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LA CONNAISSANCE  réciproque en climat ouest-africain.

« Tant que les guerres de nation contre nation ou de race contre race existeront, nous vaudrons moins que des fauves. A-t-on jamais vu les lions du Mali aller faire la guerre aux lions du Niger ? »  Amadou Hampâté Bâ.                                          
I. LE CONTEXTE

L’Afrique de l’ouest, en particulier la zone soudano-sahélienne à laquelle nous nous limiterons ici, fut un espace ouvert, le lieu de brassages socio-culturels issus d’expériences variées de l’Altérité. Ainsi entre le XIe et le XIXe siècles quatre empires et plusieurs royaumes s’y succédèrent avant d’être relayés par des pouvoirs issus de la domination coloniale (à partir de la fin du XIXe siècle) puis du retour à l’indépendance politique en 1960.

Les activités économiques pratiquées tout au long des siècles y furent régies par un principe de mobilité découlant des données écologiques. L’agriculture itinérante avec jachères, l’élevage transhumant et le commerce de longue distance s’exercèrent constamment dans un espace marqué par des risques climatériques. Aussi les hommes s’acharnèrent-ils à organiser des complémentarités fonctionnelles en jouant à la fois sur l’espace et le temps. Les cultures elles-mêmes portèrent la marque de cette ambivalence. En exprimant la volonté pionnière de découverte et de conquête symbolisée par la figure du chasseur/guerrier dédoublée par celle du commerçant/colporteur. Mais aussi d’apaisement et de coexistence réalisés par le rapprochement électif des contrastes (et de toute différence) à l’effet d’instaurer des complémentarités durables. Ainsi l’exaltation de la sagesse fut véhiculée par les textes à caractère étiologique de la tradition orale ou par les prêches d’inspiration islamique. Dans le même temps des institutions ou des mécanismes sociaux aux vertus pacifiantes comme la sanctuarisation de certains lieux ou le recours à des corporations de métiers (celle des griots est la plus connue) dédiées à la médiation sociale se développèrent siècle après siècle.


C’est tout cela qu’exprima en termes  plutôt mystiques Amadou Hampâté Bâ dans une préface à un atlas sur le Mali lorsqu’il écrivit : « la géographie traditionnelle divisait le Bafour (l’Afrique de l’Ouest) en trois bandes territoriales se succédant du nord au sud et s’étirant chacune d’est en ouest : le nord (zone sahélienne), le sud (zone de la forêt) et la zone médiane (zone de savane)…Comme les Anciens l’avaient observé, les caractéristiques respectives de la zone du nord et de la zone du sud sont exactement inverses les unes des autres. Loin d’y voir une opposition, ils y voyaient une complémentarité. Quant à la zone médiane, qui réalisait la symbiose entre les deux, elle était traditionnellement le lieu de rencontre et de réunion des courants venus du nord comme du sud ». Et A.H Bâ de citer quelques exemples de contrastes entre nord et sud pour illustrer cette théorie : « si la taille de la végétation diminue lorsqu’on monte vers le nord, en revanche, celle des hommes y augmente progressivement…A l’inverse, au fur et à mesure que l’on s’enfonce dans la forêt et que les arbres prennent plus de force et de hauteur, les hommes sont comme écrasés par eux… L’homme est silencieux, presque taciturne…L’homme du nord, lui, vit dans un horizon largement dégagé…et parle haut et fort. Quant à la zone médiane, elle présente la particularité de regrouper presque tous ces éléments. On y rencontre des hommes de toutes les tailles, de tous les teints et de tous les tempéraments. L’herbe de la savane y ondule au pied des arbustes tout comme au pied des puissants baobabs…Symbole d’unité et de confluence, la zone médiane était, en outre, le lieu de rencontre de deux courants particulièrement sacrés et complémentaires : ceux du sel et de la cola…… » (1985, p3).

On comprend, à travers ce raccourci qui permet de faire l’économie de longs développements à caractère géographique et historique, que la question de la connaissance réciproque fut constante et cruciale, qu’elle ait été explicitement posée par les acteurs sociaux ou non. Je crois d’ailleurs pouvoir distinguer, non pas des discours explicitement énoncés, mais des principes constants de connaissance et de réciprocité au sein du laboratoire de rencontres diverses, conquérantes ou pacifiques, qu’a été l’espace soudano-sahélien, à l’instar de beaucoup d’autres de par le monde.

On peut cependant dire que le modèle ouest-africain de mise en perspective des configurations du divers, qu’il renvoie au rapport entre hommes et nature ou qu’il se limite aux liens sociaux, a un relent d’anticipation par rapport aux défis de la mondialisation actuelle. Car, comme l’a rappelé Jean-Loup Amselle, « une première phase de globalisation a débuté au Xe siècle avec l’islamisation de cette zone, islamisation qui a fourni un référent universaliste par rapport auquel les cultures ouest-africaines ont dû se réajuster. C’est cette phase de globalisation musulmane, pouvant être elle-même le relais de globalisations antérieures, qui a affronté la phase de globalisation ultérieure représentée par l’action missionnaire et la colonisation européenne. Plus qu’un  affrontement entre la tradition africaine et la modernité européenne,  affrontement thématisé par l’anthropologie dans le cadre de l’opposition entre le fonctionnalisme précolonial et la globalisation contemporaine, la colonisation a essentiellement représenté une phase de contact entre la globalisation musulmane et la globalisation chrétienne… » (2001, p.8).

L’expérience historique soudano-sahélienne anticipe au moins en ceci : comme les redéfinitions identitaires survenues dans le champ du religieux africain et dont l’enjeu, comme l’a bien montré Beneditta Lauricella (2003 p.187), est moins le métissage par juxtaposition de cultures diverses que leur synthèse, soit la création de nouvelles religions, les brassages socio-culturels réalisés en longue durée ont ici créé des institutions et des pratiques nouvelles. De ce point de vue, ils  annoncent les bricolages identitaires des individus et des communautés pour s’autonomiser en contexte de mondialisation. Et, plus généralement, ils préfigurent la recherche des voies d’un « co-devenir » possible au sein d’espaces globalisés.


Aussi, dans les lignes qui suivent, tout en ayant à l’esprit cette complexité historique, isolerai-je dans une matière plutôt abondante quelques principes qui ont thématisé  les constructions idéologiques et institutionnelles sous-tendues par les brassages socio-culturels. Ces principes, nous le verrons, sont des principes de connaissance réciproque en climat soudano-sahélien. 

Je les ai entrevus à travers des énoncés récurrents de tradition orale à contenu gnomique. Je ne m’inscrirai certes pas dans les clivages du débat sur la « philosophie africaine » (P.J Hountondji, 1977) mais je considère ici que ces pensées sont des théories issues d’expériences historiques fortes. Elles véhiculent une connaissance proche de ce qu’on a appelé ailleurs « la philosophie morale et politique ». Bien que la tradition soudano-sahélienne elle-même cultive une certaine ambiguïté à l’égard de la connaissance, en entourant sa production et sa transmission de multiples précautions que résume bien l’aphorisme « s’agissant des hommes, le secret est aussi un principe de connaissance-ma ko bè don tè », elle véhicule une pensée politique empreinte de sagesse, écho probable de la radicalité des évènements historiques ayant marqué la région aux XIXe et XXe  siècles. Mais avant de poursuivre faisons un retour/détour sur les notions d’identité et d’altérité.

II IDENTITE ET ALTERITE

L’appartenance ethnique, symbolisée par un ethnonyme prolongé par des patronymes claniques, est le marqueur d’identité le plus revendiqué. L’ethnie elle-même, catégorie polémique de l’anthropologie africaniste (Amselle, Mbokolo, 1985) ) ne se laisse définir qu’à travers un jeu de miroir complexe entre auto et hétéro-représentations où lazzis et blasons, genres subjectifs s’il en est, occupent une place importante. En tout état de cause, on peut affirmer que ces représentations déterminent ce que André Leroi-Gourhan a appelé un « style ethnique », soit « la manière propre à une collectivité d’assumer et de marquer les formes, les valeurs et les rythmes. » (1985, p.93) ) La langue est évidemment un facteur essentiel de ce style. Outre l’appartenance ethnique, il y a des appartenances plus ou moins secondaires, avec des catégories se subsumant dans la notion de personne .

En ce qui concerne l’altérité, j’ai expliqué  ailleurs (2003, 167) comment ce jeu subtil de complémentarités, une fois replacé dans l’histoire, s’exprimait aussi en discours sur l’autre, notamment sur l’autre européen. J’indiquai en particulier que ce discours s’incarnait dans des figures emblématiques comme le Voisin, l’Etranger, le Djinn, la Femme… qui, malgré leurs ferments d’universalité, concouraient à l’élaboration d’une grille de lecture endogène de l’altérité, référence dès lors pour de nouvelles entrées, de nouvelles figures issues d’autres expériences historiques, comme celle de l’européen, le tout renvoyant aux normes plus ou moins assurées d’une société ouest-africaine idéalement pré-coloniale….

En tout état de cause, le critère majeur de l’altérité est la distance, la plus ou moins grande proximité vis-à-vis du village, lieu par excellence de la civilité. La « topographie de l’altérité…se structure autour d’un espace bidimensionnel : l’espace humanisé agricole et l’espace inculte de la brousse, avec les différentes auréoles secondaires qui s’y rattachent…Le premier espace est constitué par le village et son terroir. A ce niveau le jeu de miroir des représentations se focalise sur les relations inter-ethniques au sein du village ou au sein d’une aire de voisinage plus large, sur les règles de la vie communautaire et d’hospitalité. Le second espace est constitué par la brousse, des auréoles les plus humanisées (bosquet sacré, zone des friches et des jachères, carrefour des chemins du village et de la brousse profonde, auréoles de cueillette et de ramassage de bois mort…) à celles, incultes, de la brousse profonde. Ces différentes auréoles sont plus ou moins, selon qu’on est proche du domaine humain ou pas, hantées par des forces surnaturelles. »

La distance est donc géographique mais aussi culturelle. Et la connaissance réciproque est précisément l’ensemble des mécanismes intellectuels et des pratiques sociales mises en œuvre pour penser la distance et pour la réduire. Cet effort s’est soldé par l’élaboration de principes plus ou moins nombreux selon les époques historiques considérées. Je n’évoquerai ici que trois principes.

III PRINCIPES DE LA CONNAISSANCE RECIPROQUE

1- Le principe d’ouverture (et d’accueil) à l’autre.

La zone géographique en cause a bénéficié d’une place relativement privilégiée dans l’anthropologie africaniste européenne. En particulier l’école de Marcel Griaule y a produit en « savoir total » (A. Doquet, M. Sow, 2003) sur les Dogon et sur la religion Bambara. Amadou Hampaté Bâ, proche de cette école, a collecté et publié les grands textes initiatiques des traditions pastorales des Peul. La liste de leurs devanciers et épigones serait évidemment longue à dresser. 

Ces différentes œuvres ont montré l’importance de l’initiation dans la formation des hommes. Leurs analyses en effet sont fondées sur un matériel ethnographique considérable qui suggère qu’une connaissance africaine digne de ce nom ne s’acquiert que dans le cadre d’une longue ascèse initiatique au terme de laquelle les catégories cardinales des cultures locales (et leurs fondements universels) sont révélées. La connaissance est un dévoilement progressif des propriétés les moins apparentes  des êtres et des choses, à l’image des illuminations qui surviennent dans les clairières qui jalonnent le périple initiatique pastoral chez Amadou Hampâté Bâ. A vrai dire, les initiations africaines  sont proches, dans leurs procédures et buts, de toutes les autres connues de par le monde. Elles sont en particulier profondément ancrées dans les valeurs humanistes que l’Europe a remarquablement incarnées. Le discours ethnologique a en tout état de cause véhiculé l’idée que les doctes, les sages ainsi que tous les autres initiés sont tenus en haute estime sociale parce qu’ils seraient capables de décrypter les langages les plus complexes circulant dans la nature ou la société. C’est donc la catégorie sociale tout désignée pour dialoguer avec les entités les plus éloignées du domaine humain : les Djinn et les Dieux. Grâce à elle diverses techniques visant à réduire (et non abolir) la distance avec les forces occultes : rituels masqués ou non de célébration d’évènements mythiques, prières, sacrifices propitiatoires, cultes de possession, etc.., ont connu un développement spectaculaire. De même des codes savants d’accueil  de la divinité sous ses divers avatars ont été élaborés et pratiqués dans les autels (parfois sanctuarisés par les bosquets sacrés villageois) ou dans les mosquées islamiques, des plus obscures aux plus prestigieuses…

Mais à côté de ces théories et pratiques religieuses, il y eut des usages sociaux qui ont conforté ce principe d’ouverture à l’altérité. Les codes de civilité sont en effet une dimension importante de ce principe car la prédisposition à l’accueil s’actualise dans l’hospitalité accordée à l’étranger. En terre ouest-africaine tout homme est potentiellement hôte et étranger ; il a donc un devoir d’hospitalité. Inversement, les usages font obligation à tout étranger de se recommander d’un hôte. L’ étranger mérite également d’être « reconnu » et honoré. Les salutations sont la première étape de cette exigence et certains anthropologues 

(Le Pichon, 1991 ) en  ont souligné toute l’importance. La manifestation extrême de l’hospitalité est la célébration de l’étranger. En paraphrasant Léopold Sédar Senghor, on dira qu’il peut être chanté et dansé sur le mode de la réjouissance ou celui de la compassion quand il s’agit d’un étranger absolu, c’est à dire n’ayant pas d’attaches sociales identifiables. La complainte improvisée par une vieille soudano-sahélienne pour marquer sa compassion pour les malheurs du célèbre voyageur anglais Mungo Park (1996) en est un bon exemple…

Conformément au principe d’ouverture, l’intolérance, notamment religieuse, est reprouvée. Les rois de Ségou (18e et 19e siècles), pourtant non musulmans, ont constamment sollicité le savoir maraboutique. De même ils ont toujours veillé à ce que les villes marka, c’est à dire musulmanes et commerçantes, soient épargnées par les guerres. Ces villes ont été d’ailleurs, à maints égards, leur bases politiques les plus stables.

De manière générale, le principe d’accueil a été également  constamment à l’œuvre dans les nombreux pactes sociaux qui prolongeaient les pactes religieux. Ainsi des pactes sacrés ont régi les relations entre Dogons agriculteurs et Bozos pêcheurs, entre peul pasteurs nomades et  divers groupes sédentaires,  particulièrement forgerons. La « parenté à plaisanterie » (sanankuya) a été et demeure un ferment de sociabilité important car elle se présente sous des formes variées : elle règle les protocoles d’affinité entre clans,  ethnies et générations . Le serment (scellé sur l’enclume ou par l’engagement verbal solennel ) fut également le gage des codes d’honneur. L’alliance (et la parenté) fut une institution centrale de rapprochement de communautés et de statuts sociaux les plus divers. La parole, à l’image de l’écriture dans d’autres sociétés,  fut à la fois le dépositaire et le véhicule le plus sacré des pactes et serments. 

Il est cependant arrivé que le principe soit mis à mal par des pratiques « déviantes » à certaines époques historiques. Ainsi si les « Voulanes », pasteurs Peul, furent l’objet d’ostracisme (se traduisant parfois par des massacres) sous le règne des Askia de Gao (15- 16e siècles), les théocraties (empire peul d’Hamdallaye, empire Toucouleur ) pratiquèrent des guerres saintes meurtrières et furent relativement intolérantes vis à vis de la Bamanaya (ou pratique des cultes traditionnels).

Plus généralement, l’application de ce principe a toujours été assortie d’une certaine vigilance car l’étranger fut la figure des ruptures politiques.  Dans cette aire culturelle, en effet, la plupart des formations  politiques furent créées par des étrangers et les règles de la succession dynastique furent souvent faussées par des « roturiers ». C’est pourquoi le protocole régissant son accueil fut relativement contraignant (voir ci-dessus) et que « l’anthropologie » de l’étranger qui comporte des typologies savantes fondées sur des observations minutieuses fut plutôt développée. En règle générale si le principe a été constant, il s’est en revanche exercé dans des contextes historiques qui lui ont imprimé des configurations spécifiques. Par conséquent le principe doit être compris comme une tendance lourde de la culture soudano-sahélienne saisie dans la longue durée.

2. Le principe d’humilité, de sagesse

« Yiri don, so don, yèrè don nyogon tè » Traduction approximative : “être habile à grimper sur un arbre ou être excellent cavalier sont certes méritoires. Mais se connaître est encore plus méritoire ». Je me suis souvent interrogé sur le sens de cet aphorisme Bamanan aux résonances socratiques car la formule est plutôt étrange : elle évoque des univers sémantiques divers : de l’habileté acrobatique on passe au registre de l’art équestre puis à celui de l’introspection. Ayant sollicité le concours d’informateurs les plus divers sur plusieurs années, je puis conclure qu’un second niveau de lecture, le niveau « ésotérique » que recommande 

A. H. Bâ,  peut autoriser la traduction suivante : « être spécialiste en plantes médicinales ou être excellent guerrier sont certes méritoires. Mais se connaître est encore plus méritoire. ». Au total, l’interprétation la moins risquée, parmi de nombreuses autres possibles, est celle qui voit dans la formule le principe de la mesure, de l’humilité, de la retenue. Autrement dit chaque fois qu’il s’agit de reprouver « l’hybris », la démesure, le proverbe est énoncé pour rappeler que les initiatives individuelles impulsives s’exercent dans un contexte social qu’on gagnerait à ne pas troubler. Il s’agit donc d’un rappel à l’ordre. En profondeur, est marquée une opposition entre l’intérieur et l’extérieur : les plantes évoquent la brousse, l’ailleurs, tandis que le cheval évoque le voyage, l’éloignement, la fébrilité extérieure. Le troisième terme, l’alternative préconisée est le « retour à soi », la maîtrise des pulsions liées à la connaissance (symbolisée par l’expertise scientifique en phytothérapie et l’adresse acquise par la pratique de l’équitation). La science et l’adresse (l’habileté plus généralement) doivent donc être mises au service de la sagesse. Autrement dit le savoir et le savoir faire doivent conforter le savoir être. Cet aphorisme renvoie à un contexte socio-économique bâti sur des équilibres fragiles issus de « négociations » subtiles entre des exigences diverses (voir ci-dessus). Le « vivre ensemble » y est et fut constamment sous la menace de ruptures violentes. C’est pourquoi la mise en œuvre du principe de sagesse se réalise de plusieurs manières dont :

1) la recherche constante de la délibération collective, du consensus, car « mogo kelen, hakili kelen, mogo fila, hakili fila » : « de la discussion jaillit la lumière ». Ainsi aux différents échelons de l’édifice politique-état, villages, communautés domestiques -la délibération collective (la « palabre » de l’acception coloniale) est la règle.

2) l’anticipation des évènements par la prévision. Toute connaissance renvoie aux Dieux. Aussi les sages doivent-ils, par la géomancie, les sacrifices rituels, les prières maraboutiques, avoir la prescience des évènements, notamment ceux susceptibles de bouleverser l’ordre social. Ils doivent également agir pour conjurer les évènements néfastes.

3) la multiplication des instances de médiation, notamment d’institutions ou d’ordres sociaux. Certains groupes sociaux (griots et bouffons sacrés divers) ont cultivé une rhétorique de médiation d’une grande efficacité. La sanankuya (autre variante de la bouffonnerie sacrée), les affinités entre associations de classes d’âge etc.. ont permis une régulation sociale orientée vers l’apaisement.

De manière générale l’état de paix a été perçu comme le mode le plus commode d’abolition des distances générées par la diversité. Car c’est lui qui permet le mieux de  comprendre l’autre, par communion et communication paisibles. 

3-Le principe de résilience

En filigrane dans toutes les époques historiques mais particulièrement aux XVIIIe et XIXe siècles marqués par un état de belligérance permanent sur fond d’avènements de plusieurs royaumes, le principe de résilience fut une donnée constante en régime soudano-sahélien . La capacité de rebondir, de construire et se reconstruire inlassablement sur des bases plus enrichies par les nombreuses expériences du malheur, fut indispensable dans cet écosystème à la fois fragile et ouvert aux aventures humaines. Mais plus que les nombreux faits historiques et sociaux qu’on pourrait citer à l’appui de cette affirmation, j’évoquerai, pour faire court, deux légendes soudano-sahéliennes bien connues. Première légende : l’empire du Wagadou connaissait une grande prospérité. Mais un pacte sacré fut rompu : le sacrifice annuel d’une jeune vierge au python sacré fut empêché par la révolte du fiancé de l’élue. Pire, celui-ci le tua. Conséquence : le pays fut maudit par le python lors de son agonie et une grande sécheresse obligea la population à émigrer. Mais cette émigration massive et douloureuse, eut, au fil des ans, les meilleures conséquences : les nouvelles terres d’accueil se révélèrent fertiles et riches d’or. Les migrants prirent possession de ces terres et créèrent ainsi de nouvelles provinces soudano-sahéliennes prospères. Seconde légende : parmi les princes du petit royaume du Mandé, il y avait un handicapé physique du nom de Soundiata. Accablé par les moqueries de la coépouse de sa mère, il fit un effort surhumain qui lui permit de marcher, de vaincre son handicap. Il dût cependant s’exiler avec sa mère et ses frères. Lorsque sa patrie fut conquise par un roi sorcier, ses compatriotes partirent à sa recherche, le retrouvèrent et se rassemblèrent autour de lui pour reconquérir leur liberté. Soundiata vainquit le roi sorcier et fit du  petit royaume de ses pères le plus puissant et le plus célèbre empire soudano-sahélien. Si l’on  sait la place que tiennent ces deux mythes dans la vision tout épique de l’histoire soudano-sahélienne, on mesure l’importance des victoires renouvelées sur l’adversité, qu’elle fût climatique, sanitaire, sociale ou politique. A l’image de la succession des saisons fastes et néfastes, les hommes « meurent et renaissent » perpétuellement.

Aussi la volonté de résilience s’est –elle inscrite dans des pratiques variées et diverses, dont :

a) la quête de l’unité : l’idéal soudano-sahélien est l’union des hommes, préalable à toute action : « entrer et sortir par la même porte » est le gage que les périodes de malheur peuvent être abolies par de nouvelles réalisations, de nouvelles conquêtes économiques et sociales. Mais aussi et surtout que de nouveaux statuts et rôles peuvent émerger dans le dispositif indéfiniment recommencé des forces sociales villageoises et locales.

b) la culture de l’abnégation, substrat de la résilience. La vertu la plus valorisée chez la femme (et plus généralement chez tous les hommes) est l’abnégation, la bravoure quotidienne, la capacité à supporter les injustices familiales et les coups du sort. Car la « mère courage » est le ressort le plus sûr du sursaut général. C’est elle qui, par sa fierté et son désintéressement, se confond le plus avec les idéaux des collectivités.

c) la multiplication  des hiérarchies horizontales. Les statuts et rôles, plutôt instables, reflètent des spécialisations socio-professionnelles plus que des fonctions politiques. Les hiérarchies horizontales sont les révélateurs des complémentarités fonctionnelles instaurées par la société pour agir et pour se perpétuer. Ainsi des associations de classe d’âge (comme les kondey de Tombouctou) ont dû combler les vides institutionnels des époques troublées en administrant la cité…

De manière générale, la conscience que la résilience est une donnée de la condition humaine s’exprimant sous la forme de retournements spectaculaires de situations sociales, a favorisé l’émergence d’une herméneutique des signes du destin (Bagayogo, 1989). Les malheurs des grands destins en particulier sont des étapes nécessaires, des épreuves qualifiantes pour les épiphanies finales.

Conclusion : 

Mon ambition n’était pas de présenter un traité de connaissance réciproque en contexte ouest-africain, ni même soudano-sahélien. Mais de suggérer quelques axes d’une lecture possible des principes ayant été à l’œuvre dans un cas de brassages socio-culturels. Ces principes, humanistes, sont les fondements de « l’âge d’or précolonial », lieu d’une persistante nostalgie pour de larges secteurs déclassés de la société. Cette nostalgie est probablement l’aveu que le modèle soudano-sahelien est lui-même confronté à l’émergence de nouvelles cultures liées tout à la fois à l’ancienne et nouvelle  mondialisations.

En tout état de cause,  selon les IDH (Indices de Développement Humain) officiels diffusés par les organismes du système des Nations Unies, les pays appartenant à cet espace sont considérés comme les pauvres parmi les plus pauvres du monde. Ils sont également des pays d’émigration importante, notamment vers l’Europe. Une partie significative des Africains qui tentent actuellement de franchir la frontière espagnole à partir du Maroc est d’origine ouest-africaine. De manière générale, si les migrants de cette zone représentent une proportion modeste dans la population impliquée dans le mouvement migratoire important qui affecte l’Europe de l’ouest, ils appartiennent en revanche au noyau le plus déterminé à franchir les frontières. En d’autres termes et conformément à la subtile distinction d’Umberto Eco 

(2000, p.156), ils ne sont pas vis-à vis de l’Europe dans une posture d’immigration mais bien de migration. Ils tirent leur détermination d’une longue tradition migrante liée aux caractéristiques tant naturelles qu’économiques et sociales de leur terre d’origine, mais aussi et surtout, aux effets de la colonisation. Celle-ci, globalisation chrétienne  ayant succédé à la musulmane, a eu surtout pour effet d’élargir l’horizon géographique des voyageurs ouest-africains. Bien entendu cet « acquis » historique-effet boomerang de l’aventure coloniale européenne- est devenu, tant pour ces voyageurs que leurs hôtes potentiels, un boulet historique. S’il eût été plus commode pour eux de disposer de « jatigi », tuteurs et initiateurs légaux à la mondialisation « telle qu’elle-même », ils se sont trouvés dans l’obligation historique de « bricoler » des aventures migratoires dans le cadre d’offres mondialisées, c’est à dire de circuits clandestins planétaires, coûteux, inhospitaliers et régulièrement meurtriers. Paradoxalement, dans un monde de concurrence, ces circuits sont apparus comme leurs seuls hôtes possibles. Vivrions-nous dans un monde sans hôte ?

Moussa SOW.
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