voie de disparition. Selon les
anciens, si les sirénes se montraient davantage au temps jadis, c'est que 1'on respectait encore
les interdits (faly). Ainsi il était autrefois interdit aux femmes Sara de se couper les cheveux
ou de porter de l'or et a leurs maris de porter des pantalons. La transgression courante de ces
faly tombés en désuétude est le signe d'une nouvelle époque, d'un désenchantement du
monde, dont la disparition des sirénes serait la manifestation. Deux nuances sont a apporter a
ce discours historiographique local. D’une part il reste difficile de mesurer le nombre
d’interdits dans le temps®', d’autre part, si I’anecdote de rencontre avec une siréne peut étre
considérée comme une tradition (invariabilité du contenu et de I’identité des locuteurs), on
peut se demander jusqu’a quel point ce discours désenchanté ne se transmet pas depuis fort

longtemps. Il prend en tout cas de nouvelles formes. Les jeunes peuvent en effet s'expliquer

! On assiste méme au contraire & des périodes d’inflation de tabous, dont un exemple apparaitra dans la
deuxiéme partie de ce volume.
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la disparition des sirénes par un raisonnement emprunté aux étrangers (vazaha). De jeunes
pécheurs d'Anakao, habitués a cotoyer les Européens qui viennent toute l'année séjourner
dans ce village assez touristique, avouent n'avoir jamais vu de sirénes malgré leurs fréquentes
navigations. Pour eux, parallélement au fait que les ressources marines ont diminuées avec la
diversification des techniques et l'intensification de la péche, les sirénes ont dii se réfugier au
large et en profondeur. De nos jours, les sirénes ne sortent plus des « failles sismiques » de
peur de se faire tuer par les pécheurs. On constate ici l'influence du discours européen
combiné aux croyances locales. Un jeune qui avait travaillé avec des plongeurs
professionnels francais va d’ailleurs jusqu’a admettre que puisque ces plongeurs sont allés
jusque dans les failles sismiques et n'y ont pas vu de sirénes, c'est que slrement elles
n'existent pas.

Ce point de vue rationalisant reste trés minoritaire pour ne pas dire exceptionnel. Au
cours de mes enquétes on me demandait systématiquement si les sirénes existaient bel et
bien, puisque je semblais les étudier. Il serait vain de chercher a déterminer si les gens croient
ou ne croient pas aux femmes aquatiques. Des dispositions a y croire, soutenues par un
imaginaire développé et partagé, sont traversées de doute. La question ne saurait se poser en
terme d’alternative binaire, mais bien d’un scepticisme constitutif d’ailleurs de toute
croyance.

L’imaginaire des figures aquatiques est sans aucun doute 1’un des plus vivace. On
imagine des villages avec des maisons faites d'algues, des hommes et des femmes qui
s'unissent et enfantent des créatures a leur ressemblance : avec des ouies pour certains, ou
avec des écailles pour d'autres, ou encore, a la facon de la siréne telle qu'elle est apparue en
Europe au Moyen-Age, munie d'une queue semblable & celle d'un poisson. Pour beaucoup,
les sirénes communiquent par télépathie (« comme dans les réves »), elles sont en tout cas
humaines (olo = personne) et non animales (biby = béte), puisqu'elles peuvent avoir des
enfants avec des hommes. Lorsqu'un homme disparait en mer, que son corps reste
introuvable malgré des recherches, l'explication courante consiste a se convaincre qu'il
séjourne maintenant au fond de la mer avec les sirénes. Cette hypothése est parfois confirmée
par un possédé dont l'esprit, au cours de la transe, affirme qu'il a vu le disparu au fond de
l'eau. L'esprit donne des détails : 'homme a pris femme, travaille, efc.

Nous avons recueilli plusieurs légendes (histoires racontées comme vrai, avec
attribution a soi ou un proche) dans lesquelles la disparition de 'homme a lieu devant
d'autres passagers de la pirogue ou du boutre. Une fois arrivé chez les sirénes, si 'homme

accepte leur nourriture (du poisson cru), il restera avec elles. A l'inverse un refus entrainera
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un retour a terre. Apres un séjour plus ou moins long au fond de la mer, chez les sirénes,
pendant lequel sa famille désespérée a procédé a l'enterrement de son oreiller’?, I'homme
revient parmi les siens. Il a en général perdu l'usage de la parole ainsi que son regard d'antan.
Mais petit a petit, il se remet de son étrange expérience et en fait le récit a tous. Dans les
légendes, les choses se passent donc a l'inverse du conte. Le conte est une belle histoire : un
pauvre pécheur rencontre une siréne qui commence par lui donner une pleine pirogue de
poissons puis une descendance, apres qu'il 1'ait ramenée a terre. L’un des plus grands succes
d’un cinéma malgache en plein essor depuis I’irruption de la technologie numérique reste
Mistery Mbinina. Comme le résume un journaliste de /'Express Madagascar, dans ce film
« Mbinina, un pauvre orphelin, va gotter a la richesse grace a l'intervention providentielle
d'une "Ranoro" dont sont peuplées nos légendes ». A l'inverse de cette version "conte de fée",
la légende, histoire racontée comme vraie, prend une tournure tragique avec l'épisode des
funérailles. Remarquons également que dans le conte I'homme raméne la siréne sur terre,
tandis que dans les 1égendes, c'est la siréne qui emmeéne 'homme au fond de la mer. Dans le
premier cas l'alliance est systématiquement scellée par un fady, dans le deuxiéme par la
consommation de nourriture. Ce dernier motif, tout comme le premier, se retrouve a plusieurs
endroits de la littérature internationale, par exemple dans le mythe grec de Proserpine.

Dans une publication intitulée « Actualité des femmes aquatiques a Madagascar »
(Mouzard 2007), j’ai voulu montrer que la figure imaginaire de la fille des eaux faisait
réguliérement irruption dans la réalit¢é a Madagascar, en articulant quatre récits oraux
collectifs de types différents attestant de relations variées entre humains et sirénes. La
légende de « Méde capturé par une siréne » est aussi une histoire vécue exprimant des
croyances factuelles, son contenu est aussi négatif, mais sa structure est plus complexe, et
¢loignée de la structure typique. Elle relate quatre séquences de faits, dont au moins les deux

derniéres — tentatives rituelles par la famille de faire revenir Méde — sont tirées du réel.

[L3] Méde capturé par une siréne, par lloncle du disparu, a Morombe, le 20 juin
2006
Apres sa disparition en 1996 au cours d’une péche, le jeune homme a d’abord été cherché
sans succes au fond de 1’eau, jusqu’a ce que deux jours plus tard un plongeur étranger ne
I’apergoive a ’entrée d’une grotte sous-marine, antre d’une fantastique compagne... La

famille du disparu s’est ensuite adressée a une femme possédée par des esprits habitant la

32 En l'absence du corps, on enterre l'oreiller du défunt.
33 Ce récit a été collecté par J.B.I. Ramamonjisoa, qu’il en soit ici remercié.
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petite ile proche de I’endroit ou il pécha pour la derni¢re fois, mais le rituel censé faire
revenir Mede fut un échec. Plus tard Méde s’adressa en réve a un parent pour donner des
instructions nécessaires a son retour, prés d’un tamarinier enclos. Tout cela est relaté par son
oncle, convaincu que son neveu a été enlevé en 1996 par une siréne au large de Belo-Sur-
Mer. Tandis que dans le conte et le mythe, la siréne vient sur terre épouser a sa demande un
homme avec lequel elle se montre bénéfique car prodigue, la « jeune-femme-de-1’eau » fait
ici disparaitre un parent dans la mer (si ce n’est dans la mort). Et, toujours a I’inverse des
récits typiques (conte, mythe), on présume une union qui semble pérenne, puisque apres une
réapparition en 2000, Méde serait reparti au fond des eaux salées du large de Majunga
retrouver son €pouse. Ses proches esperent encore néanmoins le retour de cet homme, qui
déja a acquis les pouvoirs que peuvent pourvoir des sirénes. Nous sommes en présence d’une

légende en cours...

Il y a 50 ans, dans le chapitre consacré aux religions des Vezo dans ses Esprits de la
vie a Madagascar, Faublée (1954) écrit : « qui rencontre la déesse “APELAMANANISA”, “la
femme ayant des branchies”, emploie la formule : "laissez-nous déesse [zanahari], que nous
arrivions bien la-bas sur la terre ferme"». Malgré le danger de sa rencontre,
"APELAMANANISA" donne des poissons aux hommes qui versent du rhum dans la mer en
disant : « Voici le thum que vous nous demandez ». L’anecdote de la rencontre a déja
indiqué le caractere foncierement ambivalent de la siréne, que 1’on se résignera a vouloir
associer au valeurs du Bien ou du Mal (nouveau dualisme hérité du christianisme apres celui
de croyant / incroyant). Le fait est d’ailleurs trés général dans la culture malgache (ainsi sans
doute que dans la plupart des cosmologies non dualistes), comme d’autres cas le montreront
au cours de cette étude : I’action des non-humains peut s’avérer positive ou négative pour les
humains selon les contextes, les rencontres et les relations. Les sirénes sont assez souvent
responsables des disparitions en mer, comme dans le cas de Méde, mais pourvoyeuse d’une
certaine mort, elles sont aussi associées a la fertilit¢é. A Tuléar il n’est pas rare que des
femmes soient possédées par des sirénes . Or ces guérisseuses sont volontiers consultées par
des femmes éprouvant des difficultés a tomber enceinte, car la spécialité¢ des sirénes réside
dans leur capacité a délivrer la fertilité.

Possession, guérison, oracle, enlévement, engendrement : actives au-dela des récits
les sirénes émergent de 1’imaginaire. Rien de si incroyable donc, a ce que le Razamasy
vienne, portée a dos d’homme dans son cercueil, le long de la route nationale 7, en direction

d’Ankilibe, ou il a souhaité étre enterré.
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2
Siréne et rituel

« Dans le sentiment du sacré, 1'existence est voisine de la mort :
comme, si dans un réve, le contenu d'un cercueil nous tirait a lui »
George Bataille, « Le sacré au XX° siecle. »

Photo. 4 Cercueil du Razamasy en route vers Ankilibe, village situé a 10 km au Sud de
Tuléar, ou d'aprés la légende, il a souhaité étre inhumé. Au départ d'Ankoronga, le 20
janvier 2002 (Image extraite du reportage de la télévision locale Soa Talily)

Le 20 janvier 2002, alors qu'a Tuléar la rumeur est a son comble, elle devient réalité :
a 7 heures du matin a Ankoronga, village situé¢ a 5 km plus au nord sur la RN7, des hommes
ameénent aux notables un petit cercueil. S'enchaine alors une séquence rituelle inédite, a
laquelle j'ai pu assister. Cinq unités seront distinguées :

1) cortege ; 2) accueil ; 3) pricres ; (4) veillée ; 5) ostension.

Elles sont strictement effectués dans cet ordre a chaque village. La veillée mortuaire
n'est pas effectuée par chacun d'eux. Ainsi, tel que l'indiquait la rumeur, ce cercueil circule
bien de village en village. Je distinguerai donc la séquence réalisée a chaque village, et la
serie de ces séquences. Le terme de procession peut assez bien s'appliquer a ce phénomene
par métonymie, mais aussi dans sa globalité, il est en tout cas dans le vocabulaire frangais
celui qui le caractérise le mieux. La procession au sens de défilé de fideles accompagnant un
personnage ou objet illustre caractérise improprement le rituel sur I'ensemble, car le

Razamasy circule a la maniére d'un relais. Ainsi ce rituel ne comporte pas d'officiant fixe
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dans la série, et le contingent de processionnaires se renouvelle-t-il & chaque village. Le
cortege, la procession au sens strict, n'est qu'une unité de la séquence, qui correspond au
transport de la dépouille sacrée d'un village a un autre. Cependant la procession au sens plus
figuré de succession dans le temps évoque bien la succession de séquences, de villages.

Le cercueil est une boite faite de planches de bois, dont voici les dimensions :

Hauteur = 10 cm Largeur =20 cm Longueur = 80 cm

Cette caisse ne possede pas de couvercle, mais elle est ceinte de plusieurs étoffes qui
en assure la fermeture. Les deux premicres sont des lambahoany, une sorte de tissu de
cotonnade légére imprimée, en grands rectangles, avec une devise*. Ces pagnes sont portés
quotidiennement par les femmes, et rituellement par les deux sexes. Lorsqu'ils sont offerts, le
choix de la devise n'est pas laissé au hasard®’, mais il semble qu'ici ces étoffes se soient
réduites a leur dimension fonctionnelle. Par dessus ces deux premiéres couches, quatre autres
grands rectangles un peu plus grands et en sogo, ce textile en coton blanc, enveloppent
complétement la caisse. Chacun de ces linceuls est passé sous celle-ci, qu'il recouvre en deux
pans superposés. Ils sont tous d'une grande propreté. Le cercueil est fixé a une perche en
bois de katrafay®® d'environ deux métres, par trois cordages. Trois bandes de tissu
respectivement de couleurs rouge, blanc et vert, couleurs de la République de Madagascar,

sont nou¢es ensemble a la téte du cercueil. Le contenu du cercueil sera décrit plus loin.

Photo. 5 Cercueil du Razamasy a son arrivée a Ankoronga, le 21/01/2002

4 . . . ., . .
** Sw. nambauani, de 1'anglais number one “premiére qualité”, avec attraction paronymique du mot malg.
lamba “tissu, pagne”. (Gueunier : a par.).

% Le choix du pagne en fonction de la devise est aussi parfois pour les femmes un moyen de faire passer
certains messages. ..

3% Cedrelopsis grevei , utilisé¢ dans la construction des maisons en jonc (voliges, poutres) et des bateaux botry
(mats, gouvernail et traverses).
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A. Le cortege

L'arrivée du Razamasy est précédée de la rumeur, feo, litt. "la voix" : le récit oral
collectif, et le nom du village ou se trouve actuellement le Razamasy : pas trés loin, il arrive.
Avant de passer la dépouille sacrée au village suivant (v+1), le village qui vient de terminer
la séquence rituelle (v) envoie un émissaire a son président de fokontany, soit 1’autorité
administrative de la plus petite circonscription territoriale (le méme terme et utilisé pour un
village et le quartier d’une ville). Cet homme va confirmer la rumeur, et annoncer la visite du
président de son propre fokontany. Dés son arrivée le président du fokontany (v) demande a
son homologue du fokontany (v+1) de réunir tout le village. Devant cette assemblée,
l'autorité du village (v) ou est encore le Razamasy prend la parole. Il va expliquer le
déroulement de la séquence, et notamment énoncer tous les interdits (faly). L'officiel
explique que son village enverra des précurseurs avant de faire partir le cortége, et qu'il sera
convenu d'un lieu de rencontre avec celui-ci a équidistance des deux villages. Le nouveau
village hote enverra donc une délégation au lieu de rencontre, qui devra respecter les interdits
propres a la procession. Au final, ce sont quatre messages successifs que recoit un village
avant de recevoir le Razamasy. En premier lieu la rumeur dénote conjointement I’intensité de
la communication autour de I’objet du rituel et I’incertitude propre a ce mode de
communication qui révele toujours un €cart a la banalité. Mais le bruit qui court est bientdt et
progressivement (émissaire) validé officiellement par un représentant étatique (président de
fokontany). Puis I’événement prend une tournure de plus en plus concréte avec I’annonce de
I’arrivée du Razamasy, et enfin la tenue du cortége.

Le Razamasy est porté sur 1'épaule droite par deux jeunes hommes, téte et pieds nus,
marchant sur le c6té droit de la route, un troisieme a sa gauche tenant des deux mains une
petite boite en carton surmontée d'une pochette en plastique contenant des documents
officiels. Le Razamasy ne doit pas étre transporté en voiture. Il ne doit pas non plus étre
transféré de nuit, le cortége a ainsi généralement lieu a l'aube. Si un porteur a une obligation
subite, il doit étre remplacé par le troisieme, et le cortége s'immobiliser le temps qu'il
revienne. Plus en arriere et impérativement sur le c6té droit de la route, un certain nombre de
villageois suit, parfois en chantant. Personne ne doit passer devant le Razamasy, lui couper la
route, sous peine d'encourir la mort (y compris pour des enfants). Il ne faut pas le regarder,
mais baisser les yeux, et ne pas se retourner si par hasard on se trouve devant.

A mi-chemin, cette premicre partie de cortége rencontre la délégation du village

suivant — il est interdit de manquer un village — qui se laisse doubler tout en restant a la
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droite du Razamasy (celui-ci double donc par la gauche). Le cortége, ainsi grossi a mi-
chemin, se poursuit jusqu'au village suivant, au centre duquel le Razamasy est placé.
Voici donc la liste compléte en ce qui concerne I'opération du cortége (mon ordre) :
Interdictions générales :
— sauter un village
— transport et arrivée de nuit
Interdictions aux porteurs :
— utiliser un véhicule, motorisé ou non

— porter le Razamasy sur 1'épaule gauche

suivre le coté gauche de la route

poser le cercueil a terre (en cas de besoin le porteur est remplacé,
station debout, arrété)

Interdictions individuelles :

suivre le coté gauche de la route

passer devant le Razamasy

se retourner vers le Razamasy (lorsque 1'on marche devant)

regarder le Razamasy, il faut baisser les yeux.
La transgression d'un de ces interdits entrainerait irrévocablement les représailles du
Razamasy. On ne manque pas de mentionner le cas d'un village qui a refusé de se plier a tel

ou tel fady, et s'est vu frappé par le malheur.

B. L'accueil (sacrifice)

Les porteurs sont aussi les gardiens du Razamasy qui veillent a ce que ces interdits
soient respectés. Ils sont qualifiés de tsimahaivelo (litt. : "qui-ne-connaissent-pas-la-vie"), de
méme qu’a ’occasion de toutes funérailles dans la région du Sud de Madagascar. Ils
commencent par déposer le Razamasy a I'ombrage de 1'arbre de la place principale du village
(bien souvent un tamarinier), et s'assoient tous trois autour de lui. Tous les villageois,
prévenus par les précurseurs, sont ici réunis en demi-cercle a 1'ouest du cercueil. Toute la
zone située a l'est est interdite, personne sans exception ne devant s'y trouver, ou méme la
traverser. Le razamasy une fois posé au centre du village configure I’espace autour de lui
selon 1’axe est-ouest, ouvrant sur la dimension des ancétres. Passer a I’est du cercueil revient

a se positionner entre le Razamasy et les ancétres, donc a nier son ancestralité. A Ankilibe,
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quand une jeune fille a coupé par cet espace, une clameur s'est élevée avant que 'on ne se
ravise en considérant la candeur de la fautive.

Une fois que le Razamasy est posé, les tsimahaivelo demandent le famaha. Le famaha
est dans le Sud la nourriture remise a chaque invité au cours d'une visite ou d'une cérémonie,
en particulier les funérailles. Les tsimahaivelo tiennent a peu prés ce discours :

« Nous venons ici chez vous a [nom du village]
Nous amenons le Razamasy et voici ce que vous aurez a faire, parce que nous
aussi nous avons fait pareil. Vous allez nous donner comme famaha :

— [Un certain nombre de] gobelets (kapoaka) de riz

— Une cheévre qui sera tuée [par vous] et mangée par nous

— Deux litres de thum

— 20 000 Fmg pour les préposés (tsimahaivelo) »

La kapoaka est une mesure servant a la vente du riz, et des légumineux, qui
correspond a une petite boite de lait concentré’’. Le nombre de kapoaka de riz 4 donner doit
correspondre exactement a celui du nombre de personnes du village précédent présentes,
cest-a-dire ayant accompagné le Razamasy. Ankilibe par exemple a donné 40 kapoaka. Le
caprin exigé est une jeune femelle (famarie), son colit se limite a 125 000 Fmg. Les deux
litres de rhum cotitent 6000 Fmg. La somme de 20 000 Fmg est dlie aux porteurs. La dépense
totale revient a environ 200 000 Fmg?®. Cette somme est obtenu par cotisation de I'ensemble
des villageois.

Au moment de leur discours d'arrivée, les tsimahaivelo remettent aux notables la
pochette en plastique transparent contenant plusieurs dizaines de proces-verbaux dressés par
des villages précédents. Ces documents attestent que les coutumes ont été respectées dans des
centaines de villages.

Les notables désignent parmi les hommes d'environ 25 ans du village trois nouveaux
tsimahaivelo, qui prennent le relais de leurs homologues du village précédent.

Les produits étant réunis, une invocation va étre réalisée par le mpitokazomanga des
tompon-tany. Mpitokazomanga signifie littéralement « détenteur-du-bois-excellent » (le plus
souvent on dit seulement hazomanga),et désigne le statut de chef de lignage, détenteur en

effet d’un poteau sacrificiel ainsi que des instruments hérités nécessaire a la fonction

37 Boite de 390 g de lait concentré (les boites de conserve de concentré de tomate 70g sont utilisées comme
mesure pour la vente de graines d'arachide). Un sac de 50 Kg de riz étant censé contenir 175 kapoaka,
1 kapoaka correspond environ a 285 g.

3 La kapoka de riz était de 1000 Fmg en 2002.
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(couteau, assiette)”. L’expression fompontany signifie littéralement « maitre-du-sol », et est
utilisée pour qualifier le lignage possédant le statut de primo-arrivant. Contrairement aux
apparences et aux mythes fondateurs racontés par ce groupe, ce statut peut €tre pris au
lignage qui s’en réclamait précédemment, avec de possibles périodes intermédiaires ou ce
statut est en négociation. Le hazomanga effectue une invocation avant de procéder au
sacrifice (soro) de la chévre en l'honneur du Razamasy. Accroupi devant l'ancétre, il
s’adresse a voix haute au Razamasy tout en aspergeant sa dépouille de rhum. La
contradiction que présente 1’utilisation de rhum a I’endroit d’une divinité qui en a le tabou a
déja été relevée par Ph. Beaujard (1991). Dans le cas présent, le récit précise que la siréne a
été tuée apres avoir consommeée le thum que venait de préparer des bouilleurs (toaka gasy),
et la contradiction semble levée dans la mesure ou cet alcool artisanal était taboué au profit
du rhum industriel. Le chef du lignage maitre-du-sol demande pour tout le village, donc pour
tous les lignages et pas seulement le sien, la prospérité, la santé, la pluie qui n'est pas encore
arrivée. La chévre est égorgée, étant orientée vers 'ouest et non vers l'est ; I'ouest est la
direction de la mer, d'ou vient cet ancétre particulier. Le sang est recueilli dans un récipient.
On y méle un peu d'eau, et on trempe dans le mélange une petite branche du tamarinier. On
procéde alors a une aspersion vers les quatre points cardinaux et en dernier lieu dans la
direction que va suivre ensuite le Razamasy (a Ankilibe, 'aspersion a été faite vers I'Ouest).
A Ankilibe, j'ai entendu le hazomanga prononcer « Ingo ty tsipi-rano, aminareo raza,
ndrafiahary, aminao iha Razamasy » « Voici cette libation pour vous ancétres, dieux, pour
toi Razamasy » . Tout ceci étant effectu¢, le Razamasy est maintenant pris en charge par le
village. Apres cuisson, le riz et la viande de la chévre sont offerts aux tsimahaivelo qui les
mangent et boivent aussi le rhum qu'on leur offre. Cette nourriture qui est due aux
tsimahaivelo se nomme, tout comme aux funérailles habituelles, famaha, et ils sont obligés
de la consommer. Ce n’est donc qu’aprées la prise de ce repas que les tsimahaivelo du village

précédent pourront reprendre le chemin de leur village.

C. Les priéres

Le président du fokontany annonce ensuite publiquement que les priéres vont pouvoir
commencer. Les villageois se mettent alors en file dans 1'axe et la direction de I'Est. Ils
doivent se soumettre aux interdits suivants :

— interdiction de porter des chaussures

11 les conservent & ’angle nord-est de sa maison, en hauteur et enveloppé dans un tissu. Ces instruments ne
peuvent étre sortis que lors des cérémonies pour lesquelles leur usage est requis.
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— interdiction de porter un chapeau

— interdiction de poser la main gauche sur le cercueil.

— interdiction d'aborder le cercueil du coté gauche

Les chaussures et chapeaux doivent étre laissés a l'extérieur de l'aire délimitée par la

foule et dans laquelle se trouvent le Razamasy et les tsimahaivelo. En y pénétrant, les priants
s'accroupissent, formant ainsi une file jusqu'au cercueil, ou bien y pénétrent un par un. La
téte de l'ancétre est dirigée vers l'ouest, la droite du cercueil est donc au sud (voire la figure
suivante).

Figure 1. Spatialisation du culte du Razamasy

—+—razamasy——

44— traversée interdite ———»

Les tsimahaivelo indiquent aux priants comment ils doivent s'y prendre :

1/ Faire une offrande (marienga) avec l'interdiction d'offrir une somme d'argent en
plusieurs piéces ou billets, et inférieure a 50 ariary. Cette offrande est placée temporairement
dans la petite boite amenée du village précédent.

2/ Toucher le cercueil et faire sa demande de bénédiction.

Les attitudes varient alors du simple attouchement "de formalité" a la priére intérieure d'une
minute, visage incliné, yeux fermés.

3/ Regagner l'espace des villageois en pivotant par la droite
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Lorsque plus personne ne désire prier, les tsimahaivelo procédent au comptage de la
somme des offrandes recueillies dans la boite en carton. Ils font des petits paquets d'une
certaine somme, qu'ils placent ensuite dans le cercueil, sous les linceuls.

Apres la séance de pricres, les notables sont face a deux alternatives : ou bien 1/ si
I'heure le permet, faire en sorte que le Razamasy arrive au prochain village avant la nuit. ou
bien 2/ veiller le Razamasy. L'ostension succédant obligatoirement a une veillée, elle n'aura
pas lieu si le Razamasy repart pour le prochain village avant la venue de la nuit. Mais soit
qu'ils y aient été contraints par l'interdit de transférer le Razamasy de nuit, soit qu'ils 'aient
désiré, de nombreux villages ont organisé une veillée nocturne.

(Remarque : a Ankoronga, apreés l'ostension, une séance de priere a repris dans
l'effervescence et une organisation moins rigide. A ce moment, les gens étaient debout autour
du Razamasy. L'un lisant les proces verbaux, un autre tenant la boite en carton des offrandes.
Un troisieme homme tenait la gamelle qui contenait le liquide ayant servi a l'aspersion lors de

l'accueil. Une pierre trempée dans ce liquide servait a en oindre le front des priants).

Photo 6. Séance de priere. Les trois tsimahaivelo entourent la dépouille, un
priant touche le cercueil avec sa main droite, un autre rejoint la foule, a
1larriere plan, le président du fokontany veille. Ankoronga, 20/01/2002
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D. La veillée

Le Razamasy est veillé comme on a I'habitude de veiller un de ses morts. A Ankilibe,
comme partout, il y a eu des chants chrétiens. Cependant la veillée est renforcée par des
interdits : personne ne doit dormir, et tous les villageois doivent rester aupres du cercueil. De
plus, la maniére de couvrir les dépenses était inédite. En effet, pour les gens, grace a un
dispositif particulier, c'est le Razamasy lui-méme qui couvre les dépenses et décide du
montant accordé. Lorsque les habitants d'un village s'apprétent a organiser une veillée, ils
annoncent aux tsimahaivelo, ou bien plutdt au Razamasy par l'intermédiaire des
tsimahaivelo, la somme qu'ils jugent nécessaire pour couvrir les dépenses de la veillée. Ceux-
ci plongeaient alors la main chacun leur tour sous les linceuls du cercueil et en retiraient
chacun une poignée de monnaie. Puisqu'ils étaient au nombre de 6 (3 personnes du villages
précédents + 3 personnes du village hote), la somme recueillie était de 6 poignées de billets
et de picces. On comptait cette somme qui atteignait environ 200 000 Fmg (soit un peu plus
de 30 000 Fmg par poignée). Le montant prélevé dans le cercueil "a l'aveugle" laisse croire
qu'il est déterminé par 1'Ancétre-sacré lui méme, qui ne laisse prendre aux mains des
tsimahaivelo que ce qu'il veut. Les notables demandent souvent une somme bien supérieure a
ce qu'ils regoivent.

Cette monnaie sert exclusivement a acheter les denrées strictement nécessaires a la
veillée : café ; sucre ; thum (industriel) ; biére. Avec cet argent, il est interdit d'acheter toute
autre chose, et en particulier d'autres marchandises qui agrémentent pourtant les veillées,
telles que des cigarettes et du rhum artisanal ("7G", toaka gasy), les beignets bokoboko, et les
petits gateaux de riz mokary, ainsi que le bois de chauffe. De plus, tout excédent doit tre
replacé dans le cercueil. Cet interdit, s'il n'est pas respecté, engendre les représailles de
I'ancétre. La veillée se déroule comme la veillé d'un mort ordinaire, avec chants, danses, etc.

Notons néanmoins que les priéres y sont proscrites ainsi que 'ostension.

E. L'ostension

Celle-ci ne peut en effet n'avoir lieu qu'a la lumiére du jour, et on 'effectue a I'aube de
la veillée. Elle est précédée d'une libation et d'une invocation, effectuées par le hazomanga.
Voici par exemple des fragments de celle effectuée a Ankilibe. L'invocateur s'adresse aux

ancétres et aux esprits en général ("Ane, ane iaby! [...]"); il demande des bénédictions
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("tahio tsy ho diso [...]") . 1l expose la situation a l'ancétre ("ambara anao soa, iha razako
masy [...]"), il argumente ("angataha iaby kilakila raha etoa zay [...]")*

L'ouverture du cercueil est un moment important, grace auquel les priants qui ont
spontanément et a priori adhéré au culte, payé, prié, vont voir la dépouille de I'ancétre qui a
sollicité leur foi et leur bourse, se faire une idée du contenu réel du cercueil. En conséquence,
I'ostension est un éveénement trés attendu et suscite des mouvements de foule, une certaine
effervescence. A Ankoronga et a Ankilibe, villages ol sont accourus bon nombre de curieux
des environs, en particulier de la ville de Tuléar, la foule fut difficile, voire impossible a
contenir. Sous l'effet d'une irrépressible impatience, les régles de distances ordonnées par les
autorités furent transgressées, ainsi que la direction interdite de l'est, la masse des curieux est
venue former un cercle trés dense autour du cercueil.

Le contenu du cercueil n'est absolument pas manipulé. Une fois les linceuls écartés,
tout est une affaire de regard. Ce que 1'on voit alors est I'accumulation des offrandes, pie¢ces
de monnaie et billets de banque, et de petits papiers froissés en boule, desquels émergent
indistinctement de courts ossements, un petit crane, et une toison noire. Les petites boules de
papier sont des proces-verbaux rédigés a chaque village. Au passage du Razamasy, le
président du fokontany en écrit trois, un pour le village suivant, un pour les archives du
fokontany, et un dernier est chiffonné puis placé dans le cercueil. Celui-ci va alors pouvoir
étre transféré au village suivant. La derniére opération avant le départ consiste en une
invocation (avec aspersion) semblable a celle effectuée a son arrivée. Puis 1'Ancétre-Sacré est
transféré au village suivant selon la procédure décrite plus haut, et la séquence peut se
réitérer. En pretant attention aux acteurs, et non pas seulement aux actions, on remarque
qu’un village participe a deux cortéges différents : un cortége d’arrivée, et un cortége de
départ. La séquence rituelle est ainsi bornée par une action dans laquelle les acteurs occupent
une position inverse. Au cours du cortege d’arrivée ils sont preneurs, et le cortége de départ

fait d’eux des donneurs.

Aucun des documents écrits confisqués par la gendarmerie (cette pochette

transparente contenant des proces-verbaux) n'indiquait que le Razamasy devait étre enterré a

40 La-bas, [vous] tous la-bas ! [...]
Bénissez [ou bien : protégez], que nous ne soyons pas en tort [...]
On te déclare bien, a toi mon ancétre sacré [...]

On doit demander pour toute et chacune des choses ici- bas [...] »
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Ankilibe*'. Cette information pourtant partagée par tous était véhiculée par le récit oral
collectif du Razamasy. Le discours oral populaire, la rumeur (feo) compléte ainsi le discours
écrit administratif. Tout le monde admettait que les derniéres volontés de 1'Ancétre-Sacré
¢taient d'étre enterré au village d'Ankilibe, la terre de ses ancétres (tanindraza). Mais les

choses ne se passent pas toujours comme dans les 1égendes.

! D'aprés le président de ce fokontany d'Ankilibe.
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3
Chronique d’une répression étatique

(Ankilibe)

« Le deuil se changea en allégresse, 1’allégresse en gloutonnerie »
Heiner Muller, Hamlet-machine

A. De la tradition a I'administration : répression ?

Le 22 janvier 2002 en milieu de matinée le cercueil part d'Ankoronga pour étre
acheminé a Ankilibe, sa destination finale. La rumeur 1'a précéd¢, suivit des précurseurs, et
du président du fokontany d'Ankoronga. Les notables sont préts. Préts a accomplir la
séquence rituelle, mais ils n'ont en revanche encore aucune idée du sort a réserver a ce
razamasy, au Razamasy. Tout est accompli selon les indications regues du village précédent,
le cortége, l'accueil, les pricres. Le cercueil est posé€ sous le grand tamarinier (An-kily-be = «
Au grand tamarinier »), que jouxte une église catholique. Autour de ce centre la spatialisation
du rituel s'établit, la foule s'assoit en demi-cercle ouvert sur la direction est. L'assistance est
particuliérement importante. Elle dépasse largement la population d'Ankilibe, grossie de tous
les curieux de Tuléar ayant pu faire le déplacement. J'ai noté la présence de bonnes soeurs,
d'Indiens, de la femme du maire de Tuléar™... Le mpitokazomanga du lignage fondateur — ou
réputé tel — les Fanendravo, procéde au sacrifice d'une cheévre. Avec une branche du
tamarinier ensanglantée, il réalise une aspersion en direction de 1'ouest. Cette orientation est
inhabituelle, car toute aspersion se fait a l'est, ou sont situés les ancétres dans tout
Madagascar. Le mpitokazomanaga a expliqué en entretien que l'ouest était la direction d'ou
venait cet ancétre. La procession vient de 1'est, mais a Ankilibe a 1'ouest se trouve la mer
(cette adaptation révele en miroir une conception cosmologique de I'est comme direction
actuelle et originelle des ancétres). Nous avons interrogé a posteriori le chef du lignage
fondateur sur ce qu'il avait demandé au Razamasy. Celui-ci a répondu : «J'ai dit : moi je
t'invoque, toi le Razamasy, car depuis la-bas parmi de nombreux endroits aucun n'a été cité
qu'Ankilibe ; je te demande de faire en sorte que je trouve des richesses, que je vive

longtemps ici, avec mes enfants, mes petits enfants ici dans ce village d'Ankilibe. Voila ce

> Personnalité locale qui fit en sorte d'associer son image & celle de Marimara, personnage du télé novelas
éponyme, le premier diffus¢é a Madagascar dans les années 90. On m'a souvent dit qu'a l'heure de la
retransmission, les rues étaient désertes, et que méme la police ne pouvait étre dérangée... La femme du maire
fut surnommée Marimara aprés avoir rebaptisé ainsi une place de la ville.
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que j'ai demandé ». Cette demande de bénédiction semble tout a fait egocentrée de la part du
responsable de la médiation ancestrale d'un collectif. Mais le président du fokontanty a
rectifié : « Tu as aussi demandé des produits de la mer, les tovy [petits poissons a sécher] et
diverses choses, car ce sont la des choses qui nous apportent a nous ici la prospérité ». Apres
le sacrifice, les priéres individuelles ont commencé, nombreuses, successives. La perplexité
est parfois sensible chez les priants avant de s'avancer dans la file. Elle s'exprime par un
sourire, voire un rire. Rappelons qu'il s'agit de s'adresser a une siréne, et de toucher son
cercueil. Pour beaucoup, il y a plus familier. Pour autant, le comportement global consiste a
participer au culte, et a préter foi a la légende. Dans cette affaire le doute n'est pas motif a
l'abstention.

Parallélement aux pricres, les notables se sont réunis afin de trancher sur les modalités
de l'inhumation. La question du sort a réserver a cette dépouille sacrée est pour eux
embarrassante. D'abord, comme le précise le président de fokontany, « on ne savait pas si
c'était Ankilibe en tant que village ou il devait s'installer, ou si c'était Ankilibe en tant que
fokontany ». Le village d'Ankilibe est en effet englobé dans le fokontany, qui regroupe
d'autres villages. Mais a travers certaines bouches, la rumeur s'est faite plus précise. Le
Razamasy aura souhaité étre enterré au tombeau de Larantsy, dont il a été question plus haut
(I1Cc). La sépulture de cet homme céleébre se trouve a Antsanira, cimetiére situé¢ entre
Ankilibe et Sarodrano. Il était membre du lignage Sakoendahy, dont on peut rencontrer des
représentants aussi bien a Ankilibe, qu'a Sarodrano et dans bien d'autres villages. Ces
informations ont été obtenues auprés de son neveu Mamody, qui interviendra dans les faits
qui vont suivre.

Aux descendants de Larantsy revient donc la responsabilité de décider si cet "ancétre-
sacré" considéré comme une siréne doit étre ou non enterré avec leur aieul. Or les
descendants ne sont pas en possession du méme savoir sur la question de la parenté de
Larantsy avec une quelconque siréne. En dernier recours c'est le chef de lignage qui doit
décider, et il s'oppose a ce que I'on place le Razamasy dans le tombeau de Larantsy, au motif
que personne dans le lignage n'a jamais épousé de femme aux ouies. A l'issue de cette
réunion, comme a celle de tout kabary, une décision consensuelle est prise. Les notables ont
imaginé une autre alternative : ils sont d'accord pour construire un mausolée au bord de la
route qui passe pres d'Ankilibe, sur le modéle du palais de la reine Ranavalona I, situé¢ a
Tananarive (Manjakamiadana). Ceux qui le désirent pourraient ainsi y faire des voeux et des

offrandes. Ce mausolée serait construit avec l'argent contenu dans le cercueil.
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En fin d'apreés-midi, apres les pricres, certains réclament l'ostension de la siréne. Les
notables répondent alors qu'elle aura lieu avant son départ vers sa derni¢re destination, c'est-
a-dire juste avant son inhumation. Les notables se préparent a la veillée. Ils s'adressent aux
tsimahaivelo pour demander le montant nécessaire, selon la procédure indiquée par les
autorités du village précédent. Les notables d'Ankilibe demandent 1 000 000 Fmg. Mais le
Razamasy ne consent qu'a donner 260 000 Fmg. Cette somme est toutefois conséquente pour
l'achat exclusif de café, sucre, rhum industriel, et biéres (par exemple un peu pres 10 litres de
rhum et 20 bouteilles de biéres). La nuit tombe, la veillée commence. Des gendarmes venus
de la ville de Tuléar demandent a voir le président du fokontany. Voici en quels termes ce
dernier rapporte la discussion qui en a découlé :

« M. Le Président, nous voulons vous voir pour vous dire que cette chose ne
peut étre ouverte parce que demain, en compagnie de nos chefs nous ferons un
constat. Des gendarmes, un docteur avec des ministres, tous ils seront ici
demain matin au plus tard a 9 heures »

Le président leur aurait un peu prés répondu ainsi :

« Pour cette chose il existe des regles. Pour moi, en tant que président, ce que
vous dites est normal, car "il y a le rouge au-dessus du rouge" [il y a des chefs
au-dessus des chefs]. Mais les hommes que voila [les tsimahaivelo] ont peur, ils
craignent pour leur vie, car quand le soleil sera levé il faudra que la chose
[cercueil] soit ouverte, selon la reégle. Ces hommes ont peur d'enfreindre la
régle, et moi j'ai peur de vous. Néanmoins, je vais leur en parler, qu'ils acceptent
ou qu'ils n'acceptent pas »

Et les gendarmes auraient ajouté avant de partir : « Mais c'est entendu M. le président,
il est interdit d'ouvrir cette chose. » Le dilemme s'installe. Le président s'adresse au
fokonolona déja réuni autour de la dépouille sacrée pour lui faire part de l'intention des
officiels. Les tsimahaivelo prennent la parole pour expliquer qu'ils n'acceptent pas cette
interdiction. En tant que responsables du bon déroulement du rituel, ils redoutent les
représailles de 1'ancétre en cas de changements de la séquence. D'apreés la rumeur toute
transgression des régles rituelles est systématiquement suivie de graves représailles.
L'exemple de deux porteurs morts peu apres avoir transgressé 1'interdit de transporter de nuit
est souvent cité. Or seuls les tsimahaivelo doivent ouvrir le cercueil, et ce dés l'aube. « Ces
gens la vous commandent, mais cette chose nous commande » disent-ils, « il faut ouvrir cette
chose qu'ils le veulent ou qu'ils ne le veulent pas ». Le Président répond qu'il est d'accord sur

ce point, tous partagent la méme peur face au Razamasy. Le président est l'acteur dont la
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position est la moins confortable. Il a a craindre aussi bien les sanctions étatiques que les
représailles ancestrales. Il demande aux fsimahaivelo d'expliquer aux agents de I'Etat
lorsqu'ils viendront la manieére dont on doit procéder avec le Razamasy. L'unité villageoise
dans le culte du Razamasy est affirmée. La veillée reprend. Conformément aux régles aucun
villageois ne dort, tout le monde est réuni autour de la dépouille. Toute la nuit, on chante des

cantiques chrétiens, comme pour une veillée habituelle.

La nuit se dissipe. Le fokonolona demande a ce que l'on procede a l'ostension. Le
président gagne du temps. Vers 8 heures, les autorités attendues font leur entrée en scéne. Il
s'agit du commissaire général du Gouvernorat® (CGG), du conseiller technique au
gouvernorat (CTGQG), et du lieutenant colonel de gendarmerie, plus tard arrivera un policier en
tenue officielle. Le CGG et le CTG ont tous deux été des enseignants récompensés pour leur
engagement véhément dans 'AREMA™* par des postes élevés dans la nouvelle administration
du "gouvernorat" récemment substitué a la "province" de Tuléar. Le colonel est membre du
méme parti politique. Il est réputé pour ses interventions "musclées" dans la région en
particulier aupres des voleurs de boeufs, les anecdotes sur sa cruauté sont bien connues. Pour
les villageois, ces diverses fonctions administratives sont toutes englobées dans le terme de
fanjakana. Ces gens sont des mena (litt. : rouge, couleur du pouvoir royal), des chefs que 1'on
craint. Le lieutenant colonel de gendarmerie est venu habillé en civil (survétement),
accompagné d'un militaire en tenue officielle et armé d'une mitraillette. A 8h30, une
délégation de l'université arrive sur les lieux. Elle est constituée de : un océanologue, un
zoologiste, un historien, et une psychosociologue. Elle est mandatée par le gouverneur de la
province, et le recteur de l'université a fourni une voiture. Les autorités voulaient d'abord
appeler un médecin et un vétérinaire. Apprenant cela, le zoologiste (passé la veille a
Ankilibe) a rapidement fait le nécessaire auprés de ses supérieurs pour venir procéder lui-
méme a l'expertise. La foule venue de Tuléar est plus grande que la veille.

Les agents de I'Etat font venir le président du fokontany, leur interlocuteur
administratif. Voici comment ce dernier rapporte leurs propos :

« On vous a appelé a cause de cette chose. Maintenant nous allons faire le
constat, et on vous demande de rester 1a, pour assister aux opérations. Laissez

d'abord le peuple faire les offrandes, apres seulement nous ferons les constats. »

“ Ancien directeur régional de I’enseignement.

* Avant garde de la REvolution Malgache, le "parti-Etat" au pouvoir quasiment sans interruption depuis 1975.
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Les trois tsimahaivelo ont démissionné de leur fonction. Ils préférent ne pas
cautionner la transgression du rituel. Le Razamasy trone tout seul sous les arbres. Aprés deux
heures d'offrandes et de prieres, 10 heures sonnent. Le reporter de la télévision locale a
commencé a filmer. Il interroge CGG, qui explique que les autorités (ny fanjakana) et les
notables d'Ankilibe (olobe tompontany reto, litt. « les grandes-personnes maitresses-du-sol
ici ») vont se réunir pour décider du sort a réserver a la chose, et que si Ankilibe ne le prend
pas, les autorités (fitandanpanjakana) le prendront. CTG s'adresse ensuite a la foule. Il
annonce que les autorités présentes vont voir la dépouille en premier, puis ce sera au tour de
tous. Autour du cercueil se trouvent, chacun accroupi un meétre derriére le hazomanga du
lignage fondateur d'Ankilibe : le président du fokontany et quelques notables, un neveu de
Larantsy, le maire adjoint de Saint Augustin qui est aussi un petit fils de Larantsy et réside a
Ankilibe (Ankilibe ne posseéde pas de mairie et dépend de celle de Saint Augustin), le colonel
de gendarmerie, un militaire, deux fonctionnaires de 1'Etat, quatre universitaires et un
cameraman de la télévision locale. Les représentants du peuple, du pouvoir et du savoir
officiels, et les médias. Le hazomanga procede a une invocation, tout en aspergeant de rhum
la dépouille :

« Voila pour vous tous [les ancétres], rappelez-vous cela afin qu'il n'y ait pas
d'erreur. Je vous le dis a vous qui étes mon ancétre sacré. Toutes les personnes qui
sont ici prierons, exaucez-les, et les chefs aussi vont venir® »

Le colonel, aidé du maire adjoint de Saint Augustin, dénoue ensuite les cordes du
cercueil, et soulévent un a un les linceuls. Les clameurs montent. Sous les linceuls soulevés
apparait tout une masse d'argent. On entend le colonel qui s'exclame « Il y en a vraiment
beaucoup ! ». Puis c'est la ruée. La foule se concentre autour du cercueil. L'interdit sur la
direction Est est oublié. Les plus jeunes montent dans les branches du tamarinier. Le Colonel
dégage la masse d'argent. On commence a voir des os, il y a aussi une multitude de papiers
chiffonnés. La foule s'agite en cris et bousculades. Le colonel s'adresse a la foule : « Nous
vous le promettons, vous verrez cette chose. Vous n'aurez pas la réponse si vous semez la
pagaille ». Les fonctionnaires essayent de faire asseoir les gens, mais I'enthousiasme est trop
fort. On se sert du long baton servant a porter le cercueil pour les retenir. L'océanologue finit
par trouver un petit crane qu'il examine. Le cercueil est refermé. Le Colonel s'exprime

ensuite en ces termes :

¥« Iny, nareo iaby, tadidio tsy ho diso, ambarako anao soa iha razako masy, hangataka iaby kilakila za raha
etoa zay, meo aze, fa mbo ho avy lehibe zao »
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« Nous vous le promettons vous verrez cette chose si vous ne semez pas la
pagaille (...) cette chose a été amenée de la-bas. Des objets de toutes sortes ont
¢été introduits la-dedans. Voila les choses que nous avons vues et nous allons
parler aux notables d'ici. Nous allons nous réunir encore et ne touchez pas a ces
choses de dieu que voila. Et si quelqu'un y touche il sera écorché. Cela ne sera
pas interdit de regarder ».
Les priéres reprennent mais de facon moins formelle, en l'absence des tsimahaivelo.
Des gens sont agglutinés autour du cercueil, et les plus exaltés demandent des bénédictions a

voix haute.

= y N %

Photo 7 Le maire adjoint ouvre le cercueildu Razamasy. Ankilibe, 21/01/2002 (cliché E.
Miasa)
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Photo. 8 « Constat » effectué par un colonel de gendarmerie, Ankilibe, 21/01/2002
(cliché E. Miasa)

La réunion qui suit a été partiellement filmée par la télévision locale. J'utiliserai les
rush de ce tournage pour en donner une restitution. Les intervenants sont (par ordre
d'intervention) : le Colonel, CTG, un pasteur a la retraite d'Ankilibe, CGG, I'océanologue, le
neveu de Larantsy, a nouveau le Colonel. Le Président du Fokontany a disparu de la place
publique et le hazomanga ne prendra pas la parole. Trois questions qui découlent I'une de
l'autre structurent la discussion :

(1) Quel est I'étre dont la dépouille se trouve dans le cercueil ?

(2) Quelles pratiques doit-on accomplir en conséquence ?

(3) Que faire de 'argent ?

Cette discussion met face a face le pouvoir traditionnel du village d'Ankilibe et le
pouvoir administratif de la préfecture de Tuléar. Les représentants du pouvoir traditionnel ne
prendront pas la parole. C'est un pasteur d'Ankilibe qui exprimera leur opinion. Le
scientifique qui a examiné la dépouille prend également part a la discussion, a la demande du
pouvoir administratif. Cette discussion nous offre un apercu révélateur des rapports de force
entre le pouvoir villageois et le pouvoir d'Etat. Elle nous montre aussi des fonctionnaires
étatiques qui s'érigent eux-mémes en inquisiteurs, discutant de la plausibilité¢ et de la

1égitimité d'un objet religieux.
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Juste apres 1'examen de la dépouille, CGG s'adresse a la foule et qualifie la chose de
lolo Ankilibe, c'est-a-dire de dépouille mortelle d'Ankilibe. Celle-ci est laissée sous le grand
tamarinier du village, la réunion va commencer. Le colonel ouvre le dialogue. Il exige que la
réunion se fasse en comité restreint aussi quelques personnes se retirent. Il énumere ce qu'il a
vu dans le cercueil et affirme qu'il s'agit de la dépouille d'une béte semblable aux chats.
D'ailleurs, argumente-t-il aprés-coup, s'il s'était agit d'une personne humaine, on n'aurait pas
os¢ l'ouvrir ici (1). A propos de l'argent (3), le Colonel se borne a signaler qu'il y en a
beaucoup et qu'il ne serait pas possible de compter avant la tombée de la nuit. Il évoque
ensuite, a I'endroit des notables, deux alternatives au sens a donner a ces ossements animaux.
La premicre, c'est de considérer cela comme leur ancétre, « ou tout autre chose». La
deuxieme, qu'il développe, c'est de considérer ces os comme étant ceux d'une béte et non
ceux d'un ancétre, mais de réaliser les formalités coutumiéres, par respect pour tous les gens
qui depuis Fort-Dauphin, ont fait l'effort de les appliquer (2). Le Colonel s'adresse ensuite
aux notables, au nom des fonctionnaires de 1'Etat présents en tant que ces derniers sont
« leurs enfants ». Le mot traditionnel pour dire « notables » est en effet raiamandreny,
littéralement : les péres et meres.

Le Colonel passe ensuite la parole a CTG. Celui-ci attire l'attention sur les proces-
verbaux et en particulier sur un PV daté du 25 octobre 2001 (en fait daté du 21/10/01, il s'agit
du premier PV). Il en répete le contenu (1) : voici une béte morte dont on ne connait pas le
nom, une béte sacrée pour laquelle on doit effectuer les veillées funébres comme s'il s'agissait
d'une personne humaine, selon la tradition malgache. CTG ajoute que depuis Fort-Dauphin,
toutes les formalités ont été respectées, mais que les papiers n'en disent pas plus. Il conclut
son intervention en qualifiant les notables de « pierres laissées par les ancétres afin de nous
diriger », et que les fonctionnaires de I'Etat prendront leur décision en fonction d'eux (2 & 3).

Par ces deux allocutions, les fonctionnaires de 1'Etat marquent leur respect pour les
anciens qui, selon la tradition, représentent l'autorité. Mais cette posture n'est que convention
tombée en désuétude. L'intervention suivante indique quel est le véritable rapport de force
entre les raiamandreny et les agents de I'Etat. Un pasteur a la retraite vivant & Ankilibe prend
la parole. Cette personne, qui parle pour les notables ayant préféré ne pas participer au débat,
s'appuie ¢galement sur le contenu des proces-verbaux. Pour elle 1'étre dont la dépouille se
trouve dans le cercueil est bien une béte, mais une béte sacrée (1). Il demande alors pourquoi
on ne pourrait pas lui rendre un culte. Et puisqu'il faut I'enterrer, on se propose de lui

construire une grande stele (2 & 3). L'ancien religieux s'adresse avec beaucoup de déférence
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aux « autorités supérieures », auxquelles il « demande, mais n'impose pas, a elles qui sont les
autorités de 1'Etat ».

Le Colonel s'adresse alors en frangais a CGG : « Tu veux répondre ? — Oui ».
L'autorité du pouvoir administratif va s'affirmer, on vient d'ailleurs de lui laisser la place. Le
fonctionnaire déclare que les autorités étatiques doivent prendre leur responsabilité, car « il
ne faut pas duper les gens ». Il annonce alors qu'