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Résumé

Les sites d’art rupestre attribués aux chasseurs-collecteurs San d’Afrique du Sud
figurent parmi les plus riches et les mieux documentés au monde. Certaines régions
telles que le parc uKhahlamba-Drakensberg ont fait 1'objet de recherches et de
recensements approfondis, et des données ethnographiques diverses ont été recueillies,
notamment en ce qui concerne la réalisation et la signification des peintures.
L’utilisation de ces témoignages pour interpréter les images et les sites rupestres souleve
toutefois d’importantes questions heuristiques et épistémologiques, car certains groupes
San — bien qu’ayant livré une profusion d’informations cosmogoniques, mythologiques
et traditionnelles — n’ont jamais pratiqué ce type d’art. Au fil des décennies, de
nombreux chercheurs ont émis des hypotheses et des théories disparates, dont la
plupart sont nomothétiques et mettent ’accent sur I'importance des pratiques rituelles.
Pourtant, les criteres qui permettraient éventuellement d’attribuer un caractere rituel

a ces images ne sont jamais formulés explicitement.

Ce travail propose donc une discussion synoptique des approches ritualistes
concernant 1’étude des arts rupestres attribués aux San du Maloti-Drakensberg. Les
relations entre les récits ethnographiques recueillis, les pratiques rituelles documentées
et celles supposées étre représentées ou évoquées dans les arts rupestres sont examinées
a laune des questions centrales de la discipline, telles que l’identification
iconographique, la diversité des themes et des styles, la fonction des images, la

motivation et 1’identité des artistes.

Summary

The rock art sites attributed to the San hunter-gatherers of South Africa are among
the richest and best documented in the world. Certain regions, such as the
uKhahlamba-Drakensberg Park, have been extensively researched and recorded, and a
wide range of ethnographic data has been collected, particularly concerning the making
and the significance of the paintings. However, using these accounts to interpret the
images and the rock art sites raises major heuristic and epistemological questions, as
certain San groups - despite having provided a wealth of cosmogonic, mythological and

traditional information - never practised this type of art. Over the decades, many
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researchers have put forward disparate hypotheses and theories, most of which are
nomothetic and emphasise the importance of ritual practices. Yet the criteria for

attributing a ritual character to these images have never been explicitly formulated.

This paper therefore proposes a synoptic discussion of ritualist approaches to the
study of rock art attributed to the San of Maloti-Drakensberg. The relationships
between the ethnographic accounts collected, the ritual practices documented and those
supposedly represented or evoked in the rock art are examined in the light of the
questions central to the discipline, such as iconographic identification, the diversity of
themes and styles, the function of the images, the motivation and the identity of the

artists.

Mots-clés

arts rupestres — Afrique du Sud — parc uKhahlamba-Drakensberg — San

pratiques rituelles — interprétations — photogrammeétrie — relevé

Keywords
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Remarques préliminaires

Tout au long de ce manuscrit, j'ai suivi la pratique généralement adoptée pour citer
les carnets de la collection Bleek & Lloyd. Ces derniers peuvent étre consultés en ligne

a l'adresse suivante http://llovdbleekcollection.cs.uct.ac.za/

Certaines notes de bas de page prennent ainsi cette forme particuliere : LL.I1.6.670-

677.

Les lettres LL ou WB indiquent si le carnet a été rédigé par Wilhelm Bleek ou Lucy
Lloyd. Le chiffre romain fait référence a l'informateur. //Kabbo porte
systématiquement le chiffre II, tandis que Didk!wain est indiqué par le chiffre V et
/Han=kasso par le chiffre VIII. Le chiffre qui suit le chiffre romain indique le numéro
du carnet recueilli par L. Lloyd ou W. Bleek aupres d'un seul informateur, et le dernier
chiffre renvoie a la page citée. L'abréviation "rev"' qui suit parfois ce numéro indique
qu'il s'agit des pages opposées que les auteurs ont utilisées pour faire des observations

et éclairer le texte principal.

Les caracteres inhabituels dans les mots des différentes langues San, tels que les
« / » dans « //Kabbo », représentent divers clics, nasaux, labiaux et gutturaux
notamment, ainsi que des variations de tonalité. Les détails de ce systeme sont exposés

dans la préface de 'ouvrage Specimens of Bushman Folklore .

La plupart des commentateurs utilisent le systéme orthographique développé par W.
Bleek, dont le mode de retranscription des clics est basé sur 1'Alphabet universel de
Lepsius?. Joseph Orpen utilise toutefois un systéme distinct pour les documents qu'il a

recueillis.

I'W.H I. BLEEK et L. LLOYD, Specimens of Bushman Folklore, Londres, G. Allen & Company, ltd., 1911,
p- vi-x, disponible & I’adresse : http://archive.org/details/specimensofbush0O0blee.
2 R. LEPSIUS, Das allgemeine linguistische Alphabet, Berlin, Wilhelm Hertz, 1855.
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Lexique

Jgi: : la puissance surnaturelle, voir également //ke:n* et /ko:6de*.
lgi:ten (singulier : gi:xa) : guérisseur.
lkwha-ka Igi:ten (singulier : /kwha-ka /gi:xa) : ceux qui ont un pouvoir sur la pluie.

//xi:ka lgi:ten (singulier : //xi :ka lgi:xa) : ceux qui utilisent leur pouvoir pour blesser

les gens.

/xau : voyage hors du corps ou voyage extracorporel. Peut étre utilisé par un détenteur
de puissance pour plusieurs raisons, comme capturer un animal de la pluie, chasser les
mauvais esprits, influencer le gibier pour la chasse ou s’assurer que ses proches se
portent bien. Le détenteur de pouvoir ou spécialiste rituel pouvait alors se servir

directement du corps d’un animal pour effectuer ces voyages.

/ki : concept de possession/controle. Un détenteur de pouvoir peut /k7 une ou plusieurs
sujets tels que des animaux ou des éléments. Les fermiers blancs utilisaient ce terme

/ki pour designer la danse des San.

lgi: //ke:n et /ko:dde : désigne la puissance surnaturelle pour les /Xam, mais avec

quelques nuances.

lgi: et //ke:n semblent étre synonymes, et les éventuelles nuances ne sont pas mises
en évidence par ’ethnographie. J.D. Lewis-Williams dit avoir sourcé vingt usages du

terme /g7 et seize de //ke:n.

Berg: dérivé de l'allemand signifiant « éminence », « mont » ou « montagne ».
Désigne les mémes réalités en afrikaans. Au quotidien, les Sud-Africains nomment le
piémont de la ceinture montagnarde le Petit Berg (« Little Berg™ »), et regroupent les
ceintures alpine et subalpine sous les termes de Haut Berg (« High Berg* ») ou de Berg

principal (« Main Berg* »).

High Berg : synonyme de Main Berg*. Ceintures alpine et subalpine. Voir Berg®*.
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Kaross : long manteau (en forme de cape), en peau d’animal. Ce vétement est souvent

représenté dans les peintures rupestres.

Kopje : important amas rocheux caractéristique du veld®. Ce sont souvent des roches
granitiques dressées, qui peuvent atteindre plusieurs centaines de metres. Les variations
de température entre le jour et la nuit ainsi que le vent ont conduit a des formations

les plus diverses.

A noter que dans le cas des feux (préventifs ou non), ils représentent souvent une
barriere naturelle. Avec leurs nombreuses crevasses, trous, grottes et abris-sous-roche,
elles servent également d’abris aux animaux. Dans les régions ou vivaient de grands
prédateurs comme les lions et les guépards, les kopjes (parfois orthographié koppies)

font office de points stratégiques d’observation.

Krantz : promontoire rocheux circulaire ou en surplomb.

Little Berg : piémont de la ceinture montagnarde. Voir Berg*.

Main Berg : synonyme de High Berg*. Ceintures alpine et subalpine. Voir Berg®*.

Nlow et N/um : nom de la puissance surnaturelle chez les Ju|'hoansi du Kalahari. La

notion possede quelques nuances avec le /gr*
Opwaiten-ka lgi:ten (singulier : wai-ta /gi :xa) : celles et ceux qui controlent le gibier.

Veld : vient du néerlandais qui signifie « champ ». Peut faire référence a plusieurs
réalités, selon le contexte. Stricto sensu, le veld est une steppe herbeuse présente en
Afrique du Sud. Peut désigner de vastes espaces ruraux caractérisés par le peu de relief
(en opposition au mot berg*) par ce type de végétation, majoritairement herbeuse
(grassveld) ou arbustive (bushveld). Les arbustes épineux forment quant a eux le
thornveld (littéralement « champ d’épines »). Le terme highveld correspond aux hauts

plateaux.

Sangomas : a la fois devins et guérisseurs traditionnels, les Zulu se rendent chez les
sangomas afin de demander de ’aide en cas de probleme ou de maladie. Ils sont capables
d’intercéder aupres des ancétres dans nombre de situations. Mes informateurs Siphelele
Duma, Sondelani Duma et Rowan Mweli m’ont tous trois affirmé ne pas concevoir de

prendre la route pour Johannesburg (situé a environ 500 kilomeétres et six heures de
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route de leur village de Thendele) sans demander & leur sangoma de jeter les os, pierres
et coquillages, pour que les ancétres leur montrent les éventuels dangers jonchant leur
trajet. Dans certains cas, le sacrifice d’'une cheévre peut faire office d’expiation, afin de

calmer les esprits courroucés.

Les sangomas sont donc réputés entendre les paroles des ancétres dans le cadre de leur
profession et peuvent communiquer avec eux. Ils suivent un apprentissage de trois ans
et sont des membres puissants et influents de la société Zulu. On les reconnait facile-
ment a leurs vétements distinctifs et a leurs coiffes ornées. Ils portent parfois un chasse-
mouches a queue de gnou, symbole de leur autorité. Dans le village de Thendele ou j’ai
passé le plus de temps, les sangomas ne portaient pas leur chasse-mouches sur eux. Il
est la plupart du temps laissé pendant, accroché dans les pailles du toit de leur hutte.
Ils ont recours aux séances de spiritisme, au lancer d’os et aux sacrifices d’animaux
pour aider leurs patients ou renseigner les membres de leur communauté sur divers
sujets de préoccupation quotidiens. Les sangomas travaillent avec des guérisseurs tra-
ditionnels, les inyangas, dont la connaissance approfondie des plantes et des racines est
transmise de génération en génération. Ce sont généralement les inyangas qui mélan-
gent des remedes naturels pour le traitement des maladies, notamment les muthi éla-
borés a base d’écorces, de fruits, de feuilles et de racines broyés, écrasés et mixés a des

serpents, des os ou encore des entrailles d’animaux séchés.

Soxa : nom de la puissance surnaturelle chez les Hai||om.

16



17



Introduction

Les arts rupestres des chasseurs-collecteurs San? d’Afrique du Sud figurent parmi les
plus riches et les mieux documentés au monde. Ces sites sont remarquables tant pour
leur qualité d’exécution, la diversité des themes qu’ils abordent, la profusion des détails
figurés que pour leur densité de répartition sur le territoire. Mes recherches se sont
focalisées sur les abris ornés dans la chaine de montagnes du Maloti-Drakensberg
(fig. 1), ou le seul parc de I'uKhahlamba-Drakensberg (abrégé UDP par la suite),
d’apres le recensement de I’ Amafa Heritage AkwaZulu Natali, concentre a lui seul plus
de 600 sites formellement identifiés?, représentant plus de 40 000 unités graphiques. La
premiere mention de ces arts rupestres dans le monde savant, en 1685, est le fait de
Simon Van der Stel (premier gouverneur de la colonie du Cap)®, bien que de rares

peintures rupestres soient encore réalisées dans 'UDP jusqu’au XX¢ siecleS.

Depuis les premiers relevés effectués par Johannes Schumacher en 17777, les arts
rupestres San ont fait ’objet d'une grande attention, et de nombreuses recherches ont
été menées. Les interprétations liminaires se révélerent rapidement erronées, car elles
dépeignaient les balbutiements d‘un peuple primitif, stagnant au bas de 1’échelle du
Progres. A travers les peintures, les artistes n’auraient fait qu’illustrer deux facettes
ambivalentes de leur existence : les basses besognes de la vie quotidienne et de

truculentes croyances orientées vers la magie de la chasse.

3 Les mots San et Bushman possédent tous deux une connotation péjorative. Je préfére utiliser le nom
San et je 'emploie avec respect, en gardant toujours a 'esprit le poids des humiliations et des préjugés
qu’il a pu — et peut encore — véhiculer.

4 M. DUVAL et al., « Towards a holistic approach to heritage values: for a multidisciplinary and
cosmopolitan approach », International Journal of Heritage Studies, 25(12) (2019), p. 12.

5 R. EGO, San : art rupestre d’Afrique australe, Paris, Biro, 2000, p. 173 ; J.-L. LE QUELLEC, Arts
rupestres et mythologies en Afrique, Paris, Flammarion, 2004, p. 138.

6 M. HOW, The mountain Bushmen of Basutoland, Pretoria, Van Schaik, 1962 ; J. WALTON, « The Rock
Paintings of Basutoland », dans Third Pan-African congress on prehistory, Livingstone 1959,
J.D. CLARK et S. COLE éd., Londres, Chatto & Windus, 1957, p. 277-281.

" D.R. MACFARLANE, « An Early Copyist of Bushman Drawings », The South African Archaeological
Bulletin, 9(34) (1954), p. 49-50, cité dans J.-L. LE QUELLEC, op. cit., p. 138-139.
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Fig. 1 — Ensemble des 122 sites visités en Afrique du Sud. A droite : les 70 sites du parc de
I'uKhahlamba-Drakensberg.

Ces premieres tentatives de compréhension soit concevaient donc ces arts comme un
passe-temps, soit 'appréhendaient en tant que reflet des conceptions spirituelles et
religieuses des sociétés qui les ont produits. Ces théories ne furent cependant pas

formulées ex nihilo.

En effet, depuis 'invention des grottes ornées paléolithiques, dans la seconde moitié
du X1x°© siecle en France et en Espagne principalement, les interprétations émises pour
tenter de découvrir les significations des arts pariétaux n’ont cessé d’inspirer le cadre

théorique des recherches sud-africaines®. Or une grande partie de ces premiéres théories

8 H. BREUIL, « The White Lady of Brandberg, South-West Africa, Her Companions and Her Guards »,
The South African Archaeological Bulletin, 3(9) (1948a), p. 2-11 ; « South African Races in the rock
paintings », dans Robert Broome Commemorative Volume, A.L. DU TOIT éd., Cape Town, 1948Db
(Special publication of the Royal Society of South Africa), p. 209-216 ; « Some Foreigners in the Frescoes
on Rocks in Southern Africa », The South African Archaeological Bulletin, 4(14) (1949), p. 3950 ; « Rock
Paintings of South Africa », Anthropological Quarterly, 27(2) (1954), p. 31-42 ; « Les roches peintes
d’Afrique australe », Mémoires de I'Institut de France, 44(1) (1960), p. 121-145 ; L. FROBENIUS,
Madsimu Dsangara: Stdafrikanische Felsbilderchronik, Verlag nicht ermittelbar, 1931 ; L. FROBENIUS
et D.C. FOX, Prehistoric Rock Pictures in Europe and Africa, New York, Museum of Modern Art, 1937 ;
D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, Art on the Rocks of Southern Africa, New York, Scribner, 1970.
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est nomothétique et s’inscrit dans un registre religieux”. En d’autres termes, celles-ci
débouchent sur une explication générale qui vise a élucider I’ensemble de ces images et
imé d 104 S “ell l¢
sont exprimeées en termes de croyances ', dont on pense communément qu’elles relevent
du domaine religieux!!'. I s’agit, pour ne citer que les plus célebres, des différentes

3 ainsi que du

théories totémiques et de I'animisme!?, de la magie de la chasse!
chamanisme!4. Par ailleurs, ces premiéres lectures ont toutes en commun de mettre
I’accent sur I'importance des pratiques rituelles. Si ces théories ne s’y réferent pas
explicitement, un axiome voit le jour et commence alors a faire consensus dans la
communauté scientifique : ceux qui se sont enfoncés aux tréfonds des grottes pour y
inscrire des figurations et des signes ne peuvent avoir eu d’intentions autres que
dévotionnelles, cultuelles, une attitude religieuse orientée vers la recherche du sacré. La
grotte est un lieu qui ferait office de « cadre sacré a l'intérieur duquel s’inscrivaient des
pratiques [religieuses]!® ». André Leroi-Gourhan concluait dés 1958 que « tout parait

montrer que les grottes ornées sont des sanctuaires dont la décoration est fortement

organisée et procede par compositions répétées, séparées par des zones de transition

9 J. CLOTTES, « De “I’art pour I’art” au chamanisme : I'interprétation de ’art préhistorique », La revue
pour ’histoire du CNRS, 8, (2003) ; M. GROENEN, Pour une histoire de la préhistoire, Grenoble, Editions
Jérome Millon, 1994.

10 Un terme polysémique, lui-méme problématique : J. POUILLON, « Remarques sur le verbe “croire” »,
dans La Fonction symbolique. Essais d’anthropologie, M. 1ZARD et P. SMITH dir., Paris, 1979, p. 43-51.
11 Ce terme, & son tour, ne va pas de soi, et n’est en définitive pas adapté a des contextes qui différent
des grands monothéismes. J.-L. LE QUELLEC, « “La religion” et “le fait religieux” : deux notions
obsoletes », dans L’Anthropologie pour tous, Actes du colloque d’Aubervilliers, 6 juin 2015, Traces, St-
Benoist-sur-Mer, 2015a, p. 19-32.

12.J. CLOTTES, op. cit. ; M. GROENEN, op. cit. ; A. LAMING-EMPERAIRE, « Art rupestre et organisation
sociale », Patronato de las Cuevas Prehistéricas de la Provincia de Santander, 1972 ; M. RAPHAEL,
Prehistoric Cave Paintings, New York, Pantheon Books, 1945.

G. SAUVET, « L’art mobilier non classique de la grotte magdalénienne de Bédeilhac (Ariege) », dans
L’art du Paléolithique supérieur, Actes du XIV® congres de 'UISPP, M. LEJEUNE et A.-C. WELTE dir.,
Liege, septembre 2001, Liege, 2004 (ERAUL, 107), p. 167-176 ; A. TESTART, Art et religion de Chauvet
a Lascaux, Paris, Gallimard, 2016.

13°S. REINACH, « L’art et la magie a propos des peintures et des gravures de I’Age du renne »,
L’Anthropologie, XIV (1903), p. 257-266 ; H. BEGOUEN, « La magie aux temps préhistoriques »,
Meémoires de I’Académie des sciences, inscriptions et belles-lettres de Toulouse, 12° série, t. I (1924),
p. 417-432 ; E. CARTAILHAC et H. BREUIL, La caverne d’Altamira & Santillane prés Santander
(Espagne), Imprimerie de Monaco, 1906 ; T.L. MAINAGE, Les religions de la préhistoire. L’dge
paléolithique, Paris, Desclée de Brouwer, 1921.

14 7 CLOTTES et D. LEWIS-WILLIAMS, Les chamanes de la Préhistoire. Transe et magie dans les grottes
ornées, suivi de Aprés « Les chamanes », polémiques et réponses, Paris, Seuil, 2007 (Points) ;
H. KIRCHNER, « Ein archéologischer Beitrag zur Urgeschichte des Schamanismus », Anthropos, 47(1/2)
(1952), p. 244-286 ; A. LOMMEL, The World of the Early Hunters, Evelyn, Adams & Mackay, 1967.
15°A. LEROI-GOURHAN, Les Religions de la préhistoire, Paris, Quadrige, 1986, p. 311.
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marquées de signes ou d’animaux appropriés'® » (je souligne). Depuis, cet axiome a peu
évolué, j’en veux pour preuve une des syntheses récentes : « Comme la sépulture, la
grotte ornée est un espace souterrain, extérieur a celui ou se déroule la vie sociale. Lieu
mimétique, ou sont reproduits symboliquement les objets, les gestes et les étres de la

vie réelle, elle est un espace sacralisé, un sanctuaire!?. »

Aussi loin que I'on puisse remonter, 1'utilisation rituelle — au moins partielle — des
cavités paléolithiques est liée a la formulation de la théorie de la magie de la chasse.
C’est au départ Salomon Reinach!® qui participe le plus ardemment & inscrire cette
notion au sein du panel explicatif de 'art pariétal, mais c’est Gabriel de Mortillet qui,
dés 1883, conditionne ’existence du religieux & I'inhumation des morts!?. Dans I'optique
de batir une science véritablement nouvelle, ce dernier s’évertue a souligner les faits
plutot que d’insister sur des représentations religieuses ubiquistes et intemporelles.
G. de Mortillet conteste le fait que 'homme préhistorique ait enterré ses morts, et il en
conclut alors que « L’homme quaternaire était donc complétement dépourvu du
sentiment de la religiosité?? ». C’est en réaction a cette posture que S. Reinach introduit
les notions de rituel et de religion au sein de la préhistoire, sans pour autant les définir?!.
Par la suite, le conte Bégouén et 1’abbé Breuil lui emboiteront le pas??, et ce dernier
fera ponctuellement référence a ces notions tout au long de sa tentative de périodisation

de I’art pariétal?s.

L’abbé Breuil, I’abbé Glory, 'abbé Lemozi, les fréres Bouyssonie, les prétres
Obermaier, Maringer et Teilhard de Chardin : nombre de préhistoriens sont au départ
des clercs, et cela n’est pas anodin. Ceux qui s’intéressent alors a ’art pariétal se créent

leur propre idée d’une religion préhistorique, en conciliant leur foi chrétienne, leurs

16 A. LEROI-GOURHAN, « Le symbolisme des grands signes dans P’art pariétal paléolithique », Bulletin
de la Société préhistorique francaise, 55(7) (1958), p. 395.

17 C. COHEN, Nos ancétres dans les arbres. Penser I'évolution humaine, Paris, Seuil, 2021, p. 232.

18 1d.

19 G. DE MORTILLET, Le Préhistorique, antiquité de ’homme, Paris, C. Reinwald, 1883, p. 336, 475, 476.
20 Jbid., p. 476.

21 S, REINACH, Description raisonnée du Musée de Saint-Germain-en-Laye : antiquités nationales.
Tome 1, Paris, Firmin-Didot, 1889, p. 134, 268, 269.

22 H. BREUIL, Quatre cents siécles d’art pariétal. Les cavernes ornées de 1’dge du renne, Paris, Centre
d'études et de documentation préhistoriques, 1952 ; E. CARTAILHAC et H. BREUIL, La caverne
d’Altamira a Santillane prés Santander (Espagne), Imprimerie de Monaco, 1906.

23 H. BANDI et al., The Art of the Stone Age: Forty Thousand Years of Rock Art, New York, Crown
Publishers, 1961.
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découvertes et ce qu’ils imaginent de leurs lointains ancétres®*. Leurs conceptions
participent a l'instauration du religieux comme facette particulierement prégnante du
prisme des premieres théories. L’histoire de ’humanité va étre précisée, illustrée, cette
fois par la science, et les prétres préhistoriens vont clairement faire partie des acteurs.
Comment leur en vouloir de projeter leurs catégories empreintes de religiosité sur leur
maniere d’appréhender cette discipline balbutiante 7 Ils pensent déceler, a travers l'art
paléolithique, la naissance de la spiritualité?®. Et c’est bien ce qui leur permet, en leur
for intérieur, de concilier foi religieuse et aspirations scientifiques. Pour se convaincre
des traces qu’a laissées cette primauté du religieux, il suffit de passer en revue la
phraséologie employée pour « décrire » la topographie des grottes ornées : dans les
sanctuaires, des fresques se nichent au cceur des nefs, des absides et des autels. La salle
principale de la « Chapelle Sixtine de la Préhistoire » est baptisée la Rotonde. Ne
trouve-t-on pas la « Chapelle des Mammouths » au coeur de la « grotte-temple du

Pech-Merle » ?

A la fin du XIX® et au début du XX¢ siecle, il y a tout & batir, et il faut bien poser les
pierres quelque part. La composante rituelle fait partie intégrante de la religion
catholique, et plus largement des traditions judéo-chrétiennes ; dans ce contexte, que
les premiéres interprétations formulées en soient empreintes n’est pas étonnant. Hormis
pour une courte période qui faisait la part belle a la théorie dite « de 'art pour ’art »,
le rituel en préhistoire est passé d’un statut latent et omniprésent dans les premiers
discours scientifiques a celui de tabou, bien que toujours présent a travers des termes
montrés comme anodins ou présentés comme purement descriptifs?0. Cette transition
fut en grande partie le fruit de la remise en question par A. Leroi-Gourhan d’un grand
nombre de théories sans ancrage scientifique. Ce dernier examine et discute des 1964,
dans son ouvrage Les Religions de la Préhistoire, chacun des arguments formulés en

faveur de ce qu’il appelait « ’hypothése religieuse?” ». Il y déconstruit notamment le

24 A HUREL, L abbé Breuil : un préhistorien dans le siécle, Paris, CNRS Editions, 2011.

25 F. DEFRANCE-JUBLOT, « La question religieuse dans la premiére archéologie préhistorique 1859-
1904 », dans Dans l’épaisseur du temps : Archéologues et géologues inventent la préhistoire, N. COYE et
A. HUREL dir., Paris, Publications scientifiques du Muséum, 2019 (Archives), p. 278-313 ; D. FABRE,
Bataille a Lascaux. Comment l'art préhistorique apparut aux enfants, Paris, Echoppe, 2014, p. 64-65.
26 R. LAHAYE, Cing grottes ornées du Quercy, attribudes au Gravettien. Analyse du discours, mémoire
de Master 2, Université de Rennes-2, tome I : texte, 2015.

2T A. LEROI-GOURHAN, Les religions de la préhistoire : paléolithique, 6° éd., Paris, Presses Universitaires
de France, 2006 (Quadrige Grands textes), p. 12.
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« culte des Ongones » développé par I'abbé André Glory?®, le culte de I'ours?® dont les
préhistoriens faisaient alors leurs choux gras, ainsi que la these de 1’abbé Breuil (I’étre
humain nait des le Paléolithique en tant que créature divine). Plus tard, A. Leroi-
Gourhan dira du chamanisme et de I’art pariétal paléolithique qu’ « on peut y découvrir
de séduisantes équivalences », mais surtout que ces paralleles et comparatismes clé en
main sont insuffisants et combien ils achoppent lorsqu’il s’agit de démontrer que des

pratiques rituelles ou chamaniques auraient pu avoir lieu?'.

Depuis cet épisode de réagencement de ses fondements théoriques, la discipline
semble animée d’une tension entre d’un coété la majeure partie des pariétalistes qui
hésitent a produire des démonstrations quant aux intentions des artistes, et de 'autre,
quelques chercheurs qui continuent d’émettre des interprétations rituelles®!, avec tout
de méme, parfois, des ancrages régionaux32. Une partie des pariétalistes anglo-saxons
regle ce probleme en soutenant que dans bien des cas, on ne connaitra jamais les
motivations des artistes. Pourtant, le terme de sanctuaire continue de qualifier les sites
ornés, et I’axiome implicite consensuel dominant la communauté scientifique demeure
pratiquement inchangé. Ce pan interprétatif de la discipline est peu a peu devenu un
sujet soit tabou, soit sous-jacent, mais rarement argumenté. Il existe bien str des
exceptions, notamment chez les chercheurs espagnols?, mais cet axiome de la grotte
sacrée — rituelle, par définition — reste majoritairement présent, bien qu’il ne soit que
trés rarement explicité3?. Il persiste encore aujourd’hui, dans la discipline, une zone

d’ombre autour des fondements de ces concepts, qui sont devenus des catégories3®.

28 A. GLORY, « L’énigme de l'art quaternaire peut-elle étre résolue par la théorie du culte des
Ongones 7 », Revue des sciences religicuses, 38(4) (1964), p. 337-388.

29 B. BACHLER, « Das Drachenloch ob Vittis im Taminatale und seine Bedeutung als palaontologische
Fundstétte und prahistorische Niederlassung aus der Altsteinzeit im Schweizerlande », Jahrbuch der St.
Gallischen Naturwissenshaftlichen Gesellschaft, 57 (1921-1920), p. 1-144.

30 A. LEROI-GOURHAN, « Le préhistorien et le chamane », Voyages chamaniques. L’Ethnographie,
numéro spécial, 74-75 (1977), p. 19-25.

31 J. CLOTTES, « Ritual Cave Use in European Paleolithic Caves », dans Sacred Darkness. A Global
Perspective on the Ritual Use of Caves, H. MOYES dir., Boulder, University Press of Colorado, 2014,
p- 15-26 ; J. CLOTTES, Une vie d’art préhistorique, Grenoble, Editions Jérome Millon, 2015.

32 M. LORBLANCHET, Art pariétal. Grottes ornées du Quercy, Rodez, 2010 ; Naissance de la vie. Une
lecture de l'art pariétal, Arles, 2020.

33 R. DE BALBIN BEHRMANN et J.J. ALCOLEA GONZALEZ, « Vie quotidienne et vie religieuse. Les
sanctuaires dans 'art paléolithique », L’Anthropologie, 103 (1999), p. 23-49.

34 J-L. LE QUELLEC, La caverne originelle. Art, mythes et premiéres humanités, Paris, La Découverte,
2022 (Sciences sociales du vivant).

35 La notion de catégorie désigne ce depuis quoi on pense, ici : un jeu de concepts.
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Nous avons bien, chez les premiers auteurs cités un jeu de langage, c’est-a-dire un
vocabulaire et des conceptions qui charrient du « religieux », du « rituel », etc. Mais

. , s e , -
puisque le sens des termes n’a pas été fixé, on ne peut parler d’une véritable
conceptualisation. Que 'on ne s’y méprenne pas : je ne soutiens pas que les premiers
auteurs cherchaient a établir ou a démontrer un quelconque caractere religieux, ni
méme a s’appuyer sur ces concepts pour batir les theses qu’ils défendaient. Je postule
que leur pensée s’est simplement formulée dans le jeu de langage du religieux,

impliquant nécessairement un biais interprétatif.

Ces présupposés constituent-ils bien un « point de départ » chez eux ? La question
est d’autant plus compliquée qu’ils n’opérent pas, au départ, en scientifiques : peut-on
alors parler de fondements, puisque ce schéma de la connaissance est celui des sciences 7
Les sciences ont ensuite pris le relais, et je considere qu’elles I'ont pris en emportant
avec elles et en admettant certaines dénominations (le jeu de langage du « religieux »).
J’insiste pour préciser que l'axiome que j’évoque supra n’est pas le jeu de termes
(religion, sacré, rituel, etc.), mais bien Daffirmation selon laquelle 'art pariétal est
d’essence « religieuse ». Une assertion problématique puisqu’elle repose sur un terme

équivoque (religieux), dont le sens n’a pas lui-méme été élucidé?S.

Donc, des prétres préhistoriens aux scientifiques, nous aurions bien affaire a une
sorte d’axiomatisation subreptice ou maladroite, mais qui n’aurait pas elle-méme été
commandée par la recherche rigoureuse des fondements3”. En effet, la quéte de
propositions fondamentales sur lesquelles faire reposer toutes les autres ne semble ni
volontaire, ni complétement conscientisée. Autant dire que cet « axiome » releve
davantage du « postulat », a partir duquel sont déduits d’autres propositions : la grotte
est un sanctuaire, il devait s’y passer des rituels, etc. Il s’agit, d’apres moi, de quelque
chose de plus que la survivance d’un vocabulaire « religieux » qui aurait fini par usurper
la place de catégories descriptives faisant défaut, parce qu’on n’est pas parvenu a les

élaborer, ou qu’on ne s’est simplement pas posé la question.

Quoi qu’il en soit, les premiers ouvrages qui traitent des arts rupestres sud-africains

ne peuvent donc se comprendre en dehors de ces prolégomenes. A partir des

36 J-L. LE QUELLEC, « “La religion” et “le fait religieux” : deux notions obsolétes », op. cit.
3T R. BLANCHE, L axiomatique, 6¢ éd., Paris, Presses Universitaires de France, 1980.
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années 1970, les recherches scientifiques s’ancrent différemment dans cette « hypothese
rituelle » : le recours a des données jusqu’alors peu exploitées s’intensifie. Il s’agit
principalement de récits de voyageurs, de recueils ethnographiques (dont la collection
Bleek & Lloyd) ainsi que d’études anthropologiques plus récentes, mais aussi plus

septentrionales?®.

Certains spécialistes commencent alors a s’appuyer intensivement et extensivement
sur ces données (voir a partir de la page 84) le résumé historiographique des courants
de pensée) et placent au centre du mode de vie San des pratiques rituelles (telles que
la danse de guérison). Lorsque, dans certains cas, l’écart entre les données
ethnographiques et les figurations rupestres est trop important, J. D. Lewis-Williams
et Megan Biesele affirment qu’il est possible de le combler, notamment grace a la
comparaison des termes et des concepts similaires centrés sur la danse utilisée par les
/Xam et les Ju/’hoansi®. 1l en résulte ’élaboration essentialisante d’un vaste systéme
de croyance « pan-San », qui gomme a la fois les différences culturelles et les
idiosyncrasies??. Ces travaux ont peu & peu donné naissance a une véritable tradition
universitaire qui soutenait donc — et soutient toujours — qu’il est possible de faire
I'exégese de systemes complexes (et assez obscurs) d’observances, de mots de respect
et de symbolismes divers de plusieurs sociétés San en ayant recours a des analogies
systématiques, toujours dans l'optique de comprendre la complexité des images
rupestres. Or ces rapprochements sont empiriques ; autrement dit, ils sont effectués le

plus souvent sur la base d’intuitions personnelles.

Parce qu’elle a prévalu du début des années 1980 a la fin des années 1990, et que ses
tenants furent essentiellement basés au Rock Art Research Institute de I’Université de

Johannesburg, je nommerai désormais cette tradition universitaire « école du RARI ».

Le large consensus au sein de cette école est que la plupart de ces arts rupestres sont

profondément « spirituels », avec un accent particulier, une emphase pour ce qui a trait

38 L. MARSHALL, « Nlow », Africa, 27(3) (1957), p. 232-240 ; G.B. SILBERBAUER, Hunter and habitat in
the central Kalahari desert, Cambridge, 1981.

39 J.D. LEWIS-WILLIAMS et M. BIESELE, « Eland Hunting Rituals among Northern and Southern San
Groups: Striking Similarities », Afiica: Journal of the International African Institute, 48(2) (1978),
p. 117-134.

40 A, SOLOMON, « Meanings, models and minds: a reply to Lewis-Williams », The South African
Archaeological Bulletin, 54(169) (1999), p. 51-60.
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a une forme de puissance surnaturelle, des expériences d’état modifié de conscience et,
dans certains cas, des cérémonies telles que des danses de guérison et des rituels genrés
de passage a ’dge adulte. En 1994, J.D. Lewis-Williams (abrégé JDLW par la suite)
soutenait que « the rituals associated with the making and viewing of the paintings, as
well as the ritual context from which much of the art’s subject matter derived, were
deeply embedded in social relations and that these rituals constituted and in some

instances subverted those relations*' ».

Au fil des décennies, toujours pour I’école du RARI, I'enjeu semble s’étre peu a peu
déplacé. 11 n’est plus question d’identifier quelles ont pu étre les significations des
peintures, mais bien de préciser de quelle maniere des images spécifiques dépeignent

42

cette puissance surnaturelle, ou telle ou telle cérémonie* . Pour la majorité des

chercheurs du RARI, les /g7 :ten™*? ont méme été réifiés en chamans.

Dans la collection Bleek & Lloyd, les /g7 :ten sont dépeints comme capables d’utiliser
une puissance surnaturelle afin d’accéder a des capacités hors du commun, telles
qu’identifier des maladies, guérir ses pairs, leur rendre visite dans des régions lointaines,
faire tomber la pluie, manipuler le gibier4. Sur la base d’analogies avec ces données
ethnographiques et d’observations méticuleuses de détails iconographiques, JDLW%,
puis I’école du RARI ont soutenu qu’il était possible d’identifier des danses de guérison,
des signes de cette puissance surnaturelle, voire des sensations et expériences d‘état

modifié de conscience dans la majeure partie des arts rupestres d’Afrique du Sud.

A partir de ces données interprétatives sud-africaines d’ores et déja tres discutables,

cette lecture chamanique des arts rupestres a progressivement été appliquée a 1’ Afrique

41 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Rock art and ritual: southern Africa and beyond », Complutum, 5 (1994),
p. 277-289, 278.

42 7. D. LEWIS-WILLIAMS et D.G. PEARCE, « Southern African San rock painting as social intervention:
a study of rain-control images », African Archaeological Review, 21(4) (2004a), p. 199-228 ; S. CHALLIS,
« “The Men with Rhebok’s Heads; They Tame Elands and Snakes”: Incorporating the Rhebok Antelope
in the Understanding of Southern African Rock Art », South African Archaeological Society Goodwin
Series, 9 (2005), p. 11-20.

43 Les astérisques renvoient au lexique, p. 14.

4 D.F. BLEEK, « Customs and Beliefs of the /Xam Bushmen », Bantu Studies (1931-1935).

4 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and seeing: symbolic meanings in southern San rock paintings,
Londres/New York, Academic Press, 1981 (Studies in anthropology); Believing and Seeing: an
interpretation of symbolic meanings in southern San rock paintings, Durban, 1977a.
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australe’®, & d’autres région du continent africain®?, puis ressuscitée en Europe pour les

grottes ornées paléolithiques?®.
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Fig. 2 — Nuage de mots obtenu avec le logiciel RO représentant, proportionnellement a leur taille, la
fréquence des mots utilisés dans 'ouvrage le plus cité®” des études d’arts rupestres sud-africains.

Or, comme je I’ai évoqué des le départ de cette introduction, bien qu’une pluralité
de thémes soit représentée dans les peintures (archerie, chasse, collecte de nourriture,
représentations animales diverses, figurations géométriques...), la majorité de ces
images, lorsqu’elles sont mobilisées par I’école du RARI, ont en commun d’étre reliées

a un moment ou a un autre de leur argumentaire a la question des rituels. La figure 2

46 F. HOLM, Bushman art, 1™ éd., Pretoria, De Jager-HAUM, 1987 (The Insight series) ; T.N. HUFFMAN,
« The Trance Hypothesis and the Rock Art of Zimbabwe », South African Archaeological Society
Goodwin Series, 4 (1983), p. 49-53 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Rock art and ritual: Southern Africa and
beyond », Complutum, 5 (1994), p. 277-289.

47 U. SANSONI, « Quando il deserto era verde. Ricerche sull’arte rupestre del Sahara », I ‘umana
avventura, 11 (1980), p. 65-85 ; A. SMITH, « New Approaches to Sahara Rock Art », dans Larte e
lambiante del Sahara prehistorico: dati e interpretazioni. Memorie della Societa Italiana di Scienze
Naturali e del Museo Civico di Storia Naturale di Milano, G. CALEGARI dir., XXVI(2) (1993), p. 467-
477 ; F. SOLEILHAVOUP, « Images chamaniques dans I'art préhistorique du Sahara », L’Anthropologie,
36(3) (1998), p. 201-224.

48 J. CLOTTES et D. LEWIS-WILLIAMS, op. cit.

9 1d.
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montre combien ’étude statistique de la phraséologie de I'ouvrage le plus cité® dans
les arts rupestres sud-africains est parlante. S’ils étaient regroupés sous un seul vocable,
les mots ritual, rituals et trance apparaitraient comme le deuxiéme terme le plus usité
derriére le mot eland (en frangais : 1’éland du Cap, la plus grande antilope d’Afrique,

qui revét un caracteére symbolique et spirituel trés important chez les peuples San).

Si nous prenons l’exemple de la région la mieux documentée, la vallée de Didima (au
nord-est de I'UDP), les images rituelles et mythiques (regroupées sous ce méme vocable
par H. Pager>!) ne concernent qu’une partie minoritaire du total figuratif. En recoupant

mes données et celles de H. Pager, j’ai pu aboutir aux résultats suivants :

1. a minima, ce seraient 2,74 % du total des figurations qui feraient
explicitement référence a des rituels. Soit, sur un total de 12 762 figurations, 183
figurations mythiques, 95 humains en train de danser, 35 chasse-mouches et 33

objets divers associables a des rituels ;

2. un chiffre beaucoup plus large, prenant en compte le maximum d’images
qu’il serait possible de relier & des rituels, donne 17,54 % (487 figurations

mythiques, 623 animaux, 267 humains, 35 chasse-mouches et 826 objets divers).

Toute la difficulté réside évidemment dans les criteres d’attribution du caractere

rituel & une image ou un ensemble d’images, un point d’achoppement rarement abordé.

Force est donc de constater que des themes et des techniques foisonnantes
aboutissent pourtant, dans le cas de la vaste et imprécise catégorie dite « rituelle », a
des apories interprétatives majeures : une estimation rapide indique qu’entre 2,74 et
17,54 % des figurations permettent a des chercheurs parmi les plus cités et les plus

influents de la discipline de prétendre que l'art rupestre sud-africain releverait du

50 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and seeing: symbolic meanings in southern San rock paintings,
op. cit.

51 Dans cette étude, H. Pager comptabilise clairement les images mythiques, tandis que les images
possiblement rituelles sont présentes en filigrane, dans différentes catégories (danses, cérémonies
funéraires, thérianthropes). J’ai choisi de les regrouper ici en une seule entité. H. PAGER, Ndedema: A
documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, Portland, International Scholarly Book
Services Inc., 1972.
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rituel®?2. Comment en arrivent-ils & cette conclusion ? La spécificité de ces travaux
réside dans leur capacité a fournir des exégeses sur des passages ethnographiques, et de
relier des références équivoques dans ces passages (& des saignements de nez, des
postures particulieres, des attributs de danses rituelles comme les chasse-mouches) a
des détails iconographiques. Le résultat est l'affirmation que la majorité des arts

rupestres San releverait bel et bien de « rituels ».

Les données ethnographiques susmentionnées et ’étude iconographique des peintures
rupestres permettent pourtant d’autres approches, et fournissent des contre-arguments
a cette these. Au fil des décennies, de nombreux chercheurs ont ainsi émis des
hypothéses et des théories disparates®. Dans ce contexte, en Afrique du Sud, si les
recherches achoppent toujours sur des questions d’identification iconographique
fondamentales, si la diversité des thémes et des styles demeure mal comprise, des
problémes se posent toujours en ce qui concerne la fonction des figurations et les
motivations des artistes. En particulier, la relation entre les récits ethnographiques
recueillis entre les XVIII® et XX© siecles, les pratiques rituelles documentées et celles
représentées dans les arts rupestres demeure problématique. Enfin, rares sont les études,
méme les plus récentes, qui tiennent suffisamment compte du caracteére individuel des

compositions et des différences régionales dans les traditions d’élaboration de ces

52 T.A. DOWSON et J.D. LEWIS-WILLIAMS dir., Contested images: diversity in Southern African rock art
research, Johannesburg, Witwatersrand University Press, 1994 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Rock art and
ritual: Southern Africa and beyond », op. cit. ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et D.G. PEARCE, San Spirituality:
Roots, Expression, and Social Consequences, Walnut Creek, AltaMira Press, 2004b ; J.D. LEWIS-
WILLIAMS, The rock art of southern Africa, Cambridge/New York, Cambridge University Press, 1983a
(The Imprint of man).

53 J. PARKINGTON, « Eland and Therianthropes in Southern African Rock Art: When Is a Person an
Animal? », African Archaeological Review (2003), p. 13 ; « Interpreting paintings without a
commentary: meaning and motive, content and composition in the rock art of the western Cape, South
Africa », Antiquity, 63(238) (1989), p. 13-26 ; G. MCCALL, « Changing Views of Drakensberg San Rock
Art: Examining Landscape Use, Ritual Activity, and Contact Through Multivariate Content-Based
Spatial Analysis », American Antiquity, 75(4) (2010), p. 773-791 ; A. MAZEL, « Time, Color, and Sound:
Revisiting the Rock Art of Didima Gorge, South Africa », Time and Mind, 4(3) (2011), p. 283-296 ; J.-
L. LE QUELLEC, « Rock art in Southern Africa: New Developments (2010-2014) », dans Rock Art
Studies: News of the World V, P. BAHN, N. FRANKLIN, M. STRECKER et E. DEVLET éd., Oxford,
Archaeopress, 2016, p. 75-87 ; A. SOLOMON, « Gender, Representation, and Power in San Ethnography
and Rock Art », Journal of Anthropological Archaeology, 11(4) (1992), p. 291-329.
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figurations®®. Il apparait aujourd’hui nécessaire de se pencher sur nos catégories

d’analyse et de faire I’historiographie de nos propres modes d’interprétation.

Des lors, le rituel ne serait-il pas tout a la fois le passe-partout, le lit de Procuste et
I’Arlésienne des arts rupestres sud-africains ? Le passe-partout, car il semble étre I’outil
le plus commode, la clé interprétative qui ouvre sans peine la plupart des portes. Le lit
de Procuste, parce que tout y parait réduit, tronqué, pour y gagner une cohérence
d’ensemble. Et tout cela a quel prix 7 Celui de ne jamais dévoiler véritablement les

subtilités des pratiques que le rituel prétend éclairer.

Problématique

Le point de départ de mon sujet est donc la remise en question de cet état de fait :
sur quelles bases s’appuient les chercheurs qui prétendent que les peintures rupestres

San ont majoritairement trait a des rituels ou a une forme de puissance surnaturelle 7

L’enjeu principal est de formaliser scientifiquement ’appréhension de pratiques dites
rituelles dans 1’étude des arts rupestres sud-africains. Comment analyse-t-on un site,
un ensemble de sites, une tradition 7 Comment les vestiges, les figurations, les indices
sont-ils attribués a des pratiques rituelles ? En fonction de quels aspects est-il possible
de catégoriser les différentes interprétations rituelles des sites rupestres sud-africains ?

Sur quels criteres se basent les chercheurs 7

Il s’agit d’analyser I’ensemble de ces pratiques, subsumées sous la dénomination de
pratiques rituelles, afin de tenter de dépasser certaines apories conceptuelles et
interprétatives. Mais comment délimiter ce qu’il convient de subsumer sous le terme
rituel sans disposer préalablement dun concept de rituel qui justifierait la
subsomption 7 Comment obtenir ce concept sans partir du terme et de ses usages,
lesquels présupposent précisément ce qu’il s’agit ici de critiquer ? Inversement, on ne
peut pas davantage décider arbitrairement d’écarter d’emblée les préconceptions dont

le terme s’est chargé, car cela rendrait impossible la réception des interprétations a

54 A. SOLOMON, « Central problems in southern African rock art research », dans Lart rupestre
d’Afrique : actualité de la recherche, Actes du colloque international, Paris, 15-16-17 janvier 2014,
Université Paris 1, Centre Panthéon & Musée du quai Branly, Paris, 2016, p. 233-244.
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critiquer. En partant d’un sens entiérement renouvelé du rituel, qu’est-ce qui
m’autoriserait a prétendre que je parle des mémes phénomenes que ceux qui ont été
rangés sous cette catégorie par ceux que je critique ? La discussion ne serait plus assurée
de porter sur le méme objet et la critique deviendrait impossible. Des lors, s’il est
impossible de se donner a l'avance un concept de rituel sans retomber soit dans
I’arbitraire, soit dans les prénotions, il convient non de s’excepter, mais de s’inscrire
dans une histoire des interprétations du rituel, terme auquel il faut d’abord donner son
extension maximale a titre de délimitation initiale, tout en portant systématiquement
un regard critique visant a débusquer et a neutraliser toute forme de préconception,

pour affiner et esquisser progressivement un concept véritablement opératoire du rituel.

A partir de la, mon objectif sera de tester a la fois la réalité de ces pratiques sur le
terrain et la cohérence des interprétations émises en ce sens. Pour ce faire, il importe

de pouvoir disposer d’un corpus suffisant et de méthodes adéquates.

Choix des corpus et des méthodes

Mes travaux de recherche comportent deux volets — I'un discursif et bibliographique,

I’autre davantage orienté vers le terrain — que je confronte a différentes échelles.

J’ai passé les premieres années de préparation de mon doctorat a répertorier, classer
et décomposer dans une base de données ad hoc les démonstrations (formulées depuis
le XIX® siécle jusqu’a nos jours) qui intégrent au moins un élément de ce qu’on admet
communément relever du rituel pour les sites d’arts rupestres d’Afrique du Sud,
principalement le parc uKhahlamba-Drakensberg (et, dans une moindre mesure, dans

les régions de Barkly East, de 'Etat libre et du Cederberg).

J’ai rapidement été confronté a une base de données gigantesque, et finalement peu
exploitable si I’on souhaite aborder tous les sujets dans le détail en seulement quelques
centaines de pages. Je me suis donc reporté sur les criteres qui permettent d’attribuer
un caractere rituel a une unité graphique, un panneau, un site. En effet, seule la
formulation de criteres permet de discuter des différentes interprétations sur des bases

reproductibles®. Par exemple, d'un point de vue iconographique, les saignements de

5 A. TESTART, op. cit., p. 15.
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nez, les élands du Cap représentés mourants, les scénes de danse, les « Femmes
mythiques », les créatures ailées (alites), les « animaux de la pluie » et les
thérianthropes (entre autres) sont considérés comme rituels dans les interprétations. Il
était donc question de sourcer quel informateur, ethnographe, anthropologue ou
pariétaliste est a l'origine de cette association entre une figuration et sa signification,
de souligner les tenants et les aboutissants de cette association, puis de vérifier sur le
terrain quelles sont les réalités effectives de celle-ci (la fréquence des associations

thématiques, mais aussi les variantes et les exceptions).

J’al ensuite examiné sur le terrain (trois missions totalisant sept mois) la validité
des critéres qui permettent d’attribuer un caractére rituel a ces différents sites®s. Mon
choix s’est porté de plus en plus sur le parc uKhahlamba-Drakensberg, car il concentre
un grand nombre de sites ornés. Surtout, de nombreux themes iconographiques
mobilisés dans 1’élaboration d’interprétations ritualistes variées y sont représentés,
offrant ainsi un large panel iconographique, représentatif des arts rupestres sud-
africains. J’ai choisi de faire apparaitre la totalité des 122 sites que j’ai pu visiter. Ces
abris ornés sont répartis sur ’ensemble du territoire sud-africain, mais un peu plus de
la moitié se situe dans 'UDP. J’ai fait le choix de tous les présenter succinctement, en
annexe, afin que le lecteur puisse se rendre compte de la totalité des données de terrain

a partir desquelles j’ai élaboré mon étude.
J’ai donc mis au point un protocole d’étude qui, pour chaque site, permet d’établir :

- une acquisition de données numériques pour ’établissement de modeles 3D
(ainsi que pour la phase suivante). Ce qui permet par la suite de « revenir »

virtuellement sur les figurations ;

56 Par exemple, des peintures sont décrites comme semblant entrer ou sortir des fissures naturelles de la
roche, pour aboutir a 'interprétation que les abris ornés sont des « voiles peints », suspendus entre ce
monde et le monde des esprits. Je vérifie alors sur les sites si d’autres fissures sont présentes autour des
figurations. Si ces fissures sont présentes en grand nombre, et je me permets alors de remettre en question
la validité de ce critere. J.D. LEWIS-WILLIAMS, Reality and non-reality in San rock art: twenty-fifth
Raymond Dart lecture delivered 6 October 1987, Johannesburg, Witwatersrand University Press for the
Institute for the Study of Man in Africa, 1988a (Raymond Dart lectures), p. 14 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS
et T.A. DOWSON, « Through the Veil: San Rock Paintings and the Rock Face », The South African
Archaeological Bulletin, 45(151) (1990), p. 5-16.
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- une prospection systématique des images et des détails invisibles a 'ceil nu (via
DStretch®, un plug-in concu pour améliorer les images numériques, sous le
logiciel ImageJ) ;

- une étude du positionnement et des relations entre les figurations, des
homothéties, des superpositions. L’objectif est de déceler si des figurations ont
été isolées lors de la production d’hypotheses (qu’elles soient invisibles a ’ceil nu
ou qu’elles aient été isolées, par sélection intentionnelle ou non) ;

- I'enregistrement de toute donnée topographique (dimensions et volumes du site
orné), géographique (emplacement du site, relation et positionnement vis-a-vis
des autres sites a proximité) et scénographique utile ;

- la réalisation de nouveaux relevés, a partir des modeles 3D (pour certains sites

seulement).

La totalité des différentes étapes de ce protocole d’analyse est présentée infra.

Mise en place et articulation des différentes méthodes

Mes recherches s’inscrivent donc dans une démarche plurielle. La premiere étape
réside dans le questionnement de termes et de concepts peu ou pas définis (rituel,
religieux, sanctuaire, etc.) qui aboutissent a des conclusions évasives, voire a des
raisonnements circulaires (les sites d’art rupestre sont liés a des systémes de
« croyances », ces « sanctuaires » sont le théatre de pratiques rituelles, etc.). Pour ce
faire, je propose d’esquisser une définition de ce que recoupe le terme rituel. 1l ne s’agit
pas de révolutionner son appréhension, mais de proposer humblement un cadre qui
circonscrive le rituel, dans une discipline (I’étude de 'art rupestre) ou cette notion est

rarement abordée. De quoi parle-t-on concrétement lorsque nous évoquons ce terme 7

Dans une deuxieme partie, j'examinerai les données sud-africaines qui ont servi de
base, depuis le XIX® siecle, a des explications d’ordre rituel. Etant donné qu’il y a
pléthore d’ouvrages et d’articles scientifiques, je mene cette étude a partir d’'un ancrage

régional spécifique : la chaine de montagnes du Maloti-Drakensberg.

J’ai mis au point cette procédure dans le but de déterminer comment s’articule la

composante rituelle au sein des interprétations formulées, en testant des approches
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variées qui concernent des contextes comparables. Il est ainsi possible d’évaluer la
cohérence des interprétations émises en ce sens dans le cadre d’un échantillon de sites.
C’est ce que je fais dans un troisieme temps, a l’aune des études techniques méticuleuses
et de nouveaux relevés pour quatre sites (Halstone, Junction Shelter, Sorcerer’s Rock
et Lonyana). Je propose enfin des approches alternatives ainsi que de nouvelles normes
de restitution des données techniques. J’appliquerai ainsi une des méthodes employées
en ethnoarchéologie®” et qui s’inspire du programme logiciste®® : en mettant en
perspective l’ensemble de ces données (ethnographiques, iconographiques, les critéres
établis, etc.), je mettrai en exergue les regles de transfert, de transposition d’un scénario
observé (qui releve de l’anthropologie), en correspondance avec des contextes
archéologiques (dont le scénario est, par définition, impossible a observer). En
contextualisant les opérations de déduction et d’inférence, afin d’éclairer les facteurs
implicites (connaissances établies, sens commun, contexte socioculturel, etc.),

j'identifierai a la fois les paradigmes sous-jacents et les ressorts de nos catégories

interprétatives.

5T A. GALLAY, Pour une ethnoarchéologie théorique. Mérites et limites de l'analogie ethnographique,
Paris, Editions Errance, 2011 (Hespérides).

58 J.-C. GARDIN, « Le questionnement logiciste et les conflits d’interprétation », Enquéte. Archives de
la revue Enquéte, 5 (1997), p. 35-54.
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I. Cadre de ’étude

A. Protocole d’acquisition, de modélisation 3D et de relevé

Au sein des recherches d’arts rupestres, mobiliers et pariétaux, le relevé est une
condition sine qua non de 1’étude des figurations. Mis en place a la fin du XIX® siecle,
son objectif initial était d’authentifier les tracés paléolithiques autant que de les
diffuser. Il s’agissait alors d’extraire ces tracés anthropiques de leur support (la paroi)
et de les transmettre a ceux qui ne pouvaient se rendre in situ : les scientifiques, mais
aussi le grand public®”. Le relevé est aujourd’hui une étape préalable absolument
nécessaire a tout protocole d’étude d’'une gravure, d’'un panneau, d’un site ; il autorise
la lecture de la paroi, une lecture toujours partiale, mais méthodologiquement
formalisée. C’est un document en deux dimensions® qui restitue les partis pris du
pariétaliste afin de débuter son étude et de la diffuser ultérieurement. Le relevé, en tant
qu’étape documentaire, est donc une retranscription normée de la lecture, a un instant

T, par un observateur Y, de I’état d’une paroi, au moment de son observation.

Les méthodes de relevé n’ont cessé d’évoluer au fil du temps, depuis ’estampage®!
jusqu’aux procédés numériques actuellement en plein essor, en passant par le relevé a
vue (dessin a main levée), les moulages, les relevés par contact direct et indirect.
L’évolution des techniques de rendu accompagne la diversification et la complexification
de ces procédés de relevé, qui comprennent aujourd’hui une étude préalable
(taphonomie, microtopographie et état de paroi) et une analyse postérieure. Si les
contacts directs ont laissé de nombreux stigmates sur les parois ornées, de nos jours, le
relevé correspond peu ou prou a une fouille non intrusive : « La fouille explore les
sédiments, révele et identifie les vestiges, dresse les plans de leur répartition en essayant
de dégager des structures d’organisation, comme le relevé délimite et identifie les motifs,

précise leur assemblage et leur relation avec le milieu environnant. La similitude des

59 N. AUJOULAT, « L’évolution des techniques », dans L’art pariétal paléolithique, techniques et
méthodes d’étude, GRAPP, Paris, Edition du Comité des Travaux Historiques et Scientifiques, 1993,
p- 318-320 ; Le relevé des ceuvres pariétales paléolithiques : enregistrement et traitement des données,
Paris, Maison des sciences de 1'homme, 1995 (Documents d’archéologie francaise), p. 36-39.

60 A Pexception des relevés 3D mis en place par Priscilla Barbuti en coopération avec le Centre national
de préhistoire : https://www.priscilia-barbuti.com /releve-3d-art-parietal /

61 M. CHIRON, « La grotte Chabot, commune d’Aiguéze (Gard) », Bulletin de la Société d’anthropologie
de Lyon, 8(1) (1889), p. 97.
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deux opérations est si grande qu’il est possible de dire qu’'une figuration non relevée est
un vestige non exhumé®. » L’application des matrices de Harris aux enchevétrements
des peintures rupestres d’Afrique du Sud, initialement dévolues a I’étude des
superpositions stratigraphiques, conforte cette proximité entre méthodes de fouille et

de relevéfs.

En parallele a ces mutations, ’'utilisation de nouvelles technologies numériques afin
de manipuler et améliorer les photographies de peintures rupestres permet aux
chercheurs de déchiffrer des images qui étaient auparavant difficilement lisibles, voire
invisibles (fig. 2 et 3). DStretch®, le plug-in du logiciel ImageJ, utilise I’étirement par
décorrélation : de subtiles nuances de teintes indécelables a 1’ceil nu sont repérées par
le capteur de 'appareil photographique ; elles sont ensuite traduites dans le spectre des
couleurs visibles et accentuées, ce qui donne généralement des couleurs criardes et

aberrantes®. Il est possible par la suite, grace a des logiciels de retraitement d’image,

62 M. LORBLANCHET, Les grottes ornées de la préhistoire. Nouveaux regards, Paris, Editions Errance,
1995, p. 113-115.

63 C. CHIPPINDALE et P.S.C. TACON, « Two old painted panels from Kakadu: variation and sequence in
Arnhem Land rock art », dans Time and Space: Dating and Spatial Considerations in Rock Art Research,
J. STEINBRING et al dir., Melbourne, Australiean Rock Art Research Association, 1993, p. 32-56 ;
J. LOUBSER, « A guide to the rock paintings of Tandjesberg: discovery and conservation », Navorsinge
van die Nasionale Museum (Bloemfontein), 9 (1993), p. 344-384 ; « The Use of Harris Diagrams in
recording, Conserving, and Interpreting Rock Paintings », International Newsletter on Rock Art, 18
(29 aoiit 1987), p. 14-21 ; S. MGUNI, The evaluation of the superpositioning sequence of painted images
to infer relative chronology: Diepkloof Kraal Shelter as a case study, PhD thesis, Cape Town, 1997 ;
T. RUSSELL, « No one said it would be easy. Ordering San paintings using the Harris matrix: Danger-
ously fallacious? A reply to David Pearce », South African Archaeological Bulletin, 67(196) (2012),
p- 262-272 ; « The Application of the Harris Matrix to San Rock Art at Main Caves North, Kwazulu-
Natal », The South African Archaeological Bulletin, 55 (2000), p. 60-70 ; Sequencing rock paintings: the
application of the Harris matrix to rock art at Main Caves North, Giant’s Castle Game Reserve, Kwa-
Zulu-Natal, Bachelor thesis (non publiée), Cape Town, 1997 ; J. SWART, « Harassing the matrix: a reply
to Pearce », Southern African Humanities, 18(2) (2006), p. 178-181; « Rock art sequences in
uKhahlamba-Drakensberg Park, South Africa », Southern African Humanities, 16 (2004), p. 13-35.

64 Pour plus de précisions, voir L.M. BRADY et R.G. GUNN, « Digital Enhancement of Deteriorated and
Superimposed Pigment Art: Methods and Case Studies », dans A Companion to Rock Art, J. MCDON-
ALD et P. VETH dir., Hoboken, John Wiley & Sons, Ltd, 2012, p. 625-643 ; L.M. BRADY, J. HAMPSON
et I.D. SANZ, « Recording Rock Art: Strategies, Challenges, and Embracing the Digital Revolution »,
dans The Oxford Handbook of the Archaeology and Anthropology of Rock Art, B. DAVID et
I.J. MCNIVEN dir., Oxford, Oxford University Press, 2019, p. 763-785 ; J.C. HOLLMANN, « Digital Tech-
nology in Research and Documentation of Hunter-Gatherer Rock Art in South Africa », African Archae-
ological Review, 35(2) (2018), p. 157-168 ; J.C. HOLLMANN et K. CRAUSE, « Digital imaging and the
revelation of ‘hidden’ rock art: Vaalekop Shelter, KwaZulu-Natal », Southern African Humanities (2011),
p- 55-76 ; A. JALANDONI, I. DOMINGO et P.S.C. TACON, « Testing the value of low-cost Structure-from-
Motion (SfM) photogrammetry for metric and visual analysis of rock art », Journal of Archaeological
Science: Reports, 17 (2018), p. 605-616 ; J.-L. LE QUELLEC, F. DUQUESNOY et C. DEFRASNE, « Digital
image enhancement with DStretch®: Is complexity always necessary for efficiency? », Digital Applica-
tions in Archaeology and Cultural Heritage, 2(2-3) (2015), p. 55-67 ; J.-L. LE QUELLEC, J. HARMAN,
C. DEFRASNE et F. DUQUESNOY, « DStretch® et I’amélioration des images numériques : applications &
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de restituer des couleurs plus vraisemblables (voir fig. 6). Cet outil se révele en outre

trés utile pour discerner les superpositions de tracés.

Fig. 2 et 3 — Un panneau de Good Hope 1 (KwaZulu-Natal, Afrique du Sud) sans amélioration d’image
(en haut). Puis, le méme panneau aprés amélioration d’'image : traitement YRE via DStretch®(en bas).

I’archéologie des images rupestres », Les Cahiers de '’AARS, Saint-Lizier : Association des amis de lart
rupestre saharien, 16 (2013), p. 177-198.
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Il existe ainsi un large éventail de logiciels et de techniques disponibles dans le
répertoire numérique, appliqué a chaque objectif. Cette « révolution digitale » n’élimine
pas pour autant la nature subjective de l’enregistrement et de l'interprétation des
figurations rupestres, d’ott I'importance cardinale d’expliciter les méthodes employées®.
Or, les méthodologies ne sont que rarement mises en évidence, et encore moins

détaillées.

Je présente ici le protocole d’étude que j’ai développé, basé majoritairement sur la
photogrammeétrie, un procédé employé depuis une quinzaine d’années dans les arts
rupestres, et depuis vingt ans dans le domaine de I'archéologie en général. Ce n’est
donc pas la méthode utilisée qui est novatrice, mais bien ’adaptation d’un protocole
ad hoc & étude technique des peintures. L’utilisation corrélée de DStretch® et le
peaufinage dans la restitution des détails & moindre colt (temporel et financier) sont
deux améliorations prometteuses. Ce protocole est présenté dans sa version finale, bien
qu’il soit le fruit de plusieurs années de tatonnements et qu’il ait subi de nombreux
ajustements. Il doit donc davantage étre regardé comme un vade-mecum, en ce sens

qu’il n’a pas été appliqué strictement de la sorte des le début de 1’étude.

1. Méthode d’étude technique des parois

Avant de détailler ce protocole, peut-étre est-il nécessaire de revenir aux
fondamentaux : une méthode d’étude est tout simplement ’explicitation des moyens
mis en place pour répondre a une problématique. La méthode se doit d’étre la plus
claire possible, car elle doit pouvoir étre réutilisée par d’autres opérateurs, et qu’elle

doit alors aboutir a des résultats reproductibles.

Pour répondre aux questions que posait ma problématique, je n’ai eu de cesse de
vouloir adapter au mieux les techniques a ma disposition. Cela suppose, eu égard aux
¢éléments soulignés lors de 'introduction, de pouvoir enregistrer, étudier, interpréter et

restituer les figurations de maniere transparente et efficace.

65 .M. BRADY et R.G. GUNN, op. cit., p. 628, cité dans J.-L. LE QUELLEC, J. HARMAN, C. DEFRASNE
et F. DUQUESNOY, op. cit., p. 177 ; L.M. BRADY, J. HAMPSON et I.D. SANZ, op. cit.
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Au fur et a mesure de I’élaboration de ce protocole, de nouveaux enjeux ont nourri
ma réflexion. Par exemple, les modeles obtenus (et les relevés qui en découlent) sont
trés précis mais tres lourds. Les manipuler sur ordinateur suppose déja une puissance
de calcul conséquente. Comment diffuser les données produites, sachant que le format
papier tend a réduire cette précision ? Le protocole mis en place ambitionne également

de répondre a ces impératifs et limites.

2. Inventaire matériel et logiciel

Préciser quel matériel et quels logiciels sont utilisés est une étape préliminaire
indispensable, car ces caractéristiques conditionnent les résultats obtenus et permettent

les réajustements ultérieurs (voir p. 56 - Apports et limites).

Logiciels utilisés : Capture Pro pour le calibrage, Adobe Photoshop® pour le post-

traitement des photographies, Agisoft Metashape® pour la photogrammétrie et la
création des orthomosaiques, Adobe Illustrator® pour effectuer les relevés, DStretch®
pour déchiffrer les figurations difficilement lisibles, MeshlLab pour restituer les
modeles 3D.

Appareil photographique : Sony Alpha A7TR Mark II, objectif manuel Vivitar 28 mm
2.8 MC Close Focus Wide Angle (mise au point rapprochée), objectif Canon EF
100 mm /2.8, Macro IS USM, deux bagues adaptatives (Canon EF vers Sony E,
Novoflex Minolta MD vers Sony E), Godox TT350S TTL Flash 2,4 G 1/8000s HSS,
Trépied Zomei 1m65

Station de calcul : base de Dell Precision T3610

Systeme d‘exploitation Windows 10 Professionnel (X64) 21H2

Processeur Intel® Xeon® E5-2690 v2 cadencé a 3,29 GHz (10 physiques, 20 logiques)
Carte mere Dell Inc. 09M8YS8 A01

Mémoire : 127,95 Go de mémoire totale de type DDR3 & 2659,48 MHz (664.87x4 MHz)

Carte graphique : NVIDIA GeForce GTX 1070 (Fréq GPU 1,90 GHz, Fréq mémoire
GPU 3,80 GHz)

Disques durs : SSD WDCWDS500G2B0A de 465,76 Go SATA III (Systeme)
SSD Samsung 870 QVO 2TB de 1,82 To SATA III (photogrammétrie)

SSD Samsung 850 Pro 256GB de 238,47 Go SATA III (Swap)

Ecran Dell P2417H calibré en sortie d’usine

Tablette graphique : XP-Pen Artist 22e Pro — 21,5 pouces
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Apres plusieurs tests, dans différentes conditions, je privilégie I'utilisation de deux
objectifs de 28 et 100 mm (voir les détails ci-dessus), couplés a un capteur plein format
de 42,4 millions de pixels (Sony Alpha A7R Mark II). Dans sa premiére configuration,
la grande taille et la précision du capteur permettent de positionner ’appareil photo a
bonne distance de la paroi, ce qui limite le nombre de prises de vue, tout en obtenant
une précision inframillimétrique. La mise au point rapprochée fournit également
d’excellents résultats en s’approchant jusqu’a 6 cm des figurations. Les distorsions
(aberrations géométriques qui altérent le grossissement en fonction du champ) sont
minimes, mais pas inexistantes. Elles se corrigent toutefois facilement grace aux logiciels
de post-traitement. Les objectifs manuels ne sont pratiquement plus utilisés de nos
jours, au profit des objectifs autofocus, pourtant moins précis et aléatoires dans la mise

au point.

Lorsqu’ils sont couplés a des capteurs plein format récents de plus de 50 millions de
pixels, des réserves peuvent étre émises quant a 1’'utilisation d’objectifs manuels, car ils
ne sont pas congus pour un tel degré de précision (tout se joue au niveau de la
conception des lentilles). Les objectifs que j'utilise se situent donc a la limite
d’exploitation du plein potentiel du capteur mirrorless (cf. infra). En procédant
empiriquement, c’est-a-dire en testant dans diverses conditions des objectifs tres chers
de qualité supérieure, le gain de précision (de l'ordre de 20 % environ avec un objectif
Zeiss Batis 25 mm f/2) se compense aisément en se rapprochant d’autant de la paroi.
Les photographies fournissent un équivalent GSD% correspondant au mieux — avec
I'objectif macro 100 mm a 50 cm de la paroi — a 32 pm (soit 0,032 mm). En appliquant
le protocole qui suit, j’obtiens dans la pire configuration — avec ’objectif 28 mm a 50 cm
de la paroi — un équivalent GSD de 64 pm (soit 0,064 mm) pour les photographies, en
sachant que le modele 3D dégrade la précision d’environ 20 %, ce qui donne 80 pm

(0,08 mm) a l’exportation de I'orthomosaique.

L’objectif macro de 100 mm permet quant a lui de se focaliser sur des détails de la
paroi ou de certaines figurations avec une précision accrue. Je l'utilise peu pour la

photogrammeétrie, car il nécessiterait un nombre de prises de vue trop important, et

66 En télédétection, le GSD (Ground Sample Distance) mesure la distance effective, sur le terrain, entre
les différents pixels. Ce que je nomme « équivalent GSD » est donc, de méme, la mesure de la résolution
de I'image par le biais de la distance entre deux pixels.
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générerait des modeles beaucoup trop lourds. Il s’avere toutefois extrémement utile
pour les panneaux de petite taille, si 'on souhaite observer le chevauchement de

certaines peintures ou obtenir des détails infinitésimaux.

Le capteur plein format (24 x 36 mm) est dit mirrorfess: la visée oculaire ne
représente pas mécaniquement (avec un miroir) ce que cadre 1’objectif, mais offre une
restitution de I'image obtenue par le capteur. Ce viseur numérique est d’une grande
utilité puisqu’il permet de contrebalancer les inconvénients de la mise au point manuelle
de l'objectif : grace a 'EVF (Electronic Viewfinder), il est possible de voir directement
les zones surexposées (qui apparaissent alors en surbrillance), et surtout de zoomer
jusqu’a 12 fois. Cela permet d’étre extrémement précis lors de la mise au point

manuelle, 1a ou I'autofocus peut se révéler pour le moins capricieux.

3. Résumé synoptique du protocole

e  Acquisition photographique
e  Elaboration du modéle 3D
e (Création de l'orthoprojection

e Elaboration du relevé (en se référant ponctuellement aux images

améliorées)

4. La photogrammeétrie a corrélation d’images denses, quésaco ?

Technique d’acquisition en trois dimensions (depuis un simple smartphone, un
appareil photographique, un drone, etc.), le principe de la photogrammétrie est de
varier les prises de vue, de maniere a obtenir entre 60 et 80 % de recoupement sur des
photographies prises sur un objet, un site ou — en 'occurrence — une paroi ornée. Les
photos sont introduites dans un logiciel qui permet de gérer un nuage de points obtenus
a partir de la triangulation, grace aux différents angles de vue : d’ou I'importance
d’avoir un grand nombre de clichés. Il est alors possible de reconstituer les trois
dimensions de I’abri-sous-roche, sur des supports numériques variés, afin d’améliorer

I'intelligibilité des tracés.
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Les objectifs et les avantages des reconstitutions en trois dimensions sont multiples
et vont bien au-dela des aspects de conservation et de restitution mis en évidence depuis
le début des applications photogrammétriques a 1’étude des arts rupestres et pariétaux.
Il s’agit bien évidemment de l'archivage des parois ornées au sein de leur relief
environnant, a un instant t, quelles que soient les évolutions ultérieures
(concrétionnement, abrasion, dégradations diverses). En palliant les obstacles qui se
posent lors des relevés manuels, la photogrammétrie appréhende et diffuse les tracés
par le biais d’un autre degré de précision et peut-étre également d’une fagon plus
objective (voir p. 53 — Le relevé). La modélisation tridimensionnelle des peintures
permet surtout de visionner ces dernieres en dehors du terrain, c’est-a-dire de revenir
sur des aspects choisis des tracés, sans avoir a retourner sur les lieux (souvent difficiles
d’acces). Le logiciel Agisoft Metashape® peut modifier la couleur de la matiére (et
supprimer celle du support). De méme, certains logiciels (MeshLab) permettent
d’orienter un éclairage virtuel a 360°, ce qui est particulierement pertinent pour
I’identification et le relevé de gravures, révélées plus aisément par les éclairages rasants.
Il est donc possible d’identifier des éléments imperceptibles ou difficilement visibles a
I'ceil nu, et, le cas échéant, de retourner sur le terrain vérifier ces nouveaux aspects (ce
qui est d’autant plus vrai avec 'amélioration d’images). La photogrammétrie facilite
ainsi I’étude des arts rupestres en complétant les informations fournies par les relevés
(profondeur des gravures, superpositions des tracés, restitution des volumes, etc.). Des
relevés numériques a partir d’orthomosaiques peuvent étre effectués sur des écrans ou
des tablettes graphiques : il suffit d’exporter I'orthoprojection sur Illustrator pour en
relever les gravures et peintures. Le relevé ou le modele complet peut enfin étre transféré
sur un logiciel de SIG, tel que QGIS, et mis en relation avec un grand nombre de

modeles 3D géoréférenceés.
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Le processus de modélisation numérique, par la méthode de photogrammeétrie a
corrélation d’images denses, se décompose en trois phases (qui se subdivisent elles-

mémes en différentes étapes) :

1. l’acquisition numérique des données ;
a) calibrages et prétraitements ;
b) positionnement et topographie ;
c) uniformisation des prises de vue ;

2. le traitement photogrammétrique d’images numériques ;
d) alignement des photographies ;
e) optimisation de I’alignement ;
f)  construction du nuage dense ;
g) construction du maillage ;
h) construction de la texture ;
i)  construction de 'orthomosaique ;

3. l'archivage et la conservation des données.

5. L’acquisition numérique des données

Il s’agit de photographier la surface que ’on souhaite numériser en prenant soin de
faire se chevaucher les prises de vue a hauteur d’au moins 60 % (idéalement 80 %), a
distance quasi constante (en fonction de I'objectif utilisé) afin que 1’assemblage soit de
qualité maximale. Apres de multiples essais, je privilégie une distance de 20 a 50 cm
avec la paroi, selon la résolution souhaitée et la taille du panneau, voire de l’abri

complet.
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L’utilisation d’'un matériel spécifique est a privilégier :

— le trépied, qui autorise de basses vitesses d’obturation (sachant que la luminosité est
souvent faible devant les parois et que 'utilisation du flash géne les calculs ultérieurs),

couplé a une télécommande, afin d’éviter toute vibration transmise au capteur ;

— D’échelle colorimétrique de I'IFRAO (International Federation of Rock Art
Organizations), qui permet a la fois de mesurer les figurations, d’effectuer une balance
des blancs et d’'uniformiser les couleurs primaires au sein de la communauté scientifique

(voir fig. 4) ;

— la mire archéologique classique, qui permet de restituer 1’échelle des figurations et

des panneaux de grande taille ;

— les reperes imprimés a partir du logiciel Agisoft Metashape®, & disposer in situ, qui
permettent de caler des zones difficiles a exploiter. Le logiciel fonctionne par association
de pixels identiques sur des photos différentes, mais lors de situations telles qu’une
végétation dense, une multitude de petits arbustes, ou encore les pierres au pied des
abris ornés, les ombrages similaires et les redondances formelles génerent de nombreux
artefacts. Il est possible de résoudre ce probleme en sélectionnant les zones indésirables
sur les photos, et forcer le logiciel a ne pas en tenir compte. Cette étape s’avere tres

chronophage, puisqu’il convient de la renouveler sur chaque photographie.

a. Calibrages et prétraitements

J’ai indiqué supra que l'utilisation d’une mire fournie par I'IFRAQO était une
condition nécessaire a I’'uniformisation des normes colorimétriques. Toutefois, ces mires
ont le défaut de s’altérer avec le temps, et de perdre en précision. Les plastifier permet
de les changer moins souvent, mais peut modifier légerement leur teinte et sape

totalement leurs avantages.

Dans l'optique d’acquérir davantage de précision, j’'ai opté, lors de ma deuxieme

campagne de terrain pour une échelle colorimétrique calibrée spécifiquement par un

167

professionnel®” pour mon capteur (voir fig. 4). Les logiciels de post-traitement des

67 CMP-color (www.cmp-color.fr)
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fichiers bruts (.raw ou .dng) possédent des flux de traitements internes spécifiques
assujettis aux choix techniques et esthétiques de leurs développeurs ; ils génerent donc
des rendus sui generis. Ces déterminations forment autant de partis pris, notamment
en ce qui concerne la restitution des hautes lumieres. Heureusement, 1'utilisation de
profils personnalisés (ICC ou DCP) permet de s’en affranchir. Le calibrage du capteur
de l'appareil photographique et le réglage idoine des parametres dans la création des
profils se rapprochent d’une colorimétrie optimale et d’un rendu des hautes lumieres

des plus réalistes.

La procédure de calibrage est, comme dit précédemment, effectuée par un
professionnel : il suffit de photographier la mire colorimétrique avec une lumiere neutre,
en conditions optimales, en légere sous-exposition puis en légere surexposition (afin de
couvrir toutes les situations possibles). Apres analyse et traitement des fichiers bruts,
le professionnel crée plusieurs profils de correction directement utilisables dans les
applications compatibles avec les profils DCP et ICC (Adobe Lightroom® et le module
Camera Raw d’Adobe Photoshop®). Pour 1’étude des images rupestres, les profils les
plus intéressants demeurent le profil totalement neutre et celui accentuant les
contrastes. Le premier restitue les couleurs telles qu’elles le sont de maniere objective,
le profil plus contrasté permet une meilleure dissociation des couleurs, ce qui est
particulierement intéressant pour faire ressortir des images lissées ou trop neutres, mais
aussi pour DStretch® (une option dans le plug-in permet d’ailleurs d’exacerber encore

un peu plus les contrastes).

L’échelle colorimétrique utilisée permet les mesures en espace couleur LAB
(description mathématique de toutes les couleurs, bien supérieure aux 90 % couverts
par les modeles RVB) et spectrale ; elles sont toutefois mesurées par lots de production.
D’autres échelles, plus précises mais évidemment bien plus cotiteuses, sont quant a elles
calibrées individuellement. En effet, chaque capteur (méme de série identique) possede
des variations colorimétriques qui alterent sensiblement le rendu final des
photographies. Lisser ces variations en post-traitement permet de faire gagner un temps

considérable au logiciel de photogrammétrie, et de gagner en fidélité de restitution.

Sur le terrain, il faut impérativement faire une premiere prise de vue du site avec

une mise au point correcte sur la mire colorimétrique visible dans le champ. Les prises
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de vue suivantes sont effectuées tout a fait normalement. Le premier fichier raw (qui
comporte la mire) sera utilisé comme étalon, afin de définir les réglages adéquats de
balance des blancs en fonction des conditions de prise de vue. L’ajustement de la
balance des blancs idéale (qui restitue la perception de 'ambiance lumineuse a ’ceil nu
et neutralise toute dominante de 'image, méme celles qui seraient esthétiques) s’en
trouve grandement facilité. Pour cela, je commence toujours par régler la balance des
blancs sur le logiciel Capture One, qui s’avere plus précis que le module Camera Raw
d’Adobe Photoshop®, avec lequel j’applique généralement les profils DCP, et je peaufine
les autres réglages. A noter que les deux logiciels autorisent le traitement par lot de
multiples réglages ; il est ainsi possible d’appliquer simplement et rapidement différents

réglages a un grand nombre de photographies.

Ce calibrage des couleurs autorise des lors la comparaison des différents abris,

quelques soit les conditions d’exposition, sur des bases strictement identiques.

Bien évidemment, afin d’aller au bout de la démarche, il convient de calibrer les
écrans utilisés pour le traitement des images et des relevés, de maniere a obtenir une
caractérisation homogene depuis le profil ICC/DCP jusqu’a Décran (voire
I'imprimante). L’étalonnage peut s’effectuer par le biais d’une sonde colorimétrique (un
colorimetre), qui demeure toutefois relativement cotiteuse. Une autre solution, pour
laquelle j’ai opté, consiste a acheter un écran directement calibré de maniere neutre en

sortie d’usine.

O
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Fig. 4 — Comparaison entre la mire colorimétrique de 'TFRAO (& gauche) et celle calibrée par un
professionnel (& droite). Les 126 plages de couleur générent des profils de qualité bien supérieure.
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b. Positionnement et topographie

Pour les prises de vue, il est toujours préférable de procéder de maniere linéaire, car
une option du logiciel Agisoft Metashape® permet de gagner du temps de calcul en
présélectionnant les photographies dans leur ordre d’enregistrement. Par exemple,
commencer en haut a gauche de la paroi et progresser en déplacant le trépied vers la
droite (en restant toujours a la méme hauteur), puis une fois arrivé a U'extrémité droite
de la paroi, descendre ’appareil de quelques centimétres ou dizaines de centimetres (en
fonction de la distance vis-a-vis de la paroi et de 'objectif) et repartir vers 'extrémité
gauche. Il est primordial de positionner ’appareil photo face a tous les angles de la
paroi, afin de couvrir les moindres anfractuosités et de respecter une distance toujours
équivalente. A contrario, le maillage comportera des trous (que le logiciel comblera
aléatoirement ou laissera béants), et des différences de précision seront visibles sur le
modele, créant un effet en damier, avec des rectangles plus flous que d’autres. Enfin, il
est préférable d’acquérir des prises de vue qui débordent largement des zones ornées,

afin que les figurations puissent apparaitre dans un large contexte environnant.

¢. Uniformisation des prises de vue

Le chevauchement des images (aussi appelé « recouvrement ») permet au logiciel,
lors de la phase suivante, d’établir des corrélations entre des mémes zones, objets ou
couleurs sur les différentes prises de vue afin de retrouver I'ordre spatial et I'orientation
de ces dernieres. Ce sont ces zones, objets ou couleurs — bref, ces groupes de pixels
caractéristiques — qui forment autant de points reperes. La qualité des images est
primordiale et certains parametres ne doivent pas trop varier d’'une prise de vue a
I’autre si I'on souhaite obtenir une grande précision, c’est-a-dire beaucoup de détails
dans la future modélisation 3D. Avec I’évolution du logiciel Agisoft Metashape®, cette
considération est a relativiser. Il y a encore cinq ans, il convenait d’uniformiser
strictement les réglages de l'appareil photographique. Les conditions d’éclairage,
I'ouverture du diaphragme (afin d’obtenir une bonne profondeur de champ), la balance
des blancs, la sensibilité ISO ainsi que la vitesse d’obturation devaient étre identiques,
a tout le moins homogenes pour toutes les photographies, toujours dans le but de lier

correctement les images. Au fur et a mesure des mises a jour du logiciel, ’écart de ces
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parametres tend a réduire I'incidence sur le modele final. Une homogénéité d’ensemble
permet toutefois d’économiser considérablement sur le temps de calcul (de l'ordre de
10 & 40 % selon les réglages effectués). Surtout, il devient alors possible de prendre des

photos plus détaillées de certaines figurations, avec un objectif différent.

Les prises de vue sont systématiquement réalisées au format brut (.raw, .dng), qui
permet d’exploiter le maximum d’informations. L’exportation des photographies
traitées se fera préférentiellement au format TIFF, un format extrémement lourd, mais
qui restitue le plus fidelement possible les détails. Le format JPEG est a exclure, car il
établit une moyenne des pixels environnants et constitue une perte considérable de
données (que ce soit pour la photogrammétrie ou —a plus forte raison — pour
I’amélioration d’images). Le format DNG supprime quant a lui automatiquement les
Exifs (pour Exchangeable Image File), des métadonnées qui se révelent indispensables

a la triangulation (voir page suivante) ; il est a exclure également.

6. Le traitement photogrammeétrique d’images numériques
Les différentes étapes de calcul :

a) alignement des photographies ;

b) optimisation de I’alignement ;

c) construction du nuage dense ;

d) construction du maillage ;

e) construction de la texture ;

f)  construction de I'orthomosaique.

La premiere étape de calcul a pour but d’identifier des points reperes particuliers
entre les différentes prises de vue. Il s’agit de I'alignement des photographies, c’est-a-
dire de I'aérotriangulation : les prises de vue sont orientées et positionnées les unes en
fonction des autres. Il est possible de supprimer les éléments non pertinents sur les

photographies (l’arriére-plan, la végétation, le sol, etc.), ce qui force le logiciel a se
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concentrer sur ce qui nous importe. L’opération se doit d’étre effectuée sur chaque
photographie. Il convient alors de calculer la précision de chaque cliché, et d’éliminer

ceux de moindre qualité.

On optimise ensuite ’alignement : les Exifs de chaque prise de vue contribuent ici a
améliorer la précision du modele. Les Exifs sont des métadonnées condensées de maniere
exhaustive dans un seul fichier, au format normalisé. Celui-ci comprend les informations
propres a chaque image, telles que la correction d’exposition, la présence du flash,
I'ouverture, la vitesse d’obturation, la sensibilité ISO, la longueur focale de 1’objectif,
la date et I'heure, ainsi que les coordonnées GPS (sur les appareils les plus récents). Il
est donc primordial de ne pas les supprimer lors du post-traitement. L’utilisation
d’objectifs manuels nécessite de renseigner soi-méme 'ouverture du diaphragme et la
longueur focale dans les spécificités de 1'objectif (certains profils sont présents

nativement dans Metashape©).

La troisieme étape de calcul permet la construction d’un nuage dense. Il s’agit d'un
nuage de points qui correspondent a autant de pixels référencés dans ’espace. Des cette
étape, on peut choisir de calculer la couleur des points, et de calculer le taux de
confiance du nuage dans chaque secteur de la paroi. Grace a cette option, il sera par la
suite plus aisé d’identifier les lacunes du modele, en retrouvant quelle photographie
génere tel ou tel probléeme (dans mon cas, il s’agit généralement de problémes de
précision). Apres l'obtention de ce nuage de points, il convient ici de « nettoyer » les
aberrations, c’est-a-dire les pixels qui se situent a des endroits improbables (ces
anomalies interviennent généralement lors de prises de vue proches de végétations

denses, ou aux abords des pierriers).

Ensuite intervient la construction du maillage. Des polygones sont tracés entre les
points du nuage dense. C’est 'opération la plus longue effectuée par le logiciel, car cette
étape de la création du maillage (mesh en anglais) est la construction du modéle 3D
proprement dit. Celui-ci peut étre trés détaillé ou seulement servir de support aux
photographies. A la suite de cette étape, des parties indésirables du réseau maillé
peuvent étre supprimées par le biais d’outils qui permettent de découper et d’isoler
proprement la zone que ’on souhaite garder. Il s’agit de dissimuler et donc d’ignorer

les parties inutiles ou qui ne sont pas directement liées a l'objet d’étude, mais aussi
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d’alléger considérablement le temps de calcul et de réduire les zones d’ombre ou les

artefacts sur le modele 3D.

La texture est ensuite appliquée sur le volume, c‘est-a-dire sur le modele 3D. Cette
ultime opération s’intitule la construction de la texture (ou texturation). Sa
particularité pour la photogrammétrie, voire son avantage, est que la couleur est
appliquée point par point, c’est-a-dire pixel par pixel. Cette étape est donc beaucoup
plus précise, car ce n’est pas une simple application de texture sur un maillage, comme
ce peut étre le cas en modélisation logicielle appliquée aux jeux vidéo ou a certains

types de réalité virtuelle.

Enfin, si I'on souhaite obtenir une image de tres haute qualité, une mosaique
composée de ’ensemble des photos utilisée lors de la modélisation 3D, il convient de
construire 'orthomosaique, puis de ’exporter au format souhaité. L’orthomosaique,
aussi appelée orthoprojection, est le modele 3D auquel on a enlevé la perspective, que
I’on a donc en quelque sorte « aplati ». Cette opération est effectuée automatiquement

par le logiciel qui calcule le plan moyen parallele a I’ensemble des prises de vue.

a. Importance de la configuration matérielle

En dehors des recommandations générales du logiciel Agisoft Metashape®, peu de
détails ont été fournis jusqu’a présent par les pariétalistes en ce qui concerne
I’équipement informatique requis pour la modélisation tridimensionnelle appliquée aux
images rupestres. Ce type d’opération nécessite une puissance de calcul importante
ainsi que des réglages précis au sein du logiciel lui-méme. De méme, des configurations
matérielles précises permettent tantét de sauver un calcul voué a I’échec (dans le cas
du Swap ; voir ci-apres), tantot de gagner un temps de calcul considérable. Les

recommandations que je formule sont les suivantes :

— dans les manuels de photogrammétrie, il est recommandé de pas prendre trop de
clichés, car cela peut générer une certaine lourdeur lors du traitement (des phases de
calculs les plus gourmandes). En réalité, tout dépend de ce qui est recherché. Pour

restituer un secteur de fouille, une précision de l'ordre de la dizaine de centimetres est
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parfois suffisante, tandis que dans les études d’arts rupestres, une précision maximale

est privilégiée ;

— installer un disque dur de type SSD pour stocker les photographies. Le logiciel charge
les données lors de la premiére phase de calcul, mais surtout se réféere constamment aux
données sources, un SSD fera donc gagner un temps considérable (lecture 10 fois plus
rapide qu'un HDD classique, écriture jusqu’a 20 fois plus rapide), 'idéal étant une
connexion par PCI express (NVMe) et non Sata (3,5 fois plus rapide). Beaucoup plus
onéreux, les SSD M2 branchés en PCI express (NVMe) nécessitent une carte mere

idoine ;

— allouer un disque dur SSD complet a I’espace de Swap, c’est-a-dire dédier plusieurs
centaines de gigaoctets (Go) au fichier d’échange, en tant que mémoire tampon. Ainsi,
dans le cas ou la mémoire vive est insuffisante pour une étape, au lieu de faire échouer
le logiciel, cette mémoire virtuelle — en tant qu’extension — viendra seconder la mémoire
vive. Le temps de calcul s’en trouvera allongé, car lire et écrire sur un SSD est
beaucoup, beaucoup plus lent (jusqu’a cent fois) que la mémoire dite « réelle ». Le
logiciel luttera pendant plusieurs dizaines d’heures, voire plusieurs jours, mais le calcul

a de grandes chances d’aboutir ;

— opter pour un processeur au plus grand nombre de coeurs possible, voire, pour deux
processeurs ; installer au moins 128 Go mémoire vive, 256 idéalement ; opter pour une
carte graphique parmi les plus performantes. Tout cela fera gagner en temps de calcul

(les calculs les plus longs peuvent durer plusieurs semaines) ;

— dans le gestionnaire des taches, via I'onglet « Détails », puis « Définir Daffinité »,
décocher un coeur du processeur, afin de pouvoir continuer a utiliser la station de calcul

pour des taches simples lors des phases de calcul.
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b. Archivage

L’un des objectifs de la photogrammétrie appliquée aux arts rupestres est la
conservation des données ; l'archivage représente donc un aspect important de
I’entreprise globale, qui n’est que trop peu abordé dans les articles sur le sujet. Il ne
s’agit pas de faire de la reconstitution numérique uniquement pour ’aspect esthétique,
mais bien de collecter des données en tendant vers I'exhaustivité, de les conserver de
maniere pérenne et de fagon a pouvoir les utiliser, les fusionner et les corréler par le

biais d’autres logiciels.

Il n’existe actuellement aucune norme consensuellement définie quant au choix des
formats d’enregistrement. Ce sont donc les usages ultérieurs du modele 3D qui
déterminent le plus souvent les formats d’archivage. Je recommande toutefois de garder
le projet du modele photogrammétrique complet, afin d’assurer I’exportation ultérieure
sous n’importe quel format. Cette précaution est également primordiale, car il y a fort
a parier que les mises a jour ultérieures du logiciel Agisoft Metashape® intégreront de

nouveaux formats dédiés a de nouvelles possibilités d’exportations.

Comme dit précédemment, une fois le modele créé et archivé, il est possible de le lier
a des reconstitutions 3D plus vastes et moins détaillées (par exemple, une vallée
compleéte qui comporte plusieurs abris ornés, dans le cadre d’un SIG). Si la quantité de
détails ne peut étre aussi élevée pour un volume aussi important, la prise de points-
repere géoréférencés sur les sites peut étre envisagée lors de la phase d’acquisition
photogrammeétrique. Il est ainsi possible de caler précisément ces points-repere sur les
modélisations plus larges. Pour cela, il est nécessaire d’exporter les meshs au format

.3ds, car c’est par le biais du logiciel Autodesk 3ds Max que sera effectué le recalage.

De méme, les modeles 3D issus de la photogrammeétrie a corrélation d’images denses
peuvent étre associés a des modeles lasergrammétriques plus vastes et plus précis
encore. Il s’agit d'une technique d’acquisition 3D par capteur laser qui triangule
directement chaque partie de la paroi. Des capteurs numériques enregistrent
directement les coordonnées de chaque point, en fonction du degré de précision

souhaité.
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7. Le relevé

Si les modeles 3D obtenus permettent des restitutions diverses (présentations vidéos,
expériences immersives grace a des salles dédiées, expositions numériques, etc.),
I’objectif demeure pour le pariétaliste d’augmenter les possibilités analytiques de son
objet d’étude. L’intérét principal d’exporter I'orthoprojection (au format TIFF afin de
préserver I'ensemble des détails) dans le logiciel Illustrator® est que l'on pourra
travailler sur un support ou la précision est nettement supérieure a celle d’un relevé
par calque sur photographie. Comme dit précédemment, 'application de ce présent
protocole aboutit a un équivalent GSD variant de 40 a 80 pm, selon la distance a
laquelle on place I'objectif face a la paroi. Ce qui signifie que I'image générée pour
effectuer le relevé possede des pixels restituant entre 0,04 et 0,08 mm de la paroi. Le

modele 3D dégrade d’environ 20 % la résolution obtenue dans les photographies.

La méthode de relevé qui fut dominante jusqu’a tres récemment est celle du calque
sur photographie. Elle consiste a appliquer un papier transparent au-dessus de
I'impression des figures que ’on souhaite relever. Les photographies sont travaillées en
post-traitement, agrandies et immobilisées sur des supports rigides aisément
préhensibles. Il s’agit de surligner les contours des figurations en travaillant directement
face ou au pied des parois. Le fait de se référer constamment aux tracés in situ est sans
conteste ce qui confére a cette méthode son avantage principal (pour le relevé
numérique, il est toutefois possible de se référer au modele 3D). Le calque sur
photographie s’avere relativement rapide a effectuer et sa mise en place est aisée, elle

comporte cependant des inconvénients majeurs :

— le morcellement des différents relevés (assujettis au nombre de clichés), qu’il
s’agit ensuite de joindre soit physiquement, soit numériquement (par numérisation
ultérieure des calques puis assemblage dans un logiciel). Le calage souffre parfois

de défauts de perspectives, notamment sur les panneaux de tres grande taille ;

— la subjectivité du parallélisme choisi entre le plan médian de la paroi (celui qui
rend le mieux compte des figurations et des reliefs naturels) et l'appareil
photographique. Afin de réduire les défauts de parallaxe, c’est au photographe de

réaliser les clichés en projection orthogonale.
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L’orthoprojection issue du modele photogrammétrique permet a la fois de réaliser
des relevés sans limite de taille, et de minimiser automatiquement les défauts de

perspective et de parallaxe.

Pour la méthode que j’ai développée, la premiere étape est de verrouiller le calque
de I'orthoprojection dans Illustrator®. L’idéal est de progresser par création méthodique
incrémentale et exhaustive de calques, en fonction de la nature des interventions, en
procédant des stigmates les plus anciens aux plus récents. Ainsi, il sera plus aisé d’isoler
numériquement les altérations naturelles de la paroi (concrétions, fissures, cupules,
grains de roche, suintements, etc.), des interventions animales (griffades, guano de
chauve-souris, etc.), mais aussi des interventions anthropiques (gravures, peintures,
mouchages de torches, etc.), en fonction de ce que I'on souhaite démontrer. On obtient
ainsi traditionnellement une charte graphique qui détaille en légende les couleurs
associées a ces différentes altérations de la paroi. J’ai toutefois procéder différemment,
puisque les couleurs sont directement prélevées sur l'orthomosaique grace a l'outil
pipette (en prenant soin de sélectionner comme échantillon la moyenne d’'un carré de
cinq pixels de coté). Grace aux précautions prises lors des réglages colorimétriques,
j'acquiers ainsi des couleurs uniques dans les relevés, particulierement fideles aux
couleurs réelles des peintures. Les formes naturelles de la paroi sont restituées par un
fin trait noir continu, dont I’épaisseur varie en fonction de la taille de I'orthomosaique.
La couleur retenue pour la paroi est toujours le brun jaune 10YR 5/4 du nuancier de

Munsell.

Pour relever numériquement, il s’agit simplement de repasser au stylet les différents
contours des stigmates et tracés, tout en zoomant et dézoomant au besoin sur la tablette
graphique. Cette derniere doit impérativement disposer d’un écran, au risque de perdre
en précision et en rapidité d’exécution. En cas de doute sur un tracé difficilement lisible
ou un enchevétrement complexe, il convient d’ouvrir I'image améliorée ( via DStretch®),
sur un second écran adjacent au premier, et de s’y référer ponctuellement (voir

paragraphe suivant et fig. 5).
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Fig. 5 — Exemple de poste de travail figurant le modele photogrammétrique (en haut & gauche),

l’amélioration d’image sur DStretch® (en haut a droite) et le relevé (en bas).

8. Amélioration d’images via DStretch® et utilisation couplée 3 Agisoft

Metashape®

Il serait tentant d’exporter l'orthoprojection compléte dans DStretch® afin de
déchiffrer directement la totalité d’une paroi, voire d’effectuer un relevé sur une
orthoprojection dont I'image aurait été améliorée. Malheureusement, tous les fichiers
ne sont supportés par le logiciel ImageJ. Par exemple, les fichiers au format BIG TIFF
ou TIFF de taille conséquente ne sont pas exploitables. On serait alors tenté de réduire
la taille de I'orthomosaique avant de la lire sur DStretch®, mais ce serait effacer de

précieuses informations que le plug-in exploite.

S’il est possible de procéder a rebours, en créant un modele photogrammétrique avec
des images traitées via le plug-in DStretch®, puis en exportant ’orthomosaique, un
obstacle persiste. En effet, les réglages idéaux pour l'acquisition des données en vue
d’une amélioration d’image ou pour la modélisation tridimensionnelle ne sont pas les
mémes. L’utilisation du flash est privilégiée si I’on souhaite révéler des tracés invisibles

a Peeil nu, tandis qu’elle créera des zones d’ombre a différents endroits (selon 1’angle
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des clichés pris pour la photogrammétrie) qui géneront grandement les étapes de calcul
du logiciel Agisoft Metashape®. En effet, sur une méme zone, les mémes pixels
apparaitront différemment d’une photo a l'autre, et le logiciel aura tendance a créer
des sous-couches ou des surcouches de matiere. En I’état actuel des mises a jour du
logiciel Agisoft Metashape®, je recommande donc d’effectuer des réglages idéaux pour
ce dernier et non dans l'objectif de réussir une amélioration d’image. Des photos avec
flash peuvent évidemment étre prises et stockées a part, pour la lecture de certaines
parties particulierement difficiles a déchiffrer. Il conviendra de se référer a l'image
améliorée (via DStretch®), que 'on diffusera sur un écran adjacent a celui sur lequel

est affiché le relevé.

Au-dela de T'aide non négligeable apportée par l'amélioration d’images lors des
relevés, il est possible de faire des montages ou l'on restaure numériquement les

pigments d’origine (voir fig. 6).

‘ ,!' o L 5 : fo
Fig. 6 — Lion’s Rock (KwaZulu-Natal, Afrique du Sud) avant et aprés restauration numérique.

9. Apports et limites

J’ai d’ores et déja insisté ¢a et 1a sur nombre d’apports du protocole d’étude. On

peut les résumer par la facilité de transmission et de diffusion des peintures, relevés et
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modeles 3D ; la précision accrue ; la possibilité de revenir virtuellement a tout moment
sur les tracés ou détails quelconques ; la prise en compte des formes naturelles du
support au sein des tracés ; la possibilité de restaurations et d’améliorations numériques
variées ; les facilités d’ordre métrologique (une fois I’échelle renseignée, on peut
interroger le modele sur n’importe quelle distance, mais aussi calculer le volume de

I’abri-sous-roche).

Les différents procédés de ce protocole présentent également des limites de plusieurs
ordres, pour lesquelles des solutions, des alternatives, des contournements ou des garde-

fous existent cependant.

Pour ce qui est des aspects techniques, le coiit du matériel (appareil photographique,
objectifs, station de calcul), la puissance et le temps de calcul nécessaires a la
modélisation ainsi que les espaces de stockage gigantesques sont les limites principales.
Les freins principaux sont donc, a I’heure actuelle, d’ordre budgétaire et non
technologique. On peut toutefois y remédier en favorisant les collaborations, en
concevant un budget durable au lieu d’augmenter les financements, mais aussi en
optant pour des choix matériels mieux adaptés et plus consensuels. Par exemple, en
privilégiant des capteurs de moyenne gamme mais suffisamment puissants ; en optant
pour des volumes de stockage SSD (Solid-State Drive) a interface SATA (Serial
Advanced Technology Attachment)® ; en mutualisant la puissance de calcul via des

serveurs ; en concevant en amont son plan de stockage ou en ayant recours a des

serveurs externes.
Les limites méthodologiques concernent :

— la fiabilité de certains modeles (pour lesquels il peut y avoir une part
d’imprécision si la phase d’acquisition n’a pas été correctement effectuée) ;
— le décalage entre 'investissement (temporel et financier) et le résultat

(c’est-a~dire les modéles et relevés obtenus).

68 Ces derniers sont deux fois plus rapides que les volumes de stockage HDD (Hard Disc Drive), et deux
fois moins chers que les SSD a interface PCle (Peripheral Component Interconnect express).
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Les solutions et garde-fous consistent a demeurer transparent dans la démarche tout
autant que dans les erreurs et obstacles rencontrés; ainsi qu’a réajuster la

problématique — ou le protocole d’analyse — itérativement jusqu’a sa validation.

B. Géologie

Les peintures rupestres ne peuvent étre étudiées isolément de leur « support » : les
parois des abris-sous-roche et des grottes. Dans mon corpus ne figurent que des abris-
sous-roche : je me concentrerai donc sur ceux-ci. Le terme support est en lui-méme
impropre, car il renvoie a une forme de passivité ; surtout, il suppose que la roche est
percue comme inerte, sans vie. Or nous verrons que des éléments peuvent attester du

fait que la roche-support fut percue par les artistes comme participant au processus

artistique (voir fig. 7).

Fig. 7 — Sur un petit bloc rocheux effondré, & Battle Cave (voir annexes p. 262), une ou plusieurs
unités graphiques (dont peut-étre un serpent) semblent entrer ou sortir d’une aspérité.
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La formation géologique de I’Afrique australe s’est déroulée sur plusieurs millions
d’années, au cours d’un processus de formation des roches ayant suivi un schéma qui

s’est répété au cours des eres, comprenant :

1. la collision des plaques tectoniques, entrainant des compressions, des

plissements ou des soulevements ;
2. ’érosion des roches exposées et soulevées ;

3. la rupture de la crofite terrestre, l'affaissement et la formation de bassins

(généralement remplis d’eau) dans lesquels les roches sont déposées ;

4. Vapparition de failles supplémentaires conduisant a des fissures dans la crofite,
a travers lesquelles le matériel volcanique s’est écoulé pour former une couche

de roches magmatiques par-dessus les couches de roches sédimentaires%?.

La crofite terrestre est en constante évolution : les hautes montagnes sont érodées
par les intempéries au cours de millions d’années et les sédiments sont emportés pour
former les roches sédimentaires des plaines environnantes. Les pressions exercées par
les plaques tectoniques froissent les sédiments pour former de nouvelles montagnes,
provoquant ainsi I’éruption de volcans le long des limites de plaques. L’apparition de
failles permet a la lave de s’écouler sur de vastes zones pour former des roches

magmatiques.

Toutes les roches déposées au cours de la méme période sont regroupées en un
supergroupe, lui-méme divisé en entités plus petites qui sont, par ordre hiérarchique,

les groupes, les sous-groupes, les formations, les membres et les lits™ (voir fig. 8).

69 J.F. TRUSWELL, The Geological Evolution of South Africa, Cape Town, Purnell, 1977.
0 Id.
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- Groupe du Drakensberg
[ Groupe de Stormberg
I8 Groupe de Beaulort
I Groupe d’LCeca

- Groupe de Dwyka

B supergroupe du Cap
[ Roches plus anciennes

Supergoupe
du Karoo

Sud Nord

Port Lesotho Nelspruit
Elizabcth

Fig. 8 — Répartition actuelle des roches du supergroupe du Karoo et du supergroupe du Cap.

Il y a environ 500 millions d’années, se forme une faille dans la partie australe du

1 au fond de laquelle se dépose le supergroupe du Cap, sur 8 km

Gondwana
d’épaisseur . Une subduction entame la fermeture de ce rift il y a environ 330 millions
d’années, la compression du supergroupe du Cap marque le début de la formation d’une
succession de plissements paralleles et fait apparaitre un immense massif montagneux
dans la partie méridionale de ’ancien rift. Ces plissements du supergroupe forment le

piémont septentrional de cette chaine (montagnes du supergroupe des Falklands et du

Cap).

Le poids de ce gigantesque massif fait s’affaisser la crotite terrestre et engendre un

bassin sédimentaire structural. Des sédiments issus de dépdts glaciaires se déposent et

inondent la mer du Karoo, entamant la formation du supergroupe du Karoo™.

" Ce supercontinent qui regroupait actuelle Afrique, I’Amérique du Sud, I’Arabie, 'Inde, I’ Antarctique
et ’Australie s’est formé il y a environ 600 millions d’années.

2 J.F. TRUSWELL, The Geological Evolution of South Africa, op. cit.

7 T. MCCARTHY et B. RUBISGE, The story of earth & life: a southern Africa perspective on a 4.6 billion-
year journey, Cape Town, Struik, 2005, p. 160-242 ; R.W. SHONE et P.W.K. BOOTH, « The Cape Basin,
South Africa: A review », Journal of African Farth Sciences, 43(13) (2005), p. 196-210.
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1. Le supergroupe du Karoo

, . Formations Formations
Périodes Groupes , . \ , . N Strates
éologiques géologiques el o SO & (cénozone)
8 I’ouest du 24°E I’est du 24°E
Drakensberg

Hiatus

Burgersdorp

Lystrosaurus

Cistecephalus

Pristerognathus

Fodicynodon

Waterford Waterford
Tierberg/Fort Fort Brown
Brown

Carbonifere Dwyka Elandsvlei Elandsvlei
Fig. 9 — Stratigraphie multiscalaire du supergroupe du Karoo, d’aprés B.S. Rubidge™.

Le groupe le plus ancien est le groupe de Dwyka, constitué de larges dépdts
glaciaires : des tillites de Dwyka et des schistes argileux (shales). Le groupe d’Ecca sus-
jacent est composé de schiste argileux, de siltite, de gres, ainsi que de charbon issus des

marécages et foréts du bassin du Karoo™.

™ B.S. RUBIDGE, « Re-uniting lost continents. Fossil reptiles from the ancient Karoo and their
wanderlust », South African Journal of Geology, 108(1) (2005), p. 135-172.

™ Id.
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Les sédiments du groupe de Beaufort, au-dessus, ont été déposés sous forme de limon
et de boue par des rivieres méandreuses et a écoulement lent, dans une vaste plaine
d’inondation au nord des monts de la ceinture plissée du Cap (Cape Fold belt). Ce
groupe de Beaufort comprend des gres riches en fossiles d’amphibiens et de reptiles,
ainsi que des schistes argileux, tout comme les formations de Molteno, d’Elliot et de
Clarens qui forment le groupe supérieur du Stormberg. Ces sédiments sont recouverts

par les basaltes volcaniques et les rhyolites du groupe du Drakensberg?®.

La plupart des grandes rivieres du KwaZulu-Natal présentent des caractéristiques
géomorphologiques connues sous le nom de « rivieres méandreuses incisées ». Ces
caractéristiques marquent une période importante de soulevement de la région cotiere
orientale de I’Afrique du Sud. Le soulevement de la surface terrestre a augmenté les
dénivelés et a relancé 1’érosion fluviale, de sorte que le fleuve a entaillé le substrat
rocheux le long des méandres préexistants, qui sont désormais profondément incisés

dans un paysage accidenté’”.

2. Les basaltes du groupe du Drakensberg (il y a environ 182 millions
d’années)

Le supergroupe du Karoo, et plus particulierement le groupe du Drakensberg,
témoigne — de par les indices de glaciation, des fossiles directeurs et des épanchements
volcaniques spécifiques — de la rupture du Gondwana, évoquée supra. Lorsque ce
supercontinent a commencé a se séparer, et a migrer du pdle Sud vers les latitudes
tropicales (sur environ 150 millions d’années), la crofite terrestre s’est amincie entre les
continents adjacents, permettant a la lave de faire éruption a la surface, un processus
toujours existant aujourd’hui, au niveau des crétes médio-océaniques. Les coulées de
lave ont d’abord recouvert une énorme zone, allant jusqu’a 1,6 km d’épaisseur par

endroits.

76 T. MCCARTHY et B. RUBISGE, The story of earth & life: a southern Africa perspective on a 4.6 billion-
year journey, Cape Town, Struik, 2005, p. 160-242 ; R.W. SHONE et P.W.K. BOOTH, « The Cape Basin,
South Africa: A review », op. cit.

7 J.F. TRUSWELL, The Geological Evolution of South Africa, op. cit.
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Ce groupe du Drakensberg est marqué par les montagnes éponymes’® et la partie la
plus épaisse se situe dans la région de ’actuel Lesotho. Une grande partie de la lave
s’est érodée, mais le basalte est toujours présent dans les parties sommitales des monts
de 'uKhahlamba-Drakensberg (voir fig. 8, 9 et 10), des monts Maluti du Lesotho, des
monts Lebombo a la frontiere avec ’'Eswatini et le Mozambique, dans certaines parties
du Soutspansberg (a 'extréme nord de I’Afrique du Sud, dans la région du Limpopo)

et dans la plaine des Springbok Flats (dans la région du Limpopo également).

Les basaltes de 'uKhahlamba-Drakensberg contiennent des vésicules de gaz dont
certaines ont été comblées ultérieurement par des minéraux déposés par les eaux
souterraines en circulation. Les épanchements successifs sont visibles a travers
I’abondance des vésicules au sommet de chaque couche, a I'inverse des laves en coussins
(pillow lavas). Les filons de dolérite qui traversent toute la séquence sédimentaire du
Karoo représentent en fait les conduits d’alimentation du magma ayant été expulsé
sous forme de laves du Drakensberg, ils sont particulierement visibles lorsqu’ils
péneétrent les greés de Clarens, notamment dans le parc national du Golden Gate (région

de I’Etat libre).

Nous l'avons vu, les montagnes du Drakensberg se caractérisent par un étagement
sédimentaire épais, coiffé par une accumulation de basalte. L’art rupestre peut se
trouver sur de grands blocs rocheux (parfois isolés), dans des abris-sous-roche de toutes
tailles, ou dans des grottes (rares dans la région étudiée ici). Les abris-sous-roche sont
des cavités résultant de processus d’érosion ; dans la région, ils sont constitués de gres

fin et poreux, offrant une surface idéale pour y apposer les peintures.

Les sites ornés se situent majoritairement pres des rivieres principales, ainsi que des
affluents et des ruisseaux qui alimentent ces rivieres. Cela est dii davantage au réseau
hydrographique extrémement dense qu’a un processus sélectif particulier. Dans d’autres
régions, comme le Cederberg, la particularité des abris-sous-roche est d’étre constitués
de gres et de couches argileuses sur lesquelles I’érosion a agi en différé. Ces abris sont

composés de gres quartzitiques, c’est-a-dire de gres avec des inclusions de quartz.

8 Drakensberg signifie « les montagnes du dragon » en afrikaans, tandis que les Zulu les dénomment
Ukhahlamba : « la barriere de lances acérées ».
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Fig. 10 — Stratigraphie multiscalaire du supergroupe du Karoo, d’aprés B.S. Rubidge™ et H. Pager®.

3. Un climat, plusieurs biotes et biotopes en fonction de ’étagement du
Drakensberg

La végétation naturelle des régions du veld* abrite une tres grande variété d’especes.
Aucune de ces dernieres n’est ubiquiste, et beaucoup sont tres localisées. Le grassveld
est la végétation caractéristique des hauts plateaux (le Highveld), dominée par des
espéeces d’herbes aux couleurs majoritairement rouges. La ou I’herbe pousse sur des sols
fertiles bien drainés et soumis a des précipitations relativement faibles, elle a tendance
a étre plus douce qu’ailleurs : elle est donc appelée sweetveld, en opposition au sourveld.
Les sweetvelds sont plus appétissantes pour le bétail et les élands que les sourvelds (qui

ne sont d’ailleurs pas utilisables comme fourrage 1’hiver).

La vallée s’étend de 1 250 m a environ 2 000 m d’altitude. Elle accueille les pentes
caractéristiques du Little Berg™ et des vallées fluviales. La pluviométrie est d’environ

1 400 mm par an. La majeure partie de cette zone est occupée par des prairies de

™ B.S. RUBIDGE, « Re-uniting lost continents. Fossil reptiles from the ancient Karoo and their

wanderlust », op. cit.
80 H. PAGER, Ndedema: A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit.
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sourveld, principalement des graminées Themeda triandra, avec des Protea éparpillés

sur les flancs de collines. Des prairies de sweetveld sont présentes de maniere éparse.

De nombreuses vallées fluviales, dont la vallée de Didima, sont densément boisées,
principalement avec des bois jaunes (yellowwoods), dont Podocarpus Ilatifolius,

Podocarpus falcatus et Podocarpus henkelii.

Une ceinture subalpine, entre 2 000 et 2 800 m d’altitude environ, s’étend du sommet
du Little Berg a la partie inférieur des sommets du Main Berg*. Les précipitations y
sont plus importantes, en moyenne 2 000 mm par an, et les pentes y sont beaucoup
plus raides que dans la vallée. La zone se situe au-dessus de la limite des arbres ; les
seules plantes ligneuses qui y poussent sont celles que les Zulu nomment I'umtshitshi
— oldwood en anglais (Leucosidea sericea)®'. Comme au niveau inférieur, la végétation
du sourveld domine, se composant principalement de prairies, avec toujours 7hemeda

triandra comme graminée dominante.

La ceinture alpine occupe une étroite bande au bord de Il’escarpement du
Drakensberg, au-dela de 2 800 m d’altitude. Les précipitations sont moins importantes
que dans la ceinture subalpine, avec environ 1 600 mm par an. Le climat y est rigoureux
et les longues sécheresses ne sont pas rares. La flore peut étre comparée a la toundra
alpine, avec des sols peu profonds et marécageux en été. Des corridors de végétation se

créent temporairement, avec parfois de vastes zones humides®?.

La diminution de la pression atmosphérique et ’augmentation de l’intensité des
rayons ultraviolets entrainent la diminution des hormones de croissance, ce qui a pour
effet de nanifier de nombreuses plantes poussant a ces hautes altitudes. Malgré cela, la

profusion de plantes & fleurs sur les hauteurs, surtout en été, est remarquable. Dans les

81 Les Zulu en écrasent et en mixent les feuilles afin d’obtenir une pAte réputée traiter 1'ophtalmie.
L'arbre est utilisé comme un charme apotropaique afin de protéger les habitants des fermes.
T.H. ARNOLD et D.J.B. KILLICK, Medicinal and magical plants of southern Africa: an annotated
checklist, Pretoria, National Botanical Institute, 2002 (Strelitzia).

82 1. MUCINA, D.B. HOARE, M.C. LOTTER, J.PREEZ, M.C. RUTHERFORD, C.R. SCOTT-SHAW,
G.J. BREDENKAMP, L. POWRIE, L. ScorTt, K.G.T. CAmMP, H. BEZUIDENHOUT, T.H. MOSTERT,
S. SIEBERT, P. WINTER, J.E. BURROWS, L. DOBSON, R.A. WARD, M. STALMANS et L. SELETENG KOSE,
« Grassland biome », Strelitzia, 19 (2006), p. 348-437.
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années 1890, Hans Justus Thode, un pionnier de la collecte de plantes, décrivait déja

la végétation des sommets comme « des champs verdoyants et fleuris®® ».

Une autre caractéristique notable de ces hautes altitudes est 'amplitude thermique
extréme : les nuits d’hiver peuvent étre tres froides (jusqu’a — 20 °C), mais les
températures se réchauffent sensiblement durant la mi-journée, ou elles peuvent
atteindre environ 15 °C. L’humidité varie de méme sensiblement : elle est tres élevée
en été, en raison de ’abondance des nuages, du brouillard et des pluies quotidiennes,
tandis que I’hiver est souvent synonyme de sécheresse. La neige est fréquente en période
hivernale, mais peut advenir durant tous les mois de ’année. Un manteau neigeux
demeure pendant plusieurs mois sur les plateaux des sommets et dans les ravins exposés

au sud, protégeant ainsi les plantes des températures trop basses.

Ailleurs dans le Drakensberg, en particulier dans les vallées du Little Berg*, le climat
est doux et agréable, frais en été, mais il peut tout de méme étre tres froid en hiver.
L’été est la période pluvieuse, avec des brouillards et des pluies qui durent parfois
plusieurs jours. L’automne et I'hiver sont frais (entre 5 et 15 °C en journée, les
températures nocturnes sont souvent négatives) ; le vent y est vivifiant, avec
pratiquement chaque jour hivernal l'assurance d’avoir un ciel sans nuage. Au
printemps, des pluies précoces peuvent advenir et le vent de montagne (le « Berg
wind », un vent catabatique), réputé chaud et sec, souffle du nord-ouest, depuis le haut

plateau central du grand escarpement africain vers la cote Est.

4. Les incendies

La flore du Drakensberg est affectée par I’altitude, par la répartition des différentes
especes végétales, par les animaux, par le climat, mais aussi par le feu. Les feux de
prairie (grass fire) sont fréquents dans le Drakensberg, surtout en hiver et au début du
printemps, et ils ont un effet profond sur la végétation. Ces feux peuvent étre naturels
(déclenchés notamment par la foudre) ou anthropiques, c’est-a-dire de nature
criminelle, accidentelle, mais aussi préventive. Chaque année, au début de I’hiver, de

vastes bandes pare-feu (fire-breaks) sont brilées de maniére a obtenir des zones

83 J. THODE, « Die botanischen Hohenregionen Natals », Botanische Jahrbiicher fiir Systematik,
Pllanzengeschichte und Pflanzengeographie, 18 (1894), p. 14-45.
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tampons, en cas d’incendies de plus grande ampleur. D’aprés les données
ethnographiques®®, les San pratiquaient un systéme de gestion du feu qui avait pour

but d’attirer le gibier®.

De facon générale, les feux récurrents acidifient 1égerement les sols et réduisent les
taux de carbone et d’azote. Sur les zones pare-feu briilées annuellement, il en résulte
une baisse de fertilité d’environ 20 % par rapport aux parcelles briilées moins
régulierement (tous les 2, 3 ou 4 ans), ce qui semble n’avoir qu'un impact limité sur la

diversité des espéces et sur les propriétés des sols®S.

Les plantes ont adopté de nombreuses méthodes leur permettant de survivre aux
incendies. Ainsi, les FErica poussent dans les ravines rocheuses exposées au sud, ou les
incendies sont moins ravageurs que sur les pentes exposées au nord. Si les Protea
roupelliae et Protea multibracteata se protegent du feu grace a leur écorce épaisse, les
Protea subvestita en sont dépourvues. Ces dernieres se protegent en partie en poussant
ensemble de maniére beaucoup plus dense que dans le cas des deux autres especes®’.
Cette plante présente des tendances pyrophiles, c’est-a-dire que le feu favorise sa
régénération. Autour des Protea subvestita isolées, calcinées, il ne tarde jamais a
apparaitre des centaines de jeunes plantes poussant a partir de graines stimulées par le
feu. Les poils de la graine sont briilés, ce qui lui permet d’entrer en contact avec le sol

et de mieux germer. Le mimosa d’hiver (Acacia dealbata, en anglais Silver wattle)

assure sa survie de la méme maniére, excepté que c’est la chaleur du feu qui fait craquer

84 D.F. BLEEK, The Naron: A Bushman Tribe of the Central Kalahari, Cambridge, The University Press,
1928 ; H.J. DEACON, Where hunters gathered: A study of Holocene Stone Age people in the FEastern
Cape, Cape Town, South African Archaeological Society monograph series, 1976 ; A.W. DRAYSON,
Sporting Scenes amongst the Kaffirs of South Africa, Londres, Routledge, 1858, p. 110 ; I. SCHAPERA,
The Khoisan Peoples of South Africa: Bushmen and Hottentots, Londres, Routledge & Kegan Paul Ltd,
1930.

85 S. ARCHIBALD, A.C. STAVER et S.A. LEVIN, « Evolution of human-driven fire regimes in Africa »,
Proceedings of the National Academy of Sciences, 109(3) (2012), p. 847-852 ; J.M. FiNcH, T.R. HILL,
M.E. MEADOWS, J. LODDER et L. BODMANN, « Fire and montane vegetation dynamics through
successive phases of human occupation in the northern Drakensberg, South Africa », Quaternary
International, 611-612 (2022), p. 66-76 ; E.J. MOLL, B. MCKENZIE et D. MCLACHLAN, « A possible
explanation for the lack of trees in the fynbos, Cape Province, South Africa », Biological Conservation,
17(3) (1980), p. 224 ; P. VINNICOMBE, People of the Eland: Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen
as a Reflection of their Life and Thought, Pietermaritzburg, University of Natal Press, 1976, p. 5.

86 T.G. O’CONNOR, R.G. Uvs et A.J. MILLS, « Ecological effects of fire-breaks in the montane grasslands
of the southern Drakensberg, South Africa », African Journal of Range & Forage Science, 21(1) (2004),
p- 1-9.

8T E. POOLEY, Mountain flowers: a field guide to the flora of the Drakensberg and Lesotho, 1% éd.,
Durban, The Flora Publications Trust, 2003.
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I’épiderme dur de la graine, permettant a I’humidité d’atteindre ’embryon et de
commencer la germination. Enfin, Peotea caffra dépend directement de la fumée de ces

feux pour stimuler les graines dormantes®®.

Si une partie de la végétation a appris a s’adapter a ces feux périodiques, certaines
des especes montagnardes sont menacées. Par exemple, la plante Erica woodii semble
disparaitre des prairies régulierement brilées, et Erica cerinthoides n’y atteint jamais
plus de 25 cm de hauteur, alors que dans les réserves préservées des incendies, ces

arbustes mesurent plus d’un meétre et fleurissent abondamment®”.

C. Faune

Je me contenterai ici de nommer les différentes especes animales que 1’on retrouve
dans 'uKhahlamba-Drakensberg, car des indications plus précises seront données au fil
du texte, notamment lorsque les figurations nécessiteront de plus amples

développements.

L’on rencontre donc dans cette région différentes especes d’antilope, dont
principalement 1’éland (7aurotragus oryx), le cobe des montagnes (Redunca
fulvorufula), le céphalophe de Grimm (Sy/vicapra grimmia), le steenbok (Raphicerus
campestris) et le péléa (Pelea capreolus). Les mammiféres que 1’on croise le plus souvent
demeurent les babouins Chacma (Papio ursinus), qui se déplacent en groupe et
possedent des comportements hiérarchiques complexes. Les damans du Cap (Procavia
capensis et Procavia capensis welwitschii) sont souvent présents dans les abris-sous-
roche, au plus pres des peintures. Les porcs-épics du Cap (Hystrix africaeaustralis), de
méme que les chacals a dos noir (Canis mesomelas) et différents mustélidés (lctonyx
striatus, Aonyx capensis) se font extrémement discrets. Il en va de méme du protele
(Proteles cristatus), du chat sauvage d’Afrique subsaharienne (Felis silvestris cafra), de
loryctérope du Cap, de 1'Oryctérope du Cap (Orycteropus afer) et du léopard
(Panthera pardus).

88 J. WILLIAMS, Walking in the Drakensberg: 75 walks in the Maloti-Drakensberg Park, South Africa,
Kendal, Cicerone, 2017, p. 28.
89 E. POOLEY, op. cit.
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La région compte plus de 300 espéces d’oiseaux?’, parmi lesquels le gypaéte barbu
(Gypaetus barbatus), le vautour du Cap (Gyps coprotheres), le messager sagittaire
(Sagittarius serpentarius), le souimanga a plastron rouge (Cinnyris afer), la buse

rounoir (Buteo rufofuscus) ainsi que 'euplecte a longue queue (Euplectes progne).

Quelques scorpions peuvent étre apercus, notamment le Drakensberg creeper
(Opisthacanthus validus), ainsi que plusieurs especes de serpents, dont trois hautement
dangereuses pour les humains : la vipere heurtante ( Bitis arietans), la berg adder ( Bitis

atropos) et le ringhal (Hemachatus haemachatus).

Enfin, de nombreuses araignées sont présentes (Harpactirinae, Palystes,
Lycosidae...), mais seuls deux spécimens sont dangereux : les veuves noires et les veuves

brunes (appartenant toutes deux aux Latrodectus).

D. Histoire et traditions rupestres

1. Les San

Les vestiges archéologiques attestent que des chasseurs-collecteurs se sont établis
dans la région montagneuse du Maloti-Drakensberg depuis au moins 29 000 ans”!. Les
chasseurs-collecteurs posseédent un mode de vie semi-nomade, au sein duquel les clans
se déplacent sur des itinéraires spécifiques, se nourrissent de baies ainsi que de
tubercules disponibles en fonction des saisons et chassent divers animaux, depuis les
plus petits rongeurs jusqu’aux élands, les plus grandes antilopes d’Afrique. La division
sexuelle des taches implique que les femmes et les enfants recherchent les racines et les
tubercules, chassent les petits animaux tels que les rongeurs??, tandis que les hommes
s’occupent de traquer le plus gros gibier. Ce mode de vie induit également une
saisonnalité des chasses, et des déplacements depuis les hauteurs du Drakensberg vers

les terres basses et plus accueillantes du Natal les mois d’hiver. Les San actuels sont

90 J. WILLIAMS, op. cit., p. 22.

91 H. OPPERMAN, « Strathalan Cave B, north-eastern Cape Province, south Africa: Evidence for human
behaviour 29,000-26,000 years ago », Quaternary International, 33 (1996), p. 45-53 ; « A report on the
results of a test pit in Strathalan Cave B, Maclear district, North-eastern Cape », Southern African
Field Archaeology, 1(2) (1992), p. 98-102.

92 'W.E. STANFORD, « Statement of Silayi, with Reference to His Life Among the Bushmen »,
Transactions of the Royal Society of South Africa, 1(2) (1910), p. 437.
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les descendants de ces chasseurs-collecteurs dont les peintures sont majoritaires dans la
région du Maloti-Drakensberg. En Afrique du Sud, les San ont été progressivement
repoussés vers des zones plus arides, par 'arrivée de différents peuples a partir du
XVII® siecle?, puis décimés par les allochtones. Le drame se joue en plusieurs actes.
Durant le premier millénaire de notre eére, les Khoekhoe (un peuple voisin
principalement éleveur de bétail) s’installent dans les parties les plus méridionales de
’Afrique australe, ils entrent en contact avec les San. A partir du XVII® siecle, les
komandos — qui ont pour vocation initiale de patrouiller aux frontieres de la colonie —
se livrent a des raids punitifs contre les San. Ils tuent les hommes et raptent en masse
femmes et enfants, ils pillent également le bétail des communautés d’agriculteurs.
Initialement, ces komandos sont des milices instituées par la Compagnie des Indes
orientales, formées de colons, de Khoekhoe, de métis, puis de bastaards a partir de 1774

»94. Dés lors, trés peu de San survivent sur le

et l'instauration du « komando général
territoire sud-africain, certains parviennent a trouver refuge dans des communautés
Zulu, dans les marges du Maloti-Drakensberg. Différents groupes San vivent encore
aujourd’hui en Namibie, dans les parties méridionales de I’Angola ainsi qu’au
Botswana. Ces groupes San sont nombreux, et sont eux-mémes composés d’une

multitude de tribus. La dénomination générique de « groupes San » ne rend pas justice

a leur diversité culturelle?.

Si Bartolomeu Dias et son équipage sont les premiers Européens a poser le pied en
Afrique du Sud, c’est Jan van Riebeeck, capitaine de la Compagnie des Indes orientales,
qui établit le premier comptoir commercial, prét du cap de Bon-Espérance, en 1652. A
partir de 1806, les Britanniques colonisent a leur tour la région du Cap, supplantant le
gouvernement néerlandais. Deés la fin du XV1I°® siecle, les trekboers, des fermiers d’origine
hollandaise, parcourent le nord et I'est de la colonie et 1’élargissent d’autant. Dans les
années 1860, ils vivent aux confins de la frontiere nord de la colonie, a bonne distance
de la loi. Ils établissent des fermes en s’appropriant les terres des indigénes San
(principalement les /Xam), et chassent leur gibier pour se nourrir, tout autant que pour

le plaisir de chasser. Les San périssent en grand nombre, de la main des trekboers : ils

93 F -X. FAUVELLE-AYMAR, Histoire de I’Afrique du Sud, Paris, Editions Points, 2013, p. 219.
9 Ibid., p. 246.
9% Ibid., p. 118-131.
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sont chassés, enlevés et forcés a travailler comme ouvriers dans les fermes ; beaucoup
meurent de faim. En représailles, des tribus San attaquent certains cheptels de colons
— des assauts meurtriers qui ne manquent pas de s’attirer a leur tour la vindicte de

ceux qui se nommaient eux-mémes les Afrikaners.

Toujours dans les années 1860, le philologue et linguiste allemand Wilhelm Heinrich
Immanuel Bleek s’installe au Cap en compagnie de sa femme Jemima. Ils seront rejoints
plus tard par la sceur de Jemima : Lucy Catherine Lloyd. W. Bleek voulait initialement
étudier la langue Zulu, mais il comprit rapidement les enjeux associés aux massacres
des San. Il entreprit alors d’apprendre, d’étudier et de décrire une langue San. Apres
plusieurs tentatives infructueuses pour interviewer des captifs a Robben Island, le
magistrat du Namaqualand au Cap, Louis Anything, présente a W. Bleek trois /Xam
amenés du nord du Cap pour étre jugés. Bleek obtint du gouverneur de pouvoir

conserver les prisonniers sous sa garde, a des fins de recherche des 1870.

L. Lloyd s’est jointe a W. Bleek dans le cadre de ce projet. Ensemble, ils ont
rassemblé des archives uniques et étendues d’histoires, de dessins et d’aquarelles.
Plusieurs prisonniers et locuteurs ont vécu pendant des périodes variables dans la
maison des Bleek. Apres la mort de W. Bleek en 1875, sa femme Jemima ainsi que
L. Lloyd continuent d’héberger et d’interviewer des /Xam, mais aussi plusieurs Korana,
ainsi que quatre jeunes orphelins parlant le !kun? qui étaient venus du nord de la
Namibie au Cap a la fin des années 1870. Le projet a donné lieu a plus de 13 000 pages
de carnets de notes, ainsi qu'a des généalogies, des cartes et des illustrations

d’observations de la vie quotidienne en /Xam et en !kun.

La collection Bleek & Lloyd est aujourd’hui conservée a I'Université du Cap, a la
Bibliotheque nationale et a 1'lziko South African Museum de Cape Town. La totalité

des archives a été numérisée, elle est entiérement consultable en ligne®’.

9% TLa langue !kun est parlée dans le centre-ouest de la Namibie (région d’Erongo) et ne doit pas étre
confondue avec la langue 'kung et le peuple éponyme vivant plus au nord.
97 http://lloydbleekcollection.cs.uct.ac.za/
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2. Techniques d’exécution des arts rupestres

Les artistes San utilisaient une technique de pinceau dite « a trait fin » (fine-line
tradition) caractérisée, comme son nom l'indique, par des nuances de couleurs finement
réalisées, des contours fins et la représentation minutieuse de détails particuliers
(anatomiques, éthologiques, ornementaux). Les thémes abordés vont des animaux
divers (avec une grande proportion d’antilopes) aux thérianthropes (des représentations
mi-humaines, mi-animales), en passant par les humains, les vétements et objets (parfois
clairement identifiables, comme des batons percés, des armes ou des sacs spécifiques de
collecte) et un grand nombre de représentations abstraites bien plus énigmatiques. Les
techniques d’exécution different relativement peu d’un bout a l'autre du massif
montagneux, méme si des variations stylistiques et thématiques discrétes ont été
identifiées. Les artistes peignaient sur un type de roche suffisamment poreux pour
absorber le pigment, mais suffisamment lisse pour étre peint sans que les aspérités de
la roche ne perturbent trop les traits de pinceau. Les pinceaux pouvaient étre constitués
de poils de queue ou de criniére de gnou attachés par un lien trés fin de roseau®®, bien

qu’il soit évidemment possible d’imaginer d’autres confections.

Les couleurs qui permettaient 1’élaboration des peintures San étaient obtenues a
partir de pigments naturellement présents dans les argiles riches en fer ou dans les ocres
que 'on trouve a travers toute la région. C’est en tout cas ce qui ressort d’un entretien,
dans les années 1930, entre Marion Walsham How? (I’épouse d’un commissaire de
district du Lesotho) et Mapote. Ce Sotho expliqua comment, a la fin du XIX® siecle, il
avait appris a peindre avec les San dans leurs abris-sous-roche, et comment ces derniers

confectionnaient leurs peintures.

Les pigments jaunes et les autres couleurs terreuses sont issus des roches
sédimentaires parfois associées a des oxydes de fer, telles que la limonite et la
goethite!?Y. Les roches sont cassées, abrasées et broyées dans le but d’obtenir une fine

poudre qui sera ensuite mélangée a un liant (de ’eau, de 'ceuf, de la seéve...), afin

98 W.E. STANFORD, op. cit., p. 439.
9 M.W. HOW, The mountain Bushmen of Basutoland, Pretoria, Van Schaik, 1962.
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d’arriver & la consistance souhaitée. Les liants a base de sang!”! — par exemple
d’éland'"? — ou de graisse animale sont réputés mieux tenir dans le temps, et fournissent
la matiere carbonée nécessaire aux datations radiocarbone. Les pigments rouges
pouvaient étre obtenus a partir d’hématites auxquelles on ajoutait de petites quantités
d’oxydes de fer ; elles étaient ensuite de méme broyées et liées a un liquide. L’ocre
rouge fonce lorsqu’elle est chauffée et 1'ocre jaune vire au rouge. Le pigment blanc
pouvait étre obtenu soit a partir d’une argile siliceuse mélangée au jus d’une plante

103 "50it & partir de fiente d’oiseau. Le noir était

succulente, Asclepia gibba selon Mapote
principalement élaboré a partir de charbon de bois (par exemple de batons briilés) ou
de manganese. Le mélange de ces pigments primaires — noir, blanc, rouge et jaune —
permet d’obtenir une large gamme de couleurs, comme on le voit souvent dans les
peintures polychromes nuancées des San. Au cours des périodes plus récentes, les oxydes
ferriques hydratés (a grain plus grossier) semblent avoir été utilisés plus fréquemment.
Ceux-ci s’effacent plus rapidement que les autres, ce qui donne une indication de I’age
des peintures. L. Lloyd remarquait déja que les pigments blancs, bien qu’ils ne fussent
pas utilisés dans les périodes les plus anciennes, s’estompaient plus rapidement que les

autres!04,

3. Une diversité de thémes et de techniques

Les gravures rupestres San, quasiment absente de 'UDP, sont tres abondantes sur
le plateau intérieur du sous-continent, notamment dans la région semi-désertique du
Karoo. Elles ont été réalisées a 1’aide d’un vaste éventail technique allant du piquetage
au raclage, en passant par des ciselages finement effectués. Ces gravures effectuées par
les San en cotoient d’autres, de traditions différentes, mais dont ’identification demeure

problématique.

En effet, bien que mes recherches se focalisent sur les peintures San qui se situent

autour du Maloti-Drakensberg, il convient de rappeler que I’Afrique du Sud, et

10l E. DENNINCER, Age determination of rock paintings in Northern Transvaal (Limpopo Valley) and
Natal (Drakensberg), Pretoria, C.S.I.R., 1967.

102 1hid., p. 35 ; M.W. HOW, op. cit.

103 74

104 G.W. STOW et D.F. BLEEK, Rock-Paintings in South Africa: From Parts of the Fastern Province and
Orange Free State, Londres, Methuen ,1930, p. XIV, XX.

73



a fortiori 1’ Afrique australe, sont des territoires-palimpsestes. Les paysages ont été
traversés, tant historiquement que géographiquement, par une multitude de

populations et de traditions rupestres différentes.

Ces différents groupes de populations possedent chacun des manieres singulieres de
marquer durablement leur territoire ; ils ont peint et gravé en utilisant une multitude
de techniques pour représenter des themes variés et ainsi aborder des sujets tout aussi
nombreux. Il s‘agit de figuration animales, d’anthropomorphes, de thérianthropes, de
formes géométriques, de vétements, d’objets en tout genre, de véhicules, d’armes, etc.
Or, est-il un seul aspect, un seul pan des recherches d’art rupestre en Afrique du Sud
qui ne soit pas miné par la sériation ethnique et raciale héritée du passé colonial et de
I’apartheid 7 Si les techniques utilisées pour appliquer la peinture ou réaliser des
gravures sur les roches peuvent étre utiles pour en identifier les auteurs, des travaux

ont montré combien ces frontiéres ethniques et culturelles étaient mouvantes!?.

Il s’agit de préciser que les San actuels ne sont pas les chasseurs-collecteurs qui
occupaient I’Afrique australe il y a plusieurs millénaires. L’essentialisation latente qui
résulte de ces raccourcis fait partie des point cruciaux traités dans la troisieme partie
de ce mémoire. Il est primordial de reconnaitre que les groupes culturels ne sont pas
figés dans le temps. Les individus n’ont jamais cessé d’entrer en contact avec d‘autres
groupes, ils se sont épiés, se sont rapprochés, ont parfois pris leurs distances les uns vis-
a-vis des autres ; ils ont vécu ensemble, se sont mariés entre eux et ont parfois méme
emprunté aux cultures environnantes des pratiques et de subtiles manieres de voir et
de penser. Les individus d’origine San, Khoekhoe, Sotho, Nguni, européenne et asiatique
se sont mariés et mélangés, au-dela des prétendues divisions culturelles, pendant des

centaines d‘années. Les Korana (autrefois plus couramment dénommés Griquas) en

105 J.C. HOLLMANN, « Allusions to southern African Agriculturist Rituals in Hunter-Gatherer Rock Art?
eMkhobeni Shelter, Northern uKhahlamba-Drakensberg, KwaZulu-Natal, South Africa », African
Archaeological Review, 32(3) (2015a), p. 505-535 ; R. KING et S. CHALLIS, « The “interior world” of the
nineteeth-century Maloti-Drakensberg mountains », The Journal of African History, 58(2) (2017),
p. 213-237.
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sont un exemple édifiant'%%, de méme que les AmaTola!?". Lorsque j’emploie ces termes
culturels et ethniques chargés et controversés, je les manie avec respect, dans 1'unique
optique d’étre plus précis, et toujours en reconnaissant la complexité et le caractere

dynamique de I’histoire de ces populations.

Actuellement, au sein de la recherche sud-africaine, la compréhension des différents
types d’art rupestre dépend en grande partie des auteurs présumés, c’est-a-dire de
I'origine ethnique que les chercheurs leur assignent. Ces derniers tentent ensuite de
confirmer ces associations, en observant s’il y a correspondance partielle entre les motifs

représentés et les systemes de pensée, ainsi que divers objets de vie quotidienne.

Les San utilisaient généralement une technique de peinture « au trait fin » (que j’ai
décrite supra) tandis que les Khoekhoe et les Sotho ont par exemple recours a une
technique de peinture au doigt, et certains groupes mixtes combinent une technique de
peinture au pinceau et au doigt. Les figurations peintes au doigt représentent des
chevaux, des chariots a boeufs, des armes a feu et des personnages vétus a I’européenne.
Provenant du Karoo et de part et d’autre de la ceinture plissée du Cap, ces peintures
ont été réalisées apres le passage de la frontiere coloniale, et tres probablement par les

108 1] en va de méme des piquetages caractéristiques

frontaliers et les colons eux-mémes
du plateau de Ghaap, au nord de Kimberley. Est-il utile de préciser que pour chacune
de ces traditions, ainsi que d’un site a l'autre, les significations des gravures et les

motivations des artistes étaient trés différentes 7

Les gravures et ciselages « au trait fin » (hairline engravings) semblent étre
I’apanage des chasseurs-cueilleurs (fig. 11). C’est en tout cas le consensus actuel, vers
lequel pointent le choix des thémes, le contexte figuratif et géographique des sites, ainsi
que la comparaison des formes graphiques avec les cosmologies des chasseurs-

cueilleurs!.

106 J.A. ENGELBRECHT, The Korana: An Account of Their Customs and Their History, with Texts, Cape
Town, Maskew Miller, 1936 ; S. OUZMAN, « The magical arts of a raider nation: Central South Africa’s
Korana rock art », South African Archaeological Society Goodwin Series, 9 (2005a), p. 101-113.

107°S, CHALLIS, « The impact of the horse on the AmaTola ‘bushmen’: new identity in the Maloti-
Drakensberg Mountains of Southern Africa, University of Oxford, 2008 », Azania: Archaeological
Research in Africa, 44(1) (2009), p. 156-157.

108 J, PARKINGTON, D. MORRIS et N. RUSCH, Karoo Rock Engravings, Cape Town, Southern Cross
Ventures, 2008 (Follow the San series, 4), p. 10-13.
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Fig.11 — Site de Klipkraal 2, province du Cap Nord (Afriue du Sud).

Les gravures tres largement géométriques (les pétroglyphes abstraits que I'on qualifie
de grilles, de méandres, de points, de zig-zags, de motifs circulaires ou en nid d’abeille)
contrastent avec les gravures décrites précédemment, qui représentent des animaux et
des figurations humaines. C’est précisément cette dissonance stylistique qui a mené a
I’hypothese d’une tradition rupestre différente, consensuellement attribuée aux
Khoekhoe. La répartition de ces sites rupestres coincide par ailleurs avec les itinéraires

de migration de ce peuple de pasteurs.

Les gravures qui ressemblent & des vues aériennes d’enceintes de pierre (dans le nord-
est de l'’Afrique du Sud) sont vraisemblablement attribuables aux agriculteurs
précoloniaux ou du début de la période coloniale. Dans cette méme région, on trouve
également la tradition des « taches blanches », caractérisée par des figurations
éponymes dessinées au doigt qui incluent des humains, certaines especes d’animaux et
des images coloniales. Cette tradition, bien que distincte de la précédente, serait

également ’ceuvre d’agriculteurs!'?.
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4. Historiographie sommaire des recherches en Afrique du Sud

Si les fouilles archéologiques révelent que les chasseurs-collecteurs ancétres des San
ont habité la chaine de montagne du Maloti-Drakensberg des 8 000 ans BP, ils ont
occupé ce territoire de facon limitée jusqu’a il y a environ 3 000 ans. La quantité et la
variété accrue des restes fauniques et des vestiges culturels retrouvés dans de nombreux
abris-sous-roche attestent d’occupations qui semblent s’intensifier entre 3 000 et

1 600 ans BP 11

Divers éléments indiquent que 1’age des peintures rupestres San du Drakensberg peut
varier de quelques centaines d’années a environ 3 700 ans BP. Il s’agit de datations
AMS de vestiges archéologiques!!? réalisées dans les sites du sud-ouest du massif
montagneux, dans la région de Barkly East ainsi que dans l’est du Lesotho!!'3, et de
datations radiocarbone de fibres végétales incorporées dans les pigments et des dépots

d’oxalate qui recouvrent les peintures & Main Cave North!!,

Quatorze dates fiables avaient été obtenues jusqu’a présent pour I’Afrique du Sud!''?.
Un des enjeux majeurs dans I'étude des arts rupestres d’Afrique australe demeure

d’affiner les jalons chronologiques!'S. Plus récemment, quatorze sites d’Afrique australe

HL A D. MAZEL et A.L. WATCHMAN, « Dating rock paintings in the uKhahlamba-Drakensberg and the
Biggarsberg, KwaZulu-Natal, South Africa », Southern African Humanities, 15 (2003), p. 59-73 ;
« Accelerator radiocarbon dating of Natal Drakensberg paintings: results and implications », Antiquity,
71(272) (1997), p. 445-449.

12 A D. MAZEL, « Dating the Collingham Shelter rock paintings », Pictogram, 6 (1994), p. 33-35.

113 A, BONNEAU, « Direct dating of rock art using radiocarbon and optically stimulated luminescence:
the case study of southern Africa and the Canadian Shield », Azania: Archaeological Research in Africa,
51(3) (2016), p. 415-416 ; A. BONNEAU, D.G. PEARCE, C. ARTHUR et M. LAMOTTE, « Comparing
painting pigments and subjects: the case of white paints at the Metolong dam (Lesotho) », Proceedings
of the 39% International Symposium on Archaeometry, Leuven, Belgium, Leuven, 2014, p. 319-323 ;
A. BONNEAU, D.G. PEARCE et T. HIGHAM, « Establishing a chronology of San rock art using paint
characterization and radiocarbon dating », dans L’Art Rupestre d’Afrique. Actualité de la Recherche.
Actes du Colloque International, E. HONORE et M. GUTIERREZ dir., Paris, L'Harmattan, 2016, p. 245-
251 ; A. BONNEAU, R.A. STAFF, T. HIGHAM, F. BROCK, D.G. PEARCE et P.J. MITCHELL, « Successfully
Dating Rock Art in Southern Africa Using Improved Sampling Methods and New Characterization and
Pretreatment Protocols », Radiocarbon, 59(3) (2017a), p. 659-677 ; A. BONNEAU, D.G. PEARCE,
P. MITCHELL, R. STAFF, C. ARTHUR, L. MALLEN, F. BROCK et T. HIGHAM, « The earliest directly dated
rock paintings from southern Africa: new AMS radiocarbon dates », Antiquity, 91(356) (2017b), p. 322-
333.

14 A D. MAZEL et A.L. WATCHMAN, « Accelerator radiocarbon dating of Natal Drakensberg paintings:
results and implications », Antiquity, 71(272) (1997), p. 445-449 ; « Dating rock paintings in the
uKhahlamba-Drakensberg and the Biggarsberg, KwaZulu-Natal, South Africa », Southern African
Humanities, 15 (2003), p. 66.

15 J-L. LE QUELLEC, op. cit.

116 A, BONNEAU, F. BROCK, T. HIGHAM, D.G. PEARCE et A.M. POLLARD, « An Improved Pretreatment
Protocol for Radiocarbon Dating Black Pigments in San Rock Art », Radiocarbon, 53(3) (2011), p. 419-
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ont fourni quarante-trois échantillons qui ont pu étre datés!''?. La figure 12 répertorie
I’ensemble de ces nouveaux résultats (trois dates avaient en fait été obtenues en

2011)118,

Identification . Data.tion *C Datation calibrée en
des échantillons Code laboratoire AMS con\fentlonnelle en années BP (95,4 %)
années BP (4 1 sigma)
Botswana
TD2-2012-1 OxA-X-2555-49 1250 £ 80 1276-962
TD2-2012-19 OxA-X-2555-48 2130 + 90 2320-1878
TD12-2012-7 OxA-X-2555-45 2500 4+ 100 2754-2332
TD12-2012-9 OxA-X-2543-6 2580 4+ 390 3593-1712
TD21-2012-2 OxA-X-2555-44 2580 4 130 2923-2327
TD21-2012-3 OxA-X-2555-43 2630 4 230 3325-2109
TD2-2012-21 OxA-X-2555-47 2960 4= 160 3448-2751
TD12-2012-8 0OxA-29182 3060 + 30 3343-3077
TD12-2012-6 OxA-X-2555-46 4500 + 260 5723-4420
Lesotho
ARAL175-C1 OxA-X-2470-49 300 £ 65 495-12
ARAL175-C2 OxA-X-2470-48 390 £+ 70 516-291
ARAL175-2012-2 OxA-X-2555-39 410 + 130 635-present
ARAL175-C2 OxA-X-2495-27 470 4+ 90 630-300
ARAL175-2012-3 OxA-X-2555-26 575 £ 75 664-460
ARAL175-2012-1 OxA-X-2555-40 760 4 120 905-518
ARAL249-2012-1 OxA-X-2555-24 770 4 90 897-540
ARAL171-C1 OxA-X-2470-50 1210 £ 90 1274-927
ARAL172-C1 OxA-X-2479-37 1700 £ 310 2326-965
ARAL252-C4 OxA-X-2479-36 2640 4 390 3691-1748
ARAL-252-C2 OxA-X-2479-35 5300 4 1000 9003-4177

428 ; A. BONNEAU, S. HOERLE, D.G. PEARCE et A.M. POLLARD, « Une approche multi-techniques pour
la caractérisation des pigments San », Paléo: revue d’archéologie préhistorique, numéro spécial (2014),
p- 57-59 ; A.D. MAZEL et A.L. WATCHMAN, op. cit. ; A.D. MAZEL, « Unsettled times: shaded
polychrome paintings and hunter-gatherer history in the southeastern mountains of southern Africa »,
Southern AFRICAN humanities, 21 (2009), p. 85-115.

17 A. BONNEAU, D.G. PEARCE et A.M. POLLARD, « A multi-technique characterization and provenance
study of the pigments used in San rock art, South Africa », Journal of Archaeological Science, 39(2)
(2012), p. 287-294 ; A. BONNEAU, D.G. PEARCE et T. HIGHAM, « Establishing a chronology of San rock
art using paint characterization and radiocarbon dating », dans L’Art rupestre d’Afrique, Actes du
colloque, Paris, janvier 2014, Centre Panthéon & musée du quai Branly, M. GUTIERREZ et E. HONORE
dir., Paris, L'Harmattan, 2016 ; A. BONNEAU, R.A. STAFF, T. HIGHAM, F. BROCK, D.G. PEARCE et
P.J. MITCHELL, op. cit. ; A. BONNEAU, D.G. PEARCE, P.MITCHELL, R.A.STAFF, C. ARTHUR,
L. MALLEN, F. BROCK et T. HIGHAM, op. cit.

18 J.-L. LE QUELLEC, op. cit.
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ARAL-252-C1 OxA-X-2479-34 5700 4= 2000 13579-1591
Afrique du Sud
LAB7-2013-C2 OxA-28978 124 4+ 23 2b4-present
LAB7-2013-C1 OxA-28977 147 £+ 23 263-present
FRE4-2013-C7 OxA-X-2555-19 290 4+ 90 494-present
PRH1-2013-C2 0OxA-29186 308 £+ 35 452-155
PRH1-2013-C1 OxA-28980 447 £ 23 509-338
FRE4-2013-C6 OxA-X-2555-20 510 4+ 90 641-318
FRE4-2013-C4 OxA-X-2555-21 770 4+ 100 903-531
FRE4-2013-C3 OxA-X-2555-22 1160 4 140 1297-768
FRE4-2013-C8 OxA-X-2555-18 1420 4 140 1561-977
LAB1-2013-C3 OxA-X-2555-17 1530 £ 90 1585-1189
LABI1-C2 OxA-25961 1620 £ 90 1700-1305
TYN2-C6 OxA-25966 1900 £ 90 2002-1586
TYN2-C5 OxA-25965 1940 £ 90 2050-1607
LABI1-C1 OxA-25960 2040 4 120 2308-1705
TYN2 RP/2009/003/13 OxA-X-2370-29 2072 + 28 2081-1919
TYN2-C3 OxA-25964 2080 + 90 2306-1754
TYN2 RP/2009/003/29 | OxA-X-2370-31 2083 + 32 2093-1920
TYN2 RP/2009/003/14 |  OxA-X-2370-30 2100 + 40 2148-1926
TYN2-C7 OxA-25967 2290 + 110 2699-1941
TYN2-C1 OxA-25962 2390 4 140 2748-2060
CHA1-C1 OxA-X-2590-20 2590 4 110 2848-2352
LAB1-2013-C5 OxA-X-2555-16 2690 4 100 2998-2381

Fig. 12 — Datations radiocarbone AMS des peintures rupestres de Thune Dam (Botswana), Metolong
Dam (Lesotho) et du district de Maclear (Afrique du Sud). Les échantillons sont classés par ordre
chronologique dans chaque zone de recherche. D’aprés A.Bonneau et all1?

D’emblée, certains résultats doivent étre interprétés avec prudence, étant donné la
faible quantité de carbone contenue dans les échantillons. C’est le cas pour quatre dates
obtenues au Botswana et quatre au Lesotho, tandis que ARAL-252-C2 et ARAL-252-
C1 ne sont catégoriquement pas fiables : la marge d’incertitude des datations obtenue

est trop importante.

119 A, BONNEAU, R.A. STAFF, T. HIGHAM, F. BROCK, D.G. PEARCE et P.J. MITCHELL, « Successfully
Dating Rock Art in Southern Africa Using Improved Sampling Methods and New Characterization and
Pretreatment Protocols », op. cit.
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La majorité des peintures datées de maniere fiable dans I'ouest du Lesotho ont été
réalisées aux alentours des 1000 dernieres années, et le résultat plus ancien est 2 998-
2 381 cal BP. Le Botswana fournit la datation la plus ancienne avec un age estimé
entre 5 723 et 4 420 cal BP, tandis que les artistes sud-africains du district de Maclear
(dans la région de Barly East) ont réalisé des figurations entre 254-présent cal BP et

2 998-2 381 cal BP.

Un point essentiel est a souligner : a ’exception d’une peinture sur le site RSA LAB7
(dans la région de Barky East), toutes les peintures datées appartiennent a la tradition
dite « & traits fins » (fine line tradition). Plusieurs sites comprennent toutefois des
peintures de tradition différente, réalisées au doigt, qui sont périphériques des
échantillons analysés, ou qui leur sont superposés. Ces nouveaux développements
donnent ainsi la possibilité de développer une approche chronométriquement fondée sur
la diversité et les dynamiques de changement au sein des arts rupestres d’Afrique

australe!?0,

En effet, quatre échantillons distants de quelques centimetres seulement au sein d’un
méme panneau de Storm Shelter, voire deux au sein d’'une méme unité graphique, ont
livré des dates tres éloignées dans le temps (voir fig. 13). De méme, sur le site de Main
Cave North (voir annexes p. 251), trois échantillons rapprochés ont fourni des datations

radiocarbones éloignées d’environ 500 ans!?!.

Comment interpréter ces écarts temporels obtenus sur une méme unité graphique,
ou a proximité sur un méme panneau ? Ces configurations soulévent des
questionnements relatifs aux séquences d’élaboration des peintures, a la nature des

auteurs et a l'utilisation des sites au fil des siecles, voire des millénaires.

Puisqu’il s’agit de sites de plein air, le fait que des matieres organiques plus récentes
que les peintures puissent polluer les échantillons ne peut étre totalement exclu
(Adelphine Bonneau, comm. pers.). Toutefois, de tels écarts temporels ont également
été obtenus dans des environnements ou I’hypothese de pollutions ultérieures est moins

probable, méme si la non plus, elle ne peut étre totalement écartée. Il s’agit des

120 A, BONNEAU, D.G. PEARCE, P. MITCHELL, R. STAFF, C. ARTHUR, L. MALLEN, F.BROCK et
T. HIGHAM, op. cit., p. 331.

121 A D. MAZEL et A.L. WATCHMAN, « Dating rock paintings in the uKhahlamba-Drakensberg and the
Biggarsberg, KwaZulu-Natal, South Africa », op. cit.
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datations radiocarbones réalisées dans la grotte de Cougnac (située en France, dans le
département du Lot), et dont l'art pariétal est attribué majoritairement au
Gravettien'??. Sur un méme panneau, un mégacéros (Megaloceros giganteus) male a
été daté 23 610 4+ 310 ans BP et 22 750 £+ 390 ans BP, et un mégacéros femelle a livré
les datations 25 120 4+ 390 ans BP et 19 500 4 270 ans BP (ces dates sont non calibrées

a + 1 sigma)!23.

Si elle était avérée, que pourrait socialement signifier cette longue utilisation des
sites 7 Faut-elle I'interpréter, comme le fait Michel Lorblanchet pour Cougnac, en tant
qu’ « utilisation rituelle » sur le long terme 7 M. Lorblanchet avait observé que pour
certains sites d'art rupestre australiens, des « retouches ponctuelles!?* » avait été
effectuées sur les panneaux. Il a soutenu que le but de ces gestes (repasser des peintures
périodiquement) était de « réactiver symboliquement 1'essence spirituelle et le pouvoir

125 »,

magique des images et que des situations comparables pouvaient avoir eu lieu

dans certaines grottes ornées paléolithiques.

L’hypothese formulée par M. Lorblanchet semble réunir les trois conditions requises
pour toute tentative d’interprétation d'un art préhistorique (a savoir : documenter
I’explicandum, recourir a un explicans solide et indépendant, éviter les anachronismes
et les anatopismes)!?0. Si la question des retouches mérite d’étre posée pour certains

sites de 'UDP et surtout prise en compte pour les prélevements d’échantillons

122 J. JAUBERT, « L’ "art" pariétal gravettien en France: éléments pour un bilan chronologique », PA-
LEO. Revue d’archéologie préhistorique, 20 (2008), p. 439-474.

123 M. LORBLANCHET, M. LABEAU, J.-L. VERNET, et al., « Etude des pigments de grottes ornées
paléolithiques du Quercy », Bulletin de la Société des FEtudes du Lot, 2 (1990), p. 93-143 ;
M. LORBLANCHET, Art pariétal. Grottes ornées du Quercy, op. cit.

124 T,orsqu’an minimum une unité graphique a été modifiée, améliorée ou simplement ravivée sur une
longue période chronologique. M. LORBLANCHET, « De l'art pariétal des chasseurs de rennes a l’art
rupestre des chasseurs de kangourous », L ’Anthropologie, 92(1) (1988), p. 271-316 ; Art pariétal : grottes
ornées du Quercy, Rodez, Editions du Rouergue, 2010, p. 133, 285.

Pour la question des retouches en Afrique australe : B.W. SMITH, Rock art in south-central Africa: a
study based on the pictographs of Dedza District, Malawi and Kasama District, Zambia, PhD thesis,
Cambridge, 1995 ; L.F. ZUBIETA, « The rock art of Chinamwali: material culture and girls’ initiation in
south-central Africa », PhD dissertation (non publiée), Johannesburg, 2009 ; D.M. WITELSON, A4
Painted Ridge: Rock Art and Performance in the Maclear District, Fastern Cape Province, South Africa,
Oxford, Archaeopress, 2019.

125 M. LORBLANCHET, Art pariétal : grottes ornées du Quercy, op. cit, p. 285.

126 J L. LE QUELLEC, « Trois conditions du comparatisme », dans J.-L. GEORGET, P. GROSOS et R.
KUBA, Lavant et ailleurs. Comparatisme, ethnologie et préhistoire, Paris, les Editions du Cerf, 2020,
p. 283-306.
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ultérieurs, appliquer telle quelle cette hypothese aux sites sud-africains serait

hautement conjectural pour tenter d’expliquer les écarts temporels obtenus.

2998-2381 cal BP
LAB1-2013-C5 2308-1705 cal BP

: LAB1-2013-C3 g LAB1C1

1585-1189 cal BP ™
LAB1C2

@

1700-1305 cal BP

Fig. 13 — Emplacements des prélevements effectués pour datations radiocarbones sur le site de Storm
Shelter (Cap-Oriental, district de Maclear), d’aprés A. Bonneau et al'?7.

Par ailleurs, quelques échantillons de graines extraites du site de Woodcliffs (en fait,
plusieurs structures a murs de pierres contenant des dépdts de céramiques) semblent
indiquer que l'unité stratigraphique ou se situaient les céramiques s’est formée apres
1 700 AD!?8, Ces sites (tous localisés dans la province du Cap-Oriental, dans le district
de Maclear), et plus globalement le projet « Changing Hunter-gatherer lifeways »,
suggerent des changements fondamentaux quant a certains postulats antérieurs.
L’attribution de styles traditionnels a des populations particulieres (par exemple aux
chasseurs-cueilleurs San, aux agriculteurs, aux éleveurs) est en passe d’étre réévaluée a

I’aune de ces nouvelles données. Les hautes terres du sud du Maloti-Drakensberg ne

127 A. BONNEAU, D.G. PEARCE, P. MITCHELL, R. STAFF, C. ARTHUR, L. MALLEN, F. BROCK et
T. HIGHAM, op. cit.,

128 R. KING, D.G. PEARCE, A. BONNEAU et L. MALLEN, « Changing lifeways in the Maloti-Drakensberg
Mountains, southern Africa: Towards a history of innovation and belief in the late second millennium
AD », Archaeology International, 21(1) (2018), p. 82-88.
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doivent plus étre considérées comme une zone confinée aux pilleurs de bétail et aux

réfugiés, du moins au cours des derniers siécles!'?.

Pour revenir sur I’'UDP, les séquences de peintures étudiées sur des sites de la partie
nord-est du parc indiquent que la majorité d’entre elles a probablement été réalisée
entre il y a au moins 2 500-3 000 ans et jusqu’a la fin du X1x¢ siecle de notre ére!?Y. Des
thémes associés & des contextes chronologiques connus!'3! et les fouilles archéologiques
menées sur le site de Collingham Shelter!?? donnent des dates similaires pour la partie

méridionale du parc.

Les premiers relevés des sites de 'UDP ont été effectués dans la région de Giant’s
Castle des 1876 a la demande du lieutenant-gouverneur du Natal Sir Henry Bulwer. Le
premier rapport prospectif a visée systématique des peintures rupestres date de 1910 :
Alistair Douglas Whyte, un cavalier de la police montée du Natal, est le premier a
répertorier durant quatre mois les peintures de la partie sud du massif, dans les vallées
de Mkhomazi et de Ndawana'33. Ce rapport est commandé, car les autorités en charge

du patrimoine sont de plus en plus préoccupées par la détérioration des peintures.

Jusqu’a la fin des années 1950, une cinquantaine de publications voient le jour sur
les peintures de 'UDP, mais aucun travail de recherche ne se base sur une méthode
d’étude clairement formalisée. Les commentaires et les débats se focalisent sur 'age
présumé des peintures, l'identité et la provenance des artistes, les qualités stylistiques
et artistiques des ceuvres, ainsi que l’identification de catégories de figurations

particulierement marquantes et de marqueurs stylistiques. Ces travaux se réclament

129 7pid. ; R. KING, « Living on Edge: New Perspectives on Anxiety, Refuge and Colonialism in Southern
Africa », Cambridge archaeological journal, 27(3) (2017), p. 533-551 ; R. KING et S. CHALLIS, « The
“interior world” of the nineteenth-century Maloti-Drakensberg mountains », The Journal of African
History, 58(2) (2017), p. 213-237.

130 J. SWART, « Rock art sequences in uKhahlamba-Drakensberg Park, South Africa », Southern African
Humanities, 16 (2004), p. 13-35 ; T. RUSSELL, « The role of the Cape’s unique climatic boundaries in
sustaining specialised pastoralists in southern Africa during the last 2000 years », Azania: Archaeological
Research in Africa, 55(2) (2020), p. 242-257.

131 A 'H. MANHIRE, J.E. PARKINGTON, A.D. MAZEL et T. MAGGS, « Cattle, Sheep and Horses: A Review
of Domestic Animals in the Rock Art of Southern Africa », South African Archaeological Society
Goodwin Series, 5 (1986), p. 22-30 ; P. VINNICOMBE, People of the FEland: Rock Paintings of the
Drakensberg Bushmen as a Reflection of their Life and Thought, Pietermaritzburg, University of Natal
Press, 1976.

132 A D. MAZEL, « Gender and the Hunter-Gatherer Archaeological Record: A View from the Thukela
Basin », The South African Archaeological Bulletin, 47(156) (1992), p. 122-126.

133 P, VINNICOMBE, op. cit., p. 123.
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pour la plupart de la théorie de 'art pour I'art!34

ou établissent des analogies avec des
régions trés éloignées'®. Neil Lee, Herbert Woodhouse!?¢ et Alexander Willcox!'37
appliquent aux peintures rupestres sud-africaines tantot cette théorie de ’art pour 'art,
tantot celle de la magie de la chasse. En 1956, A. Willcox publie le premier livre

consacré uniquement a des peintures rupestres de ’'UDP.

5. L’avénement des études statistiques

Patricia Vinnicombe, qui a grandi dans les contreforts du Drakensberg, fera partie
de la premiere génération de chercheurs qui tenteront d’enregistrer de maniere
systématique (et avec des critéres identiques pour chaque site) les peintures rupestres
circonscrites a des régions du Maloti-Drakensberg. C’est a partir de la lecture des

travaux d’A. Leroi-Gourhan'?® que P. Vinnicombe décide a la fois de mettre en place

139 40

des analyses quantitatives inédites'3? et d’avoir recours aux études ethnographiques!'4°.
Ces analyses statistiques renseignent les aires de répartition de différents themes,
animaux et objets représentés et permettent, par exemple, de connaitre la proportion
des représentations d’élands parmi les autres animaux, dans une zone donnée, puis de

comparer les régions entre elles. Timothy Maggs met en place ce type d’analyse, a peu

134 W. BATTISS, The amazing Bushman (Art in South Africa), Pretoria, Red Fawn Press, 1939 ;
« Aesthetic approach to Bushman art », South African Museums Association Bulletin, 2(12) (1942),
p. 300-304 ; « Prehistoric fishing scenes », South African Journal of Science, 41 (1944), p. 356-360 ; The
artists of the rocks, Pretoria, Red Fawn Press, 1948 ; C. VAN RIET LOWE, « An Illustrated Analysis of
Prehistoric Rock-Paintings From Pelzer’s Rust », Transactions of the Royal Society of South Africa,
20(1) (1931), p. 51-56 ; « Prehistoric art in South Africa », Archacological Series No. V., Pretoria, 1941.
135 H. BREUIL, « South African Races in the rock paintings », dans Robert Broome Commemorative
Volume, A.LL. DU TOIT dir., Cape Town, Royal Society of South Africa, 1948, p. 210-214 ; « The White
Lady of Brandberg, South-West Africa, Her Companions and Her Guards », The South African
Archaeological Bulletin, 3(9) (1948a), p. 2-11 ; « Some Foreigners in the Frescoes on Rocks in Southern
Africa », The South African Archaeological Bulletin, 4(14) (1949), p. 39-50.

136 D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, Art on the Rocks of Southern Africa, New York, Scribner, 1970.

137 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand East, Londres, Max Parish,
1956 ; The Rock Art of South Africa, Johannesburg, Nelson, 1963.

138 A. LEROI-GOURHAN, Préhistoire de I'art occidental, Paris, Editions Mazenod, 1965.

139 P VINNICOMBE, « Rock-Painting Analysis », The South African Archaeological Bulletin, 22(88)
(1967), p. 129-141 ; « The recording of rock paintings — An interim report », South African Journal of
Science, 63(7) (1967a), p. 282-284 ; People of the Fland: Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen
as a Reflection of their Life and Thought, Pietermaritzburg, University of Natal Press, 1976.

140 P, MITCHELL, B. SMITH et P. VINNICOMBE, The eland’s people: new perspectives in the rock art of
the Moloti-Drakensberg Bushmen: essays in memory of Patricia Vinnicombe, Johannesburg,
Witwatersrand University Press, 2009 (Rock Art Research Institute monograph series), p. 64.
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prés au méme moment, dans les montagnes du Koue Bokkeveld!*!, au nord de Cape
Town ; puis H. Pager et JDLW adopteront a leur tour ce type de méthode dans

différentes régions du Maloti-Drakensberg!42.

Les résultats de ces analyses permettent de rebattre les cartes. P. Vinnicombe met
en évidence le fait que les peintures rupestres ne sont pas le reflet de la vie quotidienne
des artistes!?3 : ce qui constitue un tournant dans la discipline, alors majoritairement
orientée vers une explication des peintures par la théorie de I'art pour I’art. Pour sa
part, JDLW confiera a posteriori que certaines idées de Radcliffe-Brown et de
Malinowski ont joué un role majeur dans sa remise en question de cette théorie!*4.
Etrangement, il ne se réclame pas spécialement des nouvelles méthodes statistiques

mise en place par Annette Laming-Emperaire'*® et A. Leroi-Gourhan'46

, quelques
années plus tot en Europe. La filiation parait pourtant, rétrospectivement, assez
flagrante. Des 1977, JDLW exprime également 1'idée que les figurations rupestres
refleteraient quelque chose de plus que la simple délectation visuelle de ces animaux,
en soulignant 'insistance « presque obsessionnelle » sur certains sujets comme 1’éland,

et des évitements ou des tabous sur d’autres, par exemple les gnous!?7.

Un autre apport majeur des études statistiques révele que la sélectivité récurrente
de certains sujets semble marquer I’adhésion des artistes a des conventions spécifiques.
Ces données numériques demeurent toutefois extrémement difficiles a interpréter, car
les raisonnements qui sous-tendent ces choix préférentiels sont largement

inatteignables!¥®. Cela conduit P. Vinnicombe & chercher des explications dans une

ML T MAGGS, « A quantitative analysis of the rock art from a sample area in the western Cape », South
African Journal of Science, 63(3), 1967, p. 100-104.

142 H. PAGER, Ndedema: A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, Portland,
International Scholarly Book Services Inc., 1972 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Syntax and Function of
the Giant’s Castle Rock-Paintings », The South African Archaeological Bulletin, 27(105/106) (1972),
p- 49-65 ; « Superpositioning in a Sample of Rock-Paintings from the Barkly East District », The South
African Archaeological Bulletin, 29(115/116) (1974), p. 93-103 ; Believing and Seeing: an interpretation
of symbolic meanings in southern San rock paintings, Durban, 1977a.

143 P VINNICOMBE, People of the Eland: Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, Pietermaritzburg, University of Natal Press, 1976, p. 347.

144 7D, LEWIS-WILLIAMS, « Southern African Rock Art and Beyond: A Personal Perspective », Time
and Mind, 6(1) (2013a), p. 43.

145 A LAMING-EMPERAIRE, La signification de l'art rupestre paléolithique : méthodes et applications,
Paris, Picard, 1962.

146 A LEROI-GOURHAN, op. cit.

17 7. D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, Durban, 1977a, p. 9.

148 P, VINNICOMBE, op. cit., p. 347.
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approche plus ethnographique, qui aboutit a I’ébauche d’une théorie orientée vers une
importance cardinale des rituels au sein du panel des choix représentatifs opérés par les
artistes'??. Les conclusions de People of the Eland, cet ouvrage fondateur, mettent la
plus grande antilope d’Afrique au centre des préoccupations: 1’éland faisait
probablement office de lien entre le monde physique et le monde spirituel des San de

cette région du Maloti-Drakensberg!®,

C’est a partir de ces avancées, formalisées avec parcimonie, et sur ces bases
méthodologiques et heuristiques, que JDLW s’appuiera en partie pour développer une
théorie qui met en tension sémiotique rituelle et exégese systématique. Cette
homogénéité des significations serait attestée par ce qu’il appelle les nuggets, c’est-a-

dire des « unités de signification!®! ».

Les études quantitatives que JDLW met en place examinent davantage les relations

152 " au sein des peintures des régions de Giant’s Castle dans 'UDP

entre les catégories
et dans le district de Barkly East. I remarque que certaines catégories d’images
récurrentes se superposent a d’autres de maniere statistiquement significative. Or, de
méme que celles de sa consceur, ces études ont rapidement montré leurs limites,
notamment le fait que la signification des peintures ne peut en aucun cas étre inférée
de ces données statistiques. JDLW présente généralement cet état de fait pour
expliquer, des lors, son recours a l’ethnographie. Ce sera le cas des sa these, achevée en
1977, et publiée avec de légeres modifications a la marge (notamment des planches et

relevés au rendu amélioré) en 1981 sous le titre Believing and Seeing: Symbolic

meanings in southern San rock paintings.

149 7hid., p. 349.

150 7hid., p. 353.

151 J.D. LEWIS-WILLIAMS, D.G. PEARCE, D.M. WITELSON et S. CHALLIS, « The devil’s in the detail:
revisiting the ceiling panel at RSA CHI1, Kamberg, KwaZulu-Natal, South Africa », Azania:
Archaeological Research in Africa, 56(1) (2021), p. 37.

152 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Syntax and Function of the Giant’s Castle Rock-Paintings », The South
African Archaeological Bulletin, 27(105/106) (1972), p. 49-65 ; « Superpositioning in a Sample of Rock-
Paintings from the Barkly East District », op. cit.
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6. L’ethnographie : source ou solution & nombre de biais ?

Le recours a ’ethnographie est I’'un des apports majeurs de P. Vinnicombe a 1’étude
des arts rupestres sud-africains, qu’elle cantonnera aux données locales, c’est-a-dire aux
sources disponibles pour la partie sud du Maloti-Drakensberg (région du parc naturel
de Cobham), ainsi qu’a la collection Bleek & Lloyd. Ce recueil regroupe les
transcriptions de conversations d’informateurs San parlant le /Xam et le !kun au cours
des années 1870. Une partie de ces informateurs venaient donc de Namibie, tandis
qu’une autre venait des régions de Katkop et de Strontberg (en Afrique du Sud). Les
informateurs décrivent certaines de leurs traditions orales, des pratiques et des rituels

qui étaient au coeur de la vie de ces populations San.

Deés la fin des années 1960, P. Vinnicombe exploite ces sources ethnographiques et
historiques afin d’établir des paralléles avec les peintures qu'elle étudie. A partir des
années 1970, JDLW place également le recours a l'ethnographie au centre de ses
travaux, en s’y référant de maniere beaucoup plus systématique, et surtout en variant
les sources. Il s’appuie sur plusieurs travaux, au premier rang desquels figure la
collection Bleek & Lloyd!®3, dont font partie les écrits de George William Stow!* qui
integrent des commentaires de W. Bleek et des informateurs sur certaines peintures
rupestres. JDLW va également tirer parti des récits fournis par l’administrateur

55

colonial Joseph Orpen'® et de ses conversations avec son guide San du Maloti-

N

Drakensberg, nommé Qing. Des indications relatives & la fabrication des pigments!®®

seront également prises en compte — des sources déja évoquées par P. Vinnicombe,

H. Pager et A. Willcox.

153 W.H.I. BLEEK et L. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, Londres, G. Allen & Company, ltd.,
1911 ; W.H.I. BLEEK, L.LLOYD et D.F.BLEEK, The Mantis and his friends, Cape
Town/Londres/Oxford, T.M. Miller; B. Blackwell Ltd., 1924 ; D.F. BLEEK, « Customs and Beliefs of
the /Xam Bushmen. Part I-VIII », Bantu Studies (1931-1936).

154 G.W. STOW, The Native Races of South Africa: A History of the Intrusion of the Hottentots and
Bantu into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the Country, Londres, S.
Sonnenschein & Company, limited, 1905.

155 J M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », Cape Monthly Magazine,
9(49) (1874), p. 1-13.

156 M.W. HOW, The mountain Bushmen of Basutoland, Pretoria, Van Schaik, 1962 ; J. WALTON, « The
Rock Paintings of Basutoland », dans J.D. CLARK et S. COLE éd., Third Pan-African congress on
prehistory, Livingstone 1955, Londres, Chatto & Windus, 1957, p. 277-281.
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Ce qui est totalement novateur en revanche, c’est le parti pris de JDLW de faire
reposer un pan considérable de ses raisonnements sur des travaux anthropologiques
portant sur les San vivant plus au nord, dans le Kalahari!®”. Enfin, les récits de
voyageurs des XVIII® et XIX® siecles!®® ont également joué un role dans la conception de

ses théories.

Pour JDLW, puis pour I’école du RARI, ces recueils ethnographiques sont censés
confirmer l'existence d’un systéme de « croyances » pan-San. Deés lors, ’art rupestre
San d’Afrique du Sud est présenté comme étant essentiellement religieux par nature en

opposition & un simple enregistrement de la vie quotidienne!'®?.

Or ces données souléevent un grand nombre de questions d’ordre heuristique et
épistémologique, car certains groupes San étudiés — bien qu’ayant livré une profusion
d’informations cosmogoniques, mythologiques et traditionnelles — n’ont jamais pratiqué

ce type d’art'®. En outre, des disparités conceptuelles et symboliques importantes ont

157 T,. MARSHALL, « Marriage among !Kung Bushmen », Africa, 29(4) (1959), p. 335-365 ; « !Kung
Bushman Religious Beliefs », Afiica, 32(3) (1962), p. 221-252 ; « The Medicine Dance of the !Kung
Bushmen », Africa: Journal of the International African Institute, 39(4) (1969), p. 347-381 ; Nyae
Nyae IKung beliefs and rites, Cambridge, Peabody Museum of Archaeology and Ethnology, Harvard
University, 1999 (Peabody Museum monographs) ; I. SCHAPERA, The Khoisan Peoples of South Africa:
Bushmen and Hottentots, Londres, Routledge & Kegan Paul Ltd, 1930 ; G.B. SILBERBAUER, Bushman
survey, Gaberone, Bechuanaland Government, 1965 ; Hunter and habitat in the central Kalahari desert,
Cambridge, Cambridge University Press, 1981 ; M. SHOSTAK, Nisa, the life and words of a !Kung woman,
New York, Vintage Books, 1983 ; R. KATZ, Boiling energy: community healing among the Kalahari
Kung, Cambridge, Harvard University Press, 1982 ; M. BIESELE, « Sapience and scarce resources:
Communication systems of the !Kung and other foragers », Social Science Information, 17(6) (1978),
p- 921-947.

158 T, ARBOUSSET, Relation d’un voyage d’exploration au nord-est de la colonie du Cap de Bonne-
FEspérance : entrepris dans les mois de mars, avril et mai 1836 par MM. T. Arbousset et F. Daumas,
Paris, Arthus Bertrand, 1842 ; J. BARROW, An Account of Travels into the Interior of Southern Africa,
Londres, Cadell & Davies, 1801 ; J.E. ALEXANDER, An expedition of discovery into the interior of Africa,
through the hitherto undescribed countries of the Great Namaquas, Boschmans, and Hill Damaras,
vol. 2, Londres, H. Colburn, 1838 ; W.J. BURCHELL, Travels in the interior of Southern Africa, vol. I,
Londres, Longman, 1824 ; J. CAMPBELL, Travels in South Africa, Londres, Black, Parry, & Company,
1815 ; J. CHAPMAN, Travels in the Interior of South Africa: Comprising Fifteen Years’ Hunting and
Trading; with Journeys Across the Continent from Natal to Walvis Bay, and Visits to Lake Ngami and
the Victoria Falls, Londres, Bell & Daldy, 1868 ; H. LICHTENSTEIN, Reisten im stidlichen Afrika in den
Jahren 1803, 1804, 1805, und 18006, Berlin, Carl Salfeld, 1811 ; A. SPARRMAN, A Voyage to the Cape of
Good Hope, Towards the Antarctic Polar Circle, and Round the World: But Chiefly Into the Country
of the Hottentots and Calffres, from the Year 1772, to 17706, Londres, G.G.J. and J. Robinson, 1786.

159 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, Durban, 1977a ; J. DEACON et A. MAZEL, « UKhahlamba Drakensberg and Mapungubwe
Contrasts in South Africa’s World Heritage Rock Art Sites », Adoranten, (2011), p. 5-23.

160 M. LORBLANCHET, J.-L. LE QUELLEC et P.G. BAHN, Chamanisme et arts préhistoriques. Vision
critique, Paris, Editions Errance, 2006 (Hespérides).
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également été mises en évidence selon les régions'®!, et il s’aveére ardu de mesurer les

répercussions de ces divergences pour l'interprétation des figurations.

7. Le chamanisme: du statut d’hypothése a celui de théorie

hégémonique

Au départ, il n’est pas immédiatement question de chamanisme : JDLW relie tout
d’abord des détails iconographiques de peintures rupestres San a la danse de guérison,

qu’il qualifie plutdt de danse de la transe!%2.

JDLW affirme ainsi que :

— les recueils ethnographiques San démontrent que la danse de guérison est au

coeur des « croyances » San, ou de leur « systéme religieux » ;

— des métaphores de la mort sont censées étre contenues dans la danse de transe.
Lorsque les g7 :ten dansent, la puissance surnaturelle qu’ils maitrisent s’accroit
jusqu’a atteindre un point de rupture. Les g7 .ten expérimentent alors une
« petite mort », métaphore du voyage vers un autre royaume ou résident les

esprits, de la méme maniére que I’ame voyage apres la mort ;

— les peintures rupestres San représentent ces danses, reconnaissables a travers
des détails iconographiques qu’il est possible d’identifier avec certitude (les
saignements de nez, des postures particulieres, des objets tels que les chasse-

mouches, etc.).

Roger Hewitt est le premier — a ma connaissance — a employer le mot shaman, dans

le cadre de sa theése'®3 qui sera publiée dix ans plus tard'%*. JDLW va progressivement

161 A SOLOMON, « Meanings, models and minds: a reply to Lewis-Williams », The South African
Archaeological Bulletin, 54(169) (1999), p. 52-53.

162 7. D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, Durban, 1977a ; The rock art of southern Africa, Cambridge/New York, Cambridge
University Press, 1983a (The Imprint of man).

163 R. HEWITT, An examination of the Bleek and Lloyd collection of /Xam Bushman narratives, with
special reference to the trickster /Kaggen, PhD thesis (non publiée), Londres, 1976.

164 R. HEWITT, Structure, meaning and ritual in the narratives of the southern San, Hambourg, H.
Buske, 1986 (Quellen zur Khoisan-Forschung).
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opérer la fusion entre sa théorie de la transe et celle du chamanisme!®, qui deviendra
le nouveau paradigme pour l'interprétation des arts rupestres d’Afrique du Sud. Peu a
peu, ses théories seront reprises, amendées et appliquées (je I'ai mentionné dans

166

I'introduction) a d’autres traditions d’art rupestre en Afrique australe!®® et au-dela,

jusqu’a toucher des périodes et des régions extrémement lointaines!6”.

Cette théorie du chamanisme repose sur deux axiomes principaux, desquels
découlent un certain nombre de sous-propositions. Le premier présente l'art rupestre
sud-africain comme possédant une cohérence globale, dont il serait possible de découvrir
la signification, a condition de s’appuyer sur la totalité des documents en notre
possession, censés contenir les pieces éparpillées d’un puzzle autrefois complet : le
systeme symbolique et religieux des artistes San. Il y aurait donc une adéquation
presque parfaite entre les sources ethnographiques et historiques diverses et les

catégories iconographiques qui seront détaillées en deuxiéme partie.

Le second axiome est que des thémes, des formes apparentées dans les peintures et
gravures rupestres que j’ai commencé a présenter s’expliqueraient par I'universalité des
stimuli engendrés par le systéme cognitif, dans certaines situations comme les états

modifiés de conscience!®.

Une premiere série de problemes méthodologiques réside dans la conception d’un
symbolisme des arts rupestres San qui découlerait d’une sémiotique de la danse de
guérison (ou de transe pour les chamanistes). Une sémiotique présentée de maniére
fixiste, o tantdt les subtilités linguistiques de mots de respect (prononcés dans le cadre

de rituels de passage a 1’dge adulte par exemple), tantot des symboliques aussi vastes

165 J7.D. LEWIS-WILLIAMS, « Ideological continuities in prehistoric southern Africa: The evidence of rock
art », dans C. SCHRIRE éd., Past and Present in Hunter Gatherer Studies, New York, Academic Press,
1984, p. 226.

166 T N. HUFFMAN, « The Trance Hypothesis and the Rock Art of Zimbabwe », South African
Archaeological Society Goodwin Series, 4 (1983), p. 49-53 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et T. DOWSON, « The
Signs of All Times: Entoptic Phenomena in Upper Palaeolithic Art », Current Anthropology, 29 (1988),
p- 201-245 ; « Through the Veil: San Rock Paintings and the Rock Face », The South African
Archaeological Bulletin, 45(151) (1990), p. 5-16 ; Rock paintings of the Natal Drakensberg,
Pietermaritzburg, University of Natal Press, 1992 (Ukhahlamba series) ; /mages of power: understanding
Bushman rock art, 1° éd., Johannesburg, Southern Book Publishers, 1989.

167 J.D. LEWIS-WILLIAMS, L Esprit dans la grotte. La conscience et les origines de [’art, trad. Emmanuel
Scavée, Monaco, Editions du Rocher, 2003a ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et D.G. PEARCE, Inside the neolithic
mind: consciousness, cosmos and the realm of the gods, Londres, Thames & Hudson, 2013.

168 J.D. LEWIS-WILLIAMS et T. DOWSON, op. cit.
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que la figure de l’éland dans ces sociétés seront mises en corrélation. JDLW et
M. Biesele ont en effet affirmé que des termes, des métaphores, des observances et des
concepts similaires utilisés par les /Xam et les Ju/‘hoansi pouvaient étre utilisés pour
comprendre la complexité des figurations rupestres!®?. Ils se sont appuyés sur des
travaux anthropologiques de Lorna Marshall!™ pour tenter d’imposer l'idée d’un
systeme de « croyances » commun a tous les peuples San. En reprenant également
l’argument avancé par Daniel Francis McCall'™!, pour qui le symbolisme de certains
rituels /Xam ne peut étre compris qu'en référence aux oppositions présentes dans
certains contes (le fait que les personnages puissent étre a la fois humains et animaux,
que les  relations  hommes/femmes  mais aussi  carnivores/herbivores,

chasseurs/collecteurs soient ambivalentes).

Cette idée d’une équivalence métaphorique de la chasse et de l‘accouplement, qui
serait au coeur d’une prétendue idéologie pan-San, préfigure une autre faille majeure de
ces travaux. La variabilité au sein des grandes traditions est expliquée par des facteurs
environnementaux et culturels : les peintures rupestres de sites foncierement différents
sont présentées comme les variations discretes des similitudes fondamentales dans les
« croyances » des artistes. Les seules disparités concédées se situent au niveau des choix
opérés dans les sujets représentés, en raison d’'une gamme différente d’animaux présents
dans les deux environnements différents. Les artistes se seraient donc sentis libres de

traiter différemment du méme sujet...

Si, comme dans le cas des traditions géométriques ou abstraites, la signification des
symboles est évidemment équivoque, et que les données ethnographiques ne peuvent
pas leur étre associées, les tenants de cette théorie estiment que ces figurations peuvent
tout de méme étre comparées aux motifs communément « vus » par les individus dans
des états modifiés de conscience. Ces figurations géométriques seront donc également
présentées comme pouvant étre associées a des pratiques rituelles et religieuses. Les

autres hypotheses ne sont jamais explicitées. Par exemple, le simple fait que ces

169 J.D. LEWIS-WILLIAMS et M. BIESELE, « Eland Hunting Rituals among Northern and Southern San
Groups: Striking Similarities », Afiica: Journal of the International African Institute, 48(2) (1978),
p. 117-134.

170 T, MARSHALL, « Nlow », Africa, 27(3) (1957), p. 232-240.

171D F. MCCALL, Wolf courts girl: The equivalence of hunting and mating in Bushman thought, Athens,
Ohio University, Center for International Studies, 1970.
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figurations géométriques pourraient tout aussi bien représenter des aspects profanes

n’est jamais mis en avant.

Tout aussi problématique est la proposition d’un modeéle neuropsychologique
comportant plusieurs étapes d’hallucinations vécues lors d’états modifiés de conscience.
Thomas Dowson et JDLW ont élaboré leur argument phare a I'aide de données issues
d’expériences en laboratoire sur des substances hallucinogenes. Or les conclusions des
études sur lesquelles ils se fondent ne sont partagées que par une infime partie des
spécialistes!?. Paul Bahn rappelle qu’« il n’existe aucune preuve solide ou non de

I'existence de “trois stades de la transe” (J.L. Bradshaw, comm. pers.)!™ ».

Ce modele prétend expliquer la présence de signes géométriques et figuratifs qui
possedent des similitudes formelles de facon nomothétique, et fournir une explication
universelle et anhistorique a travers la neurologie. Le principal reproche qui a été fait
a cette approche est qu’elle ne tient pas compte des différences culturelles, ni au sein
des sociétés San'™, ni lorsqu’il s’agit de rapprocher des peuples sibériens et d’Afrique
australe. Un rapprochement qui se fait au prix de multiples confusions : entre transe et

chamanisme ainsi qu’entre transe et possession!”.

Roberte Hamayon a d’ailleurs
montré que la transe ne signifiait pas, de fait, le chamanisme, pas plus que les
chamanismes sibériens n’induisaient nécessairement de transe!”™. Elle a aussi rappelé
la difficulté de définir et d’appréhender scientifiquement cette notion!””. Il existe de
nombreuses différences fondamentales entre un chamane qui « établit un contact
directement avec le monde des esprits » et les détenteurs de pouvoirs San qui

manipulent et partagent avec la communauté, une puissance qui dérive de celle-cil"®.

172 P G. BAHN, « M’accorderez-vous cette transe ? Us et abus du chamanisme dans la recherche en art
rupestre », dans Chamanismes et arts préhistoriques. Vision critique, M. LORBLANCHET et al. dir., Paris,
Editions Errance, 2006, p. 11-51 ; P.A. HELVENSTON et P.G. BAHN, « Archéologie ou mythologie ? Le
modele des “trois stades de la transe” et l’art rupestre d’Afrique du Sud », Afrique histoire, 6(2) (2006),
p. 111-147.

173 P.G. BAHN, op. cit., p. 12.

174 A, SOLOMON, « Meanings, models and minds: a reply to Lewis-Williams », The South African
Archaeological Bulletin, 54(169) (1999), p. 51-54.

175 J -L. LE QUELLEC, « L’extension du domaine du chamanisme & I’art rupestre sud-africain », Afrique
& histoire, 6(2) (2006), p. 48-52.

176 7hid., p. 52.

177 P.G. BAHN, op. cit., p. 14.

178 R.B. LEE, « The Sociology of !Kung Bushman Trance Performance », dans Trance and Possession
States, R. PRINCE dir., Montréal, Proceedings, Second Annual Conference, R. M. Bucke Memorial
Society, 1966, cité dans J.-L. LE QUELLEC, op. cit.
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Enfin, I'utilisation, péle-méle, de recueils ethnographiques, de récits de voyageurs et
de travaux anthropologiques allant du XVII® au XX° siecle, provenant de peuples étalés
aux quatre coins de 1’Afrique australe (dont certains ne possédent pas de tradition
rupestre), pour l'interprétation d’arts situés dans des régions différentes et distant de

centaines, voire de milliers d’années pose évidemment des probléemes méthodologiques.

Les critiques se sont donc concentrées a la fois sur cette extrapolation transculturelle

1179

et anhistorique d’un chamanisme abusivement dépeint comme universe et sur sa

justification douteuse par un modeéle neurophysiologique.

En réponse, les tenants du chamanisme soutiennent que le modele
neuropsychologique reste valable et que l'idée de chamanisme n’est pas une simple

analogie, bien qu’elle nécessite une définition contextuelle!s?,

E. Le rituel : quelles définitions ?

1. Les rituels, les rites et le sacré...

Face au constat du manque de définitions que j’ai évoqué dans l'introduction, mon
premier réflexe fut d’ouvrir le Dictionnaire de I'ethnologie et de l'anthropologie. Si
I’accent est mis sur les principaux attributs du rite, tels que les actes répétitifs, les
paroles, les représentations et les procédures, ses principes fondamentaux et universels
y sont également exposés : leur caractere systémique et le fait que des situations précises
(avec des contextes singuliers) prescrivent voire imposent leur mise en ceuvre'8!. Si l'on
se tourne du coté des auteurs classiques, on remarque que ces derniers ont eu tendance
a classifier les rites a différents niveaux, plutot qu’a préciser en quoi ils consistaient.
Au départ de cette catégorisation, figure l'interrelation entre d’un c6té une sphere

bénéfique, propice, et de I’autre une sphere défavorable, voire hostile, mise en évidence

179 J. CLOTTES et D. LEWIS-WILLIAMS, op. cit. ; J.-L. LE QUELLEC, op. cit., p. 45.

180 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Rock Art and Shamanism », dans A Companion to Rock Art, J. MCDONALD
et P. VETH éd., Oxford, John Wiley & Sons, Ltd, 2012, p. 15-33 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, D.G. PEARCE,
D.M. WITELSON et S. CHALLIS, « The devil’s in the detail: revisiting the ceiling panel at RSA CHI1,
Kamberg, KwaZulu-Natal, South Africa », Azania: Archaeological Research in Africa, 56(1) (2021), p.
34-59.

181 P, BONTE et M. IZARD dir., Dictionnaire de l'ethnologie et de I'anthropologie, 1% éd., Paris, Presses
Universitaires de France, 1991, p. 630-633
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par les travaux de William Robertson Smith!®? sur le rituel sacrificiel. Cette opposition
est reprise par Emile Durkheim dans Les formes élémentaires de la vie religieuse. Chez
le « pere de la sociologie frangaise », le rite est une modalité d’action qui permet de
définir la religion. Par le biais d’un contexte normatif, le rite a notamment pour fonction
d’intégrer les individus au sein d’un groupe donné et de réaffirmer ce dernier ; cette

fonction ayant pour lui valeur d’explication!®3.

Ce qui semble également étre a ’ccuvre dans le rite, c’est 'effet recherché, et parfois
une efficacité « sui generis'®* », c’est-a-dire une efficience presque impalpable basée sur
les représentations conceptuelles des individus, et particuliere en cela qu’elle dépasse la
somme des conséquences de gestes précis et visibles. C’est ce que Claude Lévi-Strauss
nomme « efficacité symbolique », dont il juge qu’elle releve d’une sorte d’effet placebo,

185 »,

d’une « manipulation psychologique et que Francgois-André Isambert propose de

relier & 'effet social qu’il procure!®.

Claude Riviere, dans sa tentative de définition du rite, prend en compte un grand
nombre d’aspects : « En somme, le rite se définit comme un ensemble d’actes répétitifs
et codifiés, souvent solennels, d’ordre verbal, ou gestuel, a forte charge symbolique,
fondés sur la croyance en la force agissante de puissances supérieures, avec lesquels

’homme [sic| tente de communiquer en vue d’obtenir un effet espéré!®7. »

Dans le Manuel d’ethnographie, Marcel Mauss exposait une premiere distinction
entre des rites positifs (toute action, tout acte) et des rites négatifs (qui regroupent un
inventaire des interdictions et des tabous, simples et complexes). Une seconde
classification, paralléle & la premiére, discrimine les rites oraux des rites manuels!®s. A
la suite des travaux de M. Mauss, le rituel a été associé non seulement a la religion,

mais aussi aux structures plus fondamentales de la symbolisation et de la

182 W.R. SMITH, Religion of the Semites, Piscataway, Transaction Publishers, 2002.

183 B, DURKHEIM, Les formes élémentaires de la vie religieuse. Le systéme totémique en Australie, Paris,
Presses Universitaires de France, 1912.

184 1. HUBERT et M. MAUSS, Esquisse d’une théorie générale de la magie. Suivi de L origine des pouvoirs
magiques dans les sociétés australiennes, Paris, Presses Universitaires de France, 1950, p. 12.

185 C. LEVI-STRAUSS, Anthropologie structurale, Paris, Plon, 1958, p. 221.

186 B -A. ISAMBERT, Rite et efficacité symbolique. Essai d’anthropologie sociologique, Paris, Editions du
Cerf, 1979.

187 C. RIVIERE, Socio-anthropologie des religions, 2¢ éd., Paris, Armand Colin, 2008 (Cursus Sociologie),
p- 100.

188 M. MAUSS, Manuel d’ethnographie, Paris, Payot, 2002, p. 330-340.
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communication sociale, ainsi qu'a la catégorie émergente de la culture (essentielle pour

Clifford Geertz et Victor Turner, notamment)!89.

C’est au cours du XI1X® siecle que le rituel a été associé au concept de « croyance »
en tant que composante de la religion. Certains théoriciens comme Rudolf Otto, Max
Miiller, et Edward Tylor ont suggéré que la religion (qu’ils considéraient comme étant
centrée sur le sacré) concernait plutot les idées, la pensée, tandis que le rituel était
davantage porté sur une forme d’action secondaire et exprimait la « croyance » 1%,
Cette derniere notion est pourtant problématique, car elle est extrémement vague et

polysémique!?!.

Plusieurs fagons d’aborder la notion de rituel ont en commun de partir de la mise
en évidence d’oppositions diverses : entre ce qui est propice et ce qui défavorable, entre
la pensée et I'action (comme nous venons de le voir), entre 1’ordre social formalisé (une
structure avec des statuts sociaux fixes) et la communitas (un état de transition ou les

)192_ ou encore entre les observateurs

frontieres entre les statuts sociaux sont perméables
et les acteurs du rituel'®. Dans un premier temps, la facon dont les rituels séparent ces
différents aspects au sein d’une société est présentée comme le point d’entrée
permettant de mieux comprendre ces pratiques. Dans un second temps, ces modeles
théoriques soutiennent que la résolution de la contradiction mise en évidence se fait par

les rituels qui réintegrent ces oppositions, et que cette résolution contradictoire est une

de leurs fonctions.

Ce premier modele théorique est donc caractérisé par une double approche : la
séparation des aspects du rituel, puis leur réunification, mais aussi par la logique

circulaire qui en découle. Apres avoir établi et séparé des catégories distinctes, la

189 V. W. TURNER, Les tambours d’affliction : analyse des rituels chez les Ndembu de Zambie, traduction
de M.-C. GIRAUD, Gallimard, Paris, 1972 ; C. GEERTZ, The Interpretation of Cultures, New York, Basic
Books, 1973.

190 E.B. TYLOR, Primitive Culture. Researches Into the Development of Mythology, Philosophy,
Religion, Art, and Custom, J. Murray, 1871 ; F.M. MULLER, A History of Ancient Sanskrit Literature
So Far as it Illustrates the Primitive Religion of the Brahmans, Williams and Norgate, 1860 ; R. OTTO,
Das Heilige: iiber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhaltnis zum Rationalen, Breslau,
Trewendt und Granier, 1917.

191 J, POUILLON, « Remarques sur le verbe “croire” », dans La Fonction symbolique. FEssais
d’anthropologie, M. 1ZARD et P. SMITH dir., Paris, Gallimard, 1979, p. 43-51.

192V W. TURNER, Le Phénomeéne rituel : structure et contre-structure, Paris, Presses Universitaires de
France, 1990, p. 95-128.

193 C. GEERTZ, op. cit.
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discontinuité affirmée dans la conclusion est une duplication de la différenciation
présentée au début. Ces théories du rituel semblent davantage fondées sur la description
d'un ordre social qui découle des hypotheses apportées par les théoriciens que sur les

oppositions initialement présentées.

Un deuxiéme modele théorique décrit le rituel comme une aréne ou s'élaborent et se

194 (Ces arguments conduisent également a des

rejouent des conflits sociaux
raisonnements circulaires, car les conclusions semblent résulter de ce que le théoricien
a imposé au systeme. Ces théories considerent que le rituel est en quelque sorte une
réponse sociale congue pour résoudre les conflits et les contradictions fondamentales de
la société. Au-dela du caractere téléologique et fonctionnaliste de ces théories, cette
résolution conflictuelle permise par le rituel semble la aussi résulter davantage des

catégories analytiques que de la société elle-méme. L’outil théorique ne résout que les

énigmes que le théoricien a créées.

Par ailleurs, la plupart des tentatives de définition du rituel le font en établissant
une définition universelle, et donc incomplete, du rituel. De telles définitions ont
tendance a déterminer ce qui peut étre appelé rituel et ce qui ne peut pas 1'étre, et
conduisent a une multitude de catégories. De par leur diversité, les rites ont donc été
catégorisés en fonction de leur « nature » par les anthropologues, les sociologues et les
philosophes : les rites de passage, les rites propitiatoires, les rites de purification, les
rites prophylactiques, les rites profanes... ce qui illustre bien la diversité des phénomenes
sociaux regroupés sous ce méme vocable. Si la taxonomie du rituel est importante pour
structurer et organiser 1'étude du rituel, la multiplicité des catégories brouille les
distinctions émiques et a tendance a atténuer les particularités pour ériger des
universaux sans nuance. F.-A. Isambert rappelle qu'un décalage existe entre les notions
occidentales globalisantes — telles que le rite, le sacré, la magie et la religion — et les
réalités multiples et singulieéres, propres a chaque communauté : « Le premier
révélateur de I'inadéquation de nos catégories est bien en effet la langue!®. » Lun des

nombreux apports de cet auteur pour mon étude est de souligner I'importance des

194 M. GLUCKMAN, Essays on the ritual of social relations, Manchester University Press, 1962 ; M.
GLUCKMAN, Politics, law and ritual in tribal society, Transaction Publishers, 1965.
195 F.-A. ISAMBERT, op. cit., p. 46.
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singularités (ethniques, communautaires, sociétales) dans la définition de notions aussi

polysémiques.

De maniere générale, les théories du rituel ont eu tendance soit a définir leur objet
d’étude en tant que forme d'activité distincte, soit a décréter que toute activité pouvait
plus ou moins étre qualifiée de rituelle. Dans le premier cas, une distinction est opérée
entre le rituel (considéré comme magique ou symbolique, et non utilitaire) et le
technique (considéré comme utilitaire, pratique ou fonctionnel). Or cette distinction est
plus que discutable, elle n’est surtout jamais une distinction émique, mais toujours
imposée par le théoricien dans son discours. L'autre groupe, celui qui considere que 1’on
peut « voir du rituel » dans toute activité, est un ensemble de théories plus récentes.
Si ce groupe de théories court le risque d'analyser tous les aspects de la vie quotidienne
comme des rituels, il a le mérite d’avoir contribué a élargir les définitions du rituel, qui
s’'inscrivaient jusqu’alors majoritairement dans un contexte religieux, sacré ou magique.
Des auteurs tels que George H. Mead, Erving Goffman et, plus récemment, Martine
Segalen ont montré que dans une acceptation large, les rites ne sont pas 'apanage du
domaine religieux, mais peuvent également désigner des aspects profanes'¥. Tout

dépend finalement du regard que ’on porte sur cette catégorie.

Les études les plus connues sont sans aucun doute celles de E. Goffman, qui ont
montré comment il est possible de concevoir des rites imprégnés dans les relations
sociales de la société américaine des années 1950 a 1970. La « présentation de soi », les
postures adoptées sont elles-mémes présentées comme des rites, véritables corollaires
d’un rituel de la vie (éminemment sociale) de tous les jours. Chez ce sociologue, il est
intéressant de remarquer que tout objet rituel est intimement lié a la notion de respect
(qui se substitue en quelque sorte, dans ce contexte, a celle de sacralité) et de symbole
(entendue ici comme le sens social, consensuel que revét une action). Dans cette

perspective, la définition élargie des rites chez E. Goffman regroupe toute parole, tout

196 G.H. MEAD, Mind, Self, and Society: From the Standpoint of a Social Behaviorist, Chicago,
University of Chicago Press, 1934 ; M. SEGALEN, Rites et rituels contemporains, Paris, Armand Colin,
2005.
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acte redondant et normé, qui visent a maintenir ou a rétablir un équilibre d’ordre

sociall97.

Au début des années 1990, un courant de pensée a alors émergé a partir d’une
dynamique de déconstruction méthodologique et d’autoréflexion. Cette nouvelle
approche part du principe que pour générer un discours théorique sur le rituel, il est
nécessaire de spécifier un niveau d'analyse distinct et d’identifier un objet ou un
phénomene qui n'existe de fagon significative qu'a un tel niveau d'analyse. Cet objet
agira alors comme 1'objet naturel du mode d'analyse spécifié. Mais 1'objet ainsi identifié
n’est pas percu comme indépendant de cette analyse, il n’est constitué et représenté
comme tel qu’a travers les termes du mode d'analyse spécifié. Autrement dit, 1'objet et

la méthode sont intrinséques 1'un & 1'autre!®s.

Catherine Bell a ainsi proposé une approche des activités rituelles qui met 1'accent
sur la primauté de l'acte social lui-méme, sur la maniere dont ses stratégies sont logées
dans 1'accomplissement méme de 1'acte. Elle s’exprime donc davantage en termes de
« ritualisation », c’est-a-dire ce qui produit des actes ritualisés. Cela consiste a analyser
comment certaines actions sociales se différencient des autres, notamment par des
manieres stratégiques d'agir dans des situations sociales spécifiques. Dans cette
perspective, c’est donc le cadre de la ritualisation qui permettrait d’éclairer le but de
l'activité rituelle, son efficacité sociale et son incarnation dans des traditions et des

systemes complexes.

Malgré le fait que cette approche retombe dans I’écueil de la distinction entre sacré
et profane!'”, elle prime tout de méme par l'introduction de la notion de « maitrise
rituelle » pour désigner l'intériorisation par les agents sociaux des schémas de
ritualisation (en tant que connaissance incarnée). Cette notion (basée sur celle de
« maitrise pratique » de Pierre Bourdieu) souligne ainsi que le rituel n'est pas un objet
statique, mais un processus qui s’incarne dans des contextes spécifiques par ’action. La
maitrise du rituel implique une circularité, ou une personne ritualisée utilise des

schémas de ritualisation pour affecter des parties non ritualisées de la vie et les rendre

197 E. GOFFMAN, La mise en scéne de la vie quotidienne. Tome 2 Les relations en public, trad. Alain
Kihm, Paris, Editions de Minuit, 1973 ; Les rites d’interaction, Paris, Editions de Minuit, 1974.

198 C. M. BELL, Ritual theory, ritual practice, New York, Oxford University Press, 1992.

19 Ibid. p. T4.
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plus cohérentes avec la ritualisation. Outre la circularité, la ritualisation repose
également sur le report constant du sens et de l'objectif de 'action en train de se
dérouler. Les agents sociaux « produits » lors de la ritualisation font 1'expérience du
monde et s'y rapportent par le biais de certaines stratégies. Il en résulte un sentiment
d'adéquation entre l'environnement et le corps socialisé. De plus, la ritualisation donne
I'impression que cette cohérence est pour la personne, ou le groupe, ce qui lui confere

du pouvoir?"?,

La ritualisation est ici en partie définie comme un mode d’action spécifique, qui se
distingue des autres facons d'agir. La ritualisation est décrite comme la production
stratégique de schémas opportuns qui structurent un environnement de sorte que ce
dernier semble étre la source des schémas et de leurs valeurs. Les schémas ritualisés
invoquent une série d'oppositions privilégiées qui, lorsqu'elles sont mises en ceuvre dans
I'espace et le temps par une série de mouvements, de gestes et de sons, structurent un
environnement. Dans ['organisation de cet environnement, certaines oppositions
sémantiques sont présentées comme plus importantes que d’autres, mais toutes sont
interconnectées au sein d’une chaine d'associations symboliques. Dans ce contexte, la
« maltrise rituelle » fait allusion a l'intériorisation de ces schémas. Les agents sociaux
sont capables de réinterpréter la réalité de maniere a permettre des perceptions et des
expériences qui correspondent a ce nouvel ordre. La ritualisation aligne donc les agents

dans une série de relations liées aux sources du pouvoir :

« Que le rituel donne du pouvoir ou enléve du pouvoir dans un
sens pratique, il suggere toujours la cohérence ultime d'un cosmos
dans lequel on prend une place particuliere. Ce cosmos est vécu
comme une chaine d'états ou un ordre d'existence qui nous place en
sécurité dans un champ d'action et en alignement avec les buts

ultimes de toute action.20! »

200 7bid., p. 84-98.

201« Whether ritual empowers or disempowers one in some practical sense, it always suggests the
ultimate coherence of a cosmos in which one takes a particular place. This cosmos is experienced as a
chain of states or an order of existence that places one securely in a field of action and in alignment with
the ultimate goals of ail action. » (Ibid., p. 141).
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La ritualisation est donc définie comme un processus circulaire qui impose de maniere
implicite et explicite des valeurs et des expériences a la personne et a la communauté,
par le biais de sources de pouvoir et d'ordre extérieures. Par 1'orchestration dans le
temps d'oppositions symboliques stratégiquement organisées — au sein desquelles
quelques oppositions dominent les autres — le corps social intériorise les principes de
I'environnement ainsi délimité. Inscrits dans le corps social, ces principes autorisent la
personne ritualisée a générer a son tour des schémas stratégiques qui permettent de
s'approprier ou de dominer d'autres situations socioculturelles. Le corps social se
reproduirait donc a 1l'image de 1'environnement symboliquement schématisé qui vient

d’étre établi :

« Etroitement liée & 1'objectivation et & la légitimation d'un ordre
de pouvoir en tant que supposition de la facon dont les choses sont
réellement, la ritualisation est une aréne stratégique pour

l'incarnation des relations de pouvoir.?92 »

Pergue ainsi, la ritualisation n’exerce pas véritablement de controle social, elle
constitue plutot une dynamique particuliere, un processus d'habilitation sociale normé
et contingent. L'activité rituelle n'est pas décrite comme un levier servant des objectifs
extérieurs a celle-ci, tels que le pouvoir, la politique ou le contrdle social. En ce sens
qu’elles nécessitent et engendrent tantot ’adhésion, tantot la résistance, les pratiques

rituelles cristallisent la production et la négociation de relations de pouvoir?® :

« [...] les systémes rituels ne fonctionnent pas pour réguler ou
controler les systemes de relations sociales, ils sont le systeme, et un

systeme expéditif plutét que parfaitement ordonné. En d'autres

202 ¢ Closely involved with the objectification and legitimation of an ordering of power as an assumption
of the way things really are, ritualization is a strategic arena for the embodiment of power relations. »
(Ibid. p. 70).

203 Leslie Zubieta ne dit d’ailleurs pas autre chose en ce qui concerne le Chinamwali : un ensemble de
rites initiatiques pubertaires féminins (chez les Chewa du Malawi) qui intégrent notamment
I'apprentissage de normes sociales spécifiques a travers la réalisation de peintures rupestres.
L.F. ZUBIETA, The rock art of Mwana wa Chentcherere II rock shelter, Malawi: a site-specific study of
girls’ initiation rock art, Leiden, African Studies Centre, 2006 ; L.F. ZUBIETA, « The rock art of
Chinamwali: material culture and girls’ initiation in south-central Africa », PhD dissertation (non
publiée), Johannesburg, 2009 ; L.F. ZUBIETA, « The Rock Art of Chinamwali and Its Sacred
Landscape », dans Rock Art and Sacred Landscapes, D.L. GILLETTE, M. GREER, M.H. HAYWARD et
W. BREEN MURRAY dir., New York, Springer New York, 2014, p. 49-66.
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Le rituel n'est pas seulement la reconstitution aveugle d'un précédent rituel, un
protocole constamment répété en des situations particulieres, mais il est sujet a une
réinterprétation et une renégociation constante. Différents groupes répartis sur un
territoire peuvent étre liés par des systémes de pratiques rituelles qui génerent des

ensembles flexibles de relations différenciant et intégrant les communautés, les activités,

termes, l'organisation plus ou moins pratique des activités rituelles
n'agit ni ne reflete le systeme social ; au contraire, ces activités
vaguement coordonnées se différencient et s'intégrent constamment,
établissant et subvertissant le champ des relations sociales. Par
conséquent, ces systéemes de relations ritualisées ne sont pas
principalement concernés par la seule "intégration sociale", au sens
de Durkheim. Dans la mesure ou ils établissent des relations sociales
hiérarchiques, ils s'attachent également a distinguer les identités
locales, a ordonner les différences sociales et a controler la
contestation et la négociation impliquées dans 1'appropriation des

symboles.204 »

et les lieux les uns par rapport aux autres.

2. Distinction rites/rituels et champ d’études

Jean-Yves Dartiguenave, sociologue, s’emploie quant a lui a distinguer le rite du

rituel, et souligne I'une de ses dimensions indispensables, a savoir la répétition des

gestes :
« On emploie généralement indifféremment le terme de rite ou de
rituel pour désigner une pratique individuelle ou collective qui, par
204« [...] ritual systems do not function to regulate or social relations’, they are the system, and an

control the systems of expedient rather than perfectly ordered one at that. In other words, the more or
less practical organization of ritual activities neither acts upon nor reflects the social system, rather,
these loosely coordinated activities are constantly differentiating and integrating, establishing and
subverting the field of social relations. Hence, such expedient systems of ritualized relations are not
primarily concerned with 'social integration' alone, in the Durkheimian sense. Insofar as they establish
hierarchical social relations, they are also concerned with distinguishing local identities, ordering social
differences, and controlling the contention and negotiation involved in the appropriation of symbols. »

(Ibid., p. 130).
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la répétition et un certain rapport au sacré, revét une signification

et une valeur symbolique aux yeux de ses acteurs.

Cette utilisation indistincte des deux termes est souvent justifiée
par l‘impossibilité de distinguer le rituel des rites qui le constituent.
Il est certain que si I'on s’en tient a une approche structuro-
fonctionnaliste selon laquelle la signification et la fonction d’un objet
social doivent étre rapprochées d‘une totalité a laquelle elles
appartiennent, le rituel apparait tout au plus comme “un systeme
de rites dont ceux-ci sont les composants” (Maisonneuve 1988). Les
rites se présentent alors comme des séquences élémentaires qui
s‘agencent de fagon originale dans un ensemble rituel spécifique qui

lui-méme varie en fonction du contexte culturel considéré20d. »

Pierre Lemonnier, anthropologue, présente une breve anthologie du champ d’études
rituel dans sa discipline, et souligne les différents aspects sur lesquels d’autres
anthropologues choisissent de donner du sens. Il souleve notamment la question de la

spécificité propre au rituel :

« s’agit-il d'un mode de communication ou d’une forme d’action ?
Sur le premier point — le rituel communique-t-il un sens, codé ou
non, qu’il s’agirait de déchiffrer 7 — les critiques sans appel sont
multiples. On remarque d’abord que ce sens éventuel peut étre

exprimé dans des contextes autres que rituels [...]2% ».

Sur cette question du sens, 'anthropologue mentionne que pour Michael Houseman
et Carlo Severi, « si le rituel “dit” quelque chose, ce quelque chose est soit extérieur au
rite lui-méme et en amont de celui-ci (“Tout le monde sait qu’il existe des initiés de

plusieurs stades qui se caractérisent par...”), soit un résultat du rite (la production

205 J-Y. DARTIGUENAVE, Rites et ritualité. FEssai sur l'altération sémantique de la ritualité, Paris,
L'Harmattan, 2001, p. 54.

206 P, LEMONNIER, « L’objet du rituel : rite, technique et mythe en Nouvelle-Guinée », Hermés, La
Revue, 43(3) (2005), p. 123.
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d‘initiés...). Le rite serait alors “un accessoire redondant de la régle sociale” [...], et rien

ne dit en quoi il est une facon spécifique et nécessaire d’exprimer celle-ci??7 ».

P. Lemonnier souligne I'importance d’aspects divers, sur lesquels se focalisent
certains auteurs : ce que transmettent les rites, leurs fonctions, leurs effets et ce qui les
sous-tend, pour conclure qu'un point commun a toutes ces théories est 1'opposition
entre les gestes techniques et les gestes rituels. Distinction qu’il critique en insistant
sur la relation de ces deux spheres dans le cas précis des Ankaves, en Nouvelle-Guinée.

Existe-t-il un seul objet « utilitaire » qui ne puisse également étre « symbolique » ?

Déterminer quelle est la nature du sens pose également la question de la maniere de
le signifier. La aussi, c’est sur le symbolisme qu‘il convient, presque instinctivement, de

se pencher.

3. L’importance du symbolisme

Pour le sociologue Jean Cazeneuve, le sacré est ce qui se distingue du profane, tout
en s’appuyant sur lui —en ce sens que les symboles sont partagés au sein de
représentations communes —, c’est ce qui transcende la condition humaine, mais se
garde bien de devenir impénétrable?’®. Ce serait donc le rite, en tant que rapport au
sacré médiatisé par des symboles, qui permet de penser, et surtout d’objectiver cette

ambivalence — davantage qu’opposition — entre sacré et profane.

Cette opposition entre sacré et profane était inconnue avant les travaux d’Ernest
Renan?", et n’est donc pas due & Mircea Eliade. Ce dernier n'a fait que la populariser
en l'intégrant a son propre systeéme, qui a été grandement remis en question depuis et

qui reléve plus d'une néo-religion que d'une analyse?'?. Les généralisations abusives de

207 M. HOUSEMAN et C. SEVERI, Naven ou le donner a voir. Essai d’interprétation de 'action rituelle,
Paris, CNRS Editions, 1994, cité dans Ibid.

208 J. CAZENEUVE, Sociologie du rite. Tabou, magie, sacré, Paris, Presses Universitaires de France, 1971,
p. 223.

209 E. RENAN, L’avenir de la science. Pensées de 1848, Paris, Calmann-Lévy, 1890, p. 9, 482, cité dans
J.-L. LE QUELLEC, La caverne originelle. Art, mythes et premiéres humanités, op. cit., p. 137.

210 D, DUBUISSON, « Métaphysique et politique. L’ontologie antisémite de Mircea Eliade », Le Genre
humain, 26(3) (1992), p. 103-118 ; Mythologies du XX° siécle. Dumézil, Lévi-Strauss, Eliade, Villeneuve-
d’Ascq, Presses universitaires de Lille, 1993 (Racines & modeles) ; « L’ésotérisme fascisant de Mircea
Eliade », Actes de la Recherche en Sciences Sociales, 106(1) (1995), p. 42-51 ; « Mircea Eliade ou I'oubli
de la Shoah », Gradhiva : revue d’histoire et d’archives de I'anthropologie, 28(1) (2000), p. 60-66 ;
Impostures et pseudo-science. L’ceuvre de Mircea FEliade, Villeneuve-d’Ascq, Presses universitaires du
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concepts, de pratiques qui tendent a les faire apparaitre comme fallacieusement
universelles et ayant existé « de tout temps » (par exemple le chamanisme), ont été

trés tot et unanimement critiquées?!!.

Pour André Lalande, philosophe, « Le symbole est un signe qui permet le passage
du visible a I'invisible. Il est un signe “concret évoquant par un rapport naturel quelque

7212 En cela, il évoque indirectement, il

chose d’absent ou d’impossible & percevoir
suggere quelque chose de plus que ce qu’il représente effectivement. Sur ce point précis,
il est possible de rapprocher la symbolisation de la théorie « des actes de langage »
développée par John Langshaw Austin : derriere ’acte locutoire — le fait de parler —, il
peut y avoir différents actes illocutoires : par exemple, si je dis qu’il y a trop de bruit,
je peux demander implicitement le silence, voire faire une injonction?!?. Dans le cas du

langage comme dans celui de la symbolisation, il existe une palette suggestive qui, et

c‘est bien le noeud du concept, n’est pas explicitée.

Dan Sperber a appuyé I'idée que 'usage et le fonctionnement des symboles n’est pas
a mettre sur un méme plan que 'usage des mots. Il réfute I’idée que le savoir symbolique
procede uniquement d’une normalisation analogue a la linguistique, c‘est-a-dire
comparable a un systeme de codes et de signaux, qu‘il s’agirait simplement de déchiffrer

pour en comprendre mécaniquement le sens?'4.

A travers des exemples empruntés & une communauté d’Ethiopie, les Dorzé,
D. Sperber illustre 'intrication des associations symboliques. Par exemple, il montre
que 'ethnographe aurait tendance a associer symboliquement 1'usage du beurre, dans
certains rituels, au sperme (et donc a la fécondité). Effectivement, car le beurre est mis
sur la téte (qui peut évoquer les parties génitales) lors de rites de mariage : durant

d’autres rites (entrée en fonction de dignitaires), la téte des protagonistes est affublée

Septentrion, 2005 (Savoirs mieux) ; M. GARDAZ, « Mircea Eliade et le “nouvel homme” & la chemise
verte », Numen, 59(1) (2012), p. 68-92; C. LE MANCHEC, « Mircéa Eliade, le chamanisme et la
littérature », Revue de I'histoire des religions, 208(1), 1991, p. 27-48 ; N. MANEA, « Mircea Eliade et la
Garde de Fer », Temps modernes, 549 (1992), p. 90-115 ; D. ALLEN et D. DOEING, Mircea Eliade. An
Annotated Bibliography, New York, Taylor & Francis, 1978 ; D. ALLEN, « Eliade and History », The
Journal of Religion, 68(4) (1988), p. 545-565 ; I. CHIVA, « A propos de Mircea Eliade. Un témoignage »,
Le Genre humain, 26(3) (1992), p. 89-102.

211 D. ALLEN, « Eliade and History », The Journal of Religion, 68(4) (1988), p. 545-565.

212° A, LALANDE, Vocabulaire technique et critique de la philosophie, Paris, 1978, cité dans J. RIES,
op. cit., p. 18.

213 J.L. AUSTIN, Quand dire, c’est faire, Paris, Seuil, 1970.

214 D. SPERBER, Le symbolisme en général, Paris, Editions Hermann, 1974, p. 10-17.
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d’un objet de forme phallique associé a du beurre et celle de leur femme est ornée d’un

bandeau sur lequel on peut y reconnaitre un pubis, toujours adjoint a du beurre.

Or d’autres niveaux de compréhension soit se superposent a cette interprétation
premiere (le beurre est associé au changement de statut, c’est-a-dire a la transition,
mais aussi aux dépenses ostentatoires), soit l'oblitérent et témoignent ainsi d’une
imbrication d i lturels implicit licit ients et i ients?1%. Cest
imbrication de savoirs culturels implicites, explicites, conscients et inconscients='”. C’es

cela aussi que j’essaierai de mettre en avant dans la deuxiéme partie.

Au-dela de ce que révele cet exemple pour la communauté en question, c’est le
caractére normé, culturellement et consensuellement défini de la représentation sur
lequel il est important d’insister. Mais dans le symbolisme, il ne s’agit pas tant de
trouver le sens de l'information, mais surtout comment elle se crée, cognitivement,
comment fonctionne le « dispositif symbolique ». Dans cette théorie, ce dernier varie
d’un individu a un autre, et n’est jamais figé. Tout au long de sa vie, une personne
réajuste continuellement ce dispositif qui releve donc d’un apprentissage continuel, une

sempiternelle adaptation. Quel est donc son mode d’organisation ?

Lorsqu’une information particuliere entre en conflit avec les représentations
conceptuelles, le dispositif symbolique « prend le relais » et réexamine I'information
non conforme, non plus a l'aune de la conceptualisation et de son « savoir
encyclopédique », mais bien en fonction d’un champ d’évocations « dont 1’étendue varie
et qui contient toutes les informations a partir desquelles la condition insatisfaite peut

étre réévaluée et le cas échéant remplie®'6 ».

Malgré l'engouement qu’elle a suscité, cette perspective est parfois jugée trop

« cognitiviste » : on lui reproche principalement de rendre compte des processus

d’acquisition du systéme symbolique plutot que de son organisation, de sa structure?!”.

215 Ibid., p. 49-60.

216 Jbid., p. 133.

217 1. SCUBLA, « Sciences cognitives : fil d’Ariane ou lit de Procuste pour ’anthropologie ? », Intellectica,
3(50) (2008), p. 103-174.
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4. De la relativité des termes et des concepts

Quelle que soit notre maniere de les classer, tout rite demeure particulier, aucun
n’est universel?'®. S’il peut exister des acculturations ou des transmissions dans les rites,
ce n'est jamais sans adaptations aux particularités culturelles locales. De méme, la
procédure d’un rite n‘est pas figée?' ; des correctifs, des modifications, des évolutions,

des syncrétismes ne sont pas rares??’.

En classant systématiquement des gestes dans nos multiples catégories
interprétatives rituelles, ne risque-t-on pas de tronquer, sinon de modifier la

signification sociale réelle de certains gestes 7

Dans quelle mesure les définitions de concepts élaborés relativement récemment
— par des individus issus d’une société aux institutions si éloignées de celles des cultures
paléolithiques — sont-elles opérantes pour rendre compte de gestes plusieurs dizaines de

fois millénaires 7

Pour résumer trés succinctement, un rituel est donc un ensemble de rites. Ces
derniers se définissent par un protocole qui régit I’ordonnancement et la fréquence de
répétition de gestes et éventuellement de paroles dans le but d’obtenir un effet. Ils
possedent donc un sens. Le protocole, c¢’est-a-dire la procédure, n’est pas forcément
figé ; et peut évoluer dans le temps en fonction de facteurs intrinseéques et extrinseques

(adaptations, acculturations, etc.).

Bien qu’en découlant initialement, le rituel n’est pas I’apanage du domaine religieux,

et la frontiere entre gestes techniques et gestes rituels est plus que poreuse.

Les rites font nécessairement appel aux symboles, et le symbolisme est, au méme

titre que le rituel, un concept gigogne.

218 F. BOUSQUET, J.-F. CATALAN, P.KAEPPELIN, P.-J. LABARRIERE, F.MARTY, J. GREISCH,
P. DA VILLELA PETIT et D. YON dir., Le Rite, Paris, Beauchesne, 1981 (Philosophie), p. 82.

219 D. ARSENAULT, « Présentation. Rites et pouvoirs. Perspectives anthropologiques et archéologiques »,
dans Rites et pouvoirs, D. ARSENAULT dir., Anthropologie et sociétés, 13 (1999), p. 7.

220 F. BOUSQUET, J.-F. CATALAN, P.KAEPPELIN, P.-J. LABARRIERE, F.MARTY, J. GREISCH,
P. DA VILLELA PETIT et D. YON dir., op. cit., p. 20.
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5. Le choix des mots : le sanctuaire et ses corollaires

La reconnaissance implicite et consensuelle des sites d’art rupestre en tant que
« sanctuaires » repose essentiellement sur le fait que la grotte ornée et le site de plein
air sont des lieux qui font office de « cadre sacré a l'intérieur duquel s’inscrivaient des
pratiques [religieuses|??! ». Quatre éléments sont prépondérants dans I’établissement de

ce paradigme :

— la distinction entre des vestiges ordinaires et d’autres qui témoignent de
préoccupations d‘ordre spirituel, voire religieux. Ce qui n’est pas sans rappeler
la distinction sacré/profane, dont il n’a jamais été démontré qu’elle était
universellement partagée. Or, les sites ornés ne présentent que rarement, pour
I’Afrique du Sud, un contexte archéologique dépourvu de tout vestige associé a

la vie matérielle quotidienne (reliefs de repas, foyers, ateliers de taille, etc.) ;

— ’accessibilité des sites, c’est-a-dire le caractere isolé, voire occulte des lieux ou
sont peintes les figurations, qui induirait une certaine forme d’ésotérisme et donc
de distinction sociale. Cet aspect est a relativiser : il est plus que douteux que
les San du Drakensberg ne parcouraient pas extensivement et intensivement la
quasi-totalité de leur territoire. De plus, rien ne permet de supputer qu’ils aient

jugé tel ou tel lieu « plus isolé » qu’'un autre ;

— le caractere prétendument exceptionnel de certaines peintures. La aussi, force
est de constater que cette assertion en dit plus sur les débuts de la discipline que

sur les peintures elles-mémes ;

— le role qu’ont joué les « prétres préhistoriens », en Europe de I’Ouest, dans la
naissance de la discipline (I’'abbé H. Breuil, I'abbé A. Glory, 1’abbé A. Lemozi,
les freres A., J. et P. Bouyssonie, le prétre H. Obermaier, le prétre J. Maringer
et P. Teilhard de Chardin). Ils y ont installé durablement une phraséologie

empreinte de sacré et de religieux.

221 A. LEROI-GOURHAN, Le fil du temps. Ethnologie et préhistoire, Paris, Seuil, 1986 (Points. Série
Sciences), p. 311.
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Méme si les arts pariétaux paléolithiques et les arts rupestres sud-africains possedent
des objets d’étude différents (aires culturelles et chronologies singuliéres), il convient
d’insister sur linfluence a la fois interprétative et méthodologique qu’eurent les

premiers sur les seconds.

Au début du XX¢ siecle, ceux qui possedent le temps et ’engouement pour s’intéresser
aux grottes nouvellement découvertes sont les agriculteurs (les fameux « paysans
préhistoriens ») et les clercs. Ces derniers se créent en quelque sorte leur propre idée
d’une religion préhistorique, en conciliant leur foi catholique, leurs découvertes et ce
qu’ils s’imaginent des hommes et des femmes préhistoriques. L’histoire de I’humanité
va étre précisée, illustrée, cette fois par la science, et les prétres préhistoriens vont faire
partie des acteurs. Comment leur en vouloir, alors, de projeter leurs catégories
empreintes de religieux sur leur maniere d’appréhender cette discipline naissante 7 Ils
pensent déceler, a travers ’art paléolithique, la naissance de la spiritualité. Et c’est
bien ce qui leur permet, en leur for intérieur, de concilier foi religieuse et aspirations

scientifiques.

6. Fondements

E. Goffman a étudié des rituels « de la vie quotidienne???

» qui contrastent
nettement avec le caractére exceptionnel et nécessairement religieux dont on affuble les

« sanctuaires » rupestres.

Le terme méme de religion est déja sujet a controverse dans le domaine de
I’anthropologie ; quid de son application a la préhistoire 7 Comme ’a si bien exprimé
D. Sperber : « Parler de religion permet, pour des raisons de commodité, de mettre
ensemble des phénomenes qu’il est intéressant d’étudier ensemble, mais il y a peu de
raisons de penser qu’il existe une composante fondamentale de la vie sociale et culturelle
qui serait la religion et qui serait reconnaissable et identifiable de la méme maniere

dans toutes les cultures humaines??3. »

222 E. GOFFMAN, La mise en scéne de la vie quotidienne, op. cit. ; Les rites d’interaction, op. cit.
223 D. SPERBER, A. COUBRAY et Y. SCHMITT, « Entretien avec Dan Sperber », ThéoRémes. Enjeux des
approches empiriques des religions, (2011).
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Pour J.-L. Le Quellec, « ce que nous appelons religion recouvre une notion
finalement tres localisée, d’origine relativement récente, et qui fut exportée dans le
monde entier par l'immense cohorte des explorateurs, colons, administrateurs
coloniaux, ethnologues et missionnaires occidentaux, au prix d’un abandon des vocables

originellement employés, ou d’une modification radicale de leur sens.

L’histoire de ce mot est donc celle d’un ethnocentrisme qui trouva sa forme parfaite
en 1795, lorsque Kant écrivit qu’il ne saurait exister qu’une seule et unique religion,
valide pour tous les hommes, a toutes les époques, et dont toutes les confessions ne

seraient que les véhicules contingents (Kant 1991, p. 114)224 ».

Le terme ne peut en aucune facon étre appliqué a d’autres cultures, car ses

225 1] en résulte un

fondements sont établis sur des criteres propres au christianisme
syncrétisme terminologique qui galvaude la sémantique initiale, et qui, par la méme,
instaure insidieusement des catégories molles, fourre-tout, dans lesquelles s’insérent les

interprétations en termes rituels, pour ce qui est des arts rupestres.

7. Dichotomies

Revenons a présent sur le second critere qui est a la base de la notion de

« sanctuaire » : le caractere visible ou, au contraire, non visible des figurations
, L . .

rupestres. C’est bien a travers le vu et le non-vu que le fonctionnement de la majorité
des sites du Drakensberg est interprété et conjecturé. Il en résulte une opposition duale
entre un type de sanctuaire secret, d’utilisation supposée personnelle, voire ésotérique,
et un sanctuaire public (!), ou les figurations sont bien en évidence, visibles de loin et

qui permettent une fréquentation collective.

Suzanne Villeneuve et Brian Hayden ont d‘ailleurs formalisé les critéres qui sous-
tendent la distinction entre figurations privées et publiques chez les auteurs qui
emploient cette bipartition comme élément structurant. La scénographie des figurations

est en réalité décomposée en plusieurs éléments : taille du site, de la paroi et de la salle ;

224 J.L. LE QUELLEC, « “La religion” et “le fait religieux” : deux notions obsolétes », op. cit., p. 24.
225 D, DUBUISSON, L invention des religions: impérialisme cognitif et violence épistémique, Paris, CNRS
Editions, 2020.
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type et taille des figurations ; nombre de figurations ; angles de visibilité maximaux ;
distances de visibilité minimales, optimales et maximales ; position des figurations sur
la paroi et par rapport au sol ; dimensions générales des figurations ; posture

d’observation ; et enfin, qualité des figurations?2S.

Il est intéressant de remarquer que les figurations cachées et visibles ont en commun
le fait qu’elles sont toutes interprétées comme relevant d’actes rituels, individuels et
initiatiques pour les premieres, collectifs pour les secondes. Ce schéma oppose donc

deux modalités de mise en ceuvre d’'une méme fonction — rituelle — jamais définie.

8. Récurrences sémantiques et éléments de définition

Finalement, le caractére itératif de toute parole ou de tout acte est ’aspect commun
chez tous ces auteurs. Cependant, s’il est une condition nécessaire a la définition du

rite, ce critere n’est pas suffisant, car le rite implique d’autres éléments fondamentaux.

Dans toutes les définitions citées précédemment, le rite implique également un
processus de symbolisation, c’est-a-dire que les gestes effectués comprennent une
signification consensuelle, connue des protagonistes, mais impénétrable aux personnes

extérieures.

Certains rites (notamment les « rites de passage ») modifient le statut d’un individu,
de l'ignorance, « du profane », en le faisant progresser vers le savoir. A travers la
symbolisation précédemment évoquée et cette démarche d’accession a une vérité cachée,
ou plutot a un sens caché, nous comprenons mieux en quoi la notion d’ésotérisme est
subséquente aux rites??”. Ce qui est alors révélé signifie effectivement quelque chose
pour la communauté et l'individu. C‘est bien vers ce sens, vers cette signification
hypostasiée (au sens philosophique du terme, c’est-a-dire une signification que 'on
considére comme réelle) que sont orientés les gestes et les paroles du rite. Dans le rituel,

cette primauté du sens hypostasié est associée a l'efficacité qu’on lui préte, le rituel

226 S, VILLENEUVE et B. HAYDEN, « Nouvelle approche de l’analyse du contexte des figurations
pariétales », dans S.A. DE BEAUNE dir., Chasseurs-cueilleurs. Comment vivaient nos ancétres du
Paléolithique supérieur, op. cit., p. 151-159.

227 F. BOUSQUET, J.-F. CATALAN, P.KAEPPELIN, P.-J. LABARRIERE, F.MARTY, J. GREISCH,
P. DA VILLELA PETIT et D. YON dir., op. cit., p. 19.
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transforme littéralement les protagonistes??® : c¢’était 'idée phare émise dans Les rites
de passages par Arnold Van Gennep dés 19092%. Cela va de pair avec I'idée dune

« efficacité sui generis » des rites que j’ai rappelée supra3.

Le rituel se transmet : les gestes, les paroles, mais aussi 'efficacité recherchée — bien
que pouvant étre modifiée au fil du temps — se leguent et s’enseignent. Bien que des
mutations dans le protocole ou la sémantique puissent intervenir, une dimension du

rite renvoie donc a la tradition.

L’étude des rituels dépend du contexte propre a la population étudiée, les
motivations et les fagons de concevoir divergent d’un groupe a un autre : ne jamais

perdre de vue cette idiosyncrasie est donc primordial?3!.

9. Démonstrabilité

Il est possible, dans un premier temps, de s’appesantir sur chacun des critéres que

j’ai énumérés et d’observer dans quelle mesure ils peuvent étre identifiés.

De par sa nature méme, le critere de la symbolisation pose probléeme. Tout au plus
est-il possible de regrouper un faisceau d’observations qui tend vers 'identification de
groupes distincts et potentiellement signifiants. Si certains signes ou certaines
figurations possédaient indubitablement un sens pour les San, il est difficile de mesurer
les biais et la distorsion générés par le recueil des données ethnographiques. Il est encore
moins plausible de déduire, a partir de I'observation des peintures, qu’un sens probable
est orienté vers une efficacité qui a trait & Pexpérience du sacré. A D'inverse, la répétition

des gestes est aisément repérable. Ce critére est essentiel, voire indispensable, mais il

228 Autrement dit, tous ceux qui participent de prés ou de loin & cette entreprise : les acteurs, mais
également ceux qui se situent éventuellement en retrait de l'entreprise, sans pour autant aller jusqu'au
terme de spectateurs (qui évoque une certaine forme de passivité).

229 VAN GENNEP A., Les rites de passage: étude systématique des rites de la porte et du seuil, de
lhospitalité, de l'adoption, de la grossesse et de l'accouchement, de la naissance, de ['enfance, de la
puberté, de l'initiation, de l'ordination, du couronnement, des fiancailles et du mariage, des funérailles,
des saisons, etc., Paris, Picard, 1981.

230 H, HUBERT et M. MAUSS, op. cit., p. 12 ; C. LEVI-STRAUSS, op. cit., p. 221.

231 D, SPERBER, op. cit., p. 39, 149.
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dépend d’autres criteres connexes. De plus, bien que le rituel ne puisse exister sans un

caractere itératif, la répétition n’induit pas mécaniquement le rituel.

En ce qui concerne la mise en évidence d’un quelconque protocole, a moins de
succomber au syndrome de Pompéi (c’est-a-dire, dans le cas des sites ornés, de
considérer que les vestiges sont recouverts par les sédiments immédiatement apres leur
utilisation, et qu’il suffirait de « faire parler » des indices qui refléteraient les dernieres
actions des lieux, une peu comme sur une scéne de crime) et de forcer les vestiges a
dire bien plus que ce qu’ils semblent indiquer, comment préciser les enchainements de

gestes ?

La tracéologie ne permet pas d’apporter toutes les réponses a cette question. Un
pinceau a-t-il servi une seule fois ou a plusieurs reprises, au cours du méme type
d’événement ou dans des contextes bien différents ? Quelle est I'intention mise derriere

le geste et le ou les stigmate(s) qu’il a laissé(s) ?

Dans le meilleur des cas, les relevés permettent de préciser 'ordre d’exécution de
certaines unités graphiques au sein d’'un méme panneau. La majeure partie des
comportements et ’ensemble des éventuelles paroles prononcées sont cependant

perdues a jamais. Une fois de plus, comment dépasser cet écueil ?

Le concept de rituel en art rupestre tel qu’il est aujourd’hui employé par les

pariétalistes repose sur trois piliers :

— il ne peut y avoir de rituel sans qu'un lieu lui soit dévolu. Tres tot dans la

232 .

discipline, ce lieu a été désigné comme le « sanctuaire ;

— des comportements particuliers semblent également étre ’apanage des rituels.
Il en ressort que ces comportements impliquent un degré de symbolisation,
potentiellement une (voire plusieurs) fonction(s), ainsi qu’'une certaine forme de

tradition, tous ces éléments pouvant étre soumis a des adaptations ;

232 Plus haut, j'ai montré que ce terme est inextricablement lié aux débuts de la discipline, que les critéres
sur lesquels il repose ont évolué depuis, mais que le concept, lui, n'a pas été réexaminé pour autant.
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— la gestuelle. Celle-ci nécessite une répétition de paroles et/ou d’actes précis,
dans un ordonnancement et un rythme minutieusement définis, c’est-a-dire un

protocole. Chaque gestuelle demeure donc unique.

Ces trois piliers posseédent des aspects communs : un caractere déférent ou sacré peut
étre octroyé a chacun d’eux. La gestuelle et le comportement sont fonction du contexte
culturel. Enfin, la localisation, la gestuelle et le comportement sont tous orientés vers

I’efficacité recherchée, ou vers le sens que revét le rituel.

Si nous partons du principe que les comportements rituels sont attestés par les
données ethnographiques pour les chasseurs collecteurs San en contexte orné, nous
devons en premier lieu considérer le fait que ces gestes visent un effet (par exemple,
rétablir un équilibre rompu) qui s’insére dans un systeme de pensée cohérent. Le
discours se situe donc au niveau de l'intentionnalité, et bien que cette affirmation
s’apparente a une lapalissade, elle dissimule en vérité des corollaires moins évidents.
Un caractere déférent — mais pas forcément sacré (et encore moins religieux), la
différence est de taille — est sous-entendu. Autrement dit, un rituel n’induit aucunement
une quelconque implication religieuse ; alors que c’était le présupposé a la base de
I’instauration du concept de rituel dans les premieres théories émises. Bien qu’il n’y ait
plus de prétres préhistoriens, cet aspect de la trame des premieéres interprétations fait

montre d’une certaine résilience.
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II. Les interprétations rituelles

Dans cette deuxieme partie, je rends compte de la maniere dont des figurations
rupestres spécifiques ont été analysées pour aboutir a des contenus sémantiques, des
interprétations orientées vers une phraséologie propre aux rituels. Je souligne comment
des liens sont effectués entre des figurations, des détails iconographiques particuliers et
des données disparates (provenant de matériaux ethnographiques, anthropologiques et

d’observations personnelles de certains auteurs).

Comme je I'ai évoqué supra, dans les arts rupestres San d’Afrique du Sud, un grand
nombre d’aspects sont en effet présentés en termes rituels, et cela a valeur d’explication
et de conclusion. Pourtant, a ce stade, tout reste a dire, car sans définition ni réflexion
intracatégorielle, le concept masque davantage qu’il n’éclaire les pratiques qu’il est

censé décrire et renseigner.

Sans aller jusqu’a la typologie, un premier classement s’impose. Dans les arts ru-
pestres San d’Afrique du Sud, je propose de distinguer trois facons dont les composantes

rituelles integrent des scénarios explicatifs :
e Les rituels représentés par les figurations :

— tous les objets, les images, les groupes d’images ou panneaux qui évoquent un
) )

aspect rituel.
o Les rituels liés a l'exécution des figurations :
— préparation du site (invocation des ancétres) ;
— préparation des peintures (choix préférentiel des ocres, broyage, etc.) ;
— préparation de la paroi ;
— 'acte de peindre en lui-méme.

e Les rituels exécutés au pied des figurations ou dans leur environnement proche

(mais distincts de leur exécution) :
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— les protocoles & observer lorsqu’on se rend sur les sites déja ornés (invocation

des ancétres, combustion de viandes et d’herbes, paroles a proférer et a répéter) ;

— les rituels prophylactiques qui consistent a gratter des pigments et a les admi-
nistrer de maniere préventive aux individus, mais aussi aux animaux afin qu’ils
ne tombent pas malades. Parfois, la poudre obtenue sert a la confection de re-
medes traditionnels?33. Ces rituels reposent sur la certitude, par les populations
qui occuperent le territoire pendant et a la suite des San (notamment les Zulu

et les Xhosa), que les peintures possédent une puissance surnaturelle??.

Pour les rituels représentés par les figurations, je résume dans cette partie — lorsque
cela est possible — les interprétations représentatives des polarités, des antagonismes et
ambivalences propres a chaque catégorie. A Taune des différentes interprétations
émises, je présente les critéres qui permettraient éventuellement d’identifier des rituels
dans les peintures. De tres nombreuses interprétations ont été émises dans toute
I’Afrique australe, il est impossible de toutes les aborder ici. J’ai privilégié, autant que
faire se peut, celles qui me semblent les plus importantes pour la discipline (les plus
citées donc) et qui concernent majoritairement des sites du Maloti-Drakensberg. Lors-
que j’aborde un site que j’ai visité, je renvoie a sa présentation succincte en annexe, ce
qui offre la possibilité au lecteur d’acquérir davantage de précisions sur le site en ques-
tion, sans pour autant interrompre le discours. En outre, cela permet de signaler clai-
rement quels sites j’ai ou je n’ai pas visité, ce qui constitue une donnée que je considere
comme essentielle pour la crédibilité des propos tenus, et qui n’est que rarement expli-
citée. Je pense en effet que la valeur des démonstrations effectuées n’est pas équivalente
selon que I’on s’est rendu ou non sur les sites en question, car seules les visites in situ
permettent de constater d’éventuelles relations spatiales entre les figurations, entre les

panneaux ainsi qu’entre les différents abris. De méme, les modélisations en trois

233 M.W. HOW, The mountain Bushmen of Basutoland, Pretoria, Van Schaik, 1962, p. 34 ; J.H. HOBART,
Forager-farmer relations in southeastern Southern Africa: a critical reassessment, PhD thesis (non
publiée), Oxford, University of Oxford, 2003, p.100-101 ; J.-L. LE QUELLEC, Arts rupestres et
mythologies en Afrique, Paris, Flammarion, 2004, p. 163 ; R. REGENSBERG, The changing social
character of a shelter: a case study from Matatiele, Honours dissertation (non publiée), Johannesburg,
University of the Witwatersrand, 2012, p. 16-18 ; M.J. SITELEKI, Plant power and land use in the Maloti-
Drakensberg: a case study in GIS and IKS in Matatiele, Fastern Cape, South Africa, Honours thesis
(non publiée), Johannesburg, University of the Witwatersrand, 2014.

234 Notes de terrain 2019.
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dimensions et le fait de se rendre sur place sont les seuls moyens d’étudier I’organisation

des figurations et des panneaux en fonction des volumes naturels des parois.

Afin d’apporter le maximum de clarté, les résumés sont structurés de maniere a

mettre en évidence a la fois les processus, les lieux et les groupes culturels impliqués.

Si mon objectif de départ était d’établir une critique synoptique des approches ri-
tualistes, j’ai progressivement choisi de concentrer mon étude sur certains aspects bien
précis des interprétations : comment des themes rituels, qui induisent des détails ico-
nographiques spécifiques, sont interprétés en déployant des sources et des données dis-

parates.

Par ailleurs, je considere que ’hypothese de la transe et du chamanisme a d’ores et
déja été disséquée, critiquée et que ses fondements ont en grande partie été invalidés?.
Le modele des trois stades de la transe a incontestablement été mis a mal, qu’il soit

d?6 ou a d’autres régions?*7. Surtout, plusieurs travaux ont

associé a I’Afrique du Su
montré combien les multiples niveaux de compréhension des dimensions mythologiques
compris dans les récits ethnographiques étaient plus a méme de renseigner des arts

238 Ce que ne permettent pas les prétendues « méta-

rupestres San extrémement variés
phores de la transe », offrant un cadre fixiste a des arts rupestres qui paraissent alors

éternels ou anhistoriques.

Le coeur de mon sujet n’est donc pas la remise en question de cette hypothese cha-
manique. Il en sera toutefois indirectement question, puisque cette hypothese procede

du type d’approche ritualiste que je souhaite éprouver.

235 Tout du moins, pour une application nomothétique de cette hypothése, c’est-a-dire en tant que théorie
ayant valeur d’explication pour la majorité des arts rupestres San d’Afrique australe.

236 P,A. HELVENSTON et P.G. BAHN, « Archéologie ou mythologie ? Le modéle des “trois stades de la
transe” et l'art rupestre d’Afrique du Sud », Afrique histoire, 6(2) (2006), p. 111-147 ; Waking the
Trance Fixed, Louisville, KY, Wasteland Press, 2005.

237 M. LORBLANCHET, J.-L. LE QUELLEC et P.G. BAHN, Chamanisme et arts préhistoriques. Vision
critique, Paris, Editions Errance, coll. « Hespérides », 2006.

238 P. SKOTNES, « The thin black line: diversity and transformation in the Bleek and Lloyd Collection
and the paintings of the southern San », Voices from the past: Xam Bushmen and the Bleek and Lloyd
Collection, dans J. DEACON et T.A. DOWSON dir., Johannesburg, Witwatersrand University Press, 1996
(The Khoisan heritage series), p. 234-244 ; A.C. SOLOMON, « The Myth of Ritual Origins? Ethnography,
Mythology and Interpretation of San Rock Art », The South African Archaeological Bulletin, 52(165)
(1997a), p. 3-13 ; J.-L. LE QUELLEC, « Autour des arts rupestres d’Afrique australe : de quelques erreurs
et malentendus », Préhistoire, Art et Sociétés, 60 (2005), p. 39-73.
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Enfin, dans le cadre de cette étude, j’aborderai en toute fin de partie quelques rituels
exécutés au pied de sites rupestres, mais je ne traiterai pas en détail des rituels liés a
l'exécution des figurations (pour cela, je renvoie le lecteur aux ouvrages cités en notes

de bas de page).

A. Les rituels représentés par les figurations

Il faut d’emblée préciser que les principales caractéristiques iconographiques inter-
prétées comme rituelles reposent sur le concept d’une forme de pouvoir, ou de puissance

surnaturelle.

Le n/uni* est le nom de cette puissance surnaturelle pour les Ju|'hoansi du Kalahari

[0 #240

(autrefois appelés 'Kung)?3, qui correspond peu ou prou au /gi*?4? chez les /Xam. /gi:xa

(pluriel /gi:ten) signifie littéralement « celui (ou celle) qui détient cette puissance »,

parfois nommé « spécialiste rituel?*! ».

Les /Xam font la distinction entre quatre grands types de détenteur de puissance?*? :
— lgizxa (pluriel /gi:ten) : détenteur ou détentrice de puissance en général ;
— Wai-ta lgi:xa (pluriel opwaiten-ka !gi:ten) : qui controle le gibier ;
— lkhwa-ka lgi:xa (pluriel /khwa-ka lgi:ten) : qui controle la pluie ;

— //xi:ka lgi:xa (pluriel //xi :ka lgi:ten) : qui soigne.

239 R. KATZ, Boiling Energy. Community Healing Among the Kalahari Kung, Cambridge, Mass, Harvard
University Press, 1982.

240 Tes termes /gir, //ke:ni* et /ko:6de* semblent étre synonymes, mais les références subtiles dans les
recueils ethnographiques qui permettraient de souligner les éventuelles nuances ne sont pas exploitables.
241 D. GREEN, Engendering the rock art archaeology of the north Fastern Cape, South Africa Ritual
specialists, novices, and social conditioning, mémoire de master, University of South Africa, Pretoria,
2020 ; S. CHALLIS, J. HOLLMANN et M. MCGRANAGHAN, « ‘Rain snakes’ from the Senqu River: new
light on Qing’s commentary on San rock art from Sehonghong, Lesotho », Azania: Archaeological
Research in Africa, 48(3) (2013), p. 331-354 ; P. JOLLY, « Therianthropes in San Rock Art », The South
African Archaeological Bulletin, 57(176) (2002), p. 90.

222 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VI. The Rain-Making », Bantu
Studies, 7(1) (1933b), p. 375-392 ; « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors »,
Bantu Studies, 9(1) (1935), p. 1-47 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of
symbolic meanings in southern San rock paintings, PhD thesis, University of Natal, Durban, 1977a,
p- 203 ; R. HEWITT, Structure, meaning and ritual in the narratives of the southern San, Hamburg,
H. Buske, 1986 (Quellen zur Khoisan-Forschung), p. 287-299.
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Il semble possible que les San du Drakensberg (nous ne leur connaissons pas
d’autoethnonyme) aient eu des catégories similaires?*®. Les hommes et les femmes
/Xam, de méme que les San du Drakensberg, pouvaient indistinctement devenir des

détenteurs de puissance?*4.

Un détenteur de puissance peut /ki — c’est-a-dire dompter??® — un ou plusieurs ani-
maux/éléments tels que les élands du Cap, les springboks, les autruches, les mantes
religieuses, ou encore le vent, et bien entendu la pluie?!®. La possession et la manipula-
tion de cette puissance surnaturelle étaient apprises a travers la danse en suivant un
lgi:xa aguerri. Durant la danse, la puissance peut se transmettre du prescripteur aux

novices : les protagonistes doivent apprendre les actes, les gestes du /g7:247.

Chez les peuples du Kalahari, le n/um* est décrit comme une sorte de force vitale
présente dans chaque individu, mais qui ne peut étre manipulée que par les détenteurs
de puissance. Lorsqu’elle n’est pas canalisée, cette puissance agit de maniere autonome,
mais dans des situations bien particulieres, que ce soit a travers le soleil, les étoiles, le
vent, la pluie, le miel, les abeilles, les ceufs d’autruche, le sang, un fruit comestible, les
girafes, les oryctéropes du Cap, les perdrix rouges, le souffle, les odeurs ou encore la

transpiration?*®

. Elle peut étre activée lors des chants de guérisseurs et grace aux
plantes médicinales. Le n/um n’est ni bénéfique ni maléfique, bien que parfois, il est si
puissant qu'il en devient extrémement dangereux. Différents groupes sont renommeés
pour posséder des n/um spécifiques. Par exemple, les détenteurs de puissance d’un

groupe originaire de /Gautcha, dans la région du Panveld (nord-est de la Namibie),

243 J M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », Cape Monthly Magazine,
9(49) (1874), p. 10.

244 Je préfere employer le terme de détenteur de puissance plutdt que celui de spécialiste rituel, que je
considere comme étant trop connoté.

245 Le passage du /Xam vers l'afrikaans, puis vers l'allemand, vers ’anglais et enfin vers le frangais ne
se fait évidemment pas sans poser des problémes de précision dans les traductions. Il semblerait toutefois
qu’a travers Pobservation de son emploi, /k7 comporte probablement, avec toutes les nuances qu’elles
induisent, les notions de contrdle et de soumission. J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Thin Red Line:
Southern San Notions and Rock Paintings of Supernatural Potency », The South African Archaeological
Bulletin, 36(133) (1981a), p. 6.

246 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », op. cit., p. 35-47 ;
« Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VIII. More about sorcerors and charms », Bantu
Studies, 10(1) (1936), p. 143-144.

27 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », op. cit., p. 12.

248 T,, MARSHALL, « The Medicine Dance of the !Kung Bushmen », Africa: Journal of the International
African Institute, 39(4) (1969), p. 347-381 ; P. VINNICOMBE, « Myth, Motive, and Selection in Southern
African Rock Art », Africa, 42(3) (1972a), p. 192-204.
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étaient réputés dans toute la région posséder le n/um des chansons médicinales qui
parlaient des girafes, mais ils ne possédaient pas pour autant le n/um de la chanson

médicinale sur le miel et les abeilles d’un groupe voisin?.

La majorité des auteurs du RARI tiennent pour acquis le fait que, dans les figura-
tions rupestres, le n/um ou le /gi: peut étre représenté a travers le souffle qui émane
des animaux, ainsi que dans tous les animaux ou éléments précédemment cités?°Y. Voici
une liste non exhaustive des aspects iconographiques les plus couramment interprétés

comme représentant cette puissance surnaturelle :

— les scénes de cérémonies pourraient évoquer des rituels bien précis (des danses
de guérison, des rituels pubertaires, des enterrements, des rituels de fabrication
de la pluie) dont la manipulation de cette puissance surnaturelle ferait partie
intégrante ;

— le sang pourrait évoquer cette puissance surnaturelle, et cela peut se manifes-
ter par une épistaxis (saignement de nez), des menstruations (qui ne témoignent
pas d’une puissance agissant sur les mémes éléments — puisque les regles ont un
pouvoir sur les pluies et I'eau de maniére générale), mais aussi les blessures ;

— certaines figurations d’antilopes, peut-étre mourantes, pourraient représenter
la puissance surnaturelle qui est censée s’échapper du corps au moment de la
mort (et qui peut étre captée par un initié ; voir ci-apres). La conjonction de
poils hérissés, des pattes avant qui s’affaissent et parfois de blessures est le prin-
cipal indicateur évoqué?®! ;

— les thérianthropes (figurations mi-humaines, mi-animales) peuvent évoquer la
premiere création, durant laquelle la séparation ontologique qu’établissent les
San entre les humains et les animaux n’avait pas encore eu lieu. Ils peuvent

252

s’apparenter aux esprits des morts=’?, représenter des détenteurs de puissance

249 [

250 T.A. DOWSON et J.D. LEWIS-WILLIAMS dir., Contested Images. Diversity in Southern African rock
art research, Johannesburg, South Africa, Witwatersrand University Press, 1994, p. 212.

251 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 237, 240.

252 H. BREUIL, « South African Races in the rock paintings », dans Robert Broome Commemorative
Volume, A.L. DU TOIT dir., Cape Town, Royal Society of South Africa, 1948, p. 210-214 ; W.H.I. BLEEK
et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, Londres, G. Allen & Company, ltd., 1911, p. 431;
H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, Portland, USA,
International Scholarly Book Services Inc., 1972, p. 340-341 ; P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock
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qui se sont transformés au cours d’'une cérémonie de danse de la guérison, des

danseurs lors de danses de 1’éland??, des détenteurs de puissance capables de

254 255

dompter les animaux=’*, ou encore des chasseurs déguisés

— les nuées d’insectes (abeilles, termites), les ruches et les termitiéres sont éga-
lement associées, de par un symbolisme complexe, a certains rituels ;

— les indicateurs de la fabrication de la pluie constituent une catégorie a part,
tant les symbolismes sont foisonnants. En témoignent les « animaux de la
pluie » (les serpents, les vaches et taureaux, les hippopotames, les éléphants) et
tout ce qui a trait, de preés ou de loin, a la fabrication de la pluie : les étendues
d’eau (mares, étangs), les signes qui entourent les animaux de la pluie (les liens
attachés a ces derniers, les traits qui les entourent, etc.) ;

— les « femmes mythiques », ces représentations définies pour la premiere fois
en 1962, soit évoqueraient les chatiments auxquels s’exposeraient réellement les
jeunes filles qui n’ont pas respecté des interdits liés aux premieres menstruations,
soit représenteraient le stade liminal des protagonistes qui participent a ces
mémes cérémonies. Dans les deux cas, il s’agirait d’allusions aux rituels fémi-
nins2%. Elles ont en commun de dépeindre des figurations mi-humaines et mi-
animales, le plus souvent des femmes ressemblant a des grenouilles. Elles dispo-
sent cependant d’objets a la fois typiquement masculins (arc, fleches, carquois)
tout en présentant parfois ce qui pourrait s’apparenter a des macronymphies

(dysmorphisme génital prononcé), ou encore a des menstruations.

Bien entendu, ’écueil principal commun a l'argument qui voudrait que toutes ces
figurations puissent représenter cette puissance surnaturelle réside dans le fait qu’elles

pourraient également représenter tout autre chose ! Il est impossible de statuer avec

Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of their Life and Thought, Pietermaritzburg,
University of Natal Press, 1976, p. 332-334.

253 G.W. STOW et D.F. BLEEK, Rock paintings in South Africa from parts of the Fastern Province and
Orange Free State, Londres, Methuen, 1930, pl. 13-14.

254 S, CHALLIS, « “The Men with Rhebok’s Heads; They Tame Elands and Snakes”: Incorporating the
Rhebok Antelope in the Understanding of Southern African Rock Art », South African Archaeological
Society Goodwin Series, 9, 2005, p. 11-20.

255 J -L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., p. 190-193.

256 A, SOLOMON, « ‘Mythic women’. A study in variability in San rock art and narrative », dans
Contested Images. Diversity in Southern African rock art research, T.A. DOWSON et J.D. LEWIS-
WILLIAMS dir., op. cit., p. 331-372.
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certitude sur ce que I'auteur des peintures a voulu figurer. En effet, comment et sur
quelles bases déterminer si les traits qui émanent du museau d’un taureau désignent la
brume (ce qui, nous le verrons par la suite, pourrait orienter 'interprétation vers un
animal de la pluie), du sang (donc possiblement le n/um), tout simplement sa respira-

tion (sans autre connotation) ou tout autre chose ?

1. Une préoccupation au centre de I’école du RARI

Dans les études d’arts rupestres d’Afrique du Sud, il est un auteur qui a longtemps
tenu le haut du pavé : JDLW. Ses travaux sont de loin, et encore aujourd’hui, les plus

cités dans la discipline, pour la région qui nous intéresse.

Le grand apport des travaux de JDLW, parmi d’autres chercheurs pour 'UDP
(P. Vinnicombe et, dans une moindre mesure, Harald Pager), est d’établir des paralléles
entre des témoignages ethnographiques d’une part, et des peintures rupestres d’autre
part. Dans le résumé historiographique des auteurs, j’ai montré qu’une autre caracté-
ristique commune a ces différents travaux est d’intégrer des études statistiques des

themes figurés, ce qui était alors particulierement novateur.

Au départ, JDLW relie trois zones bien distinctes du Maloti-Drakensberg (Barkley
East, Giant’s Castle et la vallée de Didima) et met en évidence des superpositions
récurrentes. Les superpositions ne seraient pas toujours le résultat d’'un mépris envers
le travail des artistes précédents, mais pourraient témoigner d’une maniere a la fois
normée et spécifique d’associer des peintures, sur la base de conventions définies?’. La,
proposition initiale de 'auteur est que les peintures rupestres de ces régions constitu-
raient un systéme signifiant complexe concernant essentiellement les relations sociales,
notamment I'importance des rituels dont ces superpositions sont censées témoigner?2°8,
Une hypothese princeps qui sera quelque peu infléchie par la suite, tout au long de la

carriere de lauteur (ainsi qu’au cours des apports successifs des travaux de ses dis-

ciples), mais qui ne sera jamais véritablement questionnée. Ces premiers travaux ont

257 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Syntax and Function of the Giant’s Castle Rock-Paintings », The South
African Archaeological Bulletin, 27(105/106) (1972), p. 49-65 ; « Superpositioning in a Sample of Rock-
Paintings from the Barkly East District », The South African Archaeological Bulletin, 29(115/116)
(1974), p. 93-103.

258 [bid., « Superpositioning in a Sample of Rock-Paintings from the Barkly East District », op. cit.,
p. 93-103.
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le mérite de remettre en cause la vision — alors dominante — dans cette région d’arts
qui ne seraient le fait que de simples efflorescences esthétiques. JDLW défend 'idée que
les artistes des phases de réalisations « récentes » de ces trois régions ont pris connais-
sance des peintures antérieures, sur lesquelles ils ont choisi d’en exécuter de nouvelles.
Ce faisant, ils auraient sciemment occulté certaines figurations et au contraire, mis en
évidence la primauté d’autres détails ou d’autres catégories vis-a-vis des figurations

initiales, ainsi que leur influence relative parmi 1'éventail des sujets superposés.

Dans sa theése?%? de 1977, JDLW apporte des données qu’il présente comme inédites,
et qui, par la suite, n’auront de cesse d’étre citées comme modele a la fois méthodolo-
gique et heuristique. La version publiée servira effectivement de référence a 1’école du
RARI?%, Cet ouvrage tire parti d’'une double confrontation inédite entre des matériaux
ethnographiques corrélés entre eux (propres a différents peuples San, distants géogra-
phiquement) et la mise en relation de ces matériaux, avec des détails iconographiques
des peintures rupestres San du Maloti-Drakensberg. I exploite des détails iconogra-
phiques qui n’avaient jamais été exploités de la sorte. C’est en effet la premiere fois, a

ma connaissance, que des recherches vont :

— souligner I'importance de concepts clés dans la littérature ethnographique ;
— tenter de les relier a des détails iconographiques dans les peintures ru-
pestres ;

— convoquer des analogies avec divers peuples (parfois tres éloignés dans le
temps et dans ’espace) pour étayer les liens établis entre les concepts et les
figurations ;

— réifier 'hypothese de base en axiome, qui devient la prémisse de I’hypothese

suivante.

J’insiste sur le fait que c’est la mise en relation particuliere de données propres au
Kalahari avec l'ethnographie des San méridionaux qui est véritablement inédite. Il
s’agit donc bien ici d’une lecture particuliere de ces matériaux, d’'un regard porté sur

ces derniers, lequel n’en demeure pas moins discutable. Si JDLW souligne des points

259 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit.

260 Ibid., Believing and Seeing. Symbolic meanings in southern San rock paintings, Londres-New York-
Toronto-Sydney-San Francisco, Academic Press, 1981 (Studies in anthropology).
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de convergence entre les « croyances » des San du Sud (les /Xam), et celles des
Ju|'hoansi, vivant bien plus au nord dans le Kalahari, des paralléles entre ethnographie
et peintures rupestres avaient cependant déja été établis. La possibilité de telles analo-
gies sur de vastes aires géographiques avait été, de méme, subodorée par certains au-
teurs. En présentant des contes ou les protagonistes sont simultanément humains et
animaux, mettant en scene des relations ambivalentes — celles de 'homme a la femme,
du carnivore a I’herbivore, du chasseur au cueilleur —, Daniel MacCall avait avancé des
1970 que ces oppositions étaient sans doute au coeur d’une idéologie qu’il qualifiait de

261

« pan-bushman L’auteur soulignait par ailleurs une équivalence — a tout le moins

métaphorique — entre la chasse et ’accouplement dans la pensée San, perceptible a la
fois dans les contes, certaines énigmes (sous forme de charades) et des rituels divers?%2.
Par la suite, ces assertions seront régulierement reprises, et serviront a asseoir la pos-

sibilité d’un fonds culturel commun entre les différents peuples regroupés sous la déno-

mination San?263.

P. Vinnicombe avait également attiré 1'attention sur les concepts (dont certains as-
pects sont comparables) de now*, de n/um et de soxa, respectivement chez les
Ju|'hoansi pour les deux premiers termes, et les Hai||om (un peuple San vivant dans le
nord de I’actuelle Namibie)?6*. JDLW a étayé les assertions de P. Vinnicombe avec
d'autres éléments de « croyances » /Xam tres similaires & ceux des Ju|'hoansi concer-

nant le n/um. 11 a notamment décrit et détaillé des rituels de premiere chasse a 1’éland,

261 D.F. McCALL, Wolf courts girl: The equivalence of hunting and mating in Bushman thought, Athens,
Ohio University, Center for International Studies, 1970.

262 14

263 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 100 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et M. BIESELE, « Eland Hunting Rituals among
Northern and Southern San Groups: Striking Similarities », Africa: Journal of the International African
Institute, 48(2) (1978), p. 130 ; A.C. SOLOMON, Division of the earth: gender, symbolism and the
archaeology of the southern San, Master Thesis, University of Cape Town, 1989, p. 35, 41, 43, 60, 61,
70, 85, 91, 96, 97, 141 ; J. PARKINGTON, « Eland and Therianthropes in Southern African Rock Art:
When Is a Person an Animal? », African Archaeological Review, 20(3) (2003), p. 138 ; A. BARNARD,
Anthropology and the bushman, Oxford-New York, Berg, 2007, p. 84 ; C. TURNER, An interpretation of
rock art imagery from the Brandberg/Daures, Namibia, a dissertation submitted to the Faculty of Arts,
University of the Witwatersrand, Johannesburg in fulfilment of the requirements for the degree of Master
of Arts, 2012, p. 78 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et D.G. PEARCE, « The southern San and the trance dance:
a pivotal debate in the interpretation of San rock paintings », Antiquity, 86 (2012a), p. 697 ;
T. RUSSELL, « ‘People will no longer be people but will have markings and be animals’: investigating
connections between diet, myth, ritual and rock art in southern African archaeology », Azania:
Archaeological Research in Africa, 52(2) (2017), p. 194.

264 P, VINNICOMBE, « Myth, Motive, and Selection in Southern African Rock Art », op. cit., p. 199-201.
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pour les jeunes hommes, des observances qui ont lieu lors du rituel de puberté des filles
(des mots respectueux elliptiques et des comportements restrictifs particuliers), des
rituels de mariage et la danse de guérison. Tout cela, toujours en suggérant des paral-
leles conceptuels entre les Ju|'hoansi et les /Xam. Ce sont ces similitudes que JDLW
juge « frappantes et nombreuses », qui lui permettent de légitimer I'utilisation des ma-
tériaux Ju|'hoansi pour expliquer certaines des remarques les plus équivoques des in-
formateurs /Xam dans des domaines ou (toujours selon lui) des équivalences peuvent
étre démontrées. Tout cela, in fine, dans le but de lier ces concepts aux peintures ru-

pestres énigmatiques.

2. Des cérémonies rituelles diverses

Quatre grands rituels semblent avoir émaillé le quotidien des Ju|'hoansi : le rituel de
premiére chasse ou premiére mise & mort de ’éland (pour les jeunes hommes), le rituel
de puberté chez les filles (I'eland bull dance), le rituel de mariage et la danse de guéri-
son. Pourtant, nous ne savons pas dans quelle mesure ces rituels ont pu varier au cours
du temps et dans I'espace. En revanche, nous savons qu’aucun équivalent de 1'eland
bull dance n’est avéré chez les /Xam, bien qu’il existe un ensemble d’observances asso-
cié a cette période particuliere. Aucune circoncision n’est pratiquée lors du passage a

I’age adulte, quel que soit le genre26°.

Deés 1970, N. Lee et H. Woodhouse ont évoqué le fait que des cérémonies aient pu
étre représentées dans des peintures rupestres?6. Ils décrivent, dans les peintures ru-
pestres d’Afrique australe, de nombreux exemples d’anthropomorphes avec le corps
décoré de lignes paralleles, d’autres avec des motifs en forme de zigzag, d’autres encore
avec le visage et une partie de leur corps peints en blanc, laissant les mains, les pieds
ou d’autres parties des jambes non décorés. En se basant principalement sur les propos
de George William Stow qui décrivait des danses et des décorations analogues®’, N. Lee

et H. Woodhouse émettent 'hypotheése que ces figurations dépeignent probablement

265 R, HEWITT, Structure, meaning & ritual in the narratives of the southern San, 2¢ éd., Johannesburg,
Witwatersrand University Press, 2008 (The Khoisan heritage series), p. 205.

266 D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, Art on the Rocks of Southern Africa, New York Scribner, 1970, p 71,
78, 80, 83, 95, 102.

267 G.W. STOW, The Native Races of South Africa. A History of the Intrusion of the Hottentots and
Bantu into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the Country, S. Sonnenschein &
Company, limited, 1905, p. 113.
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des initiations ou d’autres types de cérémonie. Pour les peintures de Wartrail (voir
annexes p. 198) et de The Kranses (dans la vallée de Kamberg) notamment, ils préten-
dent que les parures pourraient indiquer que les anthropomorphes se rendent a une
cérémonie plutét qu’a la chasse. Pour le site de Makuini IT (au Lesotho), ce seraient les
franges, au niveau des manches des vétements, qui sembleraient indiquer que certaines
danses avaient une signification religieuse ou spirituelle. Pour un panneau du site de
Junction Shelter, que nous verrons plus en détail infra (p. 342 et annexes p. 331), ce
sont également de probables décorations sur les anthropomorphes ainsi que de possibles
infibulations (ou étuis péniens) qui font dire aux auteurs qu’il s’agit 1a, de méme, d’une
cérémonie. Pour ce panneau, H. Pager invoque également la pléthore de décorations
(qu’il interprete en tant que peintures corporelles) présentes sur les anthropomorphes

pour aboutir & une conclusion similaire?%®.

Enfin, pour le site de Fulton’s Rock (dans la réserve d’Highmoor, située dans la
partie nord-est du parc uKhahlamba-Drakensberg), 'argument de I’éloignement du lieu
est évoqué pour soutenir ’hypothése d’un site qui aurait pu servir de point de conver-
gence pour les initiés?®?. Un panneau du site est par ailleurs décrit comme une scéne
d’une cérémonie d’enterrement, avec des personnes en deuil qui dansent autour d’un

cadavre au centre??,

3. Une représentation de I’eland bull dance ?

JDLW estime que ce méme panneau du site de Fulton's Rock (décrit par N. Lee et
H. Woodhouse comme scéne de cérémonie d’enterrement) concentrerait des expressions
graphiques de métaphores complexes, renvoyant a plusieurs concepts interconnectés.
Ce panneau est ensuite érigé en modele de déchiffrement pouvant s’appliquer a d’autres

sites : ce que j'appellerai donc un panneau-parangon.

Cette scéne de Fulton’s Rock (voir fig. 14) est décrite en tant que « tondo de rela-

271 »,

tions sociales concentriques censée dépeindre 1’équilibre apporté par la jeune fille,

lors du rituel de puberté (eland bull dance chez les Ju|'hoansi), au groupe auquel elle

268 H, PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 204.
269 D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, Art on the Rocks of Southern Africa, op. cit., p. 95, 96, 98.

210 Ipid., p. 103.

211 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 138.
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appartient. Le panneau en question représenterait donc, au centre, la supposée puis-
sante « nouvelle jeune fille ». Autour d’elle, disposés en cercles concentriques, se trou-
veraient des femmes qui dansent et tapent dans les mains, puis des hommes avec leur
équipement de chasse. JDLW établit donc un paralléle entre des descriptions de rituels
Ju|'hoansi issues d’études anthropologiques, de la collection Bleek & Lloyd, et ces pein-
tures pour aboutir a la conclusion que Fulton’s Rock représente la participation de tous
a ce grand événement de |’eland bull dance. Cette cérémonie impliquerait de multiples

bénéfices pour la communauté, des bienfaits qui seraient cristallisés par la figuration

de I’éland?72.

Fig.14 — Panneau de Fulton’s rock dans la province du KwaZulu-Natal (Highmoor reserve)
en Afrique du Sud.

Cette démonstration repose donc sur une analogie entre ’observation de pratiques
réelles (le rituel Ju|'hoansi de ’eland bull dance) et les peintures de Fulton’s Rock. Or,
s’il s’agit bien d’un événement important des rituels pubertaires féminins de plusieurs
groupes San septentrionaux, il n’a jamais été rapporté de cérémonie similaire plus au

sud, par exemple chez les /Xam. Qu’a cela ne tienne, JDLW développe alors un type

272 Id
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d’argument auquel il aura régulierement recours : chez les Ju|'hoansi, le verbe /ga ex-
prime tout a la fois le fait de taper dans les mains, de danser autour de la hutte mens-
truelle et toutes les actions qui sont associées a 1’eland bull dance (premiere prémisse).
Or les peintures de Fulton’s Rock dépeignent des femmes tapant dans les mains (se-
conde prémisse). Il est sous-entendu que ces peintures sont donc probablement associées
a ce type de cérémonie (déduction), mais il s’agit la d’un paralogisme des plus com-
muns. Pour que le raisonnement soir valable, il aurait fallu que la seconde prémisse soit
une signification équivalente pour le verbe exprimant le fait de taper dans les mains

chez les San du Drakensberg.

Revenons aux Ju|'hoansi, pour qui, donc, I’eland bull dance est bel et bien considérée
comme 1’élément cardinal de ces rituels. Comme dans nombre de sociétés, une femme
se référera par la suite a cet événement en mentionnant directement si elle a recu ou
non 'eland bull dance. Pendant I'exécution de cette danse, des femmes plus agées oc-
cupent la hutte d’isolement avec la jeune fille. A Pextérieur, les femmes frappent dans
leurs mains et dansent autour de la hutte. JDLW établit donc une correspondance
entre ce schéma procédural (décrit dans les études anthropologiques) et la scéne dé-
peinte sur le panneau de Fulton’s Rock, ou trois femmes tapant dans les mains prennent
place autour d’un personnage vétu d'un kaross* au centre d’un demi-cercle ouvert,
interprété comme une hutte de menstruation. Bien qu’il n’y ait aucune trace de ce type
de danse chez les /Xam, 'auteur a souligné la possibilité d’une « conception religieuse »
identique aux Ju|'hoansi, sans véritablement étayer ses propos. Il contourne cette ab-
sence de preuve en arguant qu’il est tout de méme probable que I’éland, en tant que
symbole, ait véhiculé les mémes valeurs. JDLW a recours a l'inférence de la meilleure

explication :

« De méme, dans les peintures de Fulton’s Rock, nous pouvons
voir trois femmes dans la hutte avec le personnage couché vétu d’'un
kaross ; elles applaudissent et donc probablement chantent

aussiZ’. »

213 « So, too, in the Fulton’s Rock painting we can see three women in the hut together with the
recumbent, kaross-clad figure; they are clapping and therefore probably singing as well » (ibid., p. 112).
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Malgré I’accroche de cette citation, la hutte n’est pas indubitablement identifiable
en tant que telle dans la peinture de Fulton’s Rock (voir fig. 14). Les exemples de demi-
cercles, de formes elliptiques non terminées, de cercles échancrés sont pourtant légion.
Et 'on voit mal en quoi il serait possible d’y voir systématiquement une hutte. Par
exemple, sur I'unique panneau du site de Sorcerer’s Rock (situé dans la vallée de Di-
dima, plus au nord donc de la région de Fulton’s Rock, mais toujours dans 'UDP), une
forme en demi-cercle, bien que plus elliptique, est associée a ce que je décrirai comme
un probable feu (voir fig. 15). Pourtant, I’association d’un hypothétique feu et d’une
hutte putative, tous deux présents lors des rituels de passage a l’dge adulte chez les

femmes, ne suffirait aucunement a signifier ipso facto ce type d’événement?".

Fig.15 — Panneau de Sorcerer’s rock dans la province du KwaZulu-Natal
(vallée de Didima) en Afrique du Sud.

21 Des témoignages récents attestent des nombreuses implications et significations que peuvent revétir
le feu. Par exemple, le fait qu’il peut étre associé a la danse de guérison, mais aussi I’énergie qu’il apporte
pour les !Xun : « Quand je fais la danse de guérison, je fais un nouveau feu pour I’énergie. Le feu doit
vous réchauffer intérieurement et vous donner de ’énergie. Lorsque nous nous éloignons d'un endroit ou
quelqu’un est mort, nous ne prenons pas de vieux charbons. Nous faisons un nouveau feu pour une
nouvelle énergie » (« When I do the healing dance, I make a fresh fire for energy. The fire must heat
you up inside and give you power. When we move away from a place where someone has died, we do
not take old coal. We make a fresh fire for a new energy »). M.S. WINBERG, Healing Hands — Interview
with !Xun San healer Meneputo Manunga, South African San Institute Oral History Project, 2006, p. 12.
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Un exemple comparable de structure semi-circulaire est également présent a Junc-
tion Shelter (voir fig. 16), ce qui me permet d’introduire ici un point crucial (que je
développerai davantage dans la partie III), & savoir I'importance de la « lecture » des
tracés. D’apres le relevé qu’il a effectué a Junction Shelter (voir fig. 17), H. Pager?™
percevait les contours de la structure semi-circulaire beaucoup plus nettement que moi.
Malgré ’aide de DStretch®, je n’ai pas été capable de déterminer s’il s’agissait ou non
de ce type de forme. Je ne suis pas parvenu non plus a retrouver les tracés exacts des
anthropomorphes pourtant tres clairement délimités a 'intérieur de la structure. Est-
ce un probléme de conservation des peintures ou d’interprétation des tracés (voir p. 342

pour une description plus détaillée de ce panneau) 7

Pour revenir au panneau de Fulton’s Rock, présenter au lecteur ce demi-cercle
comme une hutte revient clairement a l'orienter vers un rituel pubertaire (puisque la
hutte de séclusion est 'un de ses apanages). Pourtant, un autre panneau, sur le site de
Lonyana (voir fig. 18, 19), présente également un arc de cercle autour duquel dansent
plusieurs anthropomorphes qui tapent dans les mains. Pour ce panneau, ce sont d’autres
détails iconographiques qui sont mis en avant : de petits traits et des fleches, censés
faire référence a des descriptions faites par des informateurs /Xam, « les choses qui
nuisent » (« harm’s things »)?"6. Ce qui, dans ce cas, orienterait l1a aussi davantage
vers I’hypothese d’'une danse de guérison. Cependant, identifier les traits comme des
« choses qui nuisent » est déja, en soit, une interprétation qu’il conviendrait de démon-
trer. A linverse, le demi-cercle n’est pas mentionné, et aucune interprétation ne se
fonde explicitement dessus (voir p. 50-55, 61-62) pour plus de détails sur ledit panneau

de Lonyana). Quel facteur fait qu’il serait déterminant dans un cas et non dans l'autre ?

215 H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., fig. 342,
p. 224-225.

216 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 210, 254.
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Fig.16 — Relevé (réalisé par Pauteur) d’un panneau de Junction Shelter dans la province
du KwaZulu-Natal (Vallée de Didima) en Afrique du Sud.

Fig.17 — Relevé (réalisé par H. Pager) du méme panneau de Junction Shelter dans la province
du KwaZulu-Natal (Vallée de Didima) en Afrique du Sud.




Fig. 18 — Un panneau du site de Lonyana dans la province du KwaZulu-Natal
(vallée de Kamberg) en Afrique du Sud.

Fig. 19 — Une partie du relevé de ce méme panneau.
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A Fulton’s Rock, voici un autre exemple ou 'auteur omet de préciser que ce qu’il
identifie comme de probables queues animales pourrait tout aussi bien s’avérer étre les
pénis (peut-étre infibulés) d’anthropomorphes, basculés vers l'arriére par les mouve-

ments de la danse :

« Pendant qu'elles dansent, elles se penchent en avant et ont
des sortes de “queues”. Cette posture ressemble extraordinaire-
ment a celle des femmes 'Kung qui, dans I’eland bull dance, imi-

tent le comportement d’accouplement des femelles élands®™". »

Ces postures seront ensuite constamment convoquées comme élément diagnostique
de la danse de transe dans les peintures. Ce type d’argument procede de ce que j'ap-
pellerai un processus analogique global : I'auteur opere des analogies formelles dans
I'optique d’étayer son interprétation, de donner I'impression que tout concourt au rap-

pel métaphorique de ’accouplement de 1’éland au sein de ce rituel pubertaire féminin.

Un certain nombre d’arguments avancés demeurent plausibles et la démonstration
qui en est faite reste plutot convaincante, il faut bien 'admettre. Il s’agit notamment
de diverses imitations physiques de I’éland au cours des danses pubertaires féminines :
des morceaux de bois attachés de maniére a représenter les cornes de I’éland sur la
téte2™® ainsi que la reproduction de certains gestes diagnostiques de I’accouplement. En
effet, lors des premiers stades du jeu d’accouplement des mammiferes, la femelle fouette
sa queue d'un coté a l'autre, un geste mimé par les Ju|'hoansi (et les Naron) au cours
de I’eland bull dance. Puis, lorsqu’elles sont prétes a étre fécondées, les femelles élands
levent leur queue et I'agitent en 1'air. JDLW prétend que c’est précisément ce compor-
tement qui est évoqué dans certaines peintures, notamment celle de Botha’s Shelter?™.
L’écueil principal de cette démonstration est que 1’éland, indépendamment de son genre,
fait balancer sa queue dans des situations diverses (par exemple, tout simplement

lorsqu’il pait, ou pour faire fuir les mouches). Bien que la queue de 1’éland de Botha

2T« As they dance, they bend forward and have ‘tails’ of some sort. This posture bears an
extraordinarily close resemblance to that of !Kung women who, in the Eland Bull dance, mimic the
mating behaviour of eland cows » (ibid., p. 112).

218 Jbid., p. 114 ; W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 23.

219 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., fig. 4, p. 120 ; Believing and Seeing. Symbolic meanings in southern San rock
paintings, op. cit., fig. 14, p. 47.

132



Shelter (voir annexes p. 317) semble effectivement davantage relevée que dans le simple
cas ou il broute, aucun des élands autour de cette figuration ne semble corroborer un
comportement d’accouplement. Notons d’ailleurs que cette unité graphique a été isolée
du reste du panneau, pourtant fortement chargé (voir fig. 20, 21). Certaines de ces

antilopes sont allongées au sol dans une posture qui évoque le repos, tandis que d’autres

semblent paitre paisiblement.

3 Tl . A ) ; 5

Fig. 20 — Relevé par auteur de I'unité graphique isolée par JDLW sur un panneau de Botha Shelter
dans la province du KwaZulu-Natal (vallée de Didima) en Afrique du Sud.
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Fig. 21 — Le méme relevé de cette unité graphique recontextualisé dans un plan plus large.

Un autre argument va a l’encontre de cette analogie entre comportement d’accou-
plement et représentation iconographique spécifique : un panneau situé a environ qua-
rante metres au nord-ouest (mais considéré comme faisant partie du méme site) montre
cinq élands, représentés également de dos, avec leur queue qui se balance, mais sans
toutefois que celle-ci monte aussi haut que celle du premier éland (voir fig. 22, 23). Il
est pour le moins étonnant que ces figurations d’élands analogues n’aient pas été pré-
sentées par I'auteur. Cela s’explique sans doute par le fait que JDLW n’avait pas visité
le site de Botha Shelter, et avait représenté cet éland de maniere artificiellement isolée,
d’apres les clichés photographiques d’Alexander Willcox (comme en témoigne la légende
de son relevé)?. Tl y aurait pourtant beaucoup a dire sur ces figurations : un examen
attentif de ces élands représentés dans des postures similaires révele des traitements
spécifiques et récurrents des arriere-trains, et tout particulierement au niveau des plis
interfessiers. Ces derniers sont tous représentés avec un double contraste : tandis que

le reste des fesses, de la croupe et de la cuisse présente des nuances de bruns et de

280 1.
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blancs, l'extérieur des plis interfessiers est blanc, et l'intérieur brun (voir fig. 20, 22,

23).

Fig. 22 — Relevé par l'auteur de deux antilopes effectuées avec la technique du raccourci,
toujours sur le site de Botha Shelter.

Fig. 23 — Ces mémes unités graphiques recontextualisées dans un plan plus large.
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Ces récurrences iconographiques permettent surtout d’aborder les questions de
I'identité des artistes et des normes spécifiques de représentations. Des traitements si
spécifiques des plis interfessiers sur les deux abris de Botha Shelter rendent plus que
probable le fait qu’ils aient été au moins en partie réalisés par un seul groupe, voire un
seul individu. A moins qu’il ne s’agisse de normes ou de canons légués lors d’un ap-
prentissage intergénérationnel 7 Des antilopes représentées avec la technique du rac-
courci sont en tout cas présentes sur les sites de Sebaaieini, Junction Shelter, Eland
Cave, Digging Stick Shelter, Scorpion Shelter, Bushman Pool, Road Shelter, Sonia
Falls, Upper Mushroom Shelter, Xeni Stream, Cat Cave, Rainbow Shelter, Bemani
Shelter, Bushman River 2, et Main Cave North. De méme, il serait tout aussi valable
d’insister sur I’emploi d’un répertoire figuratif varié, déployant diverses techniques de
représentation des perspectives, en ’occurrence le raccourci®®!, tantot de derriére, tan-
tot de face (voir fig. 24). Se focaliser sur une trés hypothétique évocation d’un symbo-
lisme genré, voire sexuel, pourrait relever du raisonnement motivé autant que de la
pétition de principe, car on pourrait tout aussi bien arguer que le, la ou les artistes ont
délibérément souhaité faire étalage d’un vaste ensemble de positions caractéristiques de
cette espece, notamment en fonction des saisons. Il est d’autant plus étonnant que cette
hypothése ne soit pas abordée que, dans le méme ouvrage, JDLW mentionnait des
témoignages de San Ju|'hoansi a qui il avait montré, quelques années plus tot, des
photos des peintures de Burley I (voir p. 190 en annexe). En commentant ces photos,
ses interlocuteurs furent capables de fournir de nombreux renseignements, avec force
détails. Parmi les élands, ils ont notamment reconnu des positions et des attroupements

caractéristiques, qu’ils associent a des périodes spécifiques de 1'année?32.

281 Le raccourci est une technique de figuration des perspectives qui consiste & représenter un sujet depuis
une de ses extrémités, qui apparait alors au premier plan. Le corps ou l'objet parait de ce fait
littéralement « raccourci ».

282 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 97-98.
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Fig. 24 — Une des deux antilopes représentées de face avec la technique du raccourci,
toujours sur le site de Botha Shelter.

Méme si 'interprétation présentée supra montre des limites indéniables, continuons
malgré tout de I’éprouver. Le fait que les protagonistes aient tenté de représenter le
comportement d’accouplement de 1’éland femelle serait lié, au moins en partie, aux
connotations symboliques que les animaux véhiculent?®3. Les artistes auraient eu re-
cours au développement de techniques de représentation avancées dans le but de figurer
des aspects présentant un intérét majeur pour eux. Ainsi, la technique du raccourci
aurait été développée davantage pour des impératifs « symboliques » qu’au cours d’'un
jeu de l'artiste avec son sujet, d’une volonté créative et novatrice ou de toute autre
raison. Le principal argument demeure ’emphase, qui serait soulignée par une tech-
nique de représentation relativement rare. Or des élands figurés avec la technique du
raccourci sont également présents a Sebaaieini, mais aussi sur le site de Westbury, pres

de la ville d’Hlohlolwane, dans I’Etat libre (voir p. 32 en annexe).

283 Ibid., p. 112-114.
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Un autre argument avancé pour étayer I’hypothese d’'une métaphore de comporte-
ments d’accouplement humains représentée par des représentations suggestives chez les
¢lands est qu’il existe des similitudes dans les comportements sociaux et la gestation
entre cette espece d’antilope et les humains. Les élands cherchent en effet des bulbes
et des tubercules en creusant avec leurs pattes avant, comme le font les San avec leurs
batons fouisseurs. La période de gestation des femelles élands est de 270 jours, soit neuf
mois, et elles ne donnent naissance qu’a un seul petit?4... comme c’est le cas chez les
humains. Ce dernier point est a relativiser, car il en va de méme chez le Kudu, I’hip-
potrague noir, ou encore le gemsbok. La majorité des antilopes possedent toutefois une
période de gestation plus courte (entre 170 et 240 jours), ou légérement plus longue (de

280 a 290 jours pour 'antilope rouanne, le cobe a croissant).

Par ailleurs, les élands, dans une certaine mesure comme les humains, forment des
groupes sociaux distincts : les males, les femelles et les jeunes. Avec, la aussi, des diffé-
rences : les groupes de males sont les plus petits, leurs membres se déplacent ensemble
et cherchent de la nourriture ou des sources d’eau. Le groupe des femelles est beaucoup
plus important que celui des males et couvre de ce fait de plus grandes surfaces?®®. Ils
parcourent tous deux les prairies verdoyantes en période humide et préferent les zones

buissonnantes en période seche.

La mythologie recueillie dans diverses sources du XiX°¢ siecle (la collection Bleek &
Lloyd, mais aussi les témoignages d’administrateurs coloniaux et de missionnaires?*6)
montre combien cette antilope était considérée comme l'animal préféré du dieu créa-

teur, /Kaggen?®’. Le symbolisme de 1'éland est présent dans les cérémonies importantes

284 C. STUART et M. STUART, Stuart’s Field Guide to Mammals of Southern Africa: including Angola,
Zambia & Malawi, 5° éd., fully revised and expended, Cape Town, Struik Nature, 2015, p. 312.

28 R.M. NOWAK, Walker’s Mammals of the World, 6° éd., Baltimore, Johns Hopkins University Press,
1999, p. 1 143-1 145.

286 W.H.P. GRESWELL, Geography of Africa south of the Zambesi, Oxford, Clarendon Press, 1892 ;
T. ARBOUSSET, Relation d’un voyage d’exploration au nord-est de la colonie du Cap de Bonne-
FEspérance : entrepris dans les mois de mars, avril et mai 1836 par MM. T. Arbousset et F. Daumas,
Paris, Arthus Bertrand, 1842 ; J.M. ORPEN, Reminiscences of Life in South Africa from 1846 to the
Present Day: With Historical Researches, P. Davis & Sons., Durban, Davis, 1908.

287 /Kaggen est un personnage mythologique énigmatique et insaisissable, souvent présenté comme un
décepteur (trickster). Il est connu sous plusieurs noms (/Kaggen pour les /Xam, Cagn dans les écrits de
Joseph Orpen) et sous 'apparence d’une créature mi-humain mi-animale, le plus souvent sous la forme
d’un « homme-mante religieuse ». Ce dieu farceur est aussi démiurge : il est le créateur des étres vivants
et de toute chose, mais aussi des régles et des catégories. Il incarne 'ambiguité, car il transforme, déforme
et inverse constamment ce qu’il a créé ou décrété : les frontieres de I’humanité et de ’animalité, du réve
et de la réalité, de la vie et de la mort, de la masculinité et de la féminité sont constamment brouillées
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marquant le passage des individus d’un statut social a un autre. Mais il est en réalité
présent partout dans les contes, dans la mythologie, dans les peintures, et pas unique-

ment lors de ces rituels.

Au cours de cette méme interprétation, JDLW évoque par ailleurs le son métallique
que produisent les femmes en faisant cliqueter des haches et des couteaux de fer
lorsqu’elles dansent en ligne autour de la hutte d’isolement en tapant dans les mains
(toujours au cours de 1'eland bull dance). Un son bien spécifique qui semble également
étre reproduit lors des rituels de premiére mise a mort de I’éland chez les garcons (chez
les Ju|'hoansi), en faisant s’entrechoquer a cette occasion les sabots de cet animal.
L’auteur présente ce son métallique comme étant censé représenter le cliquetis caracté-

ristique produit par les sabots de 1’éland lorsqu’il marche?®s.

La comparaison point par point de la peinture de Fulton’s Rock avec les rituels
pubertaires féminins chez différents groupes San ameéne ensuite JDLW a suggérer que
ce panneau n’est pas un simple portrait de la cérémonie, mais qu’il est aussi et surtout
la représentation d’'une utilisation « opérationnelle » du symbole de I’éland. Il s’agirait
davantage de mimer le comportement d’accouplement plutot que I’animal lui-méme.
L’argument avancé est le suivant : si ce comportement d’accouplement est métaphori-
quement présent lors de la danse, tout comme dans les peintures, c’est qu’il représen-
terait un aspect primordial de la signification de 1’éland, en tant que « symbole ». Si
I’objectif de JDLW est de relier le panneau de Fulton’s Rock a 1’eland bull dance et a
sa cérémonie rituelle pubertaire féminine, il le fait en associant des unités graphiques
isolées telles que des élands dans des postures particulieres a une véritable sémiotique
de cet animal, orientée vers la puissance surnaturelle et ’accouplement. On voit des
lors poindre un écueil majeur, a savoir 'inférence explicite qui en découle. Ici, ce qui
est proposé, c’est que toute figuration d’un éland ou d’un groupe d’élands serait poten-
tiellement porteuse de ce sens : « De nombreux autres groupes, comme celui de la fi-

gure 4 en fait partie, représentent probablement aussi des troupeaux reproducteurs

par ce décepteur. M.G. GUENTHER, 7ricksters and Trancers. Bushman Religion and Society,
Bloomington, Indiana University Press, 1999, p. 94-107 ; R. HEWITT, An examination of the Bleek and
Lioyd collection of /Xam Bushman narratives, with special reference to the trickster /Kaggen, PhD
thesis (non publiée), University of London, 1976 ; W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman
folklore, op. cit., p. 2-37, 142-143.

288 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 114.

139



[...]2%. » Or, comment différencier un éland « standard » d’un éland « allégorique » ?
Comment distinguer les différentes significations des élands allégoriques 7 C’est tout
g g g

bonnement impossible.

JDLW élargit pourtant davantage son assertion, déja fort englobante : la puissance
surnaturelle et ’accouplement pourraient étre les concepts véhiculés par les antilopes
de maniere plus générale. Or les élands comme les antilopes peuvent aussi bien véhiculer
nombre d’autres concepts, ce qui n’est pour ainsi dire jamais mentionné. Par exemple,
dans la collection Bleek & Lloyd, I’éland est un étre magique qu’il faut respecter et qui

90

fait I’objet d’observances des plus strictes lors de la chasse??’, mais il peut également

291 Dans les différentes versions du conte « Le lion et le chacal?9? »,

représenter la pluie
il est possible que soient véhiculées des formes d’enseignements sur la fierté, 'entraide

et la fourberie ; mais le réle secondaire qu’y joue ’éland est plus énigmatique.

Toujours est-il que le réseau de métaphores San fait s’interconnecter une grande
variété de concepts, nullement réductibles pour I’éland a une forme de puissance sur-
naturelle et a ’accouplement. Il est bon de rappeler que les matériaux ethnographiques
/Xam ne comportent pas de références a une quelconque eland bull dance, mais JDLW
y voit des indications d’associations entre, d’une part, des conceptions sur le sexe, la
féminité en général et la puberté des filles en particulier, et d’autre part, les caractéris-
tiques et le comportement des élands. La theése de I'auteur est que ce faisceau d’indices
étayerait ’hypothese d’un équivalent de ’eland bull dance chez les /Xam, et que le

t293.

panneau de Fulton’s Rock la représenterai Ce qui demeure tout de méme

289 « Numerous other groups, such as the one in figure 4 is part, probably also represent mating herds
[...] » (ibid., p. 125).

290 LL.V.17.5345-5348 ; LL.V.17.5353 ; LL.V.18.5363-5365.

291 Un homme de la « race précoce » était en train de chasser la pluie (qui pouvait prendre, autrefois, la
forme d’un éland). Le lendemain, d’autres personnes tentent de rotir la viande, mais elle disparait sur le
feu et la pluie les piege dans leur hutte. Ces personnes deviennent des grenouilles et s'en vont en sautillant
(LL.VIIL.16.7461-7462 ; LL.VIIL.17.7463-7472).

292 Dans ce conte raconté par #késin, un chacal abat un éland deux jours de suite, mais a chaque fois,
un lion lui ravit sa proie. Une vieille détentrice de puissance conseille au chacal de se faire discret et de
rester chez lui. Elle fait alors disparaitre tous les buissons et les étendues d’eau, de sorte qu'un éland
affamé et assoiffé s’approche de la maison du chacal. Ce dernier décoche alors une fleche sur I'antilope
et la détentrice de puissance fait surgir une montagne avec au sommet, la carcasse de I’éland. Le Lion
exige alors que le chacal lui verse de la graisse d’éland dans la bouche, mais le chacal laisse tomber a la
place une pierre ardente. Ses entrailles sont briilées et il meurt en s'enfuyant (LL.IV.1.3485;
LL.IV.1.3486-3515 ; LL.IV.1.3484 rev.-3492 rev.

293 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 117.
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hautement conjectural, tout comme les arguments principaux qui résident dans la
proximité sémantique des termes décrivant les élands (chez les Ju|'hoansi et les /Xam)

dans différentes situations.

Enfin, un autre argument invoqué est le fait que les /Xam (comme de nombreuses
sociétés d’Afrique australe) emploient des mots respectueux, afin de ne pas prononcer
directement le nom de 1’éland. Ces formulations élusives relevant de la périphrase sont
également employées par les Ju|'hoansi, et seraient (d’aprées JDLW) révélatrices des
attentions portées sur les détails anatomiques en lien avec les comportements spéci-
fiques : les queues relevées, diagnostiques des comportements d’accouplement, juste-
ment mimés lors des rituels Ju|'hoansi. L’auteur fournit des exemples d’unités gra-
phiques représentant effectivement ces particularités, en revenant notamment sur les
antilopes de Botha’s Shelter (voir fig. 20-24). Ces détails jugés significatifs sur les pein-
tures seraient donc référables a de telles périphrases. S’il est indéniable qu’il s’agit bien
ici de la figuration d’un éland représenté la queue dressée, et que cette position parti-
culiere, qui plus est figuré de dos, est relativement rare. Mais j’ai d’ores et déja souligné
que cette rareté était toute relative, et le fait que trop peu d’importance était donnée
au contexte figuratif environnant. De méme, ces élands représentés la queue dressée
pourraient tout aussi bien faire allusion a d’autres concepts, comme la puissance issue
de la queue de I'animal. Cette puissance surnaturelle est en effet associée aux chasse-

mouches chez de nombreux peuples subactuels d’Afrique du Sud, dont les Zulus?%?.

Par ailleurs, des Ju|'hoansi sont interrogés par JDLW pour interpréter des peintures
effectuées par des San du Drakensberg, a I’aune de leurs connaissances propres, sans
qu’ils aient jamais eu de tradition rupestre. On comprend mal ce qui, en dehors d’une
prénotion essentialiste implicite, autorise ’auteur a ne pas motiver la pertinence de ce

recours & la parole des Ju|'hoansi pour élucider ces images?®.

294 Notes de terrain 2019.
295 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 124.
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4. Des rituels performés dans le but de maintenir une forme
d’équilibre ?
La figure 25 représente une cartographie de I’ensemble d’idées interconnectées pré-
sentée par JDLW, au centre duquel figure la « nouvelle jeune fille » (« new maiden »)
et I’éland, tous deux montrés comme saturés de puissance??6. Ce schéma résume, d’une

maniere synoptique, les conclusions de l'auteur vis-a-vis des symboles manipulés lors

des rituels pubertaires féminins Ju|'hoansi et /Xam.

Si, comme je I’ai souligné dans le passage précédent, certains de ces liens sont indé-
niables, pour que le tableau global qui est esquissé soit représentatif de la pensée San
et non de la pensée de ses auteurs, il aurait fallu que la majorité, si ce n’est la totalité

de ces liens soient démontrés.

La démonstration mene a la conclusion que la jeune fille, lors du rituel de puberté,
aurait pour vocation principale de maintenir une forme d’harmonie, d’équilibre2??, de
méme que pour le garcon, lors de son rituel de premiére mise & mort de I’éland?®. Nous
le verrons, pour les rituels de premiere mise a mort, cette hypothese de 1’éland en tant

que symbole au centre de tout est discutable.

296 7pid., p. 136.
297 Ipid., p. 128, 133, 135.
298 Ipid., p. 170.
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Fig. 25 - cartographie de ’ensemble des idées et concepts interconnectées présentée par JDLW, au

centre duquel figure la « nouvelle jeune fille ».

Pour l'interprétation de la cérémonie pubertaire féminine, JDLW s’appuie sur deux

déclarations de !Kun/obe, une vieille femme Ju|'hoansi qu’il a interrogée quelques an-

nées plus t6t2%, ainsi que sur une histoire racontée par /Han#kasso3. S’il y a bien

des allusions aux concepts d’harmonie, d’équilibre, ainsi qu’au maintien de ces der-

niers3%!, il est toutefois possible de mettre deux bémols :

1.

nez pouvait renvoyer a des situations réelles tout autant qu’a des mythémes?

De la méme fagon que J.-L. Le Quellec a démontré que le saignement de

02

Y

il est assez difficile d’évaluer le statut de I’histoire racontée par /Hankasso.

Une fille nommée #Nuturu dansait pour les enfants pendant que les hommes

étaient a la chasse. Elle montre son visage (d’une blancheur jugée magnifique)

au retour des chasseurs, qui en furent si enchantés qu’ils lui offrirent des poi-

trines de springbok, dont le narrateur explique qu’ils sont réputés pour leur

299 bid., p. 128.
300 L1, VIIL9.6786-857.

301 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VI. The Rain-Making », op. cit.,

p. 377.

302 J.-L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., p. 192-193 ; « Autour des arts
rupestres d’Afrique australe : de quelques erreurs et malentendus », op. cit., p. 132.
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graisse. /Han#kasso rendra ’association entre la graisse et le sexe encore plus
explicite dans une autre remarque : « Car les hommes sentaient qu'ils ’'avaient
épousée, ils négligeaient leurs femmes pour elle. C’est pourquoi ils ont prélevé
[la graisse| qui était destinée a leurs femmes, parce qu’ils ont épousé #Nuturu
parce que son visage était joli3?3. » JDLW semble aborder cette histoire dun
point de vue essentiellement didactique et exégétique. Didactique, car il pense
qu’il est possible de retirer un enseignement qui serait contenu dans I’histoire ;
exégétique, car il considere posséder les clés de déchiffrement de ce récit pour le
moins obscur. Le statut de #Nuturu est effectivement loin d’étre établi claire-
ment. Michael Wessels y voit la personnification d’un insecte (un charangon),

304

parce que c’est sa traduction littérale®’* et qu’il est dit que #Nuturu retire les

305 Mais il est tout aussi possible d’y voir, pour les mémes

cornes de son visage
raisons, une personne de la race primitive, période durant laquelle les premiers
humains n’étaient pas entierement séparés des animaux.

2. Les propos de !Kun/obe demeurent eux aussi elliptiques. On pourrait tout
aussi bien insister sur 'importance de respecter scrupuleusement des observances

particulieres pour concourir a la réussite dudit rituel, plutot que sur 'importance

du gras comme clé de votite du maintien d’un équilibre précaire.

Chez les Ju|'hoansi, la premiére mise & mort de I’éland ainsi que le rituel qui s’ensuit
marquent la pleine obtention du statut d’adulte et ont pour conséquence de signifier la
possibilité de se marier3’®. L’interprétation de ce rituel par JDLW repose sur les obser-
vances des Ju|'hoansi et des /Xam, 'analyse des mots de respect3?’, le lien entre le

chasseur et sa proie — lien qui serait matérialisé par la fleche tirée par le chasseur3?® —

303 « For the men felt that they had married her, they neglected their wives for her. Therefore they
withheld (the fat) from their wives, because they married #Nuturu for her face was pretty » (J.D. LEWIS-
WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San rock paintings,
op. cit., p. 127).

304 D.F. BLEEK, A Bushman Dictionary, American Oriental Society, 1956, p. 674.

305 M. WESSELS, Bushman Letters. Interpreting /Xam Narrative, New York University Press, 2010,
p. 251.

306 Jhid., p. 149.

307 Ibid., p. 143.

308 7hid., p. 151.
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et uniquement sur les propos réinterprétés de I’'un des informateurs de Dorothea Bleek :

Disik!kwain3%9,

En effet, JDLW soutient que Didk!kwain a trés vraisemblablement confondu des
observances générales sur les élands (qui s’appliqueraient en toute situation de chasse)
et d’autres qui seraient spécifiques a la premiére mise & mort3?. Or, pour aboutir a
cette remise en question des propos de Didk!wain, JDLW invoque les observances qui
ont lieu lors des rituels de premiére mise a mort Ju|'hoansi, qu’il est le premier a
retranscrire, mais auquel il n’a — de son aveu méme — jamais assisté. JDLW recueille
de maniere inédite les propos d’informateurs Ju|'hoansi qu’il a lui-méme interrogés, vis-
a-vis de ces rituels de premiere mise a mort, tout en ayant en téte ceux de Didk!wain
(qui, rappelons-le, était /Xam). C’est donc malheureusement a travers une confusion
que JDLW prétend apporter une piece manquante au puzzle : celle qui met sur un pied
d’égalité les données concernant les Ju|'hoansi et celles concernant les /Xam. Cette
confusion se fait en partant du principe que les aspects communs aux différents groupes
San priment sur les divergences, et elle constitue une prémisse implicite de la démons-
tration. Celle-ci joue également sur le fait que, bien que les /Xam n'aient pas de céré-
monie officielle de premiere mise a mort, il y a nécessairement un événement ou les

jeunes hommes, pour la premiere fois, tuent une antilope.

Bien qu’il y ait des similitudes indéniables concernant I’emploi de termes et certaines
pratiques chez les Ju|'hoansi et les /Xam (notamment le caracteére élusif de certaines
observances et la séclusion des protagonistes apres la premiére mise a mort), des zones

d’ombre subsistent et des conclusions abusives ont été effectuées. Par exemple, si le

31

lien entre le chasseur et sa proie est attesté chez les Ju|'hoansi®!'!, au-dela d’implications

physiques évidentes, rien ne permet d’affirmer avec certitude que c’est la fleche déco-

chée par le chasseur /Xam qui établit le lien spirituel avec ’animal blessé3'2.

309 D.F. BLEEK, « Customs and Beliefs of the /Xam Bushmen. Part III. Game Animal », Bantu Studies,
6(1) (1932b), p. 233-240.

310 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 143-151.

311 M. BIESELE, Women Iike meat: the folklore and foraging ideology of the Kalahari Ju/'hoan,
Johannesburg, Witwatersrand University Press/Bloomington, Indiana University Press, 1993, p. 199.
312 Ibid., p. 151-153.
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« Un garcon !Kung qui conclut d’apres la présence de la hampe
de fleche qu’il a tiré son premier éland s’abstient de toucher la
hampe lorsqu'il I’examine : il la retourne avec la pointe de son arc.
Si un homme plus agé est présent, il ramasse la hampe et la place
dans le carquois du garcon. Si le garcon est seul, il laisse la hampe
la ou elle est tombée ; il revient le jour suivant avec les hommes plus
agés qui ramassent alors la hampe et la placent dans le carquois du
garcon. Les informateurs pensaient que si le garcon touchait la
hampe, 1’éland ne mourrait pas. Comme les !Kung n’observent cette
pratique que pour un éland tué pour la premiere fois, il est probable
que le Dialkwain faisait également référence a une premiere mise a

mort313, »

Bien que ces pratiques chez les /Xam n’aient jamais été observées chez les /Xam,
JDLW estime que les paralleles entre les deux ensembles rituels (premiére mise & mort
et rituels pubertaires féminins) rendent probable qu’au moins les concepts exprimés par
les observances Ju|'hoansi ultérieures (recueillies au XX° siecle donc), sinon les rituels
eux-mémes, existaient également chez les /Xam. Les observances Ju|'hoansi ultérieures
sont, d’apres lui, suffisamment pertinentes pour éclairer la compréhension du « symbole

de 1'éland » chez les San vivant plus au sud3! :

« Les nombreux points de ressemblance suggerent tres fortement
que les /Xam et les |Kung partagent un cadre conceptuel commun
dans lequel 1’éland symbolise les mémes valeurs. Cela renforce, au-
dela des similitudes entre les rituels de puberté des filles de ces deux
groupes San [...] I'idée importante qu’il est légitime de s’appuyer

avec prudence sur ’ethnographie des !Kung dans une discussion de

313 « A /Kung boy who concludes from the evidence of the shaft that he has shot his first eland refrains
from touching the shaft as he examines it: he turns it over with the point of his bow. If an older man is
present, he picks up the shaft and places it in the boy’s quiver. If the boy is alone, he leaves the shaft
where it has fallen; he returns the following day with the older men who then pick up the shaft and
place it in the boy’s quiver. If the boy were to touch the shaft, the informants thought, the eland would
not die. Since the !Kung observe this practice only for a first-kill eland, it is Iikely that Dialkwain was
also refer-ring to a first-kill » (ibid., p. 150-151).

314 Ipid., p. 159.
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certaines significations symboliques soigneusement définies des San

du Sud315. »

Le principal probléme de cette démonstration est que ces significations symboliques

sont extrémement nébuleuses et qu’elles ne sont, a aucun moment, clairement définies.

Nous avons vu que JDLW dépeint le paysage rituel pan-San comme un triptyque
comportant les rites pubertaires féminins, les rituels de premiére mise a mort et le
mariage, ou dans chacun des volets, ’éland posseéde une place symbolique centrale. La
principale difficulté réside dans la démonstration de cette importance autant que de
cette centralité, qui demeure extrémement nébuleuse. La démonstration de JDLW sur
I'utilisation rituelle de 1’éland en tant que symbole récurrent au sein des observances,
ou lors des rituels pubertaires féminins, débute par la présentation du panneau selon
lui emblématique de Fulton’s Rock (qui pourrait illustrer ces pratiques)?3'%. Alors méme
que c’est ce lien entre Fulton’s Rock et les pratiques rituelles qu’il s’agissait de démon-
trer, il est d’emblée utilisé pour étayer I'idée d’une omniprésence des rituels dans la
société San (puisqu’ils sont représentés dans les peintures !). I s’agit ni plus ni moins
d’un raisonnement circulaire : les prémisses sont assez similaires aux conclusions. Entre
les deux, la potentialité du lien entre ce panneau et les rituels pubertaires féminins est

présentée, puis exemplifiée, mais jamais démontrée.

L’éland et la nouvelle jeune fille, le premier en tant que symbole, la seconde en tant
qu’opératrice, mettraient en branle tous les éléments métaphoriques de la pensée pan-

San : I’éland, le gras, la puissance surnaturelle, etc.

Je me suis focalisé jusqu’ici sur I’aspect principal qu’est 'image symbolique centrale
de I’éland ; voyons a présent certaines caractéristiques amenées comme « secondaires »

dans le discours.

315 « The numerous points of similarity suggest very strongly that the /Xam and the !Kung share a
common conceptual framework in which the eland symbolises the same values. This lends further
support, over and above the similarities between the girls’ puberty rituals of these two San groups to
which I drew attention in Chapter Four, to the important suggestion that it is legitimate to draw
cautiously on the !Kung ethnography in a discussion of certain carefully defined southern San symbolic
meanings » (ibid., p. 164).

316 Tbid., p. 41, 105-106.

147



5. Des sons, des odeurs et des matiéres particulieres

En plus des observances (mots respectueux elliptiques et comportements spécifiques)
qui, donc, posséderaient des similitudes chez les /Xam et les Ju|'hoansi, chez ces der-
niers, les mimologismes (les cliquetis qui imitent le bruit des sabots de 1’éland ainsi que
des cris similaires) et certaines substances particulieres sont également utilisés dans les
rituels des garcons et des filles. L’emploi de la graisse d’éland, une ressource présentée
comme étant tres prisée, et du buchu (une préparation de plusieurs herbes aromatiques

317 intervient également dans les deux types de rituel.

utilisée pour ses vertus odorantes)
JDLW s’appuie donc sur cet emploi conjoint pour étayer son hypothese des métaphores
communes aux San méridionaux et septentrionaux. Toutefois, leur emploi comporte
des différences protocolaires et il apparait bien hasardeux de spéculer sur les significa-
tions profondes de ces nuances fonctionnelles. En effet, les deux protagonistes des rituels
pubertaires masculins et féminins sont enduits de graisse d’éland, mais la « nouvelle
jeune fille » est ointe de cette substance a laquelle on ajoute le mélange d’herbes aro-
matiques, mélange qui sera également placé dans le feu. L’onction du « nouveau chas-
seur » avec le gras d’éland intervient au moment des scarifications qui ont pour objectif
d’assurer le succes de la chasse chez les Ju|'hoansi. Chez les /Xam, ces scarifications ne
peuvent étre présentes lors du rituel de premiere mise a mort, puisque cette cérémonie
n’est pas attestée pour ce peuple ; elles sont toutefois exécutées dans des contextes

318 (Ces différences et ces nuances sont une fois de plus minimisées dans le

cynégétiques
discours de JDLW par le passage implicite d'un contexte Ju|'hoansi a un contexte
/Xam. Il en résulte une impression globale d’équivalence culturelle, ot les similitudes
priment une fois de plus sur les différences. Pourtant, les différences protocolaires, ’ab-
sence de cérémonie de premiere mise a mort chez les /Xam ainsi que toutes les nuances
que comprennent les observances pourraient tout aussi bien indiquer des idiosyncrasies
marquées et des différences symboliques et de signification. Une fois de plus, c’est le

passage d’un contexte Ju|'hoansi & un contexte /Xam, tous deux fallacieusement pré-

sentés comme équivalents, qui entretient cette confusion.

317 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the |Xam Bushmen. Part VIII. More about sorcerors and
charms », op. cit., p. 131-162.

318 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 145-146.
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Par ailleurs, si le gras en tant que matiere semble effectivement n’avoir pas laissé les
San indifférents, son importance lors des rituels pubertaires est encore mal comprise.
'Kun/obe (une vieille femme Ju|'hoansi interrogée par JDLW) a en effet établi un lien
direct entre le gras de I’éland, qui est une « bonne chose », et celui de la jeune fille lors
de ’adolescence. Il est effectivement tentant de relier le gras au concept de fécondité :
c’est ce qu’a fait JDLW en s’appuyant sur une série de travaux qui tentait de démontrer
que le stockage d'un excédent de graisse est nécessaire pour 'apparition et le maintien
des cycles menstruels, notamment en soulignant le fait que pendant ’adolescence, cet
excédent est presque doublé. On aurait donc tot fait d’arguer que les San liaient ce
stockage a cette période particuliere, elle-méme en lien avec la fécondité. Les travaux
sur lesquels s’est appuyé JDLW ont cependant rapidement été remis en question, prin-
cipalement a travers la question de la pertinence du lien physiologique direct, tel qu’il
est postulé, entre nutrition et fécondité3!'”. Des études beaucoup plus récentes montrent
par ailleurs que tout a la fois la fécondabilité et la fécondité sont réduites chez les
femmes en surpoids ou obéses, en comparaison avec des femmes a l’'indice de masse
corporel défini comme optimal®?Y, ce qui va & ’encontre des idées recues, et notamment

d’une association allant de soi entre graisse et fécondité.

Une autre association est effectuée par JDLW entre le gras et les relations sexuelles.
Il suggere en effet, sur la base d’'une communication personnelle avec M. Biesele, que
parler du fait de manger (ou boire) du gras est une métaphore pour aborder les relations
sexuelles. Mais ce constat est a relativiser, puisqu’évoquer le fait de boire ou de manger
de maniere générale peut en soi cacher une métaphore euphémisante dans nombre de

321

sociétés d’Afrique australe®s', et en bien d’autres endroits dans le monde. Chez les

Ju|'hoansi, de 'aveu méme de M. Biesele, manger de la viande est pareillement une

319 J. TRUSSELL, « Menarche and Fatness: Reexamination of the Critical Body Composition
Hypothesis », Science, 200(4349) (1978), p. 1 506-1 509.

320 T K. JENSEN, T. SCHEIKE, N. KEIDING, I. SCHAUMBURG et P. GRANDJEAN, « Fecundability in
relation to body mass and menstrual cycle patterns », Epidemiology (Cambridge, Mass.), 10(4) (1999),
p. 422-428 ; N. YILMAZ, S. KiLIC, M. KANAT-PEKTAS, C. GULERMAN et L. MOLLAMAHMUTOGLU, « The
relationship between obesity and fecundity », Journal of Women’s Health, 18(5) (2009), p. 633-636 ;
D.C. GESINK LAW, R.F. MACLEHOSE et M.P. LONGNECKER, « Obesity and time to pregnancy », Human
Reproduction (Oxford, England), 22(2) (2007), p. 414-420 ; F. BOLUMAR, J. OLSEN, M. REBAGLIATO,
I. SAEZ-LLORET, L. BISANTI et THE EUROPEAN STUDY GROUP ON INFERTILITY AND SUBFECUNDITY,
« Body Mass Index and Delayed Conception: A European Multicenter Study on Infertility and
Subfecundity », American Journal of Epidemiology, 151(11) (2000), p. 1 072-1 079.

321 B. MORRIS, Animals and ancestors. An ethnography, Oxford, Berg, 2000, p. 88.
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métaphore employée pour parler d’avoir des relations sexuelles®??. Chez les /Xam, la
queue de I’éland est par ailleurs utilisée pour battre le gras et pour ne pas que 1’éland

deviennent rachitique3?3.

En outre, pour les San méridionaux, plusieurs témoignages attestent que dans le
cadre de la cérémonie de mariage, un éland male est tué et que la graisse de son cceur
est utilisée pour oindre la mariée. Si 'importance du gras et de la graisse semble en
effet indéniable, elle est a nuancer, car ses emplois sont variés et sont attestés chez les
différents peuples San, mais aussi chez d’autres peuples (voir p. 260-263 la description
d’un rite pubertaire Zulu). Il est donc impossible d’assigner au gras ou a la graisse une
signification unique, ni de déduire de son emploi une généalogie ou transmission cultu-

relle précise.

Toutefois, malgré le manque de considérations apportées aux divergences, il y a bien
des similitudes indéniables, notamment I'importance de ’odeur. C’est bien 'odeur du
nouveau chasseur qui peut rendre 1’éland maigre chez les Ju|'hoansi, (est-ce spécifique-
ment la raison pour laquelle on l'oint de gras d’éland ?), et 'odeur du buchu pilé lors
de ce méme rituel de premiére mise a mort engendre des effets bénéfiques pour la
communauté. L’odeur de la jeune fille lors du rituel pubertaire /Xam peut mettre la
pluie en colére (est-ce pour cela qu’on l'oint pareillement de graisse d’éland et de Bu-
chu ?7)3**. Tl semblerait en effet que I'importance de I'odeur soit cardinale & plus d’un

325 Cette primauté des sen-

titre ; c’est en tout cas ce qu’a remarqué Christopher Low
teurs peut étre vue davantage comme un moyen spécifique d’agir de maniere apotro-

paique. La sensation du toucher peut d’ailleurs étre employée de maniere similaire.

La ou JDLW percoit une utilisation similaire du symbole « éland » qui permettrait

d’assimiler les San dans un grand tout culturel homogene, il est possible d’y voir un

322 M. BIESELE, Women like meat: the folklore and foraging ideology of the Kalahari Ju/'hoan, op. cit.,
p. 152.

323 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 157.

324 Ibid., p. 167.

325 C. Low, « Khoisan wind: hunting and healing », Journal of the Royal Anthropological Institute,
13(s1) (2007), p. S71-S90 ; « KhoeSan shamanistic relationships with snakes and rain », Journal of
Namibian Studies, 12 (2012), p. 76-79, 86-93 ; « Khoe-San ethnography, ‘New Animism’ and the
Interpretation of Southern African Rock Art », South African Archaeological Bulletin, 69(200) (2014),
p. 169-170 ; « The role of the body in Kalahari San healing dances », Hunter Gatherer Research, 1(1)
(2015), p. 36, 40-47, 51, 54-56.
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ensemble de manieres de concevoir des leviers d’action sur un monde dont il s’agirait
ponctuellement d’infléchir telle ou telle dimension, d’apres des normes établies, mais
dont il faut bien reconnaitre que la plupart des concaténations nous échappent. Que
ces normes soient en partie partagées par les /Xam et les Ju|'hoansi demeure hautement
probable, bien que les réponses particulieres apportées soient diverses. Les symboles
eux-mémes, au premier rang desquels figure I’éland, peuvent cependant ne pas avoir eu

les mémes significations.

6. Un autre site-parangon : Burley I

Certains sites sont présentés par JDLW comme des faisceaux de symboles (« cluster
of symbols ») : c’est le cas de Burley I, qui se trouve dans la région de Barkly East
(voir annexes p. 190). Tout comme a Fulton’s Rock, d’apres JDLW, le site mettrait en
scéne une association d'idées (« un ensemble de symboles ») en lien avec des concepts
présents dans les rites de premiere mise a mort, tels que la fertilité, la sexualité, le
développement de la personnalité, 1’équilibre et ’harmonie, ainsi que la puissance sur-

naturelle326,

En ce qui concerne les concepts de fertilité et de sexualité, JDLW part du constat
que des élands seraient représentés dans les peintures rupestres de Burley I en position
d’accouplement, et en troupeau. Ces figurations seraient en lien direct avec les chas-

seurs auxquelles elles se superposent.

Alors qu’il avait énoncé un critére permettant d’identifier clairement, selon lui, une
position caractéristique de 'accouplement chez les élands femelles, on s’étonne ici de
n’en voir aucune mention. Pour rappel, il s’agissait de la queue dressée, dont j’ai montré
que les occurrences de Botha Shelter (érigées en parangon dudit critére) pouvaient tout
aussi bien étre interprétées, en termes iconographiques, comme des signes distinctifs
évoquant le fait de brouter. Ces représentations caractéristiques peuvent donc certes
évoquer cette action, mais elles peuvent également faire allusion a la puissance surna-

turelle.

326 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 175-177.
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Afin de diagnostiquer les différentes positions des élands en fonction des saisons, on
pourrait imaginer que déterminer leur sexe pourrait avoir son importance. JDLW ad-
met pourtant ne pas étre compétent pour identifier le sexe des peintures d’éland3?7, ce
qui ne I’a pas empéché d’affirmer dans la phrase suivante que « la plupart des peintures

328

[d’éland] sont destinées a représenter des méles gros et gras A contrario, les études

menées par D. Green dans les régions de Barkly East et d’Aliwal North montrent une

importante proportion d’élands femelles32?.

L'idée selon laquelle I’éland serait per¢u comme androgyne apparait comme une al-
ternative séduisante pour 'auteur, puisque les criteres iconographiques qui permettent
I’identification du sexe des antilopes dans les peintures pourraient avoir été volontaire-
ment brouillés. Malheureusement, cette idée n’est pas sourcée. Ce qui n’est qu’une
hypothese intéressante est pourtant présenté comme une assertion : « L'animal est,
selon eux, androgyne dans la mesure ou, par le fait que le méale possede une telle quan-

330y le gras

tité de graisse, la différenciation habituelle est exceptionnellement inversée
étant un attribut culturellement ancré comme féminin chez les Ju|'hoansi. On ne sait
si cette assertion provient des observations de ’auteur ou des travaux anthropologiques.
Je n’en ai trouvé aucune mention, depuis les travaux pionniers de Lorna Marshall
jusqu'aux syntheéses plus récentes d’Alan Barnard33!. C’est pourtant & partir de ce

caractere androgyne supputé qu’est fondé l'argument central de I’éland en tant que

symbole rituel par excellence (voir p. 153).

Un autre argument viendrait étayer I’hypothese d’'un des panneaux du site de Bur-
ley I en tant que représentation d’un rituel de premiere mise a mort : le fait que les
sabots soient figurés sur les thérianthropes pourrait suggérer le lien entre le chasseur et

sa proie332. Pourtant, nous allons voir dans la sous-partie suivante que les figurations

327 Ibid., p. 130 ; Believing and Seeing. Symbolic meanings in southern San rock paintings, op. cit., p. 50.
328 « [...] most of the paintings are intended to represent large, fat males » (ibid.).

329 D. GREEN, Engendering the rock art archaeology of the north Eastern Cape, South Africa Ritual
specialists, novices, and social conditioning, op. cit., p. 61-192.

330 « The animal is, in their thought, androgynous in that, by the male’s possession of so much fat, the
usual differentiation is uniquely reversed » (ibid., p. 191).

331 A, BARNARD, Anthropology and the bushman, op. cit. ; Hunters and Herders of Southern Africa. A
Comparative Fthnography of the Khoisan Peoples, Cambridge-New York, Cambridge University Press,
1992 (Cambridge studies in social and cultural anthropology).

332 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing. Symbolic meanings in southern San rock paintings, op.
cit., p. 176.
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de thérianthropes posent davantage de questions qu’elles ne donnent de réponses (voir
p. 154) et qu’il semble peu vraisemblable que les sabots de ces derniers renvoient ex-

clusivement au lien entre le chasseur et son gibier.

7. L’éland : symbole rituel par excellence

C’est sur la perception du caractére androgyne de 1’éland (nous l’avons vu, une
assertion non sourcée) que JDLW fonde son hypothese que dans les deux rites puber-
taires féminins et de premiere mise a mort, I’assimilation a un éland par les deux initiés
s’apparente au stade de liminalité (dans les théories de Victor Turner333). Son argu-

mentation structurale est plutot convaincante :

« Dans les deux rites de passage préparatoires, les néophytes sont,
comme 1’éland, considérés comme sexuellement ambivalents : on
parle de la fille comme si elle était une chasseuse qui avait tué un
éland, tandis que le gargon est isolé et soigné comme s’il avait ses
regles — tous deux ne sont ni hommes ni femmes pendant la période

liminale des rites334. »

C’est aussi en partie sur cette démonstration qu’il fonde son hypothese de 1’éland,
symbole d’unité culturelle, perceptible a travers ces deux rituels genrés, ainsi qu’a tra-
vers un troisieme qui dépasse ce clivage : le mariage. Mais comme tout repose sur cette
androgynie présumée (qui repose elle-méme sur la présence de gras chez les élands), il

aurait été bon de sourcer ces assertions.

Puis JDLW en vient & parler d’« animal de passage » pour I’éland3%, puisque les

individus changent de statut lors des rites de passage en traversant le stade liminal

333 V.W. TURNER, « The syntax of symbolism in an African religion », Philosophical Transactions of the
Royal Society of London. Series B, Biological Sciences, 251(772) (1966), p. 295-303 ; Forest of Symbols.
Aspects of Ndembu Ritual, Tthaca, N.Y., Cornell University Press, 1970 ; Le Phénoméne rituel. Structure
et contre-structure, Paris, Presses Universitaires de France, 1990, p. 95-128.

334 « In the two preparatory rites of passage the neophytes are, like the eland, considered to be sexually
ambivalent: the girl is spoken of as if she were a hunter who had shot an eland, while the boy is secluded
and cared for as if he were menstruating —both are neither male nor female during the Iiminal period of
the rites » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in
southern San rock paintings, op. cit., p. 191).

335 Ibid., p. 193.
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grace au symbole de 1'éland. JDLW évoque également la préparation des peintures,

auxquelles on adjoint du sang d’éland?33,

Toutefois, il apparait bien difficile de démontrer que la majeure partie des peintures
d’éland dans les abris-sous-roche d'Afrique australe pourrait signifier I'unité sociale du

groupe en faisant allusion & 1'utilisation rituelle de cette antilope337.

En ce sens, les représentations d’étres hybrides (thérianthropes) ou fantastiques ne
reléveraient pas de la mythologie (en cela, JDLW s’oppose a H. Pager), puisque leurs
reproductions sur les parois « sont plutot le produit de I’expérience qui relie la société
au surnaturel, en fait I’expérience religieuse centrale des San. Cette expérience est 1’état
modifié de conscience connu sous le nom de transe, l'accomplissement estimé des
hommes-médecine et le point culminant extatique vers lequel le drame de la danse de
guérison évolue & travers un crescendo de phases successives33® ». Il justifie cela notam-
ment par le fait que des relevés de G.W. Stow ont été montrés a des informateurs /Xam

qui y ont vu des « objets de sorciers33 ».

8. Les thérianthropes

Sous la catégorie des thérianthropes est regroupé un large éventail de représentations
dont le dénominateur commun est de présenter des caractéristiques a la fois humaines
et animales. En effet, I’hybridité de leur apparence corporelle semble les distinguer des
autres figurations rupestres San, et suggere une classe particuliere. Diverses caractéris-
tiques remarquables (que je détaille supra) ont été identifiées. Avec le matériel ethno-
graphique relatif aux rites, aux « croyances » et aux mythes San, elles constituent la

base des interprétations émises sur les thérianthropes.

Le plus souvent, il s’agit de figurations d’anthropomorphes dotés de tétes et/ou des

membres d’animaux (notamment des sabots). En effet, certaines peintures semblent

336 M.W. HOwW, The mountain Bushmen of Basutoland, op. cit., p. 35, cité dans J.D. LEWIS-WILLIAMS,
Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San rock paintings, op. cit.,
p- 194.

337 Ibid., p. 195.

338 « are rather the product of the experience which links society with the supernatural, in fact the
central religious experience of the San. That experience is the altered state of consciousness known as
trance, the esteemed accomplishment of the medicine men and the ecstatic climax to which the drama
of the medicine dance moves through a crescendo of successive phases » (ibid., p. 198-199).

339 « sorcery’s things » (ibid., p. 199).
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représenter des anthropomorphes portant des masques d’antilope, mais il est souvent
difficile de déterminer s’il s’agit de représentations d’étres hybrides ou d’anthropo-
morphes déguisés. Si les thérianthropes les plus fréquents associent des anthropo-
morphes avec des traits d’antilope, il s’avere également ardu de déterminer avec certi-
tude quelle espece d’antilope est dépeinte. Par ailleurs, a travers I’Afrique du Sud, des
occurrences existent pour un grand nombre d’animaux tels que les félins, les babouins,
les éléphants, les gnous, des bovins, mais aussi possiblement des serpents, des hippopo-
tames, des rhinocéros, des potamocheres, des canidés et des autruches. Ces thérian-
thropes peuvent étre représentés seuls ou en groupe, aux cotés d’anthropomorphes

comme d’animaux en tout genre.

Avant de détailler chacune des interprétations, voici un récapitulatif synoptique. La

catégorie des thérianthropes a été interprétée en tant que :
— preuve de contacts avec des peuples lointains ;
— chasseurs, danseurs déguisés ou interpretes de cérémonie ;
— créatures mythologiques diverses ;

— chamanes en transe.

a. Peuples lointains

Ces figurations n’ont pas toujours été percues comme des thérianthropes. Ainsi, Carl
Peters est le premier (& ma connaissance) a évoquer une ressemblance étonnante de
certaines peintures San avec des fresques égyptiennes anciennes3*?. Pour expliquer ce
phénomene, il émet alors I’hypothese que les Egyptiens auraient enseigné 'art de des-
siner aux San. Puisque les peintures rupestres provenant de ces derniers n’ont été re-
pérées qu'au sud du Zambeze, mais pas entre le grand fleuve et le royaume des pha-

raons, C. Peters propose l'existence d’un trafic maritime intense entre I’Egypte et

340 C. PETERS, Im Goldland des Altertums. Forschungen zwischen Zambesi und Sabi, Time Life Books,
1902, p. 288, 299.
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I’Afrique australe. Joseph Orpen a par la suite émis une hypothese analogue, selon

laquelle les anciens Egyptiens auraient été suzerains des San34l.

Certains thérianthropes d’un site de la région du Cap oriental (dans le village de
Nyhibinyhidi, situé a mi-chemin entre les villes d’East London et de Queenstown) ont
ensuite été décrits en tant que Babyloniens ou Phéniciens par Raymond Dart, sur la
base des manteaux de peau qu'ils portaient (les karosses) ainsi que de leurs couvre-
chefs décrits comme des bonnets phrygiens?#2. R. Dart allait jusqu’a supposer que les

San avaient appris I'usage de leurs arcs de ces lointains visiteurs343.

Henri Breuil a visité de nombreux sites lors de 'expédition Leo Frobenius entre 1928
et 1930344, 1l s’est notamment rendu sur des sites emblématiques tels que Modder-
poortspruit 1 et 2 (voir annexes p. 38-43) et Bosworth (voir annexes p. 177)345. A
Sebaaieini (voir annexes p. 322) et Game Pass Shelter (voir annexes p. 267) notam-
ment, il décrivait de méme les thérianthropes comme des étrangers. L’abbé était cou-
tumier du fait, puisqu’on se souvient qu’il avait attribué des traits étrangers a plusieurs
peintures rupestres d’Afrique du Sud et de Namibie3#6. L’exemple le plus célebre étant

son interprétation de la Dame blanche347.

Ces théories pour le moins douteuses ont été remises en question dés 19493%%, ce qui
n’empécha pas H. Breuil de continuer d’évoquer un « caractere nilotique, voire libyen

ou nubien » pour ces peintures®?. La genése de ces théories remonte a la fin du

341 J M. ORPEN, Reminiscences of Life in South Africa from 1846 to the Present Day: With Historical
Researches, op. cit.

342 R.A. DART, « The Ancient Mining Industry of Southern Africa », South African Geographical
Journal, 7(1), 1924, p. 11-13.

343 Ipid., « The Historical Succession of Cultural Impacts upon South Africa », Nature, 115(2890) (1925),
p- 426.

344 1. BREUIL, « South African Races in the rock paintings », op. cit.

345 Le site de Bosworth est référencé dans les écrits d’Henri Breuil sous I'intitulé « Farm Dipfontein ».
346 H. BREUIL, « Some Foreigners in the Frescoes on Rocks in Southern Africa », The South African
Archaeological Bulletin, 4(14) (1949), p. 39-50.

347 Ibid., « The White Lady of Brandberg, South-West Africa, Her Companions and Her Guards », The
South African Archaeological Bulletin, 3(9) (1948a), p. 2-11 ; J.-L. LE QUELLEC, The White Lady and
Atlantis: Ophir and Great Zimbabwe; Investigation of an Archaeological Myth, Oxford, Archaeopress
Archaeology, 2016a.

348 JF. SCHOFIELD, « Four debatable points », South African Archaeological Bulletin, 4(15) (1949),
p- 98-106 ; O. DAVIES, « Foreigners in South African archaeology », Theoria: A Journal of Social and
Political Theory, 3 (1950), p. 88-92 ; A.R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and
Griqualand FEast, Londres, Max Parish, 1956, p. 72-78 ; The Rock Art of South Africa, Johannesburg,
Nelson, 1963, p. 43.

319 H. BREUIL, « Les roches peintes d’Afrique australe », Mémoires de I'Institut de France, 44(1) (1960),
p. 142.
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XIX® siecle, lorsque la littérature coloniale fait la part belle au romantisme d’une pré-
tendue influence exotique. Les récits mythiques concernant les mines du roi Salomon?3*°
et Mapungubwe?°! figurent parmi les exemples les plus flagrants. De méme, savoir si
les batisseurs du Grand Zimbabwe étaient des indigenes africains ou des étrangers était

déja une question importante, voire constitutive de 1'identité des colons blancs32.

b. Chasseurs déguisés

A ma connaissance, le premier & avoir écrit sur le sujet se nomme Walter Battis. Le
peintre sud-africain, passionné par les peintures San, a regroupé sur une méme page
des unités graphiques provenant de divers sites du Cap-Oriental et du KwaZulu-Natal.
Il présente simplement ces figurations comme étant des hommes masqués et se contente
de souligner les similitudes entre telle et telle image®>?. Une dizaine d’années plus tard,
James Walton préta attention aux masques d’animaux que les anthropomorphes sem-
blent porter sur les peintures rupestres du site d’Advance Post (voir fig. 26). Selon lui,
ces figurations pourraient représenter soit des chasseurs déguisés afin de s’approcher au
plus pres de leur proie, soit des guérisseurs et sorciers. Il remarque en effet des ressem-
blances formelles entre ces figurations et les pratiques de chasse et de guérison dont il

a été témoin dans le sud de 'actuel Lesotho354.

350 H.R. HAGGARD, King Solomon’s Mines, London, Cassell and Company, 1885.

351 F -X. FAUVELLE-AYMAR, Le rhinocéros d’or. Histoires du Moyen Age africain, Paris, Gallimard, 2014
(Folio), p. 189-193.

352 S, DUBOW, « Henri Breuil and the Imagination of Prehistory: ‘Mixing up Rubble, Trouble and
Stratification’ », Goodwin Series, 12 (2019), p. 31-43.

353 W. BATTISS, The artists of the rocks, Pretoria, Red Fawn Press, 1948.

354 J, WALTON, « The Rock Paintings of Basutoland », dans J.D. CLARK et S. COLE dir., Third Pan-
African congress on prehistory, Livingstone 1955, Londres, Chatto & Windus, 1957, p. 279.
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Fig. 26 — Relevés des sites de L’espérance (province de P'Etat libre) d’Advance Post (Lesotho)
effectués par J. Walton?3%.

Fig. 27 — Un panneau du site de Sebaaieini dans la province du KwaZulu-Natal (vallée de Didima)

en Afrique du Sud.

355 [d.
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A Sebaaieini (voir annexes p. 322), A. Willcox dépeint une longue procession d’an-
thropomorphes revenant probablement de la chasse, car certains portent des antilopes
mortes sur les épaules® (voir fig. 27). D’apres lui, ces chasseurs portent des tétes et
des peaux d’antilope, comme le faisaient les San lorsqu'ils traquaient le gibier, afin de

ne pas se faire repérer.

Puis, a travers une série d’articles, N. Lee et H. Woodhouse ont discuté des diffé-
rentes hypotheses possibles pour interpréter les anthropomorphes a téte d’antilope. Les
démonstrations prennent tout d’abord la forme de ce qui est présenté comme une évi-
dence : « Il est bien connu que les Bushmen se déguisaient en animaux pour chasser.
Le déguisement comprenait naturellement la téte de I’animal. Les peintures de cette

357 ' Cette hypothese est évo-

technique abondent, en particulier au sud du Limpopo
quée parmi d’autres (usage en contexte cérémoniel notamment) afin d’illustrer une liste
fournie — mais non exhaustive — de sites rupestres d’Afrique australe au sein desquels
on retrouve ces anthropomorphes a téte d’antilope®®®. Si aucun critére de définition de
cette catégorie (« animal-headed human figures ») n’est exprimé, certains questionne-
ments intéressants sur les implications de cette hypothese sont introduits : s’agit-il de
véritables masques ou d’une maniere spécifique de représenter les anthropomorphes ?
Les artistes considéraient-ils le port des masques comme un événement tellement quo-

tidien qu'ils les ont peints comme faisant partie quasi intégrante des figurations hu-

maines3%9 ?

Toujours est-il que pour soutenir 'hypothese des anthropomorphes masqués,

H. Woodhouse convoque des témoignages édifiants : une danse effectuée par des San

360

déguisés en babouins, imitant les gestes de males rivaux®®’, ainsi qu’une note de Lucy

356 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand East, op. cit., p. 69-73.

357 « It is well known that the Bushmen disguised themselves as animals for hunting purposes. The
disguise naturally included the head of the animal. Paintings of this technique abound, particularly south
of the Limpopo » (D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, « A review of dress depicted in the rock paintings of
Southern Africa », South Afiican Journal of Science, 62(4) (1966), p. 116).

358 Ibid., p. 114-118 ; H.C. WOODHOUSE, « Prehistoric hunting methods as depicted in the rock paintings
of Southern Africa », South African Journal of Science, 62(6) (1966), p. 169-171 ; « Animal-headed
human figures in the rock paintings of southern Africa », South African Journal of Science, 63(11) (1967),
p- 464-470 ; « The Medikane Rock-Paintings: Sorcerers or Hunters? », The South African Archaeological
Bulletin, 23(90) (1968), p. 37-39.

359 H.C. WOODHOUSE, « The Medikane Rock-Paintings: Sorcerers or Hunters? », op. cit., p. 467.

360 G.W. STOW, The Native Races of South Africa. A History of the Intrusion of the Hottentots and
Bantu into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the Country, op. cit., p. 117, cité
dans H.C. WOODHOUSE, « The Medikane Rock-Paintings: Sorcerers or Hunters? », op. cit., p. 464.
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Lloyd sur la lecture par Diilkwain d’un panneau de Tiffin Kloof (Cap-Oriental)36!.

Lorsqu’on lui a montré des peintures représentant une vingtaine d’anthropomorphes a
téte d’animal, il a expliqué que les coiffes étaient faites de tétes de gemsbok dont les
cornes avaient été retirées. De ce passage, H. Woodhouse ne retient que le fait que les
San portaient ces coiffes pour tester les réactions (les éventuelles moqueries) de leurs
enfants. Il ne releve étonnamment pas la partie ou Didlkwain expose ce qu’il pense étre

le véritable but de cette scéne, a savoir une danse ‘Ken.

N. Lee et H. Woodhouse ont par ailleurs établi un rapprochement entre des peintures
rupestres qui représentent des anthropomorphes a téte de souris (sur le site de
Leeuwkraal, prés de la ville de Dordrecht, dans la région du Cap-Oriental)3%? et des
tribus San dont Wilhelm Bleek, L. Lloyd et D. Bleek rapportaient qu’elles se décri-
vaient elles-mémes en tant que « souris a long nez » (« Jlong nose mice ») et « souris
striées » (« striped mice », Rhabdomys pumili, qui appartiennent au genre de rongeurs

Rhabdomys, de la sous-famille des Murinés)363.

On trouve également d’innombrables témoignages de chasseurs déguisés en au-

364

truches afin de les approcher34, ainsi qu’avec des manteaux complets de springbok3%.

361 G.W. STOW et D.F. BLEEK, Rock paintings in South Africa from parts of the Fastern Province and
Orange Free State, op. cit., pl. 13-14, cité dans H.C. WOODHOUSE, « The Medikane Rock-Paintings:
Sorcerers or Hunters? », op. cit., p. 465.

362 D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, Art on the Rocks of Southern Africa, op. cit., p. 99.

363 W.H.I. BLEEK, L.C. LLOYD et D.F. BLEEK, The Mantis and His Friends, Cape Town-Londres-Oxford,
T.M. Miller, B. Blackwell Ltd., 1924, p. 58-59.

364 JE. ALEXANDER, An expedition of discovery into the interior of Africa, through the hitherto
undescribed countries of the Great Namaquas, Boschmans, and Hill Damaras, Londres, H. Colburn,
1838, p. 145-148, 156 ; E.J. DUNN, 7The Bushman, Londres, Charles Griffin & Company, 1931 ;
S.S. DORNAN, Pygmies & Bushmen of the Kalahari: An Account of the Hunting Tribes Inhabiting the
Great Arid Plateau of the Kalahari Desert, Their Precarious Manner of Living, Their Habits, Customs
& Beliefs, with Some Reference to Bushman Art, Both Farly & of Recent Date, & to the Neighbouring
African Tribes, Seeley, Service, 1925 ; T. HAHN, « Die Buschménner », Globus, 18(5-8) (1870), p. 24 ;
F. KORNER, Siid-Afrika: Natur- und Kulturbilder mit einer historischen Finleitung und einer
ausfiihrlichen Uebersicht der neueren Reisen, Breslau, Ferdinand Hirt, 1873, p. 107 ; G.W. STOW, The
Native Races of South Africa. A History of the Intrusion of the Hottentots and Bantu Into the Hunting
Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the Country, op. cit., p. 82 ; G.M. THEAL, History of Africa
south of the Zambesi from the settlement of the Portuguese at Sofala in September 1505 to the conquest
of the Cape Colony by the British in September 1795, Londres, G. Allen & Unwin Ltd., 1922.

365 W.J. BURCHELL, Travels in the interior of Southern Africa, Londres, Longman, 1824, vol. II, p. 56 ;
E. HOLUB, Sieben Jahre in Sid-Afrika. Zweiter Band., Vienne, Project Gutenberg, 1881 ;
H. LICHTENSTEIN, Reisten im siidlichen Afrika in den Jahren 1803, 1804, 1805, und 18006, Berlin, Carl
Salfeld, 1811 ; J.W. MACQUARRIE, The Reminiscences Of Sir Walter Stanford, Cape Town, The van
Riebeeck Society, 1962 ; S. WALLMANN, « Mich jammert des Volks », Der Missions-Freund, 11 (1930)
(Berliner Missions-Gesellschaft), p. 15 ; J.-L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op.
cit., p. 192-193.
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C’est bel et bien cette hypothese qui voudrait que la totalité des thérianthropes
représentent des chasseurs déguisés, portant des masques ou des peaux d’animaux, qui
a longtemps prévalu. Mais la possibilité que certaines figurations de thérianthropes
puissent, sur la base des mémes attributs, représenter des San se déguisant rituellement

a elle aussi été envisagée.

c. La danse

H. Pager a passé en revue un grand nombre de sources qui pouvaient accréditer
I'idée selon laquelle ces mémes thérianthropes seraient des officiants portant des
masques. L’argument principal en faveur de cette hypotheése consiste donc en ces té-
moignages de mimétismes animaux présents dans les danses San?%, Il semble donc plus
que probable que certaines figurations a téte d’animal dans les arts rupestres représen-
tent des officiants rituels San. Toutefois, apres vérification de la littérature ethnogra-
phique et des témoignages de voyageurs, il s’avere que de nombreux auteurs ne font
pas état de tels mimétismes dans les danses, pas plus que de mascarades3%7. Pieter Jolly
a émis 'hypothese que certaines de ces figurations puissent représenter soit des rituels
San influencés par les rites et les « croyances » des fermiers bantous avec lesquels ils
étaient en contact étroit, soit des fermiers bantous eux-mémes en apparats cérémo-

niels308.

366 T, HAHN, « Die Buschméanner », op. cit. ; F. GALTON, The narrative of an explorer in tropical South
Africa, Londres, John Murray, 1853 ; G.W. STOW, The Native Races of South Africa. A History of the
Intrusion of the Hottentots and Bantu Into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the
Country, op. cit. ; G.M. THEAL, History of Africa south of the Zambesi..., op. cit. ; H. VEDDER, Das alte
Stidwestafrika. Stidwestafrikas Geschichte bis zum Tode Mahareros 1890, Berlin, Warneck, 1934, cités
dans H. PAGER, « The antelope cult of the prehistoric hunters of South Africa », dans Symposium
international sur les religions de la Préhistoire, ANATI E. dir., Capo di Ponte, Centro Camuno di Studi
Preistorici, Edizioni del Centro, 1974b, p. 404-406.

367 J.E. ALEXANDER, An expedition of discovery into the interior of Africa..., op. cit., vol. 2 ;
W.J. BURCHELL, Travels in the interior of Southern Africa, op. cit., vol. Il ; E. KRATZENSTEIN, « Die
Buschménner », Berliner Missionsberichte, Berlin, Wilhelm Schultze, 1861, p. 26 ; J. CHAPMAN, Travels
in the Interior of South Africa: Comprising Fifteen Years’ Hunting and Trading; with Journeys Across
the Continent from Natal to Walvis Bay, and Visits to Lake Ngami and the Victoria Falls, Bell & Daldy,
1868 ; E.J. DUNN, The Bushman, op. cit. ; S.S. DORNAN, Pygmies & Bushmen of the Kalahari..., op.
cit. ; J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit., p. 1-13 ;
W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit. ; D.F. ELLENBERGER, History of
the Basuto, Ancient and Modern, Londres, Caxton publishing Company, limited, 1912 ;
G.B. SILBERBAUER, Bushman survey, Gaberone, Bechuanaland Government, 1965.

368 P, JOLLY, « Melikane and Upper Mangolong Revisited: The Possible Effects on San Art of Symbiotic
Contact between South-Eastern San and Southern Sotho and Nguni Communities », The South African
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En outre, H. Pager interprete le site de Fetcani Glen (voir fig. 28), ou seize tétes
d’antilope sont représentées indépendamment de leur corps, comme pouvant illustrer
des ancétres qui se réjouissent au retour d’une chasse rituelle réussie. JDLW interpré-
tait ces mémes thérianthropes comme étant des danseurs métamorphosés, en transe3%.
H. Pager rappelle que sur treize anthropomorphes comportant des masques (de maniére
assez évidente), la scéne contient également dix autres anthropomorphes a téte d’ani-
mal. Par ailleurs, comme nous le verrons dans le paragraphe suivant, un des derniers

survivants San du Drakensberg, a qui J. Orpen montra les copies de G.W. Stow, a

décrit plusieurs panneaux comportant des anthropomorphes a téte d’antilope (ou a

370

coiffe a téte d’antilope) comme étant des danses de sorciers

\\A\
\

\

Fig. 28 — Relevé d’un panneau du site de Fetcani Glen dans la province du Cap Oriental (prés de Bar-
kly East) en Afrique du Sud, d’apres J.-L. Le Quellec3.

d. Créatures mythologiques

i. Premiére race

En 1874, J. Orpen demanda donc a !Qing, I'un des derniers descendants connus des
San vivant dans le Drakensberg, ce que signifiaient les images d’anthropomorphe a téte

de Péléa (Pelea capreolus) du site de Sehonghong (fig. 39, 40). Sa réponse fut : « Il

Archaeological Bulletin, 50(161) (1995), p. 68-80 ; « Symbiotic Interaction Between Black Farmers and
South-Eastern San: Implications for Southern African Rock Art Studies, Ethnographic Analogy, and
Hunter-Gatherer Cultural Identity », Current Anthropology, 37(2) (1996), p. 277-305.

369 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 223 ; Believing and Seeing. Symbolic meanings in southern San rock paintings,
op. cit., p. 83-84.

370 J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit.

311 J.-L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., fig. 49, p. 173.
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372y 1Qing a

s’agit d’hommes qui sont morts et qui vivent maintenant dans les rivieres
décrit quelque peu différemment des figurations similaires sur le site de Medikane, en
faisant simplement état de trois anthropomorphes a téte d’antilope vétus de karosses.
Par ailleurs, un San d’une autre région, interrogé sur la signification de ces mémes

thérianthropes de Medikane, a expliqué que les figures représentaient des sorciers3™.

Pour A. Willcox, les thérianthropes ailées de Battle Cave (voir annexes p. 262) qui
ressemblent a des insectes et aux coiffes qui pointent vers le ciel pourraient représenter

374 11 s’agit ici d'un rapprochement

la mante religieuse de la mythologie San (/Kaggen)
analogique formel basé sur les observations personnelles de 'auteur, mais non argu-

menté (voir fig. 29).

H. Pager discernait quant a lui de nombreuses sous-catégories de thérianthropes,
parmi lesquelles figurent les alites (qui seront détaillés ensuite). Il distinguait surtout
les chasseurs déguisés d’une catégorie mythologique a part : les homme-antilopes (« an-
telope men »), sur la base de l'aspect de leurs sabots. Lorsque la jonction entre les
jambes humaines et les sabots semble naturelle (ne ressemblant pas & des chaussures
enfilées), il s’agirait d’homme-antilopes. L’argument utilitaire n’est toutefois pas des
plus convaincants : d’apres lui, le port de ces chaussures n’apporte aucun avantage,

que ce soit en termes de camouflage ou de confort3™.

372 « They were men who have died and now lived in rivers » (ibid.).

313 J M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit. ; H. PAGER,
Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., fig. 383 ;
E. ROSENTHAL, Encyclopaedia of Southern Africa, Warne, 1973, pl. 9 ; G.W. STOW et D.F. BLEEK, Rock
paintings in South Africa from parts of the Eastern Province and Orange Free State, op. cit., pl. 5, 17,
27, 45, 50, 52, 58, 67a, 71 ; A.R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand
Fast, op. cit.

374 A R. WILLCOX, 7bid.

375 H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 340-
341.
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Fig. 29 — Un panneau du site de Battle Cave dans la province du KwaZulu-Natal
(vallée d’Injisuthi) en Afrique du Sud.

Toujours est-il que, dans la définition de ladite catégorie, le critere princeps demeure
le fait qu'un anthropomorphe possede des membres qui se terminent en sabots. Les
critéres secondaires sont ’aspect de la téte d’antilope (qui semble étre dans la continuité
du corps, en opposition a un masque), la taille des homme-antilopes (ils semblent étre
fréquemment représentés de maniére anormalement allongée), ainsi que le port de vé-
tements et d’objets d’ornementation divers. Bien que la plupart des homme-antilopes
soient pourvus d’une téte d’antilope, cette caractéristique a elle seule n’est pas consi-
dérée comme suffisante pour l'identification3"0. Les détails anatomiques de ces tétes
forment cependant un critére valable, selon lui, pour confirmer ou non I'identification
préalable. Si le fait qu’elles ressemblent ou non a de véritables tétes d’antilope demeure
hautement subjectif et conjectural, I’argument des colliers de perles semble plus perti-
nent. En effet, H. Pager juge incompatibles la présence d’objets d’ornementation os-

tentatoires et le camouflage en contexte cynégétique3™.

Toujours d’apres H. Pager, dans la vallée de Didima, sur 117 anthropomorphes mas-

culins représentés dans les peintures rupestres en train de chasser, deux portent

376 Ihid., p. 231.
317 Ibid., p. 341.
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indubitablement des masques, 30 portent des coiffes a oreilles d’antilopes, et 20 ont de
vraies tétes d’animal (le critére qu’il avance pour les différencier est le museau qui
pointe vers ’avant, contrairement aux coiffes a oreilles d’antilope, qui semblent peintes
comme si elles étaient portées a 'envers). Il identifie 46 homme-antilopes (tous avec
une téte d’antilope) et 88 dans la région élargie, dont seulement cing sans téte d’anti-
lope, ce qui représente en tout moins de 5 % du total des figurations d’anthropo-

morphes3™8.

Il justifie la pertinence d’établir une catégorie a part en évoquant la totalité des
criteres majeurs et mineurs. Les figurations d’hommes-antilopes sont en moyenne 2,7
fois plus grandes que celles de tous les autres anthropomorphes confondus. Pratique-
ment tous les anthropomorphes sont nus alors que tous les homme-antilopes sont ha-
billés, souvent abondamment parés et de maniere tres élaborée. De maniére générale,
H. Pager consideére que c’est ce plus grand soin apporté a ces figurations qui suggere

une importance supérieure pour cette sous-catégorie.

P. Vinnicombe a elle aussi tenté d’observer les caractéristiques récurrentes de la
catégorie des thérianthropes, un peu plus au sud que le territoire étudié par H. Pager
(notamment dans l'actuelle réserve de Cobham, preés de Underberg). Elle a effectué des
observations assez éloignées de celles de son confrere, a savoir qu’environ la moitié des
thérianthropes sont nus ou tres peu vétus, tandis que 'autre moitié porte des kaross.
Elle remarque des caractéristiques similaires : des sabots a la place des pieds et des
jambes assez massives qui ressemblent & des moignons3™. Pour elle non plus, la totalité
des thérianthropes ne peut étre interprétée uniquement de maniere littérale, c’est-a-
dire en tant que chasseurs masqués et/ou déguisés. S’ils paraissent ramper, ce peut étre
parce que ce sont des chasseurs, mais aussi et surtout parce qu’ils imitent les animaux,

sans qu’il soit indubitable qu'il s’agisse de chasseurs30.

P. Vinnicombe remarque que lorsque les thérianthropes sont associés a des animaux,
ce sont statistiquement avant tout des élands, et que les premiers ne semblent jamais

attaquer les seconds. Les sceénes qui contiennent ce qu’elle décrit comme des

378 Ibid., p. 340-341.

319 P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, op. cit., p. 323.

380 Ibid., p. 330.
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anthropomorphes déguisés « semblent s'intéresser davantage aux croyances et aux at-
titudes des Bushman qu’a la description factuelle d'un événement?®! ». Sans évoquer
aucun critere, elle associe majoritairement ces thérianthropes a des « sorciers », en

distinguant les guérisseurs de ceux qui controlent la pluie et le gibier.

Tout comme Isaac Schapera3®?, elle soutient que bien que les San « utilisaient » les
animaux afin de symboliser des relations au « sacré » et puisaient intensivement dans
ce réservoir figuratif pour représenter leur concept en lien avec la guérison, le gibier et
la pluie, sans qu’il y ait pour autant d’organisation sociale de type totémique stricto
sensiP®3. Elle signale cependant certains aspects de ’organisation sociale des San, qui
pourrait tout de méme s’apparenter a ce que ’on appellerait aujourd’hui une ontologie
totémique®®* : par exemple le fait que des clans se désignent eux-mémes par des noms
d’animaux ou qu’ils « possedent » des danses de guérison prenant le nom d’animaux

dans le Kalahari3sb.

ii. Des thérianthropes a part : les alites ou flying-buck

C’est tout d’abord Otto Moszeik®%¢ qui a attiré 'attention sur ce type particulier de
thérianthropes. Plus tard, York Mason les dénommera antilopes ailées (« windged-an-
telopes »)3%7. Ce dernier a notamment effectué le relevé du spécimen d’Eland Cave

(voir annexes p. 55) dont parleront N. Lee et H. Woodhouse®®®, qu'H. Pager réétudiera

381 « the scenes appear to be concerned more with Bushman beliefs and attitudes than with the factual
depiction of an event » (ibid.).

382 1. SCHAPERA, The Khoisan Peoples of South Africa. Bushmen and Hottentots, Londres, Routledge &
Kegan Paul Ltd, 1930, p. 85.

383 P, VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, op. cit., p. 330.

384 P. DESCOLA, Par-dela nature et culture, Editions Gallimard., Paris, 2015 (Folio essais), p. 254-301.
3% S.S. DORNAN, « The Tati Bushmen (Masarwas) and Their Language », The Journal of the Royal
Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, 47, (1917), p. 37-112 ; Pygmies & Bushmen of
the Kalahari..., op. cit. ; E. MARSHALL THOMAS, The Harmless People, Cape Town, David Philip, 1959,
p- 129-130 ; P. VINNICOMBE, People of the Fland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a
Reflection of their Life and Thought, op. cit., p. 330.

386 0. MOSZEIK, Die Malereien der Buschméanner in Sidafrika, Berlin, D. Reimer (E. Vohsen), 1910,
p. H7-58.

37 AY. MASON, « Rock Paintings in the Cathkin Peak Area, Natal », Bantu Studies, 7(1) (1933),
p. 133.

38 D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, « Rock-Paintings of “Flying Buck” », The South African
Archaeological Bulletin, 19(75) (1964), p. 71-74.
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bien plus en détail en le renommant alite, et sur lequel est revenu JDLW?3%. Quant a
la signification de ces étranges créatures, Y. Mason avait interrogé plusieurs Zulu de la
région pour en percer les mysteres, mais leurs réponses évasives ne lui plaisaient guere.
Il suspectait que leur réticence cachait en fait un savoir ésotérique, qu’ils ne souhai-

taient pas partager3?.

N. Lee et H. Woodhouse se réapproprient ce qu’ils pensent constituer une catégorie
A part, en renommant les images singuliéres qui la composent « Flying buck®' ». Pour
Iinterpréter, ils mentionnent un mythe qui fait allusion a la race primitive et qui relate
que les San étaient autrefois des springboks et qu’ils furent transformés par /kaggen en
étres humains3?2. Ils formulent 1’hypotheése selon laquelle ’esprit humain prend cette
forme d’antilope volante lorsqu’il quitte le corps, en s’appuyant sur plusieurs occur-
rences, notamment sur les sites d’Eland Cave et de Wartrail (voir annexes p. 55, 198).
Par la suite, ils ont tenté d’élaborer une distinction a la fois typologique et géographique
entre d’'une part, des antilopes a quatre pattes avec des ailes rudimentaires (dans la
partie nord-est de 'UDP, notamment & Junction Shelter, Eland Cave et Snake Shelter),
et d’autre part, des créatures humaines a téte d’antilope pour lesquelles plus de soin a
été apporté (entre les régions du district de Maclear et de Quacha's Nek). Ces thérian-
thropes sont systématiquement polychromes et incorporent des nuances fines dans les
différentes couleurs. Le corps est humain, les jambes sont toujours pliées au niveau des
genoux et sont ensuite repliées sous le corps en position accroupie, tandis que les bras

sont tendus vers I'extérieur et/ou vers le ciel3%3.

Dans sa catégorie « créatures mythologiques », H. Pager différenciait deux sous-ca-
tégories qui appartiennent toutes deux a la catégorie des thérianthropes : les hommes-
antilopes (« antelope-men ») et les alites. Ce dernier terme regroupe bien les figurations
que N. Lee et H. Woodhouse qualifiaient de flying-buck, et que plus tard, JDLW et la
majorité des chercheurs du RARI nommeront trance-buck. H. Pager prétendait que la

prédominance de ces deux groupes semblait indiquer l'importance mythologique

389 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., fig. 9, p. 227.

390 AY. MASON, « Rock Paintings in the Cathkin Peak Area, Natal », op. cit.

391 D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, « Rock-Paintings of “Flying Buck” », op. cit.

392 1, SCHAPERA, The Khoisan Peoples of South Africa. Bushmen and Hottentots, op. cit., p. 178.

393 D.N. LEE et H.C. WOODHOUSE, « More Rock-Paintings of Flying Buck », The South African
Archaeological Bulletin, 23(89) (1968), p. 13-16.
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394 Pourtant, les 210 figurations qu’il classait dans la

particuliere qui leur était dévolue
catégorie « créatures mythologiques », comparées aux 3 909 réparties sur les 17 abris
ornés de son étude, semblent davantage mettre en évidence l'importance qu’il leur
donnait que celle que leur octroyaient supposément les artistes. Il allait jusqu’a affirmer
que « la principale croyance religieuse des peintres tournait autour de cette métamor-

phose, qui transforme les humains en antilopes volantes3® ».

Dans sa démonstration, le panneau de Procession Shelter joue un réle crucial (voir
fig. 7 et annexes p. 254). L’ales (singulier de alites) qui plane au-dessus de la kyrielle
de thérianthropes est présenté comme 1’étape suivante de la métamorphose des anthro-
pomorphes en esprit des antilopes (car les deux types de figuration ont les mémes
formes de téte et les mémes coiffes). Par ailleurs, les thérianthropes et 1’ales de Proces-
sion Shelter possedent également tous deux des décorations corporelles et des poils
hérissés. H. Pager n’a pas souligné cette similitude, mais cela donne tout de méme un
peu de poids supplémentaire a son argument. En ce sens, il n’aura de cesse de rappeler
que les alites dérivent des hommes-antilopes, allant jusqu’a parler de « séquence lo-

396y . 11 avait également tenté de démontrer que cette séquence logique de trans-

gique
formation était visible, a travers un schéma reprenant toutes les occurrences d’hommes-
antilopes au sein de 'UDP (voir fig. 30)%97. Ce schéma montre les alites qu'H. Pager a
tenté de classer en fonction de leurs ressemblances mutuelles. La séquence commence
par des anthropomorphes a téte d’antilope, avec des batons, des fouets ou encore des
chasse-mouches dans les mains. Ils semblent se contorsionner d’une maniere particu-
liere, puis dans 'ordonnancement de cette séquence, les bras basculent vers ’arriere et
les genoux se replient peu a peu. Parmi les caractéristiques communes a tous ces alites,
certaines disparaissent, tandis que de nouvelles se manifestent. Toutefois, dans ce
schéma, les dernieres figurations semblent n’avoir que peu de caractéristiques en com-
mun avec les premieres, ce que concédait H. Pager. De méme, la variété des formes

intermédiaires (au sein de sa classification) est importante, ce qui implique d’apres lui

que différents artistes ont dépeint les étapes de la transformation selon leur propre

394 H. PAGER, « The antelope cult of the prehistoric hunters of South Africa », op. cit., p. 402.

3% « it appears that the main religious belief of the rock painters centred around this metamorphosis,
which changes human beings into flying antelope » (ibid., p. 403).

396 7

397 H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 342.
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imagination. Mais ces caractéristiques communes indiquent-elles nécessairement 1’ad-
hésion des différents artistes & un concept commun, que subsument toutes ces figura-
tions ? In fine, 'interprétation d’H. Pager est quelque peu décevante, compte tenu de
tous les efforts déployés pour analyser cette catégorie : il conclut simplement que ces

alites pourraient représenter un paradis, ou un au-deld imaginaire3%.

Fig. 30 — Relevés d'alites provenant de divers abris de 1'UDP, classés par H. Pager en fonction de leurs
similitudes mutuelles. D’apres H. Pager3%.

398 Jbid., « The antelope cult of the prehistoric hunters of South Africa », op. cit., p. 408.
399 7
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Il est par ailleurs revenu en détail sur son critére majeur : ce sont les sabots qui
déterminent la catégorie des hommes-antilopes, et non les tétes?. Et c’est bien, d’aprés
lui toujours, le fait que certaines figurations n’aient pas de tétes d’antilope qui suggere
la représentation d’une transformation depuis un statut, une ontologie*’’ humaine, vers

celle d’'une antilope.

cm

Fig. 31 — Relevé de deux unités graphiques du site de Nkososana Shelter dans la province du KwaZulu-
Natal (vallée de Didima) en Afrique du Sud. D’aprés H. Pager402.

Il est tout de méme possible de se demander dans quelle mesure H. Pager n’a-t-il
pas établi ce critére majeur pour faire correspondre les « anges » de Nkosasana Shelter
A cette catégorie de créatures mythologiques (voir fig. 31)%93. En effet, ces figurations a
tétes d’antilope sont représentées le corps de face (alors que les alites sont majoritaire-
ment montrés de profil) mais avec les tétes de profil et opposées symétriquement, alors
que les ailes sont disposées en diagonale dans le méme sens, et que les orientations des
jambes sont différentes. Cette ambivalence entre symétrie des tétes, orientation simi-
laire des ailes et singularité des membres inférieurs donne 'impression d’une étonnante

harmonie dans les proportions iconographiques, ou plutot d’un équilibre. Le résultat

400 7pid., p. 402-404.

401 « T’ontologie réfere ainsi & la nature de la réalité, & la nature des choses (étres humains et non-
humains, et objets) et a la nature de leurs relations (incluant leur existence, leur enchevétrement et leur
devenir communs) telles que congues, vécues et mises en actes par les acteurs culturels / agents sociaux »
(S. POIRIER, « Ontologies », Anthropen, 2016, p. 1).

402 1, Pager, « The antelope cult of the prehistoric hunters of South Africa », op. cit, p. 402-403.

1403 74
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est manifeste, mais il est impossible de déterminer s’il fut recherché ou non. Ces
« anges » donnent 'impression d’étre en train de participer a une danse, élément qui
est rarement relevé, qui plus est si I’on considere la proximité avec le site de Dancer’s
Cave (voir annexes p. 328), dont le terme éponyme indique clairement le théeme d’un

de ses panneaux.

Il est intéressant de noter que JDLW s’est quant a lui appuyé sur des criteres diffé-
rents pour aboutir a d’autres conclusions. Selon lui, les premiers criteres établis par
O. Moszeik et Y. Mason (les trainées qui ressemblent a des ailes) n’indiquent pas né-
cessairement le vol. Il reprend les figurations sur lesquelles s’était appuyé H. Pager pour
sa démonstration et argue que la présence de pattes sur les alites signifie que le vol
n’est pas indubitable?**. Un premier argument pour le moins étrange, car il n’y a pas
d’opposition entre le fait d’avoir des pattes et celui d’avoir des ailes. Contrairement a

ce qu’indique 'ordre des apodiformes, il n’existe pas d’oiseaux sans pattes.

JDLW va ensuite opérer un rapprochement entre les postures des alites et celles des
San (observées et décrites dans les témoignages ethnographiques) lors des danses de
guérison. Il va convoquer plusieurs témoignages et insister sur celui de Didlkwain, qui
relatait que les medicine men qui se trouvaient pres de chez //Kabbo pouvaient se

transformer, entre autres animaux, en oiseaux?’?

. Bien que les données pour les /Xam
ne mentionnent jamais que ces voyages ou « expéditions magiques?’® » auraient été
effectués par les détenteurs de puissance lorsqu’ils étaient dans des états altérés de
conscience, JDLW s’est autorisé a conclure qu’il existait « des preuves solides que les
soi-disant flying buck sont des symboles de medicine men en transe?®” ». A défaut de
démontrer ses arguments, il va les illustrer par des séries d’illustrations censées souli-

gner les étapes successives de la transe, avec comme point culminant des unités gra-

phiques d’antilopes volantes?’8. Or la démonstration par les illustrations et le discours

404 3 D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., fig. 9, p. 226-227.

405 Jpid., p. 248.

406 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VIII. More about sorcerors and
charms », op. cit., p. 132, 142-143 ; « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VIL. Sorcerors »,
op. cit., p. 23-31.

407 « there is such strong evidence that the so-called flying buck are symbols of medicine men in trance »
(J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 249).

408 Ipid., p. 250-251.
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qui ’accompagne ressemblent étrangement au schéma séquentiel (voir fig. 30)4% mis
en place par H. Pager qui aboutissait a la conclusion que les artistes dépeignaient un

méme concept (les différentes étapes d’une transformation), avec leur propre sensibilité.

De méme, pour Jérémy Hollmann, les trance-buck sont une convention qui symbolise
la « mort » et la transformation dans le monde des esprits*1?. Il reprend 'interprétation
de JDLW et va donc opérer une métaphore filée : les /giten (il a au moins le mérite de
ne pas parler de chamanes) « portent » la communauté a travers leur travail de guéri-
son, de controle de la pluie et du gibier*!!. S’ensuit alors une explication du terme /kung
signifiant « porter, soutenir » (carrying en anglais) et censé décrire la guérison, ou dans

certains cas les effets généraux du travail du guérisseur.

J. Hollmann va encore plus loin en établissant un parallele avec un autre site, s’ap-
puyant tout comme JDLW sur une analogie formelle avec les traits le long des lignes
qui surplombent les personnages du panneau. Ici « les /giten “couvrent” plutot qu'ils
ne “portent” leur communauté avec leur /g7. L'implication est cependant la méme dans
les deux cas : les /giten apportent la protection contre les /nu /ke maléfiques, qui peu-

vent étre attirés par les danses et utiliser leur /g7 pour tuer les gens*!? ».

409 Schéma que j'ai déja évoqué supra. H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of
the Ndedema Gorge, op. cit., p. 342.

410 J.C. HOLLMANN, « Natural models, ethology and San rock-paintings: pilo-erection and depictions of
bristles in southeastern South Africa », South African Journal of Science, 98 (2002), p. 566.

4 R, KATZ, Boiling Energy. Community Healing Among the Kalahari Kung, op. cit.

42 « the lgiten are ‘covering’, rather than ‘carrying’, the community with their lgi. The implication is,
however, the same in both cases: lgiten offer protection from malevolent /nu ke, who were attracted to
the dances and used their lgi to kill people » (J.C. HOLLMANN, « Natural models, ethology and San rock-
paintings: pilo-erection and depictions of bristles in southeastern South Africa », op. cit., p. 566).
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Fig. 32 — Plan rapproché des cordes du panneau du pont de cordes de Junction Shelter dans la
province du KwaZulu-Natal (vallée de Didima) en Afrique du Sud.

| IFRAO 10¢m

Fig. 33 — Plan rapproché d’un alite sur un bloc effondré du site de Junction Shelter.
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J. Hollmann rapproche ces mémes traits le long des cordes (du panneau du pont de
cordes, voir fig. 32) et des bras de 1’alite (tous deux sur le site de Junction Shelter, voir
fig. 33) aux traits le long des ailes d’une possible A/ucitidae (une famille de papillons)
a Eland Cave (voir fig. 34). Sur la base d’analogies formelles, il décline donc 'interpré-
tation premiere de JDLW en l'appliquant a ce panneau du pont de corde et a 1'unité
graphique isolée : 'alite décrit comme particulierement poilu (tous deux de Junction
Shelter). Il va également dresser un parallele avec une histoire racontée par
Didlkwain®!3 : si un papillon de nuit volait dans le feu de camp, prés de la hutte fami-
liale, cela signifiait que le gibier avec lequel il était censé vivre avait été chassé avec
succes et qu’il allait bientot rotir sur le feu. La mort du papillon de nuit dans le feu
pouvait en effet signifier que /Kaggen avait consenti a la mort du gibier. Cette autori-
sation n’était accordée que lorsque /Kaggen était convaincu que le chasseur avait obéi
a son code ou comportement de respect (/nanna-sse). Pour J. Hollmann, c’est donc ce
lien entre la mort d’un papillon de nuit et celle d’un gibier qui serait la clé permettant
de comprendre la signification des plumes en forme de poils (du papillon de nuit dans

les arts rupestres)*'4. Par ailleurs, Didlwain évoque méme le fait qu’en fonction de la

couleur du papillon de nuit, les membres de sa famille étaient capable de déterminer

quel animal serait tué*!>.

Fig. 34 — Plan rapproché et relevé d’une unité graphique du site d’Eland Cave.

43 1V, 16. 5206-5257 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS dir., Stories That Float From Afar. Ancestral Folklore of
the San of Southern Africa, Cape Town, College Station, Tex, David Philip/Texas A&M University
Press, 2000, p. 249-252.

414 J.C. HOLLMANN, « Natural models, ethology and San rock-paintings: pilo-erection and depictions of
bristles in southeastern South Africa », op. cit., p. 567.

45 7. D. LEWIS-WILLIAMS dir., Stories That Float From Afar. Ancestral Folklore of the San of Southern
Africa, op. cit, p. 251-252.
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J. Hollmann introduit des nuances formelles dans la figuration des poils, et rapproche
par exemple ceux de I’ Alucitidae de Junction Shelter a ceux de I’éland mourant de

Game Pass Shelter. Le traitement des poils ne semble pourtant pas avoir grand-chose

en commun (voir fig. 35).

Fig. 35 — Plan rapproché d’un éland sur le site de Game Pass Shelter dans la province du KwaZulu-
Natal (vallée de Kamberg) en Afrique du Sud.

Si 'on reste a bonne distance des peintures, rien ne ressemble plus a des traits le
long d’une ligne que d’autres types de traits le long d’une autre ligne ! Mais lorsque
I’on observe plus précisément les figurations, notamment sur ’orthoprojection du mo-
dele 3D*16, les différences de traitement des poils sont criantes. Finalement, le seul
point commun pourrait étre la mort suggérée par la position de 1’éland et les propos de
Dialkwain concernant les papillons de nuit. Dans les deux cas, ce lien a la mort est plus
que douteux, il est intellectualisé & outrance et surinterprété : « L'association de 1’ A/u-

citidae aux poils hérissés avec la mort suggere un autre niveau de symbolisme — la mort

416 Pour rappel, 'orthoprojection est obtenue grace au protocole de modélisation tridimensionnel ; voir
p. 35.
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d'un /gixa en transe. Les /giten du gibier qui sont “morts” dans la transe et sont entrés
dans le monde des esprits peuvent rendre le gibier #hannuwa, ou faire en sorte qu'il se
comporte de maniere docile, afin d'étre aisément traqué et abattu. Autrement dit, tout
comme les Alucitidae du gibier, les /giten du gibier “meurent” et apportent la viande

pour la communauté*!? .»

Comme le remarquait P. Jolly, les termes d’antilopes volantes (flying-buck) et d’an-
tilopes en transe (trance-buck) ne sont de toute fagon pas les plus & méme de décrire
cette sous-catégorie, puisque que certaines de ces figurations n’ont aucun trait se rap-
prochant de ceux des antilopes. Etant donné que leur dénominateur commun est d’étre
représentés avec des ailes ou des appendices semblables a des ailes, ou qu'ils sont asso-
ciés d’une maniere ou d’une autre au vol, ils sont d’apres lui bien mieux décrits et
définis par le terme alites choisi par H. Pager!®. Mais qu’on les nomme flying-buck,
trance-buck ou alites, cela ne répond pas a ces questions fondamentales : cette sous-
catégorie possédait-elle un sens particulier (voire plusieurs) pour les artistes 7 Et si oui,

lequel est-il ou lesquels sont-ils ?

iii. Esprits des morts

Pour H. Pager, 'interprétation de certains thérianthropes en tant qu’étres excep-

tionnels ne fait aucun doute*!?

; il convoque un témoignage donné par un individu (qu’il
présente comme étant Bantou) lors de 'expédition Frobenius, qui prétendait que les
peintures d’anthropomorphes avec des tétes animales étaient des hommes morts, c’est-
a-dire peut-étre des esprits des morts*??. L'abbé Breuil ne croyait pas légitime la parole

des communautés locales pour commenter les peintures San, mais H. Pager a émis la

possibilité d'une continuité culturelle et argumenté en ce sens*?!. N. Lee et

U7 « The association of the bristled moth with death suggests another layer of symbolism —the ‘death’
of a lgixa in trance. Game lgiten who had died in trance and entered the spirit world could make the
game Fhannuwa, or behave ‘nicely’, so that they could be easily stalked and shot. In other words, like
moths of the game, game Igiten ‘died’ to bring meat for the people » (J.C. HOLLMANN, « Natural models,
ethology and San rock-paintings: pilo-erection and depictions of bristles in southeastern South Africa »,
op. cit., p. 567).

48 P JOLLY, « Therianthropes in San Rock Art », op. cit., p. S6.

419 H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 340-
342.

420 H. BREUIL, « South African Races in the rock paintings », op. cit.

421 H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit.
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H. Woodhouse ont également soutenu cette interprétation, en évoquant des ames de
défunts susceptibles de voler dans l'air, de parler aux vivants et de se montrer aux

enfants sous forme d’esprits ou d’animaux*?2.

D’autres témoignages semblent corroborer ces mythes, notamment le fait que ’esprit
d’un San mort est réputé se loger dans le corps d’'un animal pour rejoindre 1’éternel
« Bokveld*® », ou encore le fait que les antilopes vues prés des tombes San étaient
considérées comme les esprits des morts*?4. Il est & noter que ces arguments ont été

systématiquement repris par JDLW et d’autres auteurs??®.

P. Vinnicombe considérait également que certaines peintures pouvaient faire écho a
ce type de considérations. Elle évoquait plusieurs sources pour soutenir cette assertion,
notamment le fait que les San considéraient que les sorciers du gibier pouvaient devenir
des esprits a leur mort, et que leurs apparitions pouvaient prendre des formes variées.
Elle a également trouvé dans la collection Bleek & Lloyd des témoignages qui corrobo-
rent son hypothese : « Ils se transforment en une chose différente. A un moment donné,
lorsque nous l’avons regardé, il ne ressemblait pas a une personne, car il avait une
apparence différente, une chose différente. L’autre partie ressemblait & une per-

426

sonne*“®. » Elle relate également que I'un des noms de fantéme ou d’esprit chez les

427 »,

Khoekhoe pouvait se traduire par « pieds fauves ce qui n’est pas sans évoquer la

thérianthropie. En outre, méme apres la mort des sorciers, il était possible d’invoquer
leurs esprits pour obtenir de 1’aide, car leurs pensées et leurs capacités surnaturelles

étaient réputées persister*?s.

422 D N. LEE et H.C. WOODHOUSE, « Rock-Paintings of “Flying Buck” », op. cit., p. 73.

423 G.C. HOBSON et S.B. HOBSON, Skankwan van die Duine, Pretoria, Van Schaik, 1931, p. 9, 92, cité
dans H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 341.
424 W H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 431, cité dans H. PAGER,
Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 341.

425 3 D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 228-234 ; P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the
Drakensberg Bushmen as a Reflection of their Lite and Thought, op. cit., p. 328-342.

426 « They change themselves into a different thing. At one time when we looked at it, it was not like a
person; for it was different-looking, a different thing. The Other part of it resembled a person » (ibid.,
p- 367, cité dans P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as
a Reflection of their Life and Thought, op. cit., p. 332.

427 T, HAHN, Tsuni-Goam. The Supreme Being of the Khoi-Khoi, Triibner, 1881, p. 74, cité dans 7bid.
428 W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 35.
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Sur la base de la corrélation de ce type de peinture avec I’abondance du gibier et du
miel, H. Pager a également émis I’hypothese que les hommes-antilopes évoquaient 1’idée

429, 11 a fait état de trois occurrences : deux pan-

de « territoires de chasse éternels
neaux a Poachers Shelter, qui mettent en scéne des thérianthropes et ce qu’il interprete
comme des abeilles (voir fig. 36). Quant a la troisieme scéne a laquelle il fait allusion,

elle n’est pas mentionnée explicitement.

Fig. 36 — Deux relevés du site de Poachers Shelter dans la province du KwaZulu-Natal (vallée de
Didima) en Afrique du Sud. Les deux groupes d’unités graphiques étaient distants les uns des autres,
et ne sont plus visibles aujourd’hui. D’apres H. Pager*30,

429 H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 341,
348.
430 74
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D’apres H. Pager, un autre élément étaye la these selon laquelle les hommes-anti-
lopes seraient des représentations des esprits des morts. Les émanations particulieres
qui semblent sortir de la bouche ou plus largement de la téte (qui sont le plus souvent
interprétés comme des saignements) peuvent étre comprises comme étant une aura ou

un ectoplasme. Ce pourrait étre I’ame qui se détache.

Les séries de traits courts qui émanent de la téte et flottent au-dessus de celle de
certaines antilopes et alites peuvent étre interprétées ainsi. Il remarque une occurrence

431 ot décrit une sorte de matiere éthérée en

pour un animal mort (& Junction Shelter)
train de s’échapper du corps. A noter que les traits sont plus longs que dans les autres

représentations et émanent du corps entier, et pas uniquement de la téte.

Ici, H. Pager oublie de poser une question extrémement importante : en vertu de
quel concept, aspect, caractéristique les artistes du Drakensberg assimilent-ils ces deux
types d’émanation particuliere (sortant de la bouche et semblant flotter au-dessus de
la téte) a des thérianthropes d’un type bien particulier, les alites, et dans d’autres cas,
a des animaux morts ? En d’autres termes, il ne pose pas la question des critéres d’un
point de vue émique, mais uniquement d’un point de vue étique. Est-ce parce qu’il
pense avoir trouvé la réponse ? A savoir que ces émanations ne peuvent étre que des
esprits des morts ? D’apres moi, il est plus que probable qu'un concept commun soit
sous-jacent a ces émanations, mais pas nécessairement celui d’esprits des morts. Surtout
si on garde & l'esprit le caractére protéiforme et plural des concepts San (voir par-

tie III, p. 291).

Anne Solomon interprete majoritairement les thérianthropes en tant qu’esprits des
morts (et/ou étres mythologiques appartenant a la premieére race) sur la base des té-
moignages des informateurs San !Qing et Dialkwain®32. C’est pourtant & partir des
mémes matériaux que JDLW infléchit ces références pour les ériger en preuve d’un

prétendu chamanisme pan-San.

431 Ibid., fig. 318.
432 A, SOLOMON, « On Different Approaches to San Rock Art », The South African Archaeological
Bulletin, 55 (2000), p. 77-78.
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e. Les chamanes en transe

Il a été suggéré que les thérianthropes représentent des chamanes dans des états

modifiés de conscience, ou associés au réve ou a la transe. Les arguments évoqués sont :
— la présence de danseurs et/ou de femmes qui tapent dans les mains ;

— I’hybridité humains/animaux (la thérianthropie) représentant les chamanes en

train de fusionner, ou déja fusionnés avec des animaux ;
— dans la « mort » de la transe, les chamanes sont des esprits des morts ;

— dans certains cas, le fait de porter les masques (ou les peaux et la téte) des
animaux particuliers avec lesquels les chamanes entretenaient des relations ri-
tuelles de « possession ». Si mascarade il y a, elle est donc vue ici comme moyen
pour réaliser cette transformation, cette fusion du prétendu chamane avec 1’ani-

mal ;

— des postures spécifiques (bras en arriére, le corps penché vers 'avant, effondré
ou a quatre pattes) et/ou le port d'un masque ou d’une coiffe a téte d’antilope

indiqueraient que le ou la protagoniste participerait a une danse de transe ;
— les saignements de nez (associés a la transe par ’école du RARI) ;

— le fait que les représentations de corps déformés de maniere disproportionnée
(par rapport a la réalité), comme ’allongement du torse et des membres, indi-

queraient des visions pergues lors de transes ;

— des signes étranges (eux aussi reliés a des visions hallucinatoires), tels que des
lignes, des pointillés ou des formes évanescentes sortant de (ou pénétrant) la

téte et d’autres parties du corps des thérianthropes ;

— des témoignages divers, notamment empruntés a la collection Bleek & Lloyd,
utilisés pour étayer le fait que des thérianthropes peuvent représenter des cha-
manes en transe ou lors de réves visionnaires, sous une forme animale-humaine,

en train de visiter le royaume des morts.

Voici pour les arguments les plus récurrents, dont on remarquera au passage que la

plupart procédent d’une confusion entre des pratiques diverses (danses de soin) et de
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prétendues pratiques chamaniques. Certains arguments viennent par ailleurs ponctuel-
lement étayer 1’édifice érigé par 1’école du RARI. Par exemple, P. Jolly interprete des
jeux de couleurs (sur une peinture du Cap-Oriental) comme des conventions pour si-
gnifier la fusion d’un « chamane » avec I’antilope qu’il porte sur le dos*33. Il s’agit d’un
anthropomorphe représenté avec ce qui semble étre une peau d’éland (comprenant la
téte), ou sa carcasse complete sur le dos. D’apres P. Jolly, 'anthropomorphe serait en
train de fusionner avec I’éland dont il porte la peau. Le torse de I’éland est peint en
jaune orangé, 'anthropomorphe en rouge foncé, a 'exception de sa jambe avant, qui
est peinte de la méme couleur que 1’éland sur son dos. L’artiste aurait donc utilisé cette
convention (la méme couleur) pour signifier que I'anthropomorphe (« peut-étre le
peintre lui-méme en transe ») était en train de fusionner avec I’animal qu’il porte sur
le dos. Pour étayer son argumentaire, 'auteur invoque deux données ethnographiques
recueillies par Waldemar Bogoras en 1900 et 1901. La premiere est un mythe Koryak
(un peuple du Kamtchatka) qui raconte comment Kilu', un étre mythique, niece du
Grand Corbeau, se transforme en ours en portant une véritable peau d’ours®*. La
seconde est la description d’une pratique analogue par les chamanes tchouktches qui
revétent une peau d’ours (en totalité, c’est-a-dire avec la téte et les membres complets)

435 Nous verrons, lors de la partie suivante, que

afin de se métamorphoser en ce dernier
le recours a des analogies ethnographiques aussi éloignées dans ’espace et dans le temps
pose également des questions méthodologiques (voir p. 318). Contrairement a ce qu’en
dit P. Jolly, ces données ethnographiques ne permettent pas de conclure que de telles
peintures qui semblent représenter des anthropomorphes portant des antilopes indi-
quent toutes l'utilisation de masques lors de rituels. Méme si les rituels en question
impliquent le recouvrement du corps d’une personne avec la téte et la peau d’une an-
tilope. Pour cela, il aurait fallu écarter toutes les autres hypothéses (a savoir la repré-
sentation de scenes de retour de chasse, ’allusion a des passages mythologiques ou

toute autre situation a laquelle nous ne pensons pas ou ne pouvons pas penser, car nous

ignorons simplement son existence).

433 P, JOLLY, « Therianthropes in San Rock Art », op. cit., p. 91.

434 W. BOGORAS, The Chukchee, Memoirs of the American Museum of Natural History 11. Reprint of
the original edition, 1904-1909, New York, Johnson Reprint Corporation, 1909, cité dans 7bid., p. 89.
435 W. BOGORAS, The Chukchee, op. cit., p. 442, cité dans P. JOLLY, « Therianthropes in San Rock
Art », op. cit., p. 89, 91.
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Comment ne pas remarquer que ces propos représentent davantage des avis ou des
intuitions que de véritables arguments ? Par ailleurs, que certains détails iconogra-
phiques puissent étre associés a des pratiques de danse ou de transe ne fait aucun doute.
Mais I’école du RARI a fait sienne la confusion entre d’un coté, les attributs de la

danse, de la puissance surnaturelle ou de la transe ; et de 'autre, le chamanisme.

Il est évident que d’autres arguments procedent purement et simplement du biais de
confirmation, qui consiste a sélectionner ses données de maniere a les faire correspondre
a ses hypotheses?36. Ainsi, pour nombre de thérianthropes décrits dans des positions
« les bras en arriere », il est parfois impossible de nier qu’il s’agit en réalité de bras
levés vers le ciel (voir fig. 37 A). Dans d’autres cas, 'avant et l'arriere du corps du

thérianthrope paraissent bien difficiles a déterminer (voir fig. 37 B).

Fig. 37 — Relevés partiels de figurations de sites du Cap-Oriental, présentées comme des hommes en
transe sur la base de la posture de bras repliés vers I'arriére. D’aprés P. Jolly437.

f. Interprétation transversale

Comme P. Vinnicombe, beaucoup d’auteurs concoivent que plusieurs des hypotheses
précédemment citées ont pu s’appliquer ca et la, en fonction des différents contextes.
C’est aussi le cas pour A. Willcox, pour qui certains thérianthropes de Main Cave South

notamment (voir fig. 38) représenteraient des San déguisés en différents animaux. Il les

436 S, PINKER, Rationalité - Ce qu’est la pensée rationnelle et pourquoi nous en avons plus que jamais
besoin, Paris, ARENES, 2021, p. 31-32.
437 P, JOLLY, ibid., p. 90 et fig. 10, p. 91.
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décrit comme portant des peaux et des tétes d’animaux, a la fois pour des raisons

438 Comment faire la différence entre

magiques, rituelles et pour traquer les animaux
ces trois fonctions/explications, présentées comme distinctes, mais qui ne semblent
pourtant pas a priori incompatibles 7 Nul ne le sait. L’auteur fait reposer son argument
sur les propos de G.W. Stow*3?, qui mentionnait effectivement des déguisements utilisés
pour approcher le gibier lors de chasses, et sur le fait que la danse était un divertisse-
ment particulierement apprécié. A noter que ni G.W. Stow ni A. Willcox (dans ce cas

précis) ne semble concevoir le fait que ces thérianthropes pourraient étre des étres

mythiques, surnaturels ou fantastiques.

Fig. 38 — Plan rapproché de deux thérianthropes du site de Main Cave South dans la province du
KwaZulu-Natal (vallée de Giants Castle) en Afrique du Sud. D’aprés A. Willcox40.

Il n’aura échappé a personne que les mémes auteurs ont pu émettre des arguments
variés. C’était par exemple le cas de J. Walton, qui présentait les masques d’animaux

que les anthropomorphes semblent porter dans les peintures rupestres comme pouvant

438 A.R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand East, op. cit., p. 19 et
pl. 31, p. 40-41.

439 G.W. STOW, The Native Races of South Africa. A History of the Intrusion of the Hottentots and
Bantu Into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the Country, op. cit.

40 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand East, op. cit.
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représenter soit des chasseurs déguisés pour s’approcher de leur proie, soit des medicine

men ou des sorciers¥4!,

P. Jolly a également décrit I’éventail des peintures de thérianthropes, qu’il a tenté
d’analyser en confrontant quatre théories existantes, en les évaluant en relation avec
les rites et les « croyances religieuses » San et les récurrences formelles et stylistiques
dans les figurations rupestres de thérianthropes?42. Ces explications ou théories se sont
concentrées sur les chamans masqués ou déguisés en animaux, les chamans transformés
en animaux ou en créatures fantasmagoriques lors d’états modifiés de conscience, les

esprits des morts et les étres hybrides humains-animaux présents dans les mythes San.

Les correspondances physiques ainsi que les correspondances plus profondes, struc-
turelles et conceptuelles entre ces classes d’étres dans la pensée religieuse San indiquent
qu’elles sont toutes liées et pertinentes pour la maniere dont nous devons interpréter

les thérianthropes.

g. En guise de conclusion (sur les thérianthropes)

Comme nombre de themes iconographiques, les thérianthropes présentent un large
répertoire de figurations différentes. Elles ont été décrites, classées dans des sous-caté-
gories, analysées afin de formuler des hypotheses qui concernaient d’abord quelques
unités graphiques jusqu’a embrasser la totalité des figurations de thérianthropes. Or,
les parties du corps et les postures des thérianthropes sont combinées de maintes ma-
nieres différentes, et parfois d’une maniere qui semble échapper a toute tentative de
classification. Par exemple, les hybrides anthropomorphe-antilopes présentent parfois
des caractéristiques supplémentaires, telles que ce qui ressemble a des défenses associées
a des animaux autres que les antilopes (c’est notamment le cas sur le site de Cyprus 2 ;

voir annexes p. 295).

Par ailleurs, dans certains cas (et toujours en gardant a 'esprit que 'identification
des especes releve souvent de la gageure), il semble y avoir des combinaisons de plu-

sieurs especes d’antilope. Dans d’autres, les caractéristiques peuvent combiner des traits

41 7 WALTON, « The Rock Paintings of Basutoland », op. cit.
42 P JOLLY, « Therianthropes in San Rock Art », op. cit., p. 85-103.
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d’antilope avec des torses et des membres qui ressemblent a ceux d’anthropomorphes
ou d’étres imaginaires*3. Que peuvent bien signifier ces thérianthropes présentant la
fusion de caractéristiques humaines et de différentes especes d’antilope, ou d’antilopes

avec d’autres especes animales, ou encore avec des étres imaginaires 7

Souvent, d’autres caractéristiques étranges sont combinées aux étres hybrides : leurs
corps sont disproportionnellement allongés ou simplement déformés, et certaines pos-
tures énigmatiques ne correspondent a aucune pratique, aucun geste, aucun comporte-
ment identifiable. De méme, des détails iconographiques, des objets présents aux abords

des thérianthropes ne sont pas reconnaissables, et/ou sont imaginaires.

S’il semble bien y avoir des normes thématiques et artistiques qui président a la
véracité de la catégorie des thérianthropes, force est de constater que de trop nom-
breuses exceptions gravitent autour de ces normes. S’agit-il d’une tension entre respect
des canons artistiques d’une part et volonté de s’en émanciper de 'autre 7 Les disso-
nances sont-elles « simplement » le reflet de variations idiosyncrasiques ? Différentes
sous-catégories singulieres possedent-elles des significations particulieres qu’il nous sera
a jamais impossible d’approcher, simplement parce que nous n’en possédons pas les clés
de compréhension 7 Ou bien encore, se pourrait-il que notre ontologie et que notre
mode de conception soient si radicalement différents qu’ils nous empéchent de penser

ces figurations d’une maniere analogue a celle des artistes ?

Je souscris pleinement aux propos de J.-L. Le Quellec qui concluaient un état de
I’art synoptique des interprétations d’étres hybride pour I’Afrique australe : « Il im-
porte [...] de ne pas voir dans tous les thérianthropes des images de “chamanes” (comme
le font les tenants d’un panchamanisme de l'art rupestre) ou d’hommes masqués
(comme le font les tenants d’un art rupestre “reflet” de la société), car une telle lecture
reviendrait a les constituer en une catégorie unique, sans tenir compte de leur typologie
(hommes-antilopes, hommes-éléphants, hommes-oiseaux, etc.) et en négligeant le fait
que leur variété morphologique pourrait recouvrir non seulement des activités diffé-
rentes, mais aussi ’évocation d’étres surréels de diverses catégories (“esprits”, “ames”,

“démons”, ancétres, divinités, héros, morts-vivants, etc.)4. »

43 Jpid., « Therianthropes in San Rock Art », op. cit.
44 7 L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., p. 193.

185



Enfin, il est intéressant de remarquer que certaines figurations (les « hommes-anti-
lopes » et les alites notamment) sont explicitement identifiées en tant que sous-catégo-
ries de thérianthropes, tandis que d’autres figurations remarquables qui possedent éga-
lement des caractéristiques hybrides sont pourtant classées dans une catégorie a part :

il s’agit des « femmes-mythiques » (voir p. 267).

9. Les attributs des /giten

Une autre hypothese ritualiste lancée par JDLW est 'identification, dans les pein-

445 pour entrer en transe afin de soigner les

tures, des giten qui activeraient leur n/um
individus de la communauté. Les critéres d’identification de la transe dans les peintures
émanent directement de l'activation de cette puissance surnaturelle (le n/um), observée

chez les Ju|'hoansi 445, Tls sont clairement énoncés :

— des coiffes a oreilles d’antilope (des springboks principalement) mentionnées

dans deux témoignages*4”

. Des débats ont eu lieu quant a I’emploi de coiffes de
telle ou telle antilope, en fonction des pratiques (semble-t-il toujours rituelles).
L’utilisation de scalps de gemsbok ne semble pas avoir été associée spécifique-
ment aux danses de guérison, car la traduction du témoignage de Didk!wain fait

débat, mais se rapporterait manifestement a la puissance surnaturelle en géné-

ral ;

— de longues plumes attachées sur des coiffes d’individus représentés en train de
danser (par exemple a Barnes’s Shelter et Mpongweni North). Elles sont décrites
comme relevant également « certainement » de la transe. Or, quitte a aller cher-

cher des exemples lointains, les films de Jacqueline Roumeguere-Eberhardt

45 7 D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 204.

446 T,, MARSHALL, « The Medicine Dance of the 'Kung Bushmen », op. cit., p. 349-353.

47 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », op. cit., p. 46 ;
« Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VIII. More about sorcerors and charms », op. cit.,
p. 144.
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montrent une possible utilisation différente, davantage liée a la fabrication de la

pluie**8,

Résumons d’emblée les problémes rencontrés : JDLW exprime lui-méme le fait que
ces objets n’étaient pas universellement partagés par les différents groupes San. Puisque
les informateurs de Bleek ont mentionné que les g7 /ten portaient des coiffes a oreilles
d’antilope (notamment de springbok) dans des contextes spécifiques de controle et
d’apprivoisement magique du gibier, les figurations rupestres qui se rapportent a ces
coiffes représentent sans doute effectivement ces gi/ten**d. 11 y a bien une sériation des
coiffes qui est effectuée, entre de longues plumes (de type Barnes’ Shelter), et celles
plus répandues a oreilles d’antilope, mais la conclusion demeure que ces représentations
se rapporteraient toutes deux « presque certainement & la transe*? ». Mark McGra-
naghan et Sam Challis ont quant & eux intensivement exploité ces coiffes*>!. Ils ont
passé en revue les interactions entre humains et animaux dans les documents ethno-
graphiques San afin de mettre en évidence les variations de ces perceptions a la fois
dans la littérature et dans l'imagerie rupestre San. Ils ont discuté de maniere plutot
convaincante la question de 'apprivoisement des animaux et de leur conception vis-a-
vis des San. Ils relient ces pratiques au processus de fabrication de la pluie et a ses
implications. Les coiffes a oreilles de péléa (Pelea capreolus) seraient donc un indicateur
de statut du détenteur de pouvoir. Pour cela, ils se basent sur les propos de !Qing :
« Les hommes a téte de rhebok [Pelea capreolus], Haqwé et Canaté, et les hommes a
queue, Qweqweté, vivent principalement sous I'eau ; ils apprivoisent des élands et des

serpents*®2. »

D’autres hypotheses existent pourtant. En effet, lorsqu’en 1867, G.W. Stow montre

a deux San agés les copies de peintures rupestres qu’il a effectuées, ces derniers assurent

48 7. ROUMEGUERE-EBERHARDT et M. KAPUSIA, Rites du Zimbabwe. 3, Les danseurs de la pluie, France,
17 min, 1959.

49 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 203-205.

40 Ipid., p. 206.

451 M. MCGRANAGHAN et S. CHALLIS, « Reconfiguring Hunting Magic: Southern Bushman (San)
Perspectives on Taming and Their Implications for Understanding Rock Art », Cambridge
Archaeological Journal, 26(4) (2016), p. 579-599.

42 « The men with rhebok's heads, Haqwé and Canaté, and the tailed men, Qweqweté live mostly under
water; they tame elands and snakes » (J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti
Bushmen », op. cit., p. 10, cité dans ibid., p. 583).
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que les traits présents sur la téte de certains anthropomorphes représentent la fagon
dont les fleches étaient disposées, attachées a un bandeau sur le front, toujours préte a

étre décochées?53.

Ces coiffes sont présentées comme étant le premier élément des attributs de la danse
de transe, parmi lesquels figurent également les décorations corporelles (colliers, brace-
lets, bandeaux, peintures diverses et variées), les hochets, les batons de danse, les
chasse-mouches, 1’épistaxis (les saignements de nez), des positions de corps bien spéci-
fiques (les bras recourbés vers l'arriere, le dos qui forme un angle droit avec les
jambes...) et la présence de fleches sur les peintures, censées représenter les opérations
de soin au cours desquelles les gi/ten reperent par ’odorat les endroits du corps qui font
souffrir leur patient (une pratique dont C. Low a comparé les points communs avec la

kinésithérapie et ’ostéopathie)*>*.

Activer la puissance surnaturelle, via la transe, se fait, selon les auteurs de différentes
maniéres. Les /Xam utilisaient le mot /Khaud (que D. Bleek*® traduisait comme « ar-
tére vertébrale », mais que JDLW préfere le rapprocher de « bouillir »), afin de donner
la sensation d’une métaphore commune avec les Ju|'hoansi, qui utilisent bien le terme
signifiant précisément bouillir**%. Ce qui est siir, c’est que D. Bleek parlait de cette
artere vertébrale qui se souleve, chez le sorcier, en des termes similaires a ceux de

Richard Katz et Richard Lee%®7.

Une certaine ambiguité — voire une ambiguité certaine — est entretenue autour des
lgiten. Par exemple, lorsque JDLW prétend que « Chez les |Kung et les /Xam, la chose

possédée semble étre le moyen par lequel le guérisseur recoit son pouvoir et son

453 J.-L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., p. 142.
44 C. Low, Khoisan Healing: Understandings, Ideas and Practices, PhD thesis, University of Oxford,

2004, p. 215.
45 D.F. BLEEK, A Bushman Dictionary, op. cit., p. 425.
456 R. KATZ, « Education for transcendence: Lessons from the!Kung Zhu/twasi », Journal of

Transpersonal Psychology, 2 (1973), p. 144-145 ; « Education for Transcendence: !Kia-Healing with the
Kalahari'Kung », dans Kalahari Hunter-Gatherers. Studies of the /IKung San and Their Neighbours,
R.B. LEE et I. DEVORE dir., Cambridge, Harvard University Press, 1976, p. 286 ; Boiling Energy.
Community Healing Among the Kalahari Kung, op. cit., p. 41.

457 R.B. LEE, « Trance Cure of the !Kung Bushmen », Natural History, 76(9) (1967), p. 31.
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expérience uniques*®® », c’est faire étonnamment peu de cas des multiples médiums de

puissance énumérés jusqu’alors.

Méme si nous daignons admettre que ces « choses possédées » conferent de la puis-
sance, est-ce que ces médiums représentent, symbolisent, incarnent, transmettent ces
pouvoirs ? Et 'on comprend déja combien toutes ces nuances modifient la compréhen-
sion de ces liens entre les détenteurs de pouvoirs d’une part, et les médiums de puissance

de l'autre.

10. Les saignements de nez ou épistaxis

Les saignements de nez peuvent tout d’abord renvoyer a des mytheémes?*?®

; en
témoigne !Qing, qui relatait que « Les grands personnages que vous avez vus peints
avec des difformités sont les Qobe, — ils portaient des haches de combat, et sont ainsi
dessinés, ils étaient cannibales, ils coupaient les tétes des gens, ils tuaient les femmes

460 y,

et leur tiraient le sang du nez . Par ailleurs, un autre témoignage de la collection

Bleek & Lloyd va également dans ce sens6!.

En 1842, Thomas Arbousset témoignait du fait que « Les mouvements consistent en
sauts irréguliers ; c’est comme si I’on voyait une bande de veaux bondissant, d’apres
une comparaison indigene, on gambade ensemble jusqu’a ce que chacun soit fatigué et
tout en sueur. Les mille cris qu’on pousse et ’exercice que 1’on fait sont si violents qu'il
n’est pas rare de voir quelqu’un tomber par terre exténué et couvert de son sang, qui

lui sort des narines ; ce qui a fait appeler cette danse mokoma, ou danse du sang.

Deés qu'un homme s'est ainsi laissé choir hors d’haleine au milieu du bal, les femmes

s’empressent de lui mettre deux bouts de roseau en croix sur le dos. Elles essuient

458 « Among both the !Kung and the /Xam the thing possessed seems to be the medium through which
the medicine man receives his unique power and experience » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and
Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San rock paintings, op. cit., p. 221).

459 J.-L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., p. 192-193.

460 « The big people you have seen painted with deformities are the Qobe, —they carried battle-axes, and
are so drawn, they were cannibals, they cut people’s heads off, they killed women and drew the blood
out of their noses » (J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit.,
p. b).

461 1] g’agit de I’histoire assez énigmatique de « l'oiseau |kain |kain, la fille et la mante ». Un l'oiseau
poignarde la poitrine d’une jeune fille malade, ramasse son sang et le frotte sur son nez, avant d’aller
voir une autre fille et de faire la méme chose (LL.VIII.3.6271-6303).
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soigneusement sa sueur avec des plumes d’autruche, sautent et ressautent en travers
de son corps. Bientot le souffle lui revient ; il se léve, ce qui termine ordinairement
cette danse burlesque, dont le point le plus obscur pour moi est I’emploi des deux bouts
de roseaux mentionnés. Je ne m’explique pas non plus qu’on y ait recours
habituellement dans les cas de maladie grave et qu’on la dise salutaire au malade ; je
serais porté a penser qu’il s'y méle plus que du profane ; mais je ne voudrais pas pousser

trop loin cette supposition6? ».

De méme, pour G.W. Stow : « La danse la plus célebre, cependant, chez les Bushmen
était celle appelée Mo'koma, ou danse du sang, nom qui, selon T. Arbousset, est dérivé
du méme mot Mo-koma qui signifie sang du nez, en raison des circonstances qui se
produisaient fréquemment au cours de son exécution. Ils croyaient que leurs ancétres
tenaient leurs instructions concernant cette danse directement de 'Kaang lui-méme, et
qu’en temps de famine, de guerre, de pénurie ou de maladie, cette danse, Mo'koma,

devait étre poursuivie pendant toute la nuit, en son honneur*63. »

Nous avons vu qu’H. Pager interprétait les thérianthropes saignant du nez comme
des esprits des morts?4. C’est notamment le cas pour le site de Fetcani Glen, ot les
seize tétes d’antilope représentées indépendamment de leurs corps pourraient illustrer
des ancétres qui se réjouissent au retour d’une chasse rituelle réussie. JDLW interpré-
tait ces thérianthropes comme étant des danseurs métamorphosés, en transe?6®. Les

écoulements nasaux sont ici présentés comme intrinsequement liés a la transe, en tant

462 T ARBOUSSET, Relation d’un voyage d’exploration au nord-est de la colonie du Cap de Bonne-
Espérance..., op. cit., p. 488-489 ; Narrative of an exploratory tour of the north-east of the colony of the
Cape of Good Hope, Londres, John Bishop, 1846, p. 246-247.

463 « The most famous dance, however, among the Bushmen was that called Mo’koma, or the dance of
blood, a name which M. Arbousset informs us is derived from the same word Mo-koma which signifies
blood from the nose, from circumstances which frequently arose during its performance. They believed
that their ancestors derived their instructions with regard to this dance direct from ‘Kaang himself, and
that in times of famine, war, scarcity, or sickness, this dance, Mo ’koma, was to be continued throughout
the whole night, in his honour » (G.W. STOW, The Native Races of South Africa. A History of the
Intrusion of the Hottentots and Bantu into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the
Country, op. cit., p. 119).

464 . PAGER, « The antelope cult of the prehistoric hunters of South Africa », op. cit., p. 401-411 ;
Stone age myth and magic as documented in the rock paintings of South Africa, Graz, Akademische
Druck- u. Verlagsanstalt, 1975, p. 58-61.

465 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 223 ; Believing and Seeing. Symbolic meanings in southern San rock paintings,
op. cit., p. 83-84.
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466

que performance*®®, mais d’autres auteurs ont souligné que ce qui ressortait des témoi-

gnages d’épistaxis lors de danses de guérison était davantage le résultat d'un effort

intense que de la transe67.

Apres avoir présenté différents aspects diagnostiques de la transe, JDLW résume des
caractéristiques clés en liant la sensation de bouillonnement a celle, concomitante, de
I’épistaxis. Voici ses conclusions : « Chez les San du Sud, la sensation d'ébullition était
accompagnée d’'un autre concomitant important, I'hémorragie nasale. Ce phénomene
est fréquemment représenté dans les peintures et constitue, en fait, 'une des principales

caractéristiques diagnostiques des medicine men*%8. »

11 s’agit toujours de retourner aux sources (a la fois pour les peintures et les recueils

ethnographiques). Or :

— les Ju|'hoansi ne semblent pas saigner du nez lors de 1’expérience du kia*®?

méme si L. Marshall mentionne une situation ou un homme est peut-étre entré
en transe pour chasser un lion qui menagcait plusieurs familles. Les membres de
ce clan ont attribué les abondants saignements de nez de I'individu au retour de
'esprit dans son corps?”. Mais L. Marshall mentionne d’autres situations qui
peuvent provoquer des saignements de nez. Par exemple, si un guérisseur
transporte de la nourriture dans le méme sac qui contient les écailles de tortue
servant aux soins, aucune femme ou enfant ne doit manger cette nourriture, car

selon les Ju|'hoansi, cela provoquerait de graves saignements de nez*™" ;

— si plusieurs autres attributs sont attestés par R. Lee, celui-ci ne mentionne
pas non plus de saignement de nez*™. Il ne reste alors que les communications

personnelles entre JDLW et L. Marshall qui relatent seulement une situation ou

466 Jpid., Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San rock paintings,
op. cit., p. 224.

467 J-L.LE QUELLEC, « Autour des arts rupestres d’Afrique australe: de quelques erreurs et
malentendus », op. cit., p. 132.

468« Amongst the southern San the sensation of boiling was accompanied by another important
concomitant nasal haemorrhaging. This is frequently depicted in the paintings and is, in fact, one of the
chief diagnostic features of the medicine men » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an
interpretation of symbolic meanings in southern San rock paintings, op. cit., p. 211-213).

469 R. KATZ, Boiling Energy. Community Healing Among the Kalahari Kung, op. cit.

470 1., MARSHALL, « The Medicine Dance of the !'Kung Bushmen », op. cit., p. 374.

471 Ibid., p. 360.

472 R B. LEE, « Trance Cure of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 31.
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un medicine man souffrait d’hémorragie nasale?™? Ce qui pourrait d’ailleurs
simplement s’expliquer par Ieffort, I'’épuisement*”™, la concentration, la chaleur,
la fatigue, etc. (Philippe Charlier, comm. pers.). JDLW mentionne une autre
communication  personnelle avec M. Biesele, pour qui « certains
guérisseurs 'kung utilisent le sang nasal pour soigner une personne considérée

475y . 11 n’existe aucune source écrite pour ces phénomenes

comme trés malade
d’épistaxis chez les !Kung (Ju|'hoansi), et ils semblent & tout le moins ne pas

avoir été systématiques au cours du processus de soin ;

— on trouve cependant de nombreux passages concernant les saignements de nez

chez les /Xam.

En fait, il n’est pas fait mention de la sensation de bouillonnement chez les San du
Sud, et si les saignements de nez sont bien associés a l'action de soigner, ils semblent
impliquer de subtiles allusions, dont force est de constater que nous n’avons pas toutes

les clés de lecture.

« /kwara-an, quand elle m'a fait ronfler, a retiré quelque chose de
mon foie. En se penchant, elle a emporté la chose a ’extérieur, puis
elle est allée s’allonger a 'extérieur avec elle. Elle est revenue en se
baissant, car elle voulait guérir pour moi ’endroit d’ou elle avait
pris la chose, le trou dans lequel elle s’était trouvée parce qu’elle ne
voulait pas que la blessure reste ouverte, alors que du sang coulait
de son nez (elle a coupé la chose de son nez lorsqu’elle est sortie).
Elle prit le sang qu’elle avait éternué avec la chose et me frotta avec,
car elle voulait que j’aie I'odeur de ce sang. Comme elle était
sorciere, I’odeur du sang de son nez devait étre sur moi pour que je
me rétablisse. L’odeur du sang doit étre sur moi, pour que les choses

ne puissent pas m’atteindre a nouveau. C’est pour cela qu'elle m’a

473 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 213.

4 J-L.LE QUELLEC, « Autour des arts rupestres d’Afrique australe: de quelques erreurs et
malentendus », op. cit., p. 132.

45« some lkung medicine men do use nasal blood when curing a person who is considered to be very
sick » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern
San rock paintings, op. cit.).
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frotté avec son sang?™. »

Dans ce passage, le saignement de nez semble mettre 'emplacement d’ou a été
extraite « la chose qui blesse » dans une position de fragilité, sans que 'on sache
véritablement pour quelle raison. Est-ce la puissance émanant du sang qui est, dans
cette situation, incontrdlable, tout comme le serait le sang des premieres
menstruations?” ? Ce qui ressort de ce passage semble avant tout indiquer que
maintenir cette puissance forte est capital. Des interdits alimentaires particuliers sont
censés ne pas rendre faible. Lors d’'un combat entre initiés, le sang qui va a la téte de
la /giten I’a affaiblie, sans que I’on comprenne pourquoi. Il est aussi question d’éléments

plus prosaiques, comme le paiement dii & un /giten, afin que son travail soit efficace?™.

Dans ce méme passage, on comprend que 'odeur du sang de la /giten doit demeurer
sur le patient afin a la fois de permettre la guérison et prévenir les attaques futures.
L’on apprend en effet que cette maladie est le fait de /giten malveillants, qui
souhaitaient saisir la victime*™. C’est par le nez que sont extraites les « choses qui
nuisent » (« harm’s things » en anglais, qui seraient des fleches tirées par des
détenteurs de puissance malveillants ; je reviens sur cet aspect p. 226), et le terme
choisi par D. Bleek pour traduire celui qui décrit I’extraction de ces choses est snoring
out. Dans son acception littérale, cette locution signifierait bien « souffler bruyamment
par le nez pour faire sortir [quelque chose] » (ce qui renvoie une fois de plus au souffle,

tout du moins & 'appareil respiratoire).

Force est donc de constater qu’il demeure des zones d’ombre indéniables quant aux

effets et au fonctionnement du sang de maniere générale. Il est certain que le sang tout

476 « \kwara-an when she snored me, took something out of my liver. Stooping she took the thing outside,
then she went to lie down outside with it. She came back again stooping, for she meant to heal for me
the place from which she had taken the thing, the hole in which it had been because she did not want
the wound to stay open, while blood came from her nose. (She cut the thing out of her nose when she
went outside). She took the blood which she had sneezed out with the thing and rubbed me with it, for
she wanted me to have that blood’s scent. She being a sorceress, the scent of the blood from her nose
should be on me that I might recover. The blood scent must be on me, that things might not get into
me again. That was why she rubbed me with her gore » (D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the
/Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », op. cit., p. 19-20).

477 R. BENEDICT, Patterns of culture, Repr., Londres, Routledge & Kegan Paul, 1971 (Routledge
paperbacks), chap. 2.

478 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », op.cit., p. 21.

479 Mon hypothése est que ces /giten seraient des esprits des morts. Je base mon argument sur le fait que
la formulation énigmatique de Did!kwain ne mentionne pas ou les /giten malveillants souhaitent emmener
la victime.
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comme les tremblements sont des indicateurs de la puissance surnaturelle*®?

qui
permettent parfois la transe. Lorsque /kwara-an extirpe les « choses qui nuisent » de
Didlkwain, il n’est nullement question de transe*®!'. L’importance de 1’odeur semble
primordiale, car elle revient plusieurs fois, mais des clés conceptuelles semblent nous
manquer pour délimiter les contours de son extension symbolique et sémiotique.
Didlkwain confiait lui-méme que les non-sorciers ne savaient pas ce que les /giten

faisaient 482,

a. Genese d’un axiome

La reconnaissance de saignements de nez dans les peintures San d’Afrique du Sud
demeure LA « clé de lecture » ayant fait couler — et de loin — le plus d’encre. Surtout,
elle est le point de départ de tout 1’« édifice chamanique », en ce sens que l’épistaxis
serait, d’aprés JDLW, la caractéristique diagnostique par excellence de la transe®®3.
Pour affirmer cela, il se fonde sur des données ethnographiques*** de la fin du XIX® et

du début du Xx€ siecle, ainsi que des travaux anthropologiques plus récents*®

, pour
aboutir a la conclusion que la majorité des peintures San d’Afrique australe seraient

des figurations métaphoriques de la transe.

La premiere mention de saignements de nez dans des peintures est le commentaire
de !Qinqg, le dernier représentant San de sa tribu décimée par la guerre contre les
Basothos (peuple de I’actuel Lesotho, alors nommé Basutoland), vis-a-vis de 1’abri orné

de Sehonghong (fig. 39 et 40) et consigné par "administrateur colonial J. Orpen :

« Les hommes a téte de rhebok, Haqwé et Canaté, et les hommes

a queue, Qweqweté, vivent principalement sous l'eau; ils

480 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », op. cit., p. 12-13.
481 Ipid., p. 19-20.

482 Ipid., p. 14.

483 1. D. LEWIS-WILLIAMS, « A Dream of Eland: An Unexplored Component of San Shamanism and Rock
Art », World Archaeology, 19(2) (1987), p. 172.

484 W .H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit. ; D.F. BLEEK, « Customs and
Beliefs of the /Xam Bushmen », Bantu Studies (1931-1936).

485 1. SCHAPERA, The Khoisan Peoples of South Africa. Bushmen and Hottentots, op. cit. ; R.B. LEE,
The !Kung San: men, women, and work in a foraging society, Cambridge/New York, Cambridge
University Press, 1979 ; J. TANAKA, San, hunter-gatherers of the Kalahari: a study in ecological
anthropology, Tokyo, University of Tokyo Press, 1980 ; G.B. SILBERBAUER, Hunter & Habitat in the
Central Kalahari Desert, Cambridge, Cambridge University Press, 1981 ; R. KATZ, Boiling Energy.
Community Healing Among the Kalahari Kung, op. cit.
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apprivoisent des élands et des serpents. L ‘animal que les hommes
attrapent est un serpent (!). Ils lui tendent des charmes et
I’attrapent avec une grande longe. Ils sont tous sous 1’eau, et ces
traits représentent des choses qui poussent sous ’eau. Ce sont des
gens abimés [...]*0 par la danse, car ils saignent du nez. Cagn nous
a donné la chanson de cette danse, et nous a dit de la danser, et que
les gens en mourraient, et qu’il leur donnerait des charmes pour les
relever. C’est une danse circulaire d’hommes et de femmes qui se
suivent et qui dure toute la nuit. Certains tombent ; d’autres
deviennent comme fous et malades ; le sang coule du nez de ceux
dont les charmes sont faibles, et ils mangent la médecine des
charmes, dans laquelle il y a de la poudre de serpent briilée.
Lorsqu’un homme est malade, on danse cette danse autour de lui,
et les danseurs mettent leurs deux mains sous leurs aisselles et
appuient leurs mains sur lui, et lorsqu’il tousse, les initiés étendent
leurs mains et recoivent ce qui I’a blessé — des choses secretes. Les
initiés qui connaissent les choses secretes sont Qognge ; le malade

est hang cai®®’. »

Ce qui est pour le moins étonnant, c’est qu’aucun des relevés effectués (que ce soit

par J. Orpen [fig. 39] ou P. Vinnicombe [fig. 40]) ne représente clairement de traits, de

486 A cet endroit, Joseph Orpen livre ce commentaire : « Je n'ai pas noté le nom de cette danse Bushman
— les Basothos 1'appellent Mogoma. Sur certaines photos, les danseurs ont la téte peinte en blanc »; « 7
have not noted the name of this Bushman dance—Basutos call it Moqoma, in some pictures the dancers
have their heads painted white » (J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti
Bushmen », op. cit., p. 10).

487 « The men with rhebok’s heads, Haqwé and Canaté, and the tailed men, Qweqweté live mostly under
water; they tame elands and snakes. That animal which the men are catching is a snake (/). They are
holding out charms to it, and catching it with a long reim. They are all under water, and those strokes
are things growing under water. They are people spoilt by the dance, because their noses bleed. Cagn
gave us the song of this dance, and told us to dance it, and people would die from it, and he would give
charms to raise them again. It is a circular dance of men and women, following each other, and it is
danced all night. Some fall down; some become as if mad and sick; blood runs from the noses of others
whose charms are weak, and they eat charm medicine, in which there is burnt snake powder. When a
man Iis sick, this dance is danced round him, and the dancers put both hands under their arm-pits, and
press their hands on him, and when he coughs the initiated put out their hands and receive what has

injured him—secret things. The initiated who know secret things are Qognqe; the sick person is hang
cai » (ibid.).
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gouttes ou de figurations d’émanations quelconques partant du visage. Par contre, il y

a bien plusieurs traits représentés autour des anthropomorphes au centre du panneau.

JDLW a tout de méme tiré parti de ce lien sémantique souligné par !Qing entre
danse et saignement de nez. Il a également choisi d’insister sur ce lien au détriment

d’un autre lien qu’il aurait été possible de faire avec le contrdle de la pluie*s8.

De plus, l'informateur de W. Bleek, Didlkwain, a décrit ce méme panneau sans
jamais faire allusion a I’épistaxis. Pour lui, ces traits symboliseraient tout simplement
la pluie*®. On comprend donc assez mal pourquoi ce panneau a été érigé en véritable

parangon de 1’association épistaxis-transe-chamanisme.

Fig. 39 — Relevé du panneau de Sehonghong Shelter (Lesotho), effectuée par Joseph Orpen en 1873 et
publiée en 1874.

488 J -L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., p. 184-185.
489 J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit., p. 12.
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Fig. 40 — Relevé du méme panneau de Sehonghong Shelter réalisé par P. Vinnicombe en 1973.

Fig. 41 — Agrandissement et traitement d’image pour un anthropomorphe au centre du panneau de
Sehonghong Shelter (photographie prise par Sam Challis, amélioration d’image réalisée par Kevin

Crause?).

490 S, CHALLIS, J.C. HOLLMANN et M. MCGRANAGHAN, « ‘Rain snakes’ from the Senqu River: new light
on Qing’s commentary on San rock art from Sehonghong, Lesotho », op. cit.
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Pourtant, JDLW établit une corrélation fondamentale entre des danses de guérison
chez les San du Lesotho (décrites par !Qing et T. Arbousset?”! au XIx® siecle), des
danses extatiques /Xam*?? (décrites entre le début du XI1x® et le début du Xx¢ siecle) et
des danses étudiées chez les Ju|'hoansi subactuels du Kalahari?3. C’est bien a travers
des témoignages et études concernant ces trois époques et territoires éloignés que JDLW
établit une association discutable entre saignements de nez et transe, qu’il ne cessera

de reprendre et d’étayer par des exemples toujours plus fournis*%4.

Or, J.-L. Le Quellec a fait remarquer que les saignements de nez avaient également
été associés pour d’autres peintures (sur le site de Melikane, Lesotho), par le
méme !Qing, & des étres mythologiques?®. II montre ainsi qu’il est impossible de

déterminer si une figuration releve de 'une ou l'autre interprétation.

b. Les liens entre épistaxis et guérison

Il convient de rappeler qu’il existe des mentions de saignements de nez lors de rituels
/Xam de guérison qui ne semblent pas inclure de danses??®. Les guérisseurs San sont
réputés pouvoir extraire les maladies des individus de leur communauté par le nez7.
Parmi les techniques utilisées par les guérisseurs San (constituées d’un répertoire de

connaissances basées tout a la fois sur l'observation, l’expérience, les habitudes

491 T, ARBOUSSET, Relation d’un voyage d’exploration au nord-est de la colonie du Cap de Bonne-
Espérance..., op. cit., p. 488 ; Narrative of an exploratory tour of the north-east of the colony of the
Cape of Good Hope, op. cit., p. 247.

492 P B. BORCHERDS, An Autobiographical Memoir, Cape Town, Robertson, 1871, p. 115 ; D.F. BLEEK,
« Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », op. cit., p. 11 ; J. BARROW, An
Account of Travels into the Interior of Southern Africa, Londres, Cadell & Davies, 1801, p. 283-284.

493 1., MARSHALL, « The Medicine Dance of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 347-381 ; R.B. LEE,
« Trance Cure of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 31-37 ; « The sociology of !'Kung Bushman trance
performance », Trance and possession states, Montreal, R.M. Bucke Memorial Society, 1968, p. 35-54 ;
R. KATZ, « Education for Transcendence: !Kia-Healing with the Kalahari!Kung », op. cit., p. 281-301.
494 M. LORBLANCHET, J.-L. LE QUELLEC et P.G. BAHN, Chamanisme et arts préhistoriques. Vision
critique, op. cit., p. 239.

49 J-L. LE QUELLEC, Arts rupestres et mythologies en Afrique, op. cit., p. 132 ; J.M. ORPEN, « A
glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit., p. 7.

496 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Ethnography and Iconography: Aspects of Southern San Thought and
Art », Man, New Series, 15(3) (1980), p. 471.

497 W .H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 27 ; The Mantis and His
Friends, op. cit., p.49; D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VIL
Sorcerors », op. cit., p. 20 ; « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VIII. More about
sorcerors and charms », op. cit., p. 149.
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idiosyncrasiques, mais aussi les sensations physiques), C. Low a identifié et
cartographié un ensemble de points essentiels sur lequel les guérisseurs Damara (un
peuple San de Namibie) travaillent principalement, ou qu’ils considérent comme

498 Parmi ces points focaux du corps figure le nez. Certains de ces points

primordiaux
sont ainsi stimulés de maniere répétée, que ce soit par des frottements, des pressions,
ou l'application d’un sa, voire dans certains cas par le souffle ou la succion. Le sa est
une poudre particuliérement parfumée qui est réputée posséder son propre n/um, et
qui peut empécher le guérisseur de se sentir excessivement fatigué apres une nuit de

danse?99,

L’utilisation des différents points consiste a réveiller le « vent », les « esprits » ou
la « puissance surnaturelle » d'un guérisseur. Ces points sont également utilisés pour
introduire et extraire des « phénomeénes » du corps (maladie, projectiles qui provoquent
la maladie, etc.). Le contexte plus large d’utilisation est celui ou les guérisseurs dansent
jusqu’a un état modifié de conscience et jusqu’a un point d’effondrement physique (ou
de « demi-mort ») a partir duquel ils doivent étre « ressuscités’? ». Chez les Damara
(du sud de la Namibie), des épisodes de comportements trés particuliers
s’accompagnent d’épistaxis : des guérisseurs dansent et sont décrits comme tombant en
transe (ou sont possédés) et s’isolent dans le bush. Ils reviennent des heures plus tard
en affirmant avoir été « battus » par Dieu ou des esprits. Ce qui n’est pas sans rappeler
que pour les Damara des régions plus septentrionales, les saignements de nez peuvent
justement provenir d’une bataille avec le dieu |Gamab, au cours de laquelle aucun lien
501 )

particulier ne peut étre établi avec la guérison ou des états de conscience altérés

est donc possible d’y voir une association avec des aspects mythologiques.

Les guérisseurs « sentent » littéralement la maladie, qu’ils décrivent comme du sang
et de la viande pourrie. Les métaphores de guérison qu’ils emploient font référence a
des fléches, plus rarement & des épines ou a des clous (les choses qui blessent ou qui
nuisent : les « harm’s things »). Les maladies qu’ils extraient sont également décrites

comme des fleches, et les guérisseurs sont comme « un aimant qui attire la maladie®? ».

498 C. Low, « The role of the body in Kalahari San healing dances », op. cit., p. 29-60.
499 1,, MARSHALL, « The Medicine Dance of the 'Kung Bushmen », op. cit., p. 359, 365.
500 77
501 C. Low, « KhoeSan shamanistic relationships with snakes and rain », op. cit., p. 84.
502 [
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La maladie attirée par le guérisseur doit étre expulsée soit en écartant vigoureusement
les bras ou les mains du corps, soit en la laissant s’écouler de la région ou le cou rejoint

les épaules (au niveau de la jonction cervico-dorsale).

C’est donc I'importance de I'odeur dans la guérison (lors de la phase de diagnostic
et d’extraction de la maladie) qui fait partie des similitudes interculturelles largement
répandues chez les peuples San, mais pas uniquement. On peut également mentionner
des représentations partagées des esprits et du vent, des stratégies de massage
similaires, des notions du role du temps dans la santé ou la reconnaissance de plantes
ameres comme étant particulierement médicinales. Enfin, une autre analogie
importante réside dans le fait que, métaphoriquement, la capacité de guérir peut se dire

par le méme mot utilisé pour désigner le « nez®’3 ».

c. Identification formelle dans les arts rupestres et interprétations

alternatives

Pour les sites que j’ai étudiés, extrémement peu d’unités graphiques contiennent des
traits sortant du nez ou de la bouche d’anthropomorphes, d’animaux ou de
thérianthropes. Ce a quoi il convient de rappeler que pour nombre de ces occurrences,
il est bien difficile de dire s’il s’agit effectivement de saignements de nez, ou s’il pouvait
étre question de toux, de respiration, de crachats, de vomissements (voir fig. 42, 43, 44,
45). Ces derniers pouvant présenter différentes déclinaisons, par exemple le
vomissement de sang, ou hématémese (voir fig. 46), un type de rejet pouvant a son
tour recouvrer différents diagnostics (épistaxis déglutie, occlusion ou cirrhose). Il peut
également s’agir d’hémoptysie (expulsion de sang par la toux, provenant d’'une
hémorragie des voies respiratoires), voire de figurations de vibrisses pour certains
thérianthropes (voir fig. 45), de ’ame, du souffle, de ’esprit, etc. On peut aussi noter
que certains traits semblent « partir » horizontalement ou en face de la bouche ou du
nez, tandis que d'autres semblent « tomber » en oblique ou verticalement. Il ne semble

donc y avoir aucune raison d’interpréter toutes ces images en tant qu’épistaxis.

503 E. HSU et C. Low dir., Wind, Life, Health. Anthropological and Historical Perspectives, Malden,
MA /Oxford, Blackwell/Royal Anthropological Institute, 2008.
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Fig. 42 — Site de Wartrail (voir annexes p. 198). Les émanations partant du visage rappellent celles
partant de I’abdomen du personnage.

Fig. 43 — Site de Glencoe (voir annexes p. 195). Cette créature (probablement mythologique) semble
cracher un liquide, mais est-ce par le nez ou par la bouche 7
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Fig. 44 — Site de Junction Shelter (voir annexes p. 331). Le liquide semblerait plutét partir du nez
pour 'anthropomorphe au centre, mais il est difficile d’étre catégorique.

Fig. 45 — Site de Procession Shelter (voir annexes p. 254). Les émanations qui semblent partir tantot
du nez, tantot de la bouche ressemblent & des vibrisses. A moins qu’elles ne rappellent les franges des
habits des thérianthropes...
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Fig. 46 — Site de Storm Shelter (voir annexes p. 206). Ici, le liquide part clairement de la bouche. Mais
comme le site a livré des datations a plusieurs centaines d’années d’écart, il est possible d’envisager
une retouche ultérieure.

Fig. 47 — Traitement YRD, via DStretch®, sur le site de Lower Mushroom Shelter (voir annexes p. 98).
S’agit-il ici de vibrisses ou d’émanations ? Dans ce dernier cas, elles semblent en tout cas partir de la
bouche plutot que du nez.
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Enfin, des données relativement récentes permettent d’arguer du fait que les
émanations nasales non identifiées ne sont probablement pas le signe d’une quelconque
transe. Plusieurs données pointent en effet des pratiques de guérison. Marlene Winberg
a récemment interrogé Meneputo Manunga, la derniere représentante !Xun d’une
longue lignée de guérisseurs traditionnels. Voici ce que dit cette derniere a propos de

ces pratiques de guérison :

« Si les plantes médicinales ne sont pas utilisées correctement,
elles peuvent tuer une personne. Tu peux utiliser la plante #e'en
infusion sur une blessure, mais si tu la bois, elle peut te tuer.
Certaines parties sont bonnes, d’autres peuvent étre nocives.
Chaque plante médicinale doit étre préparée a sa maniere. Certaines
feuilles sont trempées dans de ’eau chaude, séchées ou réduites en
poudre. D’autres plantes sont bouillies et la vapeur est respirée par
le nez. On peut briiler les feuilles et respirer la fumée. Certaines
racines peuvent étre mélangées a de ’huile d’arbre ou a de la graisse
animale pour en faire un onguent. Il existe de nombreuses manieres

différentes de préparer le bon médicament®%?. »

Il faut bien reconnaitre que cette catégorie souleve davantage d’énigmes qu’elle n’en
résout. Pour les scenes de cérémonies, des détails iconographiques pourraient permettre
parfois de déterminer de quelle pratique il s’agit. Est-il vraiment possible de soutenir
que la conjonction d’épistaxis, de batons de danse, de chasse-mouches, de danse en
cercles concentriques associée a des postures spécifiques permet de lier des panneaux
aux danses de la guérison, comme a Halstone (voir fig. 48, 49, 50 et I'analyse détaillée

de ce panneau dans la partie III, p. 357) 7

Si I’épistaxis semble attestée sur un des personnages, pour d’autres, déterminer si le

liquide part du nez ou de la bouche est pour le moins aventureux. En cela, le site de

504 « If plant medicine is no used properly, it can kill a person. You can use the #e’ plant in infusion on
a wound, but if you drink it, it may kill you. Some parts are good, other parts may be harmful. Each
plant medicine must be prepared in its own way. Certain leaves are steeped in hot water, dried or
stamped into powder. Other plants are boiled and the vapor breathed in through the nose. You can burn
the leaves and breathe in the smoke. Certain roots can be mixed a tree’s oil or animal fat to make an
ointment. There are many different ways in which to prepare the right medicine » (M.S. WINBERG,
Healing Hands — Interview with /Xun San healer Meneputo Manunga, op. cit., p. 16).
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Halstone est l'exemple le plus représentatif des difficultés d’identification

iconographique que pose cette catégorie d’images.

d. Le nez ou la bouche ?

Pour beaucoup de peintures rupestres, j’ai pu observer qu’il n’était pas aisé de
déterminer si les marques rouges®® partaient du nez ou de la bouche (voir notamment

les études plus poussées des panneaux de Junction Shelter et de Halstone, p. 342-360).

Dans les années 1950, J. Walton s’est rendu sur plusieurs sites du Lesotho et de
I'Etat libre, dont deux sites (L’espérance et Advance Post) qu’il interpréte comme
différentes étapes de ce qu’il appelle des « medicine murder » (voir fig. 26.). Les deux
scenes ont en commun de figurer des anthropomorphes dont certains ont des tétes ou
des masques d’animaux. L'un d’entre eux (sur chaque panneau) semble prostré, tandis
que pour I'une des scénes uniquement, deux figures masquées semblent avoir du sang

qui s’échappe de leur bouche. Pour J. Walton, il s’agirait d’un guérisseur qui se tient

aux cotés du meurtrier, et tous deux seraient affairés a extraire le sang de la victime.
L’interprétation n’est pas argumentée, et releve davantage de la formulation d’une
intuition ou d’une opinion sur les peintures que d’une véritable démonstration. Elle est
du reste assez énigmatique, car on percoit mal ce que ferait le meurtrier pres du
guérisseur. Regretterait-il son geste au dernier moment ? Rien de tout cela ne parait

trés clair.

Par ailleurs, il y a un autre paradoxe, puisque le sang est d’abord décrit comme
s’échappant de la bouche du guérisseur, alors que le protagoniste est censé I'extraire du
corps de la victime. Mais qu’importe : ce qui nous intéresse ici, c’est que J. Walton se
soit rendu sur les sites, qu’il ait effectué ces relevés qu’il a publiés, et qu’il ait décrit

ces figurations de cette maniere®6,

En 1977 pourtant, JDLW affirmait a propos de ces mémes panneaux, soudain mués
sans autre forme d’explication en « meurtre rituel » (« ritual murder »), que « Selon

une interprétation moins macabre, deux hommes-médecine thérianthropes, qui saignent

505 Rappelons que parler de saignement, c’est déja se situer dans le registre interprétatif.
506 J. WALTON, « The Rock Paintings of Basutoland », op. cit.
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507 5 (

du nez, soignent un troisiéme qui git en transe je souligne). Tout en citant la

référence de J. Walton, JDLW prenait alors bien soin de ne pas mentionner le passage

décrivant le sang comme émanant de la bouche des anthropomorphes masqués®%.

Fig. 48 — Plan rapproché de la partie inférieure gauche du panneau principal de Halstone, dans la
province du Cap-Oriental, en Afrique du Sud.

507 « A Jess macabre interpretation is that two therianthopic medicine men, bleeding from the nose, are
caring for a third who lies spin in trance » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an
interpretation of symbolic meanings in southern San rock paintings, op. cit., p. 237).

508 [
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Fig. 50 — Relevé de cette méme partie du panneau, d’aprés JDLW®%, Le deuxiéme anthropomorphe en
partant de la gauche, en bas, est celui pour lequel ’épistaxis semble la plus probable ; I'identification
est beaucoup plus équivoque pour les deux individus au-dessus de lui.

509 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Evolution of Theory, Method and Technique in Southern African Rock
Art Research », Journal of Archaeological Method and Theory, 13(4) (2006), fig. 3, p. 365.
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L’épistaxis, si elle devait étre 1’élément diagnostique d’une action, serait donc
davantage celui d’événements sociaux liés a des activités de guérison ou de fabrication
de la pluie que de la transe. C’est également a ce type de conclusion que semble aboutir
C. Low, pour qui I’épistaxis semble faire référence a la danse de guérison chez les

Ju|'hoansi’!.

Rappelons d’ailleurs a dessein que le sang peut évoquer cette puissance surnaturelle
qu’est le n/um, et que cela peut se manifester par une épistaxis ou des menstruations
(qui ne témoignent pas d’une puissance agissant sur les mémes éléments®'!). En
I’occurrence, les régles sont réputées avoir un pouvoir avant tout sur les pluies et 'eau
de maniere générale, mais aussi sur les blessures, car aucun écoulement sanguin ne

semble anodin.

D’apreés David Witelson, 1’épistaxis serait davantage liée aux esprits des morts®!2

, ce
qui était d’ores et déja plus ou moins linterprétation d’H. Pager (plutét pour les
émanations particulieres qui semblent sortir de la bouche de certains animaux de la
région de Didima)?®'3. Ces derniéres peuvent étre interprétées comme étant une aura ou
un ectoplasme. H. Pager remarquait que ces émanations étaient figurées sur des
animaux chassés (qui semblent proches de la mort) et que par conséquent,
I'interprétation en tant que salive ou sang était d’autant plus plausible dans ces cas.
D’apres H. Pager, ce pourrait étre ’ame qui se détache du corps et non pas uniquement
une matiére physique. Cette interprétation (et celle des séries de traits courts qui
partent des corps de thérianthropes, d’« alites » et d’animaux morts) semble renforcer
le fait qu’il pourrait s’agir d’esprits des morts®!4. Parfois, ces émanations sont cependant
associées a des thérianthropes et des thérianthropes ailés qui ne semblent engagés dans

aucune action particuliere (et donc pas spécialement dans une situation qui sous-

entendrait une hypothétique mort).

510 C. Low, « KhoeSan shamanistic relationships with snakes and rain », op. cit., p. 84.

511 P, VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, op. cit., p. 332-334.

512 D.M. WITELSON, A Painted Ridge. Rock art and performance in the Maclear District, Fastern Cape
Province, South Africa, Archaeopress, 2019, p. 92.

513 H., PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 103.
514 14
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La diversité de ces interprétations montre combien il est difficile de déterminer quel
était le but de ce type de représentation particuliere. Méme si nous parvenons a la
conclusion que certaines de ces figurations sont effectivement rituelles, 1’épistaxis
participait-elle a lefficacité dudit rituel 7 Est-ce une simple allusion ? Est-ce une
évocation générale ou la référence a un événement précis 7 Y a-t-il un message — caché —
auquel il nous est impossible d’avoir acces 7 Par exemple, le vomissement de sang pour
une tribu donnée du Drakensberg évoquait-il de maniere mécanique une maladie en
particulier, ou tout autre aspect, aujourd’hui impossible a retrouver ? Autant de

questions qui restent sans réponse.

« Car aussi chaud que soit ’endroit, le sang du nez d’un sorcier
ressemble a de ’eau fraiche. Il est froid... Nous qui ne sommes pas
sorciers, nous ne savons pas ce qu’ils y font, mais ceux qui sont

sorciers connaissent leurs compagnons et ce qu’ils y font3?. »

Dans sa célebre étude Believing and Seeing®'®, JDLW a utilisé ce passage et d’autres
extraits des carnets de L. Lloyd pour interpréter le saignement de nez des personnages
représentés dans de nombreuses peintures rupestres du Drakensberg. Comme le suggere
le passage, les saignements de nez étaient associés aux sorciers (JDLW utilise le terme
chamane) en transe. La description par Dialkwain du refroidissement des détenteurs de
pouvoir (« comme de 1’eau fraiche. Il est froid ») correspondrait aux étapes qui suivent

la transe, lorsque le corps du sorcier se refroidit.

Par ailleurs, L. Marshall, en commentant des états de transe chez les 'Kung, fait

notamment état de mucus s’écoulant par le nez, et, parfois, d’écume sortant de la

bouche®17.

515 « For however hot a place may be, the blood from a sorceror’s nose feels like cold water, because he
is a sorcerer he is cold » (D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII.
Sorcerors », op. cit., p. 12.

516 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit.

517 T, MARSHALL, « The Medicine Dance of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 376.
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e. La transe, un attribut a part

Le fait que la transe soit identifiable par « cet ensemble de caractéristiques
interconnectées qui se confirment mutuellement®® » ne cessera d’étre répété par la
suite®!?. Ces citations reprennent toutes, sans exception, les citations princeps de
JDLW, sans jamais y ajouter quoi que ce soit®?": par exemple, le fait que la
communauté se saisissait des détenteurs de pouvoir apres la transe et les enveloppait
dans un kaross. Des lors, pour interpréter les peintures du Drakensberg, toute figuration

de kaross désigne un chamane potentiel.

518 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Debating Rock Art: Myth and Ritual, Theories and Facts », The South
African Archaeological Bulletin, 61(183) (2006a), p. 111.

519 J7.D. LEWIS-WILLIAMS et T.A. DOWSON, Images of Power. Understanding Bushman Rock Art, 1% éd.,
Johannesburg, Southern Book Publishers, 1989, p. 43 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Rock art and ritual:
Southern Africa and beyond », Complutum, 5 (1994), p. 279 ; « Seeing and Construing: The Making
and ‘Meaning’ of a Southern African Rock Art Motif », Cambridge Archaeological Journal, 5(1) (1995a),
p. 14 ; Images of Mystery. Rock Art of the Drakensberg, Cape Town, Double Storey, 2003 (Rock art),
p- 101-104 ; « The Southern African San and their rock art », Transactions of the Royal Society of South
Africa, 60(2) (2005), p. 142 ; Myth and Meaning. San-Bushman Folklore in Global Context, Walnut
Creek, Calif, Left Coast Press, Inc, 2015, p. 152 ; « Southern African Rock Art and Beyond: A Personal
Perspective », Time and Mind, 6(1) (2013a), p. 45 ; L’Esprit dans la grotte. La conscience et les origines
de I'art, trad. Emmanuel Scavée, Editions du Rocher, 2003a, p- 146, 156 ; « Ethnographic texts and rock
art in southern Africa. A personal perspective », dans D.S. WHITLEY, J.H.N. LOUBSER et G. WITHELAW
dir., Cognitive Archaeology. Mind, FEthnography, and the Past in South Africa and Beyond,
Londres/New York, Routledge, 2019 (Routledge Studies in Archaeology), p. 66, 69-70 ; J.D. LEWIS-
WILLIAMS, D.G. PEARCE, D.M. WITELSON et S. CHALLIS, « The devil’s in the detail: revisiting the
ceiling panel at RSA CHI1, Kamberg, KwaZulu-Natal, South Africa », Azania: Archaeological Research
in Africa, 56(1) (2021), p.37; J.D. LEWIS-WILLIAMS et D.G. PEARCE, San Spirituality. Roots,
FExpression, and Social Consequences, Rowman Altamira, 2004b, p.88; G. BLUNDELL, « On
Neuropsychology in Southern African Rock Art Research », Anthropology of Consciousness, 9(1) (1998),
p- 5 ; S. CHALLIS, The impact of the horse on the AmaTola ‘Bushmen’: New identity in the Maloti-
Drakensberg mountains of South Africa, PhD thesis, University of Oxford, School of Archaeology, 2008,
p- 215 ; E.B. EASTWOOD, « Red lines and arrows: attributes of supernatural potency in San rock art of
the Northern Province, South Africa and south-western Zimbabwe », South African Archaeological
Bulletin, 54 (1999), p. 16-27 ; J. HAMPSON, Rock Art and Regional Identity. A comparative perspective,
Walnut Creek, CA, Left Coast Press, Inc., 2015, p. 110 ; J. HAMPSON, S. CHALLIS, G. BLUNDELL et
C. DE ROSNER, « The Rock Art of Bongani Mountain Lodge and Its Environs, Mpumalanga Province,
South Africa: An Introduction to Problems of Southern African Rock-Art Regions », The South African
Archaeological Bulletin, 57(175) (2002), p. 22 ; D.G. PEARCE, « An introduction to the rock art of the
Malilangwe Conservation Trust, southeastern Zimbabwe », Azania: Archaeological Research in Africa,
44(3) (2009), p. 339 ; S. OUZMAN, « Spiritual and Political Uses of a Rock Engraving Site and Its
Imagery by San and Tswana-Speakers », The South African Archaeological Bulletin, 50(161) (1995),
p- 59.

520 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit. ; Believing and Seeing. Symbolic meanings in southern San rock paintings, op.
cit. ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et T. DOWSON, « The Signs of All Times: Entoptic Phenomena in Upper
Palaeolithic Art », Current Anthropology, 29 (1988), p. 201-245.
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Ces associations abusives d’éléments divers a la transe ont déja été maintes fois
dénoncées par le passé®?!. JDLW, dans une réponse au livre de J.-L. Le Quellec®??, ré-
énumere une énieme fois tous ces points, et adresse cette question vis-a-vis de 1’épis-
taxis : « La question est : Existe-t-il des preuves que les San associaient les saignements
nasaux a 'expérience de transe 7 Les preuves sont en fait abondantes (par exemple,
Arbousset & Daumas 1846 : 236-7 ; Orpen 1874 : 10 ; Bleek & Lloyd 1911 : 115 ; Bleek
1935 : 12, 19, 20, 34 ; voir aussi Butler 1997)5%. »

Comme si le simple fait de prouver qu’il y avait un lien établi une ou plusieurs fois
entre des saignements de nez et des contextes variés (de danses, de maniement de
puissance surnaturelle) suffisait & démontrer que toute apparition dans les peintures

signifiait ipso facto la transe.

Lorsqu’on retourne lire attentivement les sources citées supra, on s’apercoit que ces
auteurs mentionnent effectivement 1’épistaxis dans des contextes de transe. Le biais de
cognition qui sous-tend ces affirmations est en réalité la sous-estimation de la fréquence

de base (voir partie III).

Ici, un rappel s’impose : plusieurs occurrences d’épistaxis en association avec des
formes diverses de pouvoirs ou de forces surnaturelles ont bel et bien été enregistrées
par des auteurs divers ; elles peuvent étre liées a la transe, mais pas systématique-
ment®?4. Surtout, étant donné que la transe ne signifie pas automatiquement le chama-
nisme, ce qui a été démontré a maintes reprises, I’épistaxis ne peut en aucun cas attester
de quelconques pratiques chamaniques. Prétendre le contraire releve purement et sim-
plement du paralogisme. Convoquer des pratiques attestées dans des zones géogra-

phiques éloignées ne résoudra rien & ’affaire??.

521 A.C. SOLOMON, « The Myth of Ritual Origins? Ethnography, Mythology and Interpretation of San
Rock Art », op. cit. ; J.-L. LE QUELLEC, « Autour des arts rupestres d’Afrique australe : de quelques
erreurs et malentendus », op. cit., p. 125-136.

522 J -L. LE QUELLEC, ibid.

523 « The question is: Is there evidence that the San associated nasal bleeding with trance experience?
The evidence is in fact abundant (e.g. Arbousset & Daumas 1846: 236-7; Orpen 1874: 10; Bleck & Lioyd
1911: 115; Bleek 1935: 12, 19, 20, 34; see also Butler 1997) » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Debating Rock
Art: Myth and Ritual, Theories and Facts », op. cit., p. 110).

524 J_L.LE QUELLEC, « Autour des arts rupestres d’Afrique australe : de quelques erreurs et
malentendus », op. cit., p. 125-136.

525 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Debating Rock Art: Myth and Ritual, Theories and Facts », op. cit., p. 110.
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Pour pratiquement toutes les caractéristiques iconographiques qui, d’apres 1’école du
RARI, pointent vers 'expérience chamanique®?9, il est possible, pour commencer, de
faire la méme mise au point®7. A savoir que si des positions particulieres, des batons
(de danse 7), des hochets (de danse ?) et des chasse-mouches peuvent étre utilisés dans
des situations de danse de guérison®?® qui impliquent la transe, identifier un de ces
éléments isolément ne peut permettre de conclure formellement a ce type de pratique.
Lorsque plusieurs éléments sont clairement identifiés (comme ce peut étre le cas par
exemple a Halstone), les peintures peuvent effectivement évoquer la danse de la guéri-
son. De méme que pour ’épistaxis, cela ne peut aucunement attester de quelconques
pratiques chamaniques. Toutefois, lors de I'interprétation, la prise en compte des figu-
rations est-elle partielle ? Il serait alors préférable de renvoyer systématiquement aux
relevés, afin que le lecteur ou les pairs puissent s’y référer. En outre, par honnéteté
scientifique, on est en devoir de se poser la question suivante : n’y a-t-il pas des éléments

susceptibles d’aller a ’encontre de mon interprétation ? Cela permettrait sans doute

d’éviter tous les biais cités précédemment.

Méme si I'on a identifié une danse de la guérison, cette affirmation pose davantage
de questions qu’elle n’en résout ! Dans ladite peinture, qu’est-ce qui est évoqué 7 Est-
ce la danse en tant que pratique générale, en tant qu’événement particulier ? Est-ce le
pouvoir invoqué, ceux qui le manient, la fagon dont ils le transmettent aux initiés,
I'incurabilité du patient, la cohésion de groupe renforcée par le rituel ? La pratique est-

elle percue comme rituelle ?

11. Des objets particuliers : les chasse-mouches

D’apres I’école du RARI, les chasse-mouches constitueraient un élément couramment
représenté parmi les équipements dans ’art rupestre San, et ce dans toutes les régions

du sous-continent. Grace a divers travaux anthropologiques, la confection des chasse-

526 ]

527 11 convient toutefois de dissocier les identifications d’objets bruts des éléments d’ores et déja
interprétés iconographiquement (par exemple, les traces oblongues blanches interprétées comme étant
des fleches de pouvoir surnaturel).

528 T.A. DOWSON, Rock Engravings of Southern Africa, Johannesburg, Witwatersrand University Press,
1992, p. 18.
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mouches dans la région du Kalahari est relativement bien documentée. Ces objets sont
le plus souvent réalisés & partir de queues de gnou, de girafe, d’éland®?, de rat siffleur
de Brants, de renard du Cap, de chacal & chabraque ou d’hyéne® fichées au bout d’une
petite branche d’arbuste, Rhigozum trichotomum®3!. Ils sont utilisés pendant les danses

de guérison chez les Ju|'hoansi®®?

, pour aider a éliminer la maladie du corps d’un pa-
tient®3. De méme, les chasse-mouches sont employés pour dévier les fleches surnatu-
relles que les esprits des morts ou les détenteurs de puissance malveillants (chez les
/Xam et les Khwe®3*) sont censés lancer sur les gens. Ces projectiles invisibles étaient

réputés apporter des maladies® (voir p. 226).

Si ces objets sont utilisés dans ces situations, cela n’exclut pas leur emploi dans
d’autres contextes. On ne peut donc que dénoncer certaines approximations. Par
exemple, lorsqu’un auteur affirme a juste titre que les chasse-mouches sont indispen-
sables & la danse de guérison chez les Ju|'hoansi®*®, comment qualifier la liberté prise
lorsque 'on prétend que ces objets ne sont utilisés en Afrique australe dans aucune

autre situation®” ? Cette assertion est pourtant reprise presque systématiquement?®®.

529 I, MARSHALL, « The Medicine Dance of the 'Kung Bushmen », op. cit., p. 358.

530 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand Fast, op. cit., p. 19, 32-
33 ; G.W. STOW, The Native Races of South Africa. A History of the Intrusion of the Hottentots and
Bantu into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the Country, op. cit.
P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, op. cit., p. 272.

531 LL.VIIL.17.7527.

532 R.B. LEE, « Trance Cure of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 31 ; L. MARSHALL, « The Medicine
Dance of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 347-381 ; Nyae Nyae !Kung Beliefs and Rites, Cambridge,
Mass, Peabody Museum of Archaeology and Ethnology, Harvard University, 1999 (Peabody Museum
monographs), p. 69.

533 C. Low, Khoisan Healing: Understandings, Ideas and Practices, op. cit., p. 55, 195, 215-216.

534 E.B. EASTWOOD et C. EASTWOOD, Capturing the spoor. An exploration of southern African rock art,
Claremont, South Africa, David Philip, 2006, p. 118.

535 LL.VIII.14.7287-7288 ; LL.VIII.15.7289-7295 ; B. KEENEY, Ropes to God. Experiencing the Bushman
Spiritual Universe, Philadelphia, Ringing Rocks Press, 2003, p. 102.

536 R.B. LEE, « Trance Cure of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 31.

537 J.D. LEWIS-WILLIAMS et T.A. DOWSON, Images of Power. Understanding Bushman Rock Art, op.
cit., p. 43.

538 J. HAMPSON, Rock Art and Regional Identity. A comparative perspective, op. cit., p. 110 ;
A. MULLEN, Re-investigating Significantly Differentiated Figures in the rock art of the south-eastern
Mountains, mémoire de Master, Johannesburg, University of the Witwatersrand, 2018, p. 150 ;
G. BLUNDELL, Nqgabayo’s Nomansland. San rock art and the somatic past, Uppsala, African and
Comparative Archaeology. Dept. of Archaeology and Ancient History, 2004 (Studies in global
archaeology), p. 104 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et D.G. PEARCE, San Spirituality. Roots, Expression, and
Social Consequences, op. cit., p. 88 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS et S. CHALLIS, Deciphering Ancient Minds.
The Mystery of San Bushman Rock Art, Londres, Thames & Hudson, 2011, p. 60, 70 ; J.D. LEWIS-
WILLIAMS, San Rock Art, Athens, Athens, Ohio University Press, 2013 (Ohio short histories of Africa),
p- 77 ; T. FORSSMAN et L. GUTTERIDGE, Bushman Rock Art. An Interpretive Guide, Pinetown, South
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Et c’est bien ce qui autorise ces auteurs a associer systématiquement les chasse-mouches

a la transe, donc a la danse de guérison, et par la suite au chamanisme.

Contrairement a ce qui a donc été maintes fois avancé, ces objets ne semblent donc
pas avoir été exclusivement dévolus aux rituels, a tout le moins ailleurs que chez les
Ju|'hoansi®®, et rien ne permet d’affirmer qu’ils ne sont que rarement employés dans
d’autres circonstances. S’il est avéré qu’ils étaient effectivement utilisés durant cer-
taines danses, ils pouvaient servir, plus prosaiquement, a chasser les mouches, a éponger
la sueur, ou encore & transmettre des signaux®!’. Toutefois, les données ethnographiques
disponibles pour les /Xam ne précisent pas si les chasse-mouches servaient également,

comme plus au nord, a dévier des fleches invisibles.

11 serait donc encore plus aventureux de soutenir que, pour les /Xam, les chasse-
mouches seraient ’apanage d’un quelconque « monde imaginaire » ou de « ’esprit des

morts®4!

». Quand bien méme ils ne seraient utilisés que lors de cérémonies, les infor-
mateurs Ju|'hoansi qu’avait interrogés L. Marshall dans les années 1950 étaient bien

incapables d’assigner une signification particuliére & ces objets*2.

a. Variabilité symbolique et fonctionnelle

R. Lee et Irven DeVore précisaient en revanche que le statut des guérisseurs et des

« spécialistes rituels » (c’est le terme qu’ils employaient) variait considérablement d’un

Africa, Southbound, 2012, p. 50 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Ethnographic texts and rock art in southern
Africa. A personal perspective », op. cit., p. 70 ; D. PEARCE, « An introduction to the rock art of the
Malilangwe Conservation Trust, southeastern Zimbabwe », op. cit., p. 338.

539 1., MARSHALL, « The Medicine Dance of the !Kung Bushmen », op. cit., p. 358 ; Nyae Nyae !Kung
Beliefs and Rites, op. cit., p. 69.

540 J. CAMPBELL, Travels in South Africa, Black, Parry, & Company, 1815, p. 139 ; J. CHAPMAN, 7ravels
in the Interior of South Africa..., op. cit., p. 91 ; W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, The Mantis and His
Friends, op. cit., p. 60-64 ; A. SPARRMAN, A Voyage to the Cape of Good Hope, Towards the Antarctic
Polar Circle, and Round the World:: But Chiefly Into the Country of the Hottentots and Caffres, from
the Year 1772, to 1776, G.G.J. and J. Robinson, 1786, p. 36 ; G.W. STOW, The Native Races of South
Africa. A History of the Intrusion of the Hottentots and Bantu into the Hunting Grounds of the
Bushmen, the Aborigines of the Country, op. cit., p. 49 ; P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock
Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of their Life and Thought, op. cit., p. 272 ;
A.R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand FEast, op. cit., p. 19, 32-33 ;
The Rock Art of South Africa, op. cit., p. 15.

54 JD. LEWIS-WILLIAMS, « Seeing and Construing: The Making and ‘Meaning’ of a Southern African
Rock Art Motif », op. cit.

542 1,, MARSHALL, Nyae Nyae !Kung Beliefs and Rites, op. cit., p. 69.
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groupe a 'autre et n’était pas partagé chez tous les peuples San®43. Par exemple, chez
les Ju|'hoansi qui vivent dans la région de Dobe (dans le nord-ouest de I'actuel Bots-
wana, a la frontiere avec la Namibie), les danseurs qui entrent en transe ne sont ni des
professionnels ni des spécialistes religieux®**. C’est un choix assumé de la part des au-
teurs de traduire /kia par « transe », de méme que /num par « remede » (« medi-

cine » ).

A. Willcox affirme notamment que certains thérianthropes du site de Battle Cave
(voir annexes p. 262) possedent des chasse-mouches et sont représentés en train de
danser. Sur la base de ces objets, il en déduit qu'ils sont probablement en train de

réaliser une danse magique®6.

Chez la majorité des groupes San du Kalahari, les chasse-mouches constituent bien
(et toujours de nos jours) un élément important de l'attirail du guérisseur. Chez les
Ju|'hoansi, ils peuvent aider & éliminer les maladies en stimulant le /gais®*", tandis que
chez les Hai//om, les chasse-mouches sont balayés sur les endroits précis ou se situe la

maladie, afin de I'extirper plus facilement?®*.

Chez les Sangomas™ (les guérisseurs Zulu), les chasse-mouches sont confectionnés a
partir d'une queue de gnou et incarnent le symbole de leur autorité®*. Ils sont égale-

ment répandus pour des usages similaires au Lesotho®°?,

En Afrique du Sud, les Zulu et les Xhosa pensent que puisque la queue des animaux

est toujours en mouvement, méme lorsque I’animal (le plus souvent une antilope) est

543 R.B. LEE et 1. DEVORE dir., Kalahari Hunter-Gatherers. Studies of the!Kung San and Their
Neighbours, op. cit.

54 D F. BLEEK, The Naron. A Bushman Tribe of the Central Kalahari, The University Press, 1928,
p- 28 ; L. MARSHALL, « The !Kung Bushmen of the Kalahari Desert », dans Peoples of Africa, J. GIBBS
dir., New York, Holt, Rinehart & Winston, 1965, p. 271 ; R.B. LEE, « The sociology of !Kung Bushman
trance performance », op. cit., p. 51 ; R.B. LEE et I. DEVORE dir., Kalahari Hunter-Gatherers. Studies
of the IKung San and Their Neighbours, op. cit., p. 129-131.

545 R.B. LEE et I. DEVORE dir., ibid., p. 401.

546 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand Fast, op. cit., p. 19, 32-
33.

547 Le /gaissignifie le « pouvoir de guérison » dont plusieurs peuples Khoisan parlent en différents termes
tels que réveil, ébullition (ibid., p. 65).

58 Ibid., p. 55, 160, 195, 215-216, 252.

549 Notes de terrain 2019.

550 B T. TESELE, Symbols of power; beads and flywhisks in traditional healing in Lesotho, B.A. honours
thesis, University of Cape Town, 1994.
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en train de paitre, c’est a cet endroit qu’est située sa puissance surnaturelle®!. Une
idée que I'on retrouve chez nombre de peuples d’Afrique subsaharienne, notamment au
Nigeria, chez les Yoruba, pour qui les queues de certains caméléons, des fourmiliers ou
des éléphants sont censées contenir la puissance de la créature. Les queues de ces ani-
maux sont trés recherchées a des fins médicinales et de protection®?. Toujours chez les
Yoruba, des chasse-mouches spécifiques font office d’insignes royaux, qui créent une
aura de paix apaisante et de bénédiction. Les oba (titre honorifique qui désigne les
souverains) tiennent souvent cet objet devant leur bouche, protégeant ainsi les « mots
de pouvoir » qu’ils ne peuvent employer devant le grand public. De méme, les gestes
faits avec ces mémes chasse-mouches remplacent les mots dans certains rites royaux,
ou les oba ne doivent pas parler. Ces derniers communiquent alors en agitant le chasse-
mouches et en effleurant la téte, les épaules et le dos de ceux qui s'approchent respec-
tueusement pour recevoir d’eux des bénédictions tacites. Ces gestes transmettent phy-
siquement la bénédiction, car dans le manche orné de perles (ainsi que son embout) se

trouve la puissance de la matiére habilitante®3.

Au Malawi, le /itchowa (le chasse-mouches) est également un insigne de pouvoir, il
est encore de nos jours porté A la fois par les chefs et les guérisseurs®?. Deux explica-
tions rituelles lui sont traditionnellement assignées. Il s’agirait de I'esprit d’une per-
sonne bannie dans ’objet par un acte de kukhwima, un rituel tout a fait particulier,
qui signifie « se fortifier, devenir mature®® ». Le kukhwima peut prendre la forme dun
simple rituel de protection, efficace notamment contre les pratiques destructrices de
I’ufiti, qui correspond peu ou prou a l'anglais witchcraft, c’est-a-dire a la sorcellerie
secrétement employée pour blesser®®. Dans le cas qui nous intéresse, le kukhwima peut
étre effectué pour des objectifs personnels. Des instructions strictes doivent a tout prix

étre respectées ; elles se situent généralement en dehors des normes de la société et

51 Notes de terrain 2019.

52 H.J. DREWAL et J. MASON, Beads, Body, and Soul. Art & Light in the Yoruba Universe, Los Angeles,
UCLA Fowler Museum of Cultural History, 1997.

553 [

54 JL.C. LWANDA, Colour, Class and Culture. A Preliminary Communication into the Creation of
Doctors in Malawi, Glasgow, Dudu Nsomba Publications, 2008, p. 32, cité dans B. MEIER et
A.S. STEINFORTH, Spirits in Politics: Uncertainties of Power and Healing in African Societies, Campus
Verlag, 2013, p. 144-146.

555 B. MEIER et A.S. STEINFORTH, 7bid.

556 J ' W.M. BREUGEL, Chewa traditional religion, Blantyre, Malawi, Christian Literature Association in
Malawi, 2001 (Kachere monograph), p. 211-231.
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peuvent aller jusqu’a requérir de séquestrer 1’esprit d'une personne dans un Zlitchowa,

afin d’obtenir le soutien souhaité a travers le kukhwima.

Bien avant I'indépendance du Malawi, le simple fait de porter une queue de buffle
suffisait généralement a assurer une protection contre la sorcellerie, et les sorts hostiles
pouvaient méme étre retournés contre leur auteur en étalant un peu de sile (une pate
obtenue en faisant frire la queue jusqu’a ce qu’elle soit seche, réduite en poudre et
mélangée & de ’huile) sur le front et entre I’hallux et le secundus de chaque pied®’. La

queue d’une antilope peut étre utilisée de maniére similaire par les Chewa du Malawi®®.

b. L’identification dans les peintures rupestres

Quand bien méme serions-nous en mesure de déterminer avec certitude les usages et
les significations des chasse-mouches pour les San du Drakensberg, qu’est-ce qui nous
permettrait d’affirmer que ces fonctions et ces symbolismes n’aient pas varié sur la
période que couvrent les peintures rupestres de cette région 7 Et méme si, par le plus
improbable des hasards, nous acquérions ces certitudes, I'identification formelle de ces
objets dans les peintures rupestres est un autre défi ! A titre d’exemple, Dialkwain,
certes orienté par des relevés approximatifs, a désigné comme lances ce que certains
auteurs prennent pour des chasse-mouches ou des fleches®?. P. Vinnicombe faisait re-
marquer avec justesse que dans les peintures rupestres, les chasse-mouches peuvent
aisément se confondre avec de simples panaches, ou divers objets constitués de touffes
de plumes, dont elle rappelle qu’ils ont parfois été utilisés pour rabattre le gibier et le

prendre en embuscade®®,

Dans certains contextes (toujours rituels cependant), la queue d’un animal est bran-
die, mais il ne s’agit pas a proprement parler d’un chasse-mouches ! Avant le dépecage

qui intervient lors du rituel de premiére mise a mort chez les /Xam, la queue de ’éland

7 (.M. SANDERSON, « The use of tail-switches in magic », The Nyasaland Journal, 8(1) (1955), p. 52.
558 J'W.M. BREUGEL, Chewa traditional religion, op. cit., p. 222.

59 J.M. PRADA-SAMPER et J.C. HOLLMANN, « “From the lips of the Bushmen”: unpublished /Xam San
comments on Stow’s South African rock art copies », Southern African Humanities, 30 (2017), p. 14.

560 W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 359, cité dans
P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, op. cit., p. 272.
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est coupée pour battre la carcasse, dans le but de rendre I’animal plus gras®!. Cette
observance s’insére dans un ensemble de comportements qui vise a ne pas faire perdre
sa graisse (faire devenir « maigre ») a l’animal. L’odeur du chasseur ne doit pas s’ap-
procher de la carcasse, aucune ombre humaine ne doit recouvrir ’animal et il ne faut
pas regarder fixement I’animal®2. Or de nombreux auteurs s’autorisent & reconnaitre

563 alors

ces chasse-mouches, de maniere totalement péremptoire, dans les peintures
méme que leur identification formelle pose de nombreux problémes (voir par exemple

le cas de Junction Shelter, p. 342).

José Manuel de Prada-Samper a tenté de défendre I'idée que les chasse-mouches

564 en les reliant notamment aux travaux de L. Marshall?6®,

étaient des objets magiques
Il s’appuie principalement sur un article qui relate que les 'Kung de Nyae Nyae consi-
deérent que le n/um (la puissance surnaturelle qui est canalisée et exploitée pendant la
danse de la guérison) pénetre par les cheveux et la sueur des guérisseurs. J.M. de Prada-
Samper cite deux passages de la collection Bleek & Lloyd®% au cours desquels tantot
/Kaggen, tantot une musaraigne a trompe auraient respectivement « secoué » et
« levé » des broussailles de cet arbuste, Rhigozum trichotomum, avec lesquelles sont

confectionnés les chasse-mouches. J.M. de Prada-Samper souligne alors les liens séman-

tiques qui se retrouvent dans ces histoires. Dans la premiere, dont le titre est /Gaunu-

%1 D.F. BLEEK, « Customs and Beliefs of the /Xam Bushmen. Part ITI. Game Animal », op. cit., p. 238.
562 7bid., p. 238-239.

563 A, MULLEN, Re-investigating Significantly Differentiated Figures in the rock art of the south-eastern
Mountains, op. cit., p. 40, 87, 150, 157 ; J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation
of symbolic meanings in southern San rock paintings, op. cit., p. 209 ; « Seeing and Construing: The
Making and ‘Meaning’ of a Southern African Rock Art Motif », op. cit. ; « Debating Rock Art: Myth
and Ritual, Theories and Facts », op. cit., p. 105 ; L’Esprit dans la grotte. La conscience et les origines
de lart, op. cit., p. 155, 156, 158, 165, 169 ; Myth and Meaning. San-Bushman Folklore in Global
Context, op. cit., p. 152 ; S. OUZMAN, « Flashes of brilliance: San rock paintings of heaven’s things »,
dans Seeing and Knowing. Understanding Rock Art with and without Ethnography, G. BLUNDELL,
C. CHIPPINDALE et B.W. SMITH dir., Johannesburg, Witwatersrand University Press, 2010 (Rock Art
Research Institute monograph series), p. 18, 20, 22, 24, 28 ; D.M. WITELSON, A Painted Ridge. Rock
art and performance in the Maclear District, Fastern Cape Province, South Africa, op. cit., p. 180 ;
J. HAMPSON, Rock Art and Regional Identity. A comparative perspective, op. cit., p. 96, 97, 111, 112,
191 ; J.C. HOLLMANN, « Bees, honey and brood: southern African hunter-gatherer rock paintings of bees
and bees’ nests, uKhahlamba-Drakensberg, KwaZulu-Natal, South Africa », Azania: Archaeological
Research in Africa, 50(3) (2015b), p. 358, 360, 363, 364, 367 ; B. KEENEY, Ropes to God. Experiencing
the Bushman Spiritual Universe, op. cit., p. 102.

51 J M. PRADA-SAMPER, « Flywhisks in /Xam stories and rock art », South African Archaeological
Society, 33(2) (2016), p. 2.

565 T,, MARSHALL, Nyae Nyae !Kung Beliefs and Rites, op. cit., p. 59.

566 W .H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 27; W.H.I. BLEEK,
L.C. LLoYD et D.F. BLEEK, The Mantis and His Friends, op. cit., p. 60-64.
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Tsaxau (The son of the Mantis), the baboons and the Mantis, il est clairement mention
de transpiration (bien qu’elle ne soit pas directement associée aux broussailles en ques-
tion). Toutefois, contrairement a ce qu’affirme J.M. de Prada-Samper, il est loin d’étre
clair que le fait de manipuler ces broussailles procede d’un acte magique. Il n'est pas
du tout certain que brandir les broussailles serait un acte magique déclencheur, hormis

dans la représentation occidentale stéréotypée du maniement de la baguette magique.

En outre, comme le remarque tres justement J.M. de Prada Samper, dans la seconde
histoire : The Lizard, the Mice and the Mantis, 'informateur |han#kass’o n’a pas aidé
L. Lloyd a traduire le passage sur la musaraigne a trompe, ce qui rend impossible toute
compréhension des subtilités et de la pertinence de ’emploi d’un chasse-mouches dans
ce contexte précis. Cela n’a pourtant pas empécher 'auteur de soutenir que, de par le
symbolisme de ces objets, le simple fait de les brandir permettait d’identifier les musa-
raignes a trompe sur certaines gravures du Karoo, en tant que /giten, voire de spécia-
listes liés a la fabrication de la pluie. La démonstration peine toutefois a convaincre,
tant les liens établis entre sudation, danses de guérison et usage des chasse-mouches
dans les recueils ethnographiques procedent du cherry-picking et du biais de confirma-

tion.

Cet auteur n’est pourtant pas le seul a appliquer ce type de raisonnement. Ainsi,

lorsqu’un chasse-mouches est identifié dans des scenes, certains y voient une indication

567

de la danse de transe®®’, voire qu’ils constitueraient des marqueurs des danses de la

guérison, aux cotés des positions corporelles spécifiques, de hochets, et de 1'épistaxis®6s.

R. Lee évoquait le fait que les hommes et les femmes entrent dans un état compa-

569

rable a la transe®® (je souligne), tandis que R. Katz, dans le méme ouvrage, parlait

quant a lui de transcendance, et ne manquait pas de rappeler que :

« Kia a été traduit par “transe”, ce qui est trompeur. Le mot
“transe” est utilisé pour décrire divers états de conscience, y compris
la possession, 'hypnose et certains états de méditation. Son emploi

reste ambigu et non cohérent. C’est pourquoi, la encore, je préfere

567 J.D. LEWIS-WILLIAMS et S. CHALLIS, Deciphering Ancient Minds. The Mystery of San Bushman Rock
Art, op. cit., p. 163.

568 J.D. LEWIS-WILLIAMS, San Rock Art, op. cit., p. 80.

569 R. KATZ, Boiling Energy. Community Healing Among the Kalahari Kung, op. cit., préface.
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conserver le mot Kung kia et laisser ce que les Kung ont a dire a

propos du kia conduire a une compréhension de ce phénomene.

Le kia n'est pas une expérience univoque, unidimensionnelle et
linéaire. Le kia est un état altéré de conscience qui, a différents mo-
ments, chez différentes ou mémes personnes, peut fonctionner a dif-
férents niveaux, peut avoir différents degrés de signification et peut
s'exprimer sous différentes formes de comportement. Pour les Kung,
le kia fait référence a certains types de pensées, de sentiments et

d'actions physiques®™ ».

Pourtant, d’apres JDLW, lorsque certains panneaux représentent plusieurs chasse-
mouches, cela suggere l'irréel, car dans le Kalahari de nos jours, on ne peut posséder

571« En effet, les chasse-mouches sont étroitement associés a

qu’un seul de ces objets
la non-réalité du monde des esprits : les chamanes dansent avec eux et les manipulent
pour dévier les fleches mystiques de la maladie [les choses qui nuisent] que les esprits
sans nom des morts et les esprits malveillants des chamanes sont censés tirer sur les
gens. Les chasse-mouches sont rarement utilisés dans d'autres circonstances®”2. » Le
terme kia a donc été dévoyé et infléchi en « transe », alors méme que les spécialistes

des Ju|'hoansi se sont accordés pour ne pas le traduire de cette maniere®™.

510 « Kia is the experience of boiling num. Kia has been translated as “trance”, which is misleading. The
word trance is used to describe a variety of altered states of consciousness, including possession, hypnotic,
and meditation states. Its use remains ambiguous and inconsistent. So again, I prefer to keep the Kung
word kia and let what the Kung have to say about kia lead to an understanding of that phenomenon.
Kia is not a unitary, unidimensional, linear experience. Kia is an altered state of consciousness, which
at different times in different or the same persons may function at different levels, may capture different
degrees of meaning, and may express itself in different forms of behavior. For the Kung, kia refers to
certain kinds of thoughts, feelings, and physical actions » (ibid., p. 95), dont la premieére partie du
passage est citée dans P.A. HELVENSTON et P.G. BAHN, « Archéologie ou mythologie ? Le modele des
“trois stades de la transe” et I'art rupestre d’Afrique du Sud », op. cit., p. 116.

571 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Seeing and Construing: The Making and ‘Meaning’ of a Southern African
Rock Art Motif », op. cit.

572 « Indeed, flywhisks are closely associated with the non-reality of the spirit world: shamans dance with
them and manipulate them to deflect mystical arrows-of-sickness that nameless spirits of the dead and
malevolent spirit-shamans are said to shoot into people. Whisks are seldom used in other circumstances »
(1bid.).

573 R. KATZ et M. BIESELE, « !Kung healing: the symbolism of sex roles and culture change », dans 7The
Past and Future of !Kung FEthnography. Critical Reflections and Symbolic Perspectives. Essays in
Honour of Lorna Marshall, M. BIESELE, R. GORDON et R.B. LEE dir., Hambourg, Helmut Buske Verlag,
1986, p. 195-230, cité dans P.A. HELVENSTON et P.G. BAHN, « Archéologie ou mythologie ? Le modele
des “trois stades de la transe” et I'art rupestre d’Afrique du Sud », op. cit., p. 116-117.
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Ces assertions sont pourtant non sourcées, ce qui ne les empéche pas d’étre re-
prises®™. JDLW affirmait pourtant que les chasse-mouches, tout comme les batons de
danse, pouvaient étre utilisés pour maintenir 1’équilibre des danseurs durant les
danses®™. Pour C. Low, cette explication semble peu probable, car les informateurs
qu’il a interrogés durant son enquéte ne lui ont pas présenté cette utilisation spontané-

ment>76,

12. Les batons de danse

Pour les batons de danse, lorsqu’ils sont utilisés seuls ou par paires, ils seraient censés
contrebalancer les positions contorsionnées®’. Dans le Karoo, il est attesté que les ba-
tons permettent de maintenir les corps pliés vers ’avant des danseurs, mais que des

danses peuvent aussi avoir lieu sans le recours & ces objets®"s.

Pour JDLW, « Les soins, la transe et les autres caractéristiques de la danse de gué-

rison [...| et identifiées jusqu’a présent dans les peintures ne constituent qu'une partie

de cette activité clé des San. Dans la danse de guérison San, il y a peu de manipulation
d’objets physiques rituels : ce sont plutot des concepts qui sont manipulés®™ » (je sou-
ligne). L’auteur joue quelque peu sur les mots afin d’amener une confusion entre ’exis-
tence réelle des criteres propres a la danse de guérison et sa réification dans les pein-

tures.

Pour chacun des attributs, JDLW propose un ou plusieurs exemples de sites dans le
but d’illustrer ses propos. Les figurations sont censées refléter les mythes, les contes et

les « croyances » San, mais puisque la compréhension de ces peintures repose sur ces

574 D. PEARCE, « An introduction to the rock art of the Malilangwe Conservation Trust, southeastern
Zimbabwe », op. cit., p. 338.

575 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « “Paintings of Power” », dans Future of !Kung FEthnography. Critical
Reflections and Symbolic Perspective. Fssays in Honour of Lorna Marshall, M. BIESELE R. GORDON et
R.B. LEE dir., The Past and op. cit., p. 234.

576 C. LOW, Khoisan Healing: Understandings, Ideas and Practices, op. cit., p. 85.

577 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 209.

518 W.J. BURCHELL, Travels in the interior of Southern Africa, op. cit., vol. 11, p. 63-64.

519 « The caring, trancing and other features of the medicine dance which I have so far described and
identified in the paintings constitute only a part of this key San activity. In the San medicine dance
there is little manipulation of physical ritual objects: it is rather concepts that are being manipulated »
(J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 218).
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recueils ethnographiques, il est normal d’y voir leurs reflets sur les parois. Il s’agit 1a

encore d’un raisonnement circulaire.

13. Les hochets de danse

Les descriptions parfois trés précises qui en sont faites permettent d’en déduire que
ces objets sont confectionnés de maniere relativement similaire, a la fois parmi les dif-

férents groupes San et chez d’autres groupes, notamment les Korana®®’. Tous mention-

581 582

nent des oreilles de springboks®®, ou des haricots sauvages®®?, qui contiennent tantot
des baies séchées®®3, tantot des petits cailloux®®*. William Burchell faisait quant & lui
mention, dans le Karoo de quatre oreilles de springbok cousues, renfermant chacune
des fragments de coquille d’ceuf d’autruche, le tout étant attaché autour de chaque
cheville®®. 11 décrivait un son « qui n’était ni désagréable ni dur, mais qui contribuait
grandement a l’effet général des spectacles » et qui, combiné aux chants, pouvait pro-

586, T. Arbousset mentionnait des

duire « les effets les plus apaisants sur les sens
« grelots oblongs, faits de peau de la chévre sauvage bien desséchée, et qui, au moyen
de petits caillous [sic] qu’on y renferme, rendent dans la danse un son peu agréable,
mais qui est de leur gofit®®” ». JDLW mentionnait que de nombreuses peintures ru-
pestres de danse montrent des hommes portant ces attributs (notamment les danseurs
du panneau le plus célebre du site d’Halstone ; voir fig. 48, 49, 50). Les similitudes

entre les croquis fournis par les explorateurs susmentionnés, d’une part, et les peintures

rupestres, de l'autre, sont effectivement frappantes (voir fig. 51, 52).

580 J.A. ENGELBRECHT, The Korana: An Account of Their Customs and Their History, with Texts, Cape
Town, Maskew Miller, 1936, p. 174 ; S. OUZMAN, « The magical arts of a raider nation: Central South
Africa’s Korana rock art », South African Archaeological Society Goodwin Series, 9 (2005), p. 111.

581 W .H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 351.

982 S.S. DORNAN, « The Tati Bushmen (Masarwas) and Their Language », op. cit.

58 W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit.

584 T, ARBOUSSET, Relation d’un voyage d’exploration au nord-est de la colonie du Cap de Bonne-
Espérance..., op. cit., p. 490 ; S.S. DORNAN, « The Tati Bushmen (Masarwas) and Their Language »,
op. cit.

58 W.J. BURCHELL, Travels in the interior of Southern Africa, op. cit., p. 65-67.

%86 « [...] a sound that was not unpleasant or harsh, but greatly aided the general effect of the
performances |[...] produce the most soothing effects on the senses » (ibid.).

587 T. ARBOUSSET, Relation d’un voyage d’exploration au nord-est de la colonie du Cap de Bonne-
FEspérance..., op. cit., p. 490-491.
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BUSIIMAN DANCING-RATTLES.
(Halfosine)

Fig. 52 — Illustration de hochets de danse d’aprés Bleek & Lloyd®®.

Ces hochets peuvent étre attachés autour des poignets, et dans le Karoo, deux spé-
cimens peuvent passer d’un danseur a I'autre®. Sont-ils pour autant I’apanage de la
danse, et de la danse uniquement ? C’est ce que JDLW prétend®! ; pourtant, tout
comme pour les chasse-mouches ou les batons de danse, aucune des sources qu’il con-

voque ne fait directement état d’une exclusivité propre a cette activité. Seul Samuel

58 W.J. BURCHELL, Travels in the interior of Southern Africa, op. cit., p. 45

58 W.H.I. BLEEK et L.C. LLOYD, Specimens of Bushman folklore, op. cit., p. 352.

590 Jbid., p. 64.

591 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 207.
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Dornan atteste que chez les Masarwas (un peuple San vivant dans le Kalahari), des
ornements jambiers ne sont portés que pour la danse (il ne précise pas laquelle)%2. Afin
de déterminer si, dans les peintures rupestres, les hochets peuvent étre systématique-
ment attribués a des contextes de danse, il aurait fallu savoir s’ils ne peuvent étre

portés en d’autres occasions.

14. Les formlings

Dans les arts rupestres d'Afrique australe, il est rare qu'une catégorie d'images ait
suscité autant d'interprétations que les « formlings ». Ces formes particulieres se trou-
vent principalement en Namibie, en Afrique du Sud et au Zimbabwe, et sont particu-
lierement concentrées dans une région de ce dernier pays : les monts Matopos. Les
« formlings » représentent des formes conjointes ovales et principalement verticales,
souvent associées a des arbres ou a des plantes (assez rares en dehors de cette région),
et a des animaux spécifiques qui semblent graphiquement imbriqués dans les forma-
tions : des antilopes et des girafes en particulier, et parfois des poissons, des tortues et
des crocodiles (ces trois derniéres especes étant ici probablement liées au symbolisme

de la pluie).

Siyakha Mguni est de loin celui qui a le plus étudié ces formes particulieres. Il les a
clairement définies comme des ensembles de traits (contours, noyaux, interstices...)
faconnés en motifs associés et superposés. Il a mis en évidence des caracteres distinctifs
(orifices sur les contours, crénelures) et a distingué les micropoints et zones de mouche-
tures afin d'étayer la cohérence du théme®3. Son principal apport est de formaliser et
de prendre en compte un grand nombre d'aspects : la superposition des images, leur
relation avec d’autres thémes, leur ordre et leur sens probable, mais aussi les conven-
tions qui les régissent. Siyakha Mguni a montré que toutes les occurrences définies en
tant que « formlings » sont liées d’une maniere ou d’une autre a un aspect des termi-
tieres (notamment les alvéoles et les crénelures) ou a des termites (représentés en train

de voler lors de leur phase de propagation naturelle : Iessaimage). Ces analogies

%92 S.S. DORNAN, « The Tati Bushmen (Masarwas) and Their Language », op. cit., p. 44.
593 S, MGUNI, Termites of the Gods: San Cosmology in Southern African Rock Art, Johannesburg,
Witwatersrand University Press, 2015.

224



formelles sont a la base de son développement. C’est bien a partir d’elles qu’il soutient
que ces sujets naturels peuvent étre le réceptacle, le vecteur sémantique et surtout
métaphorique de significations mythologiques. S'appuyant sur de solides connaissances
entomologiques, il suggere que l'intérieur de la structure de la termitiere est l'une des

clés de la compréhension allégorique.

Certains pivots interprétatifs secondaires sont particulierement convaincants : le fait
que la puissance de la graisse représentée par les larves de termites est bien documentée
par les archives ethnographiques. D’autres arguments, tels que les saignements de nez
(qui lieraient les « formlings » a des expériences spirituelles) et les arbres (également
inclus dans la catégorie fourre-tout des symboles de puissance) sont beaucoup plus

nébuleux et orientés vers des conclusions d’ordre chamanique®®*.

La force de son argumentation réside dans sa capacité a mettre en regard plusieurs
interprétations possibles, en fonction du contexte : les termites volants pourraient étre
des métaphores de la pluie, mais aussi liés aux rites de passage a 1'dge adulte chez les
Ju|'hoansi. On peut toutefois regretter que le point de fuite de cette démonstration
prenne encore et toujours la forme d’une nébuleuse spirituelle : si certains « formlings »
sont décrits comme pouvant représenter des scenes de récolte de larves et de termites,
ce serait pour la puissance et le pouvoir qui leur sont associés. Les conclusions peuvent
donc étre remises en question : affirmer de maniere catégorique que les « formlings »
sont des catalyseurs de puissance concus de la méme facon que « la maison du grand
dieu », et utiliser des notions telles que I’ « axis mundi » repose sur des notions extreé-
mement controversées de M. Eliade®®. C’est d’autant plus regrettable que 1'imbrication
des différents niveaux de compréhension donnait jusqu’ici un bon exemple de démons-

tration nuancée.

594 14

59 D. DUBUISSON, « Métaphysique et politique. L’ontologie antisémite de Mircea Eliade », Le Genre
humain, 26(3) (1992), p. 103-118 ; Mythologies du XXe siécle : Dumézil, Lévi-Strauss, Eliade, Villeneuve
d’Ascq, Presses universitaires de Lille, 1993 ; « L’ésotérisme fascisant de Mircea Eliade », Actes de la
Recherche en Sciences Sociales, 106(1) (1995), p. 42-51; « Mircea Eliade ou l'oubli de la Shoah »,
Gradhiva : revue d’histoire et d’archives de l'anthropologie, 28(1) (2000), p. 60-66 ; Impostures et pseudo-
science : I'ceuvre de Mircea FEliade, Villeneuve d’Ascq, Presses universitaires du Septentrion, 2005.
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15. « Les choses qui nuisent »

La pratique de si, que James Campbell®© et Dorothea Bleek®” traduisaient par
« snoring » (ronfler®®) et JDLW par « sniff out » (renifler)® semble impliquer que
les /giten reniflaient et extirpaient des « choses qui nuisent » (harm’s things) de leur

patient.

La ou le bat blesse, c’est lorsque JDLW mentionne que ces « choses qui nuisent »
sont supposées ressembler a des fleches ou a des petits batons, sur la base d’une com-
munication personnelle avec Lorna Marshall au cours de laquelle elle aurait suggéré,
que « les fleches éparpillées au premier plan de la peinture de Lonyana pourraient étre

600 JDLW lui-méme sem-

des représentations des "fleches de la maladie" mystiques
blait pourtant dubitatif, puisqu’il objectait que ces unités graphiques qui ressemblent
a des fleches ou a des batons pourraient n’étre que des fleches posées au sol, un signe

pacifique par ailleurs bien attesté60!,

En réalité, les métaphores employées tantot par Didlkwain, tantot par //Kabbo pour
évoquer les « choses qui nuisent » sont pléthores : des lions, des papillons, des objets
divers, des batons, mais aussi des hiboux®?2. Ils ne parlent de fléches que dans un cas

603

bien précis, qui est celui des attaques par des /giten malveillants®””, qu’il faut certes

retirer de la méme maniere lorsqu’elles sont « fichées » dans le corps du patient.

Etant donné que la qualité des photos et la précision des relevés laissaient & désirer,
je me suis rendu sur le site de Lonyana (voir annexes p. 346 et fig. 53, 54, 56) pour
vérifier s’il était possible d’en dire plus sur ces figurations. Les fleches ne sont en fait

pas du tout évidentes a percevoir, mais ce qui m’a le plus frappé demeure le fait que le

596 J. CAMPBELL, Travels in South Africa., Londres, Black, Parry, & Company, 1815, p. 316.

7 D.F BLEEK., « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VII. Sorcerors », Bantu Studies, 9(1)
(1935), p. 2-8, 19-16, 33.

598 Je pense que « Snoring », dans les contextes relatifs aux soins prodigués par les /giten peut se traduire
par « renifler bruyamment ». Si J. Campbell et Dorothea Bleek ont choisi ce terme, c’est peut-étre
volontairement, et pour une raison ou des subtilités qui, la aussi, nous échappent.

59 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, PhD thesis, University of Natal, Durban, 1977a, p. 210.

600 « the arrows which lie scattered in the foreground of the Lonyana painting may be depictions of the
mystical ‘arrows of sickness'» (Ibid., p. 254).

601 J.D. LEWIS-WILLIAMS, op. cit., p. 254.

602 D.F. BLEEK, op. cit., p. 4.

603 Jbid., p. 5.
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florilege de chercheurs qui s’est rendu sur place était bien trop accaparé par le panneau
de la danse circulaire pour daigner appréhender le site dans sa totalité. Personne n’a
jusqu’ici prété attention a des figurations qui se trouvent sur un petit ressaut au pied
des roches qui forment 'abri. C’est une figuration discretement fichée dans un dégage-
ment de la paroi (voir fig. 57) qui m’a mis sur la piste de la possibilité d’autres pein-
tures. Je me suis alors penché, et j’ai repéré plusieurs autres unités graphiques (voir
fig. 58, 59). Je me suis remémoré le protomé de cheval gravé dans une position tres
inconfortable, & bout de bras et sans possibilité de voir les tracés (dans la grotte de
Pergouset, département du Lot, France)%4. Par acquit de conscience, je souhaitais
vérifier qu’il n’y ait pas de pareilles figurations « cachées » dans les recoins des parois
de Lonyana. Je m’allongeai alors au plus prés du sol, mais il ne restait qu'une dizaine
de centimetres entre le ressaut et celui-ci. Il n’était pas possible de passer la téte, j’ai
donc glissé mon smartphone en 'orientant au plafond du ressaut. C’est ainsi que j’eus

le bonheur de (re)découvrir ces antilopes finement esquissées. (voir fig. 60).

Fig. 53 — Orthomosaique d’une partie du site de Lonyana (KwaZulu-Natal, vallée de Kamberg). La
scéne de danse circulaire se trouve a droite, ’anthropomorphe de la fig. 57 se trouve derriere la faille
qui sépare les deux parois. Les unités graphiques des fig. 58-60 se situent sous la partie centrale.

604 M. LORBLANCHET, Naissance de la vie : Une lecture de I'art pariétal, Arles, Editions du Rouergue,
2020, p. 75.
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Fig. 54 — Relevé extrémement partiel d’un panneau de ce méme site de Lonyana, effectué par le RARI
avant 1988 (date exacte inconnue)%%. Au moins six anthropomorphes partiels sont absents. Des
fleches, des objets divers ainsi que des tracés indéterminés ont également été omis. Les unités gra-
phiques autour de la scéne n’ont par ailleurs jamais été prises en compte.

Fig. 55 — Relevé de ce méme panneau effectué en 2022 par mes soins.

605 Tous les relevés du RARI sont disponibles dans la base de données en ligne ARAP (anciennement
SARADA) : http://www.sarada.co.za/#/library/
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Fig. 56 — Relevé partiel de ce méme panneau effectué par le RARI en 1988606, Plusieurs anthropo-
morphes sont toujours absents, mais certaines fleches sont apparues.

Fig. 57 — Unité graphique cachée dans un recoin d’une faille, entre deux parois du site de Lonyana.

606 J.D. LEWIS-WILLIAMS et T.A. DOWSON, Images of Power. Understanding Bushman Rock Art, Op.
Cit., p. 14.
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Fig. 58 — Photographie (en haut) et relevé (en bas) de la base d’'un panneau orné de Lonyana.




Fig. 59 — Photographie (en haut) et relevé (en bas) de la base d’un panneau orné de Lonyana.




Fig. 60 — Photographie (en haut) et relevé (en bas) de la vofite au ras du sol et & la base d’un panneau
orné de Lonyana.
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Ces peintures sont jusqu’a présent passées inapercues, les chercheurs se rendant sur
le site se focalisaient majoritairement sur un panneau lui aussi au centre des interpré-
tations chamaniques?. Le panneau en question représente une dizaine d’anthropo-
morphes circulant de droite a gauche, autour d’'un cercle au centre duquel se situent

deux anthropomorphes, dont I’'un semble se pencher sur 'autre qui est allongé.

Plusieurs relevés ont été effectués, dont deux sont terminés et en acces libre sur le
site ARAP (anciennement SARADA)%®. Un autre, réalisé par T. Dowson en 1988, ne
semble pas avoir été finalisé. Il en existe encore deux autres. A moins que le premier
jet de T. Dowson ait servi de base & I’élaboration des deux relevés finalisés (voir fig.

54, 56).

De 1'étude de ces relevés, il ressort clairement que de nombreuses figurations ont été
omises, de méme que quelques détails des plus importants. Il s’agit notamment de
plusieurs anthropomorphes qui semblent danser autour du cercle, de la « fleche » (qui
se révele étre davantage le relief d’un baton ou d’une arme de jet) au centre du cercle,
d’un éland, de deux anthropomorphes dans la partie supérieure du panneau, ainsi que
deux anthropomorphes portant des arcs en bas a gauche de la scene circulaire. Un
examen attentif couplé a des traitements DStretch® spécifiques permettent de ques-
tionner les fondements de I'interprétation classique. Ce qui est avancé comme étant des
batons de danse se révele étre des arcs (un l’est a coup siir, visible a I'ceil nu et confirmé
par un traitement DStretch®, voir fig. 61). Les autres sont plus difficiles a déchiffrer,
mais compte tenu de cet arc avéré, de la forme arquée de toutes les autres occurrences
et de 'emplacement de saisie par les anthropomorphes, j’émets I’hypothese que quatre
des sept batons initiaux sont des arcs. Un des trois autres possede une courbure simi-

laire, mais est légerement plus petit, les deux derniers sont clairement plus petits.

Dans ce contexte, 'argument des « fleches de maladie » perd de sa superbe, d’autant
plus que la grande majorité se situe en contrebas a gauche de la scéne circulaire, et
n'est donc pas en connexion directe avec cette derniere. Par ailleurs, le rendu des cou-

leurs employées est lui aussi différent.

607 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and seeing: symbolic meanings in southern San rock paintings,
Londres/New York/Toronto/Sydney/San Francisco, Academic Press, 1981, (Studies in anthropology),
p. 76, 83, 100.

608 http://www.sarada.co.za/#/library
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Fig. 61 — Traitement CRGB réalisé sur le centre d’'un panneau de Lonyana. Les cordes des de certains
arcs sont clairement visibles.

Fig. 62 — Traitement YRE réalisé sur le centre de ce méme panneau. Entre la fleche putative et les
bras de 'anthropomorphe de droite, des traces de peintures sont clairement visibles. Ces traces conti-
nuent entre les deux bras de ce méme anthropomorphe et rejoignent le genou de 'anthropomorphe de

gauche.

234



Revenons sur la fleche putative au centre du cercle. Ma lecture des traitements YRE
et LRE (grace au plug-in DStretch®, voir fig. 61, 62) est la suivante : il semble y avoir
une continuité entre « la pseudo-fleche » et un objet longiforme qui part (ou arrive) au
niveau des bras de I’'anthropomorphe de droite. La pseudo-pointe de la pseudo-fleche
semble ne devoir sa forme actuelle qu’a un enléevement de matiére dans sa partie infé-
rieure gauche. Son aspect pointu est donc a relativiser (voir fig. 55, 60). J’ai d’abord
pensé a une forme arrondie, semblable aux pierres qui lestent les batons fouisseurs,
mais ’emplacement de la pierre serait assez inhabituel (beaucoup trop centré). Autre
remarque qui me semble avoir son importance : I’'objet oblong au centre du cercle (dont
j’ai montré qu’il ne s’agissait probablement pas d’une fleche) semble étre connecté au
cercle. Si tel était le cas, de nombreuses interprétations alternatives seraient possibles.
Par exemple, une interprétation littérale plausible serait que, puisque ’objet oblong
émane du cercle pour aboutir dans les bras du premier anthropomorphe qui semble
soigner le second, cela pourrait vouloir représenter la puissance surnaturelle mobilisée,
exploitée et orientée par les individus, la communauté. Puisqu’il y a vraisemblablement
des arcs et peut-étre un anthropomorphe blessé au centre, il pourrait également s’agir
d’une danse spécifique au retour d’une chasse qui aurait mal tourné. Ces deux sugges-
tions sont formulées dans I'unique but d’illustrer le caractére indéterminable de la mo-

tivation premiere de la scéne.

Une fois de plus, les figurations qui ne sont pas prises en compte posent la question
de la sélection des figurations au sein d’'un panneau. Qu’est-ce qui justifie cette sélec-

tion 7

Deux archers se situant en contrebas a gauche n’ont pas été pris en compte, de méme
qu’une antilope (probablement un éland), ainsi que deux anthropomorphes se situant
A Dextrémité supérieure droite de la paroi. A la décharge des chercheurs qui se sont
rendus jusqu’a présent sur le site, ces tracés ne sont pleinement visibles que grace a
DStretch®. D’ou I'intérét de pratiquer systématiquement ces prospections numériques,

ce qui justifie donc pleinement mon protocole.

L’ensemble des unités graphiques forme-t-il un seul et méme panneau cohérent, dans
sa totalité 7 S’agit-il d’une scéne centrale (la danse circulaire) qui fut peinte en premier,

et autour de laquelle auraient été rajoutées diverses figurations 7 Si oui, quand auraient-
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elles pu étre rajoutées ? Par qui 7 Si I'intervalle de temps entre chaque intervention sur
la paroi fut suffisamment important, comme & Storm Shelter (voir annexes p. 206 et
fig. 13), ou & Main Cave North (voir annexes p. 251), pourquoi des artistes seraient-ils
venus augmenter des peintures déja existantes ? Serait-ce dans l'objectif de raviver

symboliquement les peintures®’” ?

16. Les évocations foisonnantes des rituels de la pluie

Ce chapitre aborde la majeure partie des exemples types d’unités graphiques, de
détails iconographiques et de panneaux interprétés comme — ou faisant allusion a — des

rituels de la pluie.

a. Deux sites majeurs : Rouxville et Sehonghong

Tout commence en 1867, lorsque G.W. Stow se rend sur un site proche de Rouxville
(dans le sud de 'Etat libre) et effectue des copies de peintures rupestres (voir fig. 63).
En 1874, les copies de ce méme site sont envoyées a W. Bleek et a L. Lloyd afin que
leurs informateurs San originaires du Cap-Nord puissent les commenter. En 1928,
D. Bleek se rend sur de nombreux sites que G.W. Stow avait visités et publie ses copies,
avec les commentaires d’'un informateur San. L’animal au centre, qui ressemble a un
hippopotame, est alors identifié comme un animal de la pluie, et plus précisément une

« pluie femelle avec un arc-en-ciel au-dessus d’elle®19 ».

609 M. LORBLANCHET, Art pariétal : grottes ornées du Quercy, Rodez, Editions du Rouergue, 2010, p. 285.
610 G.W. STOow et D.F. BLEEK, Rock paintings in South Africa from parts of the Fastern Province and
Orange Free State, op. cit., pl. 34.
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Fig. 63 — Copie d’un panneau rupestre effectuée par G. W. Stow, prés de Rouxville (Etat libre).

Parmi les innombrables informations qu’a livrées //Kabbo, un informateur de
W. Bleek originaire du Cap-Nord, figure la discussion d’un petit-fils et de son grand-
pere, reconnu comme un spécialiste de la pluie. Il en ressort justement une distinction
édifiante entre une pluie male (he-rain : associée au taureau de ’eau ou de la pluie, en
colere) et une pluie femelle (she-rain), la vache de la pluie. Cette derniére amene une
pluie fine qui pénétre lentement les sols, et les fertilise durablement®'!. Cette conception
genrée de la pluie est partagée par les !Kung du Botswana®!?. La pluie maéle est
synonyme de tempéte détruisant les cultures, elle est associée aux trombes d’eau qui
émaillent les apres-midis d’été. H. Woodhouse a proposé de rapprocher ces colonnes de
pluie aux pattes de ’animal de la pluief!3, et le nuage d’ott elles tombent au corps de
I'animal (voir fig. 64). Afin de faire tomber la pluie, //Kabbo mentionne que le /khwa-

ka lgi:xa doit « couper une pluie femelle qui a du lait » et la traire®4. En la coupant,

611 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part V. The Rain », Bantu Studies, 7(1)
(1933a), p. 308-309.

612 R.B. LEE et I. DEVORE dir., Kalahari Hunter-Gatherers. Studies of the!Kung San and Their
Neighbours, op. cit.

613 H.C. WOODHOUSE, Rock Art, Cape Town, Purnell, 1978 (Pride of South Africa), p. 20.

614 « For I will cut a she-rain which has milk, I will milk her, then she will rain softly on the ground, so
that it is wet deep down in the middle » (D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen.
Part V. The Rain », op. cit., p. 309).
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le sorcier laisse le sang de la pluie s’écouler afin que la végétation pousse et que les

springboks galopentf’. Les animaux de la pluie sont réputés vivre sous l'eau, ils

616

quittent parfois leur demeure pour sortir brouter®®... ce qui peut étre une occasion de

repérer 'animal, et de 'attraper.

Fig. 64 — Colonnes de pluie tombant d’un nuage dans la province du KwaZulu-Natal.

Au début des années 1870, J. Orpen, un administrateur colonial britannique et an-
thropologue autodidacte, copie a son tour plusieurs peintures rupestres (voir fig. 39)
dans les montagnes du Maloti-Drakensberg, dont le fameux panneau du site de Sehon-

hong Shelter (initialement nommé Mangolongb!7)

, dans l'actuel Lesotho. J. Orpen re-
cueille par ailleurs les conversations qu’il entretient a propos de ce site avec son guide,

!Qing, le dernier survivant San de sa tribu. Il est le seul San d’Afrique australe a n’avoir

615 7

616 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VI. The Rain-Making », op. cit.,
p. 377-379.

617 J.)M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit., p. 12.
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jamais livré un témoignage (traduit par des interpretes Sotho puis retranscrit par J. Or-

pen) a propos de figurations rupestres, alors qu'il se trouvait devant les peintures.

Le site de Sehonghong Shelter tire son nom de I'affluent de la riviere Senqu, dont la
confluence se situe a moins de trois kilometres. Ni Sehonghong Shelter ni Rouxville ne
figure parmi les sites que j’ai visités, mais ils n’en demeurent pas moins des sites-
parangon : c’est a partir d’eux que des figurations analogues sont interprétées en termes

de fabrication de la pluie, ou reliées a la pluie de fagon plus générale.

L’animal au centre de ce fameux panneau de Sehonghong Shelter ressemble a un
animal hybride, mi-hippopotame, mi-rhinocéros (si je me fie uniquement a la copie de
J. Orpen). 11 est pourtant décrit par !Qing en tant que serpent (voir fig. 39). La scéne
montrerait donc (toujours d’apres !Qing) ce serpent, un animal de la pluie, attrapé au
bout d’une longue corde par des individus qui tiennent des charmes dans les mains®!8.
Peu de temps apres, cette méme copie est montrée par W. Bleek a son informateur
Didk!wain, originaire des monts Katkop (dans la province du Cap). Didklkwain
I'interprete a son tour comme une représentation d’une scéne de fabrication de la pluie.
Il mentionne également des charmes et une corde, mais il décrit le « serpent » de !Qing,
comme « une chose de 1’eau ou une vache aquatique®? ». Il précise aussi que les traits
situés autour des anthropomorphes et des animaux « indiquent la pluie®° ». Ce passage
renvoie & d’autres propos, lorsque Didk!kwain est revenu sur ses premieres affirmations,
et a ajouté que « le taureau de la pluie » devait étre sacrifié, et que les parties de chair

621

découpée devaient étre éparpillées la ou l'on souhaite que la pluie tombe®', ce que

confirme un autre informateur%22.

Didk!kwain a fourni d’autres renseignements édifiants quant a cette sceéne de
Sehonghong Shelter : I’animal de la pluie est « dirigé par les Bushmen, qui souhaitent
le conduire sur la plus grande étendue de territoires possible, afin que la pluie s’étende

aussi loin que possible, leur superstition étant que partout ou cet animal va, la pluie

618 hid, p. 10.

619 pid, p. 12.

620 77

621 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the |xam Bushmen. Part VI. The Rain-Making », op. cit.,
p. 375-377.

622 Ipid., p. 386-387.
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tombera%?® ». Il a identifié les objets que les anthropomorphes tiennent dans leurs mains
comme étant des charmes, et plus précisément du buchu (herbe utilisée dans plusieurs
contextes, notamment en rapport avec les observances liées aux rituels pubertaires

féminins).

Dans les années 1970, P. Vinnicombe a effectué un relevé plus précis de ce méme
site de Sehonghong shelter (voir fig. 40), et surtout respectant davantage les standards
de la discipline que les copies de J. Orpen. Elle a tenté d’apporter un éclairage nouveau
sur les figurations se rapportant a la pluie (dans la région qu’elle a étudiée : la réserve
de Cobham) en s’appuyant sur les données disponibles pour les Ju|'hoansi du Kalahari.
Elle a insisté sur la source du pouvoir surnaturel nécessaire au controle et a la fabrica-
tion de la pluie chez les sorciers de cette région : le nfow. Cette puissance surnaturelle
permet de soigner les individus de la communauté et lie étroitement, malgré eux, la
naissance, la vie et la mort de tous les individus a celle de certains animaux. Les hu-
mains et certains gibiers sont donc étroitement connectés aux éléments (vent, pluie) et
au temps de fagon générale (chaleur, froid). Au moment de la naissance, chaque enfant
est censé recevoir cette puissance, il est a partir de ce moment lié a d’autres puissances

du monde qui I’entoure®?4.

« Les effets du n/ow peuvent étre tres complexes, en particulier
lorsque les femmes portent des enfants, et lorsque les hommes tuent
les grandes antilopes. Lorsque le fluide de 'utérus tombe sur le sol
lors de la naissance de l’enfant et que le sang de ’antilope tombe
sur le sol lors de la mort de 'antilope, l'interaction des n/ow a lieu.
Et l'effet d’'un n/ow sur un autre entraine un changement de temps.
Ainsi, une mere peut apporter la pluie ou la sécheresse lorsqu’elle
porte un enfant, et un chasseur peut apporter la pluie ou la séche-
resse lorsqu’il tue une antilope. Le n/ow est intangible, mystique et

diffus, et les Bushmen Kung eux-mémes n’en comprennent pas

623 « They then charm the animal, and attach a rope to its nose, —and in the upper part of the picture
it is shown as led by the Bushmen, who desire to lead it over as large a tract of country as they can, in
order that the rain should extend as far as possible,— their superstition being that wherever this animal
goes, rain will fall » (J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit.,
p. 12).

624 D F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part V. The Rain », op. cit., p. 298-301.
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pleinement tout le fonctionnement. Ils ne savent pas comment ni
pourquoi le nfow affecte le temps qu’il fait, mais ils savent que c’est
le cas. En observant attentivement les changements météorologiques
en association avec leurs propres activités, chacun est en mesure de
découvrir les limites de son propre m/ow (Marshall Thomas 1959:

161,162. Marshall 1957a)525. »

P. Vinnicombe a insisté sur le fait que les /Xam interrogés par W. Bleek possédaient
un concept similaire (sans qu’il soit explicitement nommé). Pour eux, les humains et
les animaux créent un vent, un souffle lorsqu’ils meurent, qui a son tour influence les
conditions météorologiques26. Pour elle, seuls ce concept et celui de la possession des
animaux permettent d’appréhender l’articulation symbolique des différents acteurs
dans ce qu’elle interpréte comme des scénes de fabrication de la pluie (humain, animaux

et pluie)%27.

Les jeunes filles et les jeunes hommes devaient respecter de nombreux tabous
linguistiques et observances en rapport avec les ainés, la pluie, certains aliments (voir

p. 277).

De méme, il était interdit de jeter des pierres dans les étangs, de peur de mettre
lkhwa en colere. /khwa (en /Xam) désigne a la fois I'eau et la pluief2®. Pour I'apaiser,
il était possible qu’une femme répande de 'hématite et du buchu a la surface de I'eau,

car « ce sont des choses que la pluie aime beaucoup?? ».

625 « The effects of nlow can be very complex, particularly when women bear children, and when men
kill the larger antelope. As the fluid of the womb falls upon the ground when the child is born, and as
the blood of the antelope falls upon the ground when the antelope is killed, the interaction of the nlows
takes place. And the effect of one nlow upon another brings a change in the weather. In this way a
mother may bring rain or drought when she bears a child, and a hunter may bring rain or draught when
he kills an antelope. Nlow is intangible, mystic and diffuse, and the Kung Bushmen themselves do not
fully understand its working. They do not know how or why nlow affects the weather, but they know
that it does. By careful observation of weather changes in association with their own activities, each
person Is able to discover the limits of his own nlow (Marshall Thomas 1959: 161,162. Marshall 1957a) »
(P. VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, op. cit., p. 334).

626 D.F. BLEEK, « Customs and Beliefs of the /Xam Bushmen. Part III. Game Animal », op. cit., p. 240-
242 ; « Customs and Beliefs of the /Xam Bushmen. Part IV: Omens, Wind-making, Clouds », Bantu
Studies, 6(1) (1932c), p. 338.

627 P, VINNICOMBE, People of the Eland. Rock Paintings of the Drakensberg Bushmen as a Reflection of
their Life and Thought, op. cit.

628 D.F. BLEEK, A Bushman Dictionary, op. cit., p. 431.

629 Jbid., « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part V. The Rain », op. cit., p. 298-301.
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Les /gi:ten de la pluie comme du gibier pouvaient étre appelés a ’aide, qu’ils soient
vivants ou morts. Si les nuages de pluie se levaient puis se dispersaient a nouveau, on
disait que le manque de succes était di au fait que la laniére avec laquelle on conduisait
le taureau de pluie s’était cassée, ou que quelqu’un avait contredit ou offensé le

spécialiste de la pluie®30,

Lorsque les /Xam demandaient un temps particulier, les anciens du groupe
s’adressaient d’abord aux morts (qu’ils pensaient demeurer aupres de la pluie), puis ils

parlaient a la pluie elle-méme.

« [...] mon pere appelait [mon arriere-grand-pére| lorsqu’il voulait
que la pluie tombe ; bien qu’il ne soit plus parmi nous, pere avait
I’habitude de le supplier pour la pluie. Car pére croyait que, étant
un sorcier de la pluie, son pere entendrait mon pere quand il

I’appellerait.

[0

Pere disait : “Tu me disais que lorsque tu serais mort, si je
t’appelais, tu m’entendrais, tu ferais tomber la pluie pour moi.” Et
quand le pere parla ainsi, les nuages de pluie arriverent en glissant,
la pluie ne dissipait pas, car les nuages de pluie couvraient le

ciel631 .

b. Les tentatives d’assimilation de probables scenes de pluie & la transe

Sur la méme base des commentaires de Didlkwain sur le panneau de Sehonghong,

JDLW a associé la fabrication de la pluie a la pratique de la transe :

630 Jbid., « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VI. The Rain-Making », op. cit., p. 386.
631 « [...] father called on him, when he wanted rain to fall; although he was no longer with us, yet father

used to beg him for rain. For father believed that, being a rain medicine man, he would hear father when
he called.

And father said, “You who seem to be nuiy-/kiiton, you used to say to me, that when the time came
that you were dead, if I called upon you, you would hear me, you would let rain fall for me”. And when
father spoke thus, the rain clouds came gliding up, the rain did not pass over, for the rain clouds covered
the sky » (D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VI. The Rain-Making », op.
cit., p. 382-384).
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« Dans le récit suivant [de Didk!kwain|, donné apres la mort de
Bleek, il ajoute que la chose que tient le premier homme a droite est
comme celle que sentent les medicine men en transe (Bleek 1935,

p. 34)%32 » (je souligne).

Or, ce ne sont pas tout a fait les propos de D. Bleek, qui, rappelons-le, n’a jamais

employé le mot transe :

« La chose (tenue par le premier homme & droite) est comme la
chose que les gens prennent lorsqu’ils pratiquent la sorcellerie, car
ils veulent la faire sentir & d’autres personnes qui meurent de sor-
cellerie, ces [apprenants] qui ne sont pas encore assez forts. Cela les
aidera a pratiquer la sorcellerie, car ces choses sont dans les choses

avec lesquelles ils renforcent leurs sens.

Car ce ne sont pas des gens qui sont comme les autres Bushmen.
Car ce sont des sorciers, et si nous, qui ne sommes pas comme eux,
allons vers eux, bien que nous marchions toujours derriere eux, il
semble que quelque chose nous ensorcelle, car ces sorciers nous en-

sorcellent. Nous mourons sans nous sentir malades%33. »

La transe n’est évoquée a aucun moment. Ce qui me parait édifiant, mais qui n’a
pas été relevé a ma connaissance, c’est le fait que Dialkwain établit une distinction
entre sa personne (qu'il considére comme non initiée) et les sorciers. Ses témoignages
doivent donc étre mobilisés en tenant compte du fait que, bien qu’ayant des connais-
sances sur les sorciers de la pluie, il mentionne clairement que ce sont des individus a

part. Toujours est-il que c’est bien a partir de ce passage, d'un autre témoignage de

632 « In his [Dialkwain] later account, given after Bleek’s death, he added that the thing being held by
the first man from the right is like the thing smelled by the medicine men in trance (Bleek 1935, p. 34) »
(J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit., p. 91).

633 « The thing (held by the first man on the right) is like the thing which people take when they are
practising sorcery, for they mean to let other people, who are dying of sorcery, smell it, those (learners)
who are not strong enough yet. This will help them to practise sorcery, for these things are in the things
with which they strengthen their senses.

For these are not people who are like other Bushmen. For they are sorcerers, and if we who are not like
them go to them, though we always walk behind their backs, it seems as if something bewitches us, for
these sorcerors bewitch us. We die without feeling ill » (D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam
Bushmen. Part VII. Sorcerors », op. cit., p. 34).
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Didk!kwainb3* et de celui de !Qing%% que JDLW affirmera qu’il est bien question de
danse de guérison impliquant une exécution de la transe%. A partir de 14, JDLW et
d’autres chercheurs du RARI ont maintenu que les /khwa-ka !gi:ten accomplissaient
leurs taches en entrant dans des états modifiés de conscience pendant une danse de
transe®7. Une assertion qui n’est étayée par aucune donnée. De méme, il a été avancé
que certains types d’ocre ou que le quartz étaient liés a des états modifiés de cons-

638

cience®®, sans qu’il soit possible de sourcer cette information.

De nouvelles données ont par ailleurs été convoquées par JDLW pour tenter d’étayer
cette hypothése, notamment les témoignages inédits d’une descendante San originaire
de la province du Cap-Oriental®?. Mais Frans Prins a remis en question la probité
méthodologique de ces entretiens qui, en apparence, semblaient soutenir ’hypothese de
la transe associée a la confection des peintures et & la fabrication de la pluie®?. 1l a
conduit ses propres entretiens avec la méme personne : Maghogha, et est arrivé a des
conclusions différentes. Maghogha avait mentionné aupres de JDLW qu’a part son pere
et son oncle, aucun des autres peintres n’était medicine man. JDLW avait interprété

641

le fait d’étre peintre comme une condition sine qua non pour devenir medicine man®**.

Or, Maghogha a précisé que sa sceur, Chitiwe, était /khwa /gi:xa, mais ne peignait pas,

634 D.F. BLEEK, « Beliefs and Customs of the /Xam Bushmen. Part VI. The Rain-Making », op. cit.,
p. 376-377.

635 J M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit., p. 1-13.

636 J.D. LEWIS-WILLIAMS, Believing and Seeing: an interpretation of symbolic meanings in southern San
rock paintings, op. cit.

637 J.D. LEWIS-WILLIAMS, P.N. BARDILL, M. BIESELE, S. YEARWOOD, J. CLEGG, W. DAVIS,
D. GROENFELDT, R.R. INSKEEP, T. JONES, G. PRETTY, G. SAUVET, A. SIEVEKING, V.B. TRBUHOVIC,
F. VAN NOTEN, J.M. VASTOKAS et N. WALKER, « The Economic and Social Context of Southern San
Rock Art [and Comments and Reply] », Current Anthropology, 23(4 (1982), p. 429-449; J.D. LEWIS-
WILLIAMS et D.G. PEARCE, San Spirituality. Roots, Expression, and Social Consequences, op. cit. ;
« Southern African San rock painting as social intervention: a study of rain-control images », African
Archaeological Review, 21(4) (2004a), p. 199-228 ; T.A. DOWSON, « Rain in Bushman belief, politics
and history: the rock-art of rain-making in the south-eastern mountains, southern Africa », dans 7he
Archaeology of Rock Art, C. CHIPPENDALE et P.S.C. TACON dir., Cambridge, Cambridge University
Press, 1988, p. 73-89.

638 J.D. LEWIS-WILLIAMS et D.G. PEARCE, San Spirituality. Roots, Expression, and Social Consequences,
op. cit., p. 101.

639 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Last Testament of the Southern San », The South African
Archaeological Bulletin, 41(143) (1986a), p. 10-11.

640 T E. PRINS, « Southern-Bushman descendants in the Transkei: rock art and rainmaking », South
African Journal of Ethnology, 13(3) (1990), p. 110-116.

641 J7.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Last Testament of the Southern San », op. cit.
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car les peintres sont tous masculins (une donnée qui semble par ailleurs corroborée par

les sources ethnographiques)%2.

De méme, le fait que Chitiwe « disparaisse » et que Maghogha ne sache pas ce qu’elle
ait fait lorsqu’elle a disparu dans une grotte a été interprété par JDLW comme le fait
d’entrer en transe, et de fabriquer la pluie dans le royaume invisible%*® | Mais contrai-
rement a ce qui a été affirmé, aucune donnée ne permet de soutenir I'idée que Chitiwe
utilisait les feuilles de I'igwaka (Catha edulis) pour entrer dans des états modifiés de

consciencef44,

Afin d’étayer son hypothese de la concomitance de la transe lors de la fabrication de
la pluie, JDLW a avancé un autre argument : le fait que !Qinqg, dans le passage que
j'évoquais supra (en parlant d’individus se trouvant sous l'eau), usait en fait d’une

métaphore pour faire allusion a la pratique de la transe. Voici ce que disait !Qing :

« Les hommes a téte de rheboks [...] et ceux qui portent une queue
[...] vivent principalement sous l'eau ; ils apprivoisent les élands et
les serpents. L’animal que les hommes attrapent est un serpent (!).
Ils lui tendent des charmes et I’attrapent avec une longue corde |...].
Ils sont tous sous 'eau, et ces traits sont des choses qui poussent
sous I’eau. Ce sont des gens abimés par la danse, parce que leurs nez

saignent64°. »

Or ce que met clairement en évidence F. Prins, c’est que les seuls descendants San
encore présents dans la région affirment avoir été physiquement plongés dans la riviere
lorsque, dans leur jeunesse, ils fabriquaient la pluie®®. Finalement, sur la base de ses
propres investigations, il en conclut : « Aucun des récits des informateurs ne mentionne

explicitement la transe en relation avec ’art rupestre et les rituels de fabrication de la

642 A. HOFF, The /Xam and the Rain, Koln, Riidiger Képpe, 2011.

643 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Last Testament of the Southern San », op. cit., cité dans F.E. PRINS,
« Southern-Bushman descendants in the Transkei: rock art and rainmaking », op. cit., p. 113.

644 B E. PRINS, 7bid.

645 « The men with rhebok’s heads [...| and the tailed men |...] live mostly under water; they tame elands
and snakes. That animal which the men are catching is a snake (!) They are holding out charms to It,
and catching it with a long reim —(see picture). They are all under water, and those strokes are things
growing under water. They are people spoilt by the dance, because their noses bleed » (J.M. ORPEN,
« A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit., p. 10).

646 B E. PRINS, « Southern-Bushman descendants in the Transkei: rock art and rainmaking », op. cit.,
p. 112, 114.
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pluie. » F. Prins suggere au contraire que des indices dans les vestiges de tradition orale

plaident en faveur de l'existence de concepts de magie sympathique liés & la chasse%7.

Les mémes propos de !Qing, a propos de Sehonghong Shelter (surtout ceux qui dé-
crivent 'animal central comme un serpent alors qu’il n’en a clairement pas ’apparence),
ont continué de susciter d’intenses commentaires. Il a notamment été suggéré que ses
descriptions pourraient en fait concerner un autre abri orné, tout proche, qui possede
un énorme serpent au centre du panneau (Rain Snake Shelter)®*®. Une hypothese, a
mon avis plus plausible, a été avancée : en se retrouvant dans I'abri de Sehonghong,
!Qing aurait commenté les peintures qu’il voyait en se remémorant celles de Rain Snake

Shelter, sans pour autant le mentionner%4.

Pour les tenants de cette hypothese, des aspects iconographiques bien spécifiques de
Rain Snake Shelter, lorsqu’on les met en relation avec les témoignages ethnographiques,
seraient diagnostiques de danses dans lesquelles les /gi:ten interagissent avec le monde

des esprits et avec les créatures fantastiques qui I’habitent6°0 :

les anthropomorphes « qui s'effondrent » ;
ceux qui tendent les bras ;

ceux qui saignent du nez ;

= W o=

ceux qui applaudissent.

Deux autres aspects iconographiques leur permettent de soutenir deux nouvelles

propositions :

1. Le trait représenté le long du nez du serpent, que deux anthropomorphes
semblent tirer a I'extrémité droite du panneau, suggérerait que ce serpent est un

animal de pluie, en train d’étre sorti de 'eau ;

647 « None of the accounts given by the informants make explicit mention of trance in relation to rock
art and rainmaking rituals » (ibid., p. 114).

648 J.D. LEWIS-WILLIAMS et S. CHALLIS, Deciphering Ancient Minds. The Mystery of San Bushman Rock
Art, op. cit., p. 115-118.

649 S, CHALLIS, J.C. HOLLMANN et M. MCGRANAGHAN, « ‘Rain snakes’ from the Senqu River: new light
on Qing’s commentary on San rock art from Sehonghong, Lesotho », op. cit., p. 345.

650 Jbid., p. 334.
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2. les petits traits le long du corps du serpent suggéreraient quant a eux que
I’animal est en train d’étre découpé afin de faire pleuvoir, la ou ses morceaux de

chair sont éparpillés.

c. Le cas de Bamboo Hollow Shelter

Un autre site particulierement intéressant est celui de ’abri de Bamboo Hollow 5,
dans la région de Giants Castle (voir annexes p. 290 et fig. 65), initialement publié par
A. Willcox, qui interprete la scéene de maniere tres littérale, comme une vache saignant
de la bouche, attaquée par « des chasseurs Bantous ou Bushmen®! ». Pour JDLW, il
s’agirait plutot d’un animal de la pluie sur le point d’étre sacrifié, lors d’un rituel

impliquant une fois de plus la transe%?. Ses arguments sont :

1. la présence d’un thérianthrope ailé, qualifié d’antilope en transe (trance-
buck), dans la partie supérieure droite du panneau ;

2. deux lignes qui émanent d’un anthropomorphe couché, qui représente-
raient son esprit qui quitte le corps durant la transe ;

3. deux anthropomorphes (dont un partiellement humain) placés autour de
I’animal et qui se touchent le nez, ce qui ferait pareillement allusion & la transe.
Pour celui au-dessus de ’animal, la courte ligne qui relie sa main a sa figure
pourrait représenter du sang ;

4. des croix qui émanent ou vont vers la bosse du probable bovidé. Elles
représenteraient des abeilles®®3. Cet emplacement (le n//au) est censé étre un
endroit qui représente la puissance surnaturelle et étre lié a la fabrication de la
pluie, et & la transe. H. Pager soutenait que ces croix représentent des abeilles5%?,
et JDLW consideére avoir montré que la raison pour laquelle ces dernieres sont
représentées dans les peintures rupestres San est qu’elles possedent beaucoup de

puissanceb.

651 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand Fast, op. cit., pl. 67, p. 81.
652 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Introductory Essay: Science and Rock Art », Goodwin Series, 4, 1983, p. 2-
13 ; « The Empiricist Impasse in Southern African Rock Art Studies », The South African Archaeological
Bulletin, 39(139) (1984), p. 58-66.

653 Jbid., « Introductory Essay: Science and Rock Art », op. cit., p. 7.

654 H. PAGER, Ndedema. A documentation of the rock paintings of the Ndedema Gorge, op. cit., p. 345-
352 ; « Rock Paintings in Southern Africa Showing Bees and Honey Hunting », Bee World, 54(2) (1973),
p. 61-68.

655 J.D. LEWIS-WILLIAMS, « The Thin Red Line: Southern San Notions and Rock Paintings of
Supernatural Potency », op. cit., p. 8.
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Fig. 65 — Orthomosaique d’un panneau du site de Bamboo Hollow 5 (KwaZulu-Natal, vallée de Giants
Castle).

Fig. 66 — Relevé de ce méme panneau.
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Lors de la démonstration de JDLW, les arguments sont assortis d’affirmations non

sourcées :

— « les antilopes en transe représentent les guérisseurs qui sont tombés a genoux

en transe et dont les bras sont en arriere%6 » ;

— « lorsque les guérisseurs entraient en transe pour contréler un animal de pluie,
on croyait que leur esprit quittait le sommet de leur téte pour un voyage hors

du corps tandis que leur corps s’effondrait inconscient®’” » ;

— « I’hypothese selon laquelle les peintures de Bamboo Hollow représentent une
telle expérience de transe explique de nombreux détails autrement énigma-

tiquesb2® ».

A. Willcox a réfuté cette hypotheése%?, selon moi pour de mauvaises raisons. Il base
son argumentaire sur l’'idée que toute la démonstration de JDLW repose sur I’identifi-
cation de I'animal de la pluie. Or, la conjonction de plusieurs éléments pourrait tout de

méme accréditer I’hypothése d’une scene de fabrication rituelle de la pluie :

1. I’apparence globale de I’animal pourrait indiquer un animal de la pluie,
avec a la fois des attributs propres au bovidé (les sabots, la forme générale du
corps et la bosse caractéristique qui se situe au niveau du collier des maéles) et
des incongruités (le corps est un peu trop allongé, lorsque I'on y regarde de plus
pres la téte est quelque peu étrange, l'arriére-train et la queue également). Cette
figure pourrait représenter soit le taureau de la pluie, soit un animal hybride de
la pluie ;

2. de probables liens/cordes sont peut-étre figurés sous I’animal ;

656 « Trance-buck represent medicine men who have fallen to their knees in trance and whose arms are
in the backward posture » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Introductory Essay: Science and Rock Art », op.
cit., p. 7).

657 « When medicine men entered trance to control a rain-animal, their spirits were believed to leave the
tops of their heads on out-of-body travel while their bodies collapsed unconscious » (ibid.).

658 « The hypothesis that the Bamboo Hollow painting depicts such trance experience explains numerous
otherwise enigmatic details » (ibid.).

659 A R. WILLCOX, The Rock Art of Africa, Johannesburg, Macmillan South Africa, 1984.

249



3. beaucoup d’anthropomorphes sont tournés vers 'animal, et certains sem-
blent pointer des armes vers lui (ce qui donnerait du poids a 'argument du
sacrifice).

D’apres moi, donc, 'hypothese de ’animal de la pluie demeure plausible. Ce qui est
véritablement problématique, c’est le décalage qu’opere JDLW depuis une scene qui
représenterait un éventuel rituel de fabrication de la pluie, vers l'implication de la
transe lors de telles cérémonies. Si certaines affirmations telles que I'existence d’abeilles,
I’emphase mise sur la bosse de I’animal et 1’existence d’un thérianthrope ailé sont elles

aussi plausibles, il me semble primordial d’émettre de sérieuses réserves :

1. apres une analyse poussée de ce panneau via le plug-in DStretch®, le thé-
rianthrope ailé en haut a droite de la scéne pourrait s’avérer n’étre qu'un an-
thropomorphe agenouillé, avec les bras en arriere. C’est en tout cas ce que sug-
gére une unité graphique analogue (soigneusement passée sous silence), qui se
situe a quelques dizaines de centimetres en bas a gauche du panneau, sur la
méme paroi (fig. 65). En outre, d’autres hypotheses ont été formulées pour ce
type de figuration (voir p. 166-176) ;

2. les deux lignes qui sont décrites comme émanant de I’anthropomorphe
couché ne sont reliées ni a ce dernier, ni a I’animal. Ces lignes pourraient repré-
senter les cordes pour tirer I’éventuel animal de la pluie (bien qu’elles ne soient
pas situées au meilleur endroit), ou tout autre chose (par exemple des tracés
partiels d’armes de jet, des figurations abstraites, etc.) ;

3. de nombreux éléments ont été omis, ou sont incorrects. JODLW prétend
que « des marques naturelles sur la roche ont donné la fausse impression que

I’animal saignait du nez%? ».

Or une fois de plus, A. Willcox n’a jamais parlé
d’autre chose que de saignements émanant de la bouche®!. Aprés une analyse
via le plug-in DStretch®, il pourrait s’agir de I’émanation du souffle de I'animal
(voir fig. 66). C’est en tout cas la lecture que j’en fais, car a cet endroit les

peintures ont le méme aspect qu'une forme circulaire (elle aussi omise par tous

660 « Natural marks on the rock have given the false impression that the animal is bleeding from the
nose » (J.D. LEWIS-WILLIAMS, « Introductory Essay: Science and Rock Art », op. cit.).
661 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand Fast, op. cit., pl. 67, p. 81.
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les commentateurs) autour de la bosse de ’animal. Cette forme circulaire tres
réguliere rend hautement improbable la possibilité de marques naturelles ;

Rien ne permet d’affirmer que l’anthropomorphe au-dessus de l'animal serait
« partiellement humain » (il peut porter un masque ou une coiffe a oreilles d’an-
tilope), et s’il se touche bien le visage, il est bien difficile d’en conclure qu’il
s’agit du nez plutét que de la bouche. Il en va de méme pour le personnage se
tenant sur un pied, en bas de ’animal, et dont la main est dirigée vers son visage
et non son nez, ce qui rend d’autant plus fragile ’argumentaire qui en découle,
et qui lie action de se toucher le nez a la transe.

4. s’il est probable que les unités graphiques en forme de croix puissent re-
présenter des abeilles, je n’ai jamais observé d’autres exemples d’alignements
aussi rectilignes. Ce qui pose tout de méme de sérieux doutes (sur les peintures
rupestres, les abeilles sont le plus souvent représentées en essaim, ayant ’aspect
de nuages de type cumulus) ;

5. méme s’il s’agissait effectivement d’abeilles, ce qu’elles signifient n’est en
rien élucidé.

6. I’emplacement vers ou se dirigent les abeilles (ou d’ou elles proviennent !)
pourrait ne pas correspondre au n//au que décrivait M. Biesele, et qui se situe,

662 . Ici, I’alignement se situe

rappelons-le, « en haut du dos, a la base du cou
bien dans la partie supérieure du dos, mais au niveau du bas de la bosse, et est

donc assez éloigné de la base du cou.

Dans la partie suivante, je reviendrai sur les implications de tels argumentaires en
gigogne, qui reposent systématiquement sur une série de propositions dont la validité
est contingente. Pour étre valable, I’hypothese finale nécessiterait que ’ensemble des
propositions soit valable. Cette propension a penser qu'une combinaison d’hypotheses
possede plus de chances d’étre validée qu’'une seule de ces hypotheses releve du so-

» 063,

phisme de conjonction ou du « mille-feuille argumentatif Autrement dit,

662 M. BIESELE, « Sapience and scarce resources: Communication systems of the!Kung and other
foragers », Social Science Information, 17(6) (1978), p. 921-947.

663 A, TVERSKY et D. KAHNEMAN, « Extensional versus intuitive reasoning: The conjunction fallacy in
probability judgment », Psychological Review, 90 (1983), p. 293-315 ; S. PINKER, Rationalité. Ce qu’est
la pensée rationnelle et pourquoi nous en avons plus que jamais besoin, Paris, Les Arénes, 2021, p. 42-
43.
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I’hypothese qui voudrait que le panneau de Bamboo Hollow Shelter soit effectivement
une représentation de la danse de transe a infiniment moins de chances d’étre valable
que I'’hypothese de la représentation effective d’un animal de la pluie. Sans méme pren-
dre en considération, a ce stade, d’autres implications : est-ce un rituel qui est évoqué

de maniére générique ou est-il figuré en tant qu’événement historique ? Ou bien encore,

s’agit-il d’une allusion a un mythe 7

z Al A A

A e S AT L £8s R by Here §0A 1
Fig. 67 — Plan rapproché du seul et unique panneau du site de La Rochelle (Etat libre).

d. Les signes en zigzags

Le site de La Rochelle (voir annexes p. 23 et fig. 67), situé dans I’Etat libre, fournit
un autre exemple d’association de concepts en lien avec la pluie avec des signes
distinctifs dans les peintures rupestres. En 1950, Joan Harding publie un relevé du site,
ainsi qu’une discussion ou elle confronte ses hypotheses vis-a-vis des motifs du panneau
a l'opinion du professeur Clarence van Riet Lowe. J. Harding insiste sur le fait que les
deux animaux centraux (qui posseédent a la fois des traits caractéristiques du rhinocéros
et d’autres propres a ’hippopotame) sont chacun entourés d’un motif composé de séries

de zigzags (ressemblant a des chevrons), qu’elle rapproche de certains des motifs
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présents sur les poteries Sotho%?. Elle s’interroge alors sur l'origine des peintures :
seraient-elles ’ceuvre d’un artiste San qui aurait vu ou copié ces motifs sur des poteries,

ou des peintures Sotho 7

Le professeur van Riet Lowe réfute 'idée d’'une corrélation entre les zigzags et les
poteries Sotho, car ces motifs seraient trop universels. Il confirme cependant I’apparence
des animaux en tant qu’hippopotames avec des tétes probablement stylisées, dont il
nous dit qu’elles ne sont pas improbables dans des contextes cérémoniels. Selon lui, le
zigzag représenterait souvent ’eau. Ces hippopotames aux tétes stylisés seraient donc

vraisemblablement représentés dans des étendues d’eau®%

. Sans apporter d’arguments,
H. Woodhouse affirme quant a lui, en évoquant succinctement le « folklore San », que
ces mémes figurations sont des animaux de la pluie vivant dans les nuages et que ces

derniers sont représentés en train de faire pleuvoir%%.

Des zigzags sont présents a coté de divers animaux, sur plusieurs autres sites proches,
notamment pres des villes de Clocolan et de Fouriesburg, ce qui a également fait dire
a H. Woodhouse que ce motif était associé a la pluie, sans qu’il étaye davantage ses

conclusions®7.

e. Des témoignages extrémement variés

En 1884, le magistrat Walter Stanford prend la déposition de Silayi, un Thembu
originaire de la ville actuelle de Ngcobo (dans la province du Cap-Oriental). Il livre un
témoignage qui renseigne la vie quotidienne des San (des aspects de la division sexuelle
des taches, la composition du poison dont sont enduites les fleches), et indique que la
fabrication de la pluie peut aider lors des expéditions de vol de bétail, notamment pour

effacer les traces des animaux%68.

664 J R. HARDING, « A Remarkable Rock Painting in the Bethlehem District, O.F.S. », The South
African Archaeological Bulletin, 5(18) (1950), p. 51-54.

665 77

666 B, WOODHOUSE, The Rain and its Creatures. As the Bushmen painted them, Rivonia, W. Waterman
Publications, 1992, p. 6.

667 Ibid., p. 7, 9.

668 VW.E. STANFORD, « Statement of Silayi, with Reference to His Life Among the Bushmen »,
Transactions of the Royal Society of South Africa, 1(2) (1910), p. 435-440.
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Des sites rupestres plus septentrionaux pourraient également avoir été en lien avec
la fabrication de la pluie. En 1928, Miles Burkitt, un archéologue de Cambridge, visite
I’Afrique australe et décrit sa visite du site de Domboshawa Cave, pres de Salisbury
(aujourd’hui Harare, la capitale du Zimbabwe). Il a notamment évoqué la tradition
locale de la fabrication de la pluie et les offrandes apportées par les officiants qui at-
tendaient qu'un signe apparaisse (de la fumée au sommet de la colline), indiquant que
leurs offrandes avaient été acceptées et que la pluie allait tomber®?. Alors que M. Bur-
kitt se trouvait sur le site, son collegue archéologue et ancien éléve le professeur John
Goodwin a identifié une peinture a proximité, dont il pensait qu’elle représentait une
cérémonie de fabrication de la pluie. Le panneau a ensuite été copié par Elizabeth
Goodall, qui le décrit également comme une représentation de cérémonie de la pluie, et
évoque pour cela un « personnage assis pres du centre [du panneau, et qui| tient un

670 ). Elle a également

objet ressemblant a un carquois d’ou la pluie tombe vers un arbre
décrit des thérianthropes ou des individus portant des masques d’oiseaux, et elle évo-
quait la possibilité de voir dans les quatre anthropomorphes ou thérianthropes bien
plus petits que les autres de petits « esprits » se déplacant parmi les gens®’!. E. Goodall
suppose que ’animal dans la partie inférieure joue un role important dans le déroule-
ment de la scene, que 'anthropomorphe devant effectue peut-étre un sacrifice rituel,
en lien avec les cérémonies qui se déroulaient & proximité®2. Pour la méme scéne,
M. Burkitt évoquait un « dieu de la pluie », sans donner davantage de précisionsf7

(voir fig. 68).

669 M.C. BURKITT, South Africa’s Past in Stone & Paint, Cambridge, Cambridge University Press, 1928.
670 « The figure sitting to the centre holds an object like a quiver from which rain falls towards a tree
and another unidentified motif » (R.F.H. SUMMERS dir., Prehistoric Rock Art of the Federation Rhodesia
& Nyasaland, 17 éd., Chatto & Windus, 1959, fig. 30, p. 105).

671 Ibid., p. 102.

672 Ibid., p. 105.

673 M.C. BURKITT, South Africa’s Past in Stone & Paint, op. cit., p. 118-120.
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Fig. 68 — Copie du panneau de Doboshawa Cave effectuée par E. Goodall et publiée en 1959674,

D’autres relevés effectués par E. Goodall sur le méme site (voir fig. 69 et 70) pour-
raient également suggérer des themes assez communs dans les scénes de fabrication de
la pluie. Mais puisque je ne me suis pas rendu sur les sites en question, je ne me
prononcerai pas sur cette hypothese. Une copie montre cependant des anthropomorphes
proches de traits qui pourraient étre interprétés comme des cordes®”. E. Goodall men-
tionne la présence de tracés qui pourraient représenter un éléphant. Des tracés qui
étaient malheureusement difficilement perceptibles lors de son passage sur le site®6. Un
autre panneau semble par ailleurs représenter un hippopotame trés schématique (voir
fig. 70). Or on sait que les hippopotames ont été décrits comme probables animaux de

la, pluief™.

674 R.F.H. SUMMERS dir., Prehistoric Rock Art of the Federation Rhodesia & Nyasaland, op. cit.

675 Ibid., pl. 1, p. 5.

676 Ibid., p. 4.

677 WB.1.1.311-312 ; G.W. STOW et D.F. BLEEK, Rock paintings in South Africa from parts of the
Fastern Province and Orange Free State, op. cit.
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Fig. 70 — Copie du site de Domboshawa Cave effectuée par E. Goodall et publiée en 1959.
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f. Des pratiques syncrétiques ?
Plusieurs sources attestent de 'ampleur que pouvait prendre la réputation des
« bons faiseurs de pluie », et leurs services étaient tres recherchés non seulement par
le groupe dont ils faisaient partie, mais aussi par les peuples voisins®7®. En 1908, il est
notamment fait référence a des San officiant comme faiseurs de pluie, sur un krantz*

qui surplombe la riviere Buffalo (dans la province du Cap oriental)%7.

J. Hollmann soutient, a 'aune de ces données, qu’eMkhobeni Shelter (dans la partie
nord-ouest de I'UDP, non loin de la réserve de Didima) évoque cet échange culturel de
service, voire des pratiques syncrétiques (voir fig. 71). Il aborde ainsi la question difficile
de linterprétation des peintures rupestres relatives a des rituels San cotoyant des
themes attribués aux agriculteurs Nguni (au premier rang desquels figure la hache
métallique, que les San n’utilisaient pas), élaborés dans une tradition stylistique
dissonante. La bonne connaissance des relations entre ces deux groupes, du symbolisme
des couleurs et des objets culturels (les tabliers représentés, 1'Inkatha : une bobine
d’herbe représentant l'unité du groupe et associée a la cérémonie des prémices des
Amabaso, dans la région du KwaZulu-Natal) lui permet d’esquisser un scénario
séduisant. Les artistes ont vraisemblablement créé un complexe de nouvelles relations
conceptuelles a travers 1’élaboration de peintures inspirées par le contact avec les
agriculteurs et tout particulierement les pratiques rituelles liées a la fertilité et a la
pluie. Le panneau représenterait des personnes portant des tabliers Nguni autour d’un
bovidé, mais dansant avec certains attributs liés a la danse de guérison San, ce qui
semble appuyer l'interprétation en termes de réponse spécifique et syncrétique a ces

contacts980,

678 W.E. STANFORD, « Statement of Silayi, with Reference to His Life Among the Bushmen », op. cit. ;
G.B. SILBERBAUER, Bushman Survey, Gaberone, Bechuanaland Government, 1965, p. 127 ; M. WILSON,
The Oxford History of South Africa: South Africa to 1870, Oxford, Clarendon Press, 1969, p. 62, 161,
270 ; A.R. WILLCOX, The Rock Art of South Africa, op. cit., p. 20, 34.

679 D.B. HOOK, With sword and statute (on the Cape of Good Hope frontier), Cape Town/Port
Elizabeth/Grahamstown/Johannesburg/East London/Stellenbosch/Durban, J.C. Juta & Co., 1906,
p. 170, 327.

680 J.C. HOLLMANN, « Allusions to southern African Agriculturist Rituals in Hunter-Gatherer Rock Art?
eMkhobeni Shelter, Northern uKhahlamba-Drakensberg, KwaZulu-Natal, South Africa », African
Archaeological Review, 32(3) (2015a), p. 505-535.
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Fig. 71 — eMkhobani Shelter (KwaZulu-Natal). Scéne probable de rituel syncrétique de la pluie. En
haut : état de conservation actuel. En bas : mise en valeur des couleurs via DStretch® et Photoshop®.
Photo : Jeremy Hollmann

g. Quels criteres ?

Comme pour toutes les catégories présentées jusqu’a présent, la plupart des connais-
sances vis-a-vis du controle de la pluie proviennent de la collection Bleek & Lloyd, des
connaissances sur le nfow (ou n/au)%! ainsi que des premiers relevés effectués sur des
sites emblématiques. Nombre d’analystes ont cherché (et ont facilement trouvé !) des

expressions artistiques locales qui « résonnent » avec les concepts généraux présents

681 M. BIESELE, « Sapience and scarce resources: Communication systems of the!Kung and other
foragers », op. cit. ; Women like meat: the folklore and foraging ideology of the Kalahari Ju/ hoan, op.
cit. ; L. MARSHALL, « Nlow », Afiica, 27(3) (1957), p. 232-240 ; « !Kung Bushman Religious Beliefs »,
Africa, 32(3) (1962), p. 221-252 ; « The Medicine Dance of the 'Kung Bushmen », op. cit., p. 347-381.
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dans les recueils ethnographiques, et réciproquement. Ce qui releve une fois de plus de

raisonnements circulaires.
Plusieurs criteres ont été utilisés pour ces interprétations, que je résume ici :

— des animaux spécifiques qui représenteraient ’animal de la pluie (serpents,
hippopotames, rhinocéros, avec parfois des caractéristiques anatomiques hy-
brides) ;

— des liens, des cordes, au bout desquels figurerait un animal de la pluie ;

— des zigzags ;

— des traits autour des animaux qui indiqueraient la pluie ;

— des indices de sacrifices ;

— des indices de possession d’animaux.

Certains critéres (comme les cordes dont parle !Qing) sont présentés de maniére a
ce que le lecteur pense qu’ils sont directement reconnaissables dans les peintures. Une
des questions primordiales qui ne sont jamais posées explicitement peut étre formulée
ainsi : peut-on retrouver ces criteres identifiables dans les peintures ? Toute figuration
qui ressemble a des cordes suffit-elle a valider I'interprétation du panneau en tant que
scene de fabrication de la pluie 7 Si oui, quelle est la portée de cette conclusion ? Quelle
est 'extension de la scéne de pluie, inclut-elle tout le panneau ? Quid de possibles
figurations qui auraient pu étre ajoutées par la suite 7 J’insisterai davantage, dans la

partie III, sur les pistes qui s’offrent a nous pour tenter de répondre a ces questions.

h. Les variations de la perception du contrdle de la pluie en Afrique

australe

Maria Hendrik Schoeman a soutenu qu'il existait des similitudes frappantes dans les
récits du controle de la pluie dans différentes communautés agricoles réparties dans
toute I’Afrique australe, et ce malgré quelques détails divergents82. Pourtant, c’est
faire peu de cas de la diversité des idiosyncrasies que ’on rencontre en parcourant la

littérature sur le sujet. Chez les Gogos (Tanzanie), certaines pratiques rituelles mettent

682 M.H. SCHOEMAN, Clouding power? Rain-control, Space, Landscapes and Ideology in Shashe-Limpopo
State Formation, Thesis, 2007, p. 50-54.
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le pangolin au centre de divinations liées & des rites de fabrication de pluie®3. Dans
certains cas, il s’agit d’ailleurs de rituels de puberté féminins. Le dénominateur commun
des rituels en lien avec les pangolins chez les Gogos est leur lien avec les concepts de
fertilité et de respect de la terre et de ses habitants. Le pangolin est d’ailleurs désigné

en tant que « détenteur de la pluie8t ».

Les chefs Tswana possédaient des enclos ou étaient conservés des remedes contre la
pluie dans des pots en argile. Les années ou le faiseur de pluie décrétait que les champs
n’étaient pas assez propres, juste avant la saison des semailles, des jeunes filles qui
n’avaient pas encore eu leurs premieéres regles étaient sélectionnées. Le faiseur de pluie
aspergeait les jeunes filles (principalement leurs pieds) de I'un des remedes contenus
dans les pots mélangés a de l’eau, avec son chasse-mouches. Les filles partaient en
direction d’un point d’eau, remplissaient les mémes pots afin d’en arroser les champs a
I’aide de brindilles. Parfois le faiseur de pluie arrosait lui-méme les champs, toujours
avec son chasse-mouches ; par la suite, des chants étaient entonnés pour accueillir la
pluie. Il était interdit de boire et de manger durant la cérémonie, et des observances
strictes s’appliquaient également sur la viande durant la soirée qui suivait. A noter que
I’ombre des ancétres plane sur toute la durée de ce rituel de purification appelé go

tlhapisa lefatshe®®.

Les Zulu, quant a eux, vénéraient encore jusqu’a tres récemment Nomkhubulwane,
princesse du ciel, déesse du mais, de la nature et de la fertilité586. Autrefois, les céré-
monies étaient célébrées dans pratiquement chaque village, mais de nos jours, une seule

687 on plusieurs centaines de jeunes filles

a lieu chaque année en septembre & Nongoma
vierges convergent vers le palais du prince (sur la cdte sud du KwaZulu-Natal), pour
assister a la cérémonie de danse de la pluie. Les vierges sont considérées comme pures ;
or le concept de pureté chez les Zulu est étroitement lié a celui de la fertilité. Faire

intervenir des jeunes filles vierges lors des labours, des semis ou des récoltes signifie

683 M.T. WALSH, « Symbolism, myth and ritual in Africa and Asia », dans Pangolins,
D.W.S. CHALLENDER, H.C. NASH et C. WATERMAN dir., Academic Press, 2020 (Biodiversity of World:
Conservation from Genes to Landscapes), p. 197-211.

684 77

685 J.P. FEDDEMA, « Tswana ritual concerning rain », African Studies, 25(4) (1966), p. 183-184.

686 E.J. KRIGE, Social System of the Zulus, Pietermaritzburg, Imprint unknown, 1982.

687 S. ADEYEMI, « Performing myths, ritualising modernity: dancing for Nomkhubulwana and the
reinvention of Zulu tradition », dans O.S. OMOERA, S. ADEYEMI et B. BINEBA dir., Rochester, UK,
Alpha Crownes Publishers Ltd, 2012, 2, p. 435-445.
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donc potentiellement plus de nourriture pour toute la communauté®®®. Lorsque j’ai posé
la question sur les raisons d’étre de cette cérémonie a Siphelele Duma, le fils de Richard

Duma (le chef du clan Duma, dans le village de Thendele), il m’a répondu :

« Autrefois, les jeunes filles devaient aller chercher des aliments
qu’elles n’avaient pas le droit de manger, car il ne fallait pas qu’elles
grossissent. Elles n’avaient pas le droit de manger des ceufs, du lait
et d’autres aliments. Aujourd’hui, le fait d’étre vierge est aussi un
cadeau de I’enfant envers ses parents, car dans notre culture, nous
avons des choses appelées uMemulo Umhlonyane. C’est une cérémo-
nie traditionnelle qui avait lieu autour des vingt et un ans, lors des
premieres regles, mais de nos jours elle peut se tenir plus tét. C'est
I’occasion pour les parents de dire a leur fille qu’elle s’est toujours
comportée correctement. Le pere doit abattre une chevre pour signi-
fier aux ancétres que la jeune femme s’est comportée correctement,
de telle sorte qu’elles n’ont pas dégu leurs parents. Elles sont alors

prétes a se marier.

Autrefois, mon pere me racontait que plusieurs jours avant la
cérémonie, la fille était gardée dans une hutte séparée. Pendant
qu’elle était dans cette piece, seules les femmes plus agées rendaient
visite a la jeune fille pour lui prodiguer des conseils et 'orienter sur
la facon de se comporter en tant que jeune femme. Apres plusieurs
jours, le matin du dernier jour de la cérémonie, la jeune fille et ses
amies (qui étaient autorisées a dormir ensemble la derniére nuit du
rituel) se rendaient a la riviere pour se baigner. Sur le chemin du
retour, elles chantaient des chansons traditionnelles. Dans d’autres
villages, au lieu de sacrifier une chevre, ils sacrifient aujourd’hui du
bétail, et donnent de ’argent a la jeune fille. Parfois, a son retour,
la jeune fille recevait une /K7wa [une lance Zulu & manche court] et

les gens du village badigeonnaient la jeune femme de graisse de

68 K. KENDALL, « The Role of Izangoma in Bringing the Zulu Goddess Back to Her People », The
Drama Review, 43(2) (1999), p. 94-117.
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vache. Mais cela, nous ne ’avons pas fait ici [au village] depuis plu-

sieurs générations®?. »

Pour une jeune fille Zulu, la séclusion pouvait durer jusqu’a deux mois, durant les-
quels on lui enseignait les normes de la féminité et les devoirs d’une femme, notamment
comment elle doit se comporter envers son futur mari®. On pouvait autrefois lui re-
mettre un morceau de graisse prélevé sur la béte abattue pour 'occasion, symbole de
la protection de ses ancétres (puisqu’elle était sur le point de quitter son foyer pour
aller vivre avec son mari)%!. Ce pouvait également étre une autre partie de I’animal,
I’umhiwehlwe (c’est-a-dire la crépine), qui devait servir le méme objectif. Le pere de

famille recouvrait les épaules et la poitrine de sa fille avec 1’ umhlwehlwe5??.

Chez les Venda, le python était étroitement associé a la pluie. Il était donc interdit
de tuer les pythons lorsque les premieres pluies commengaient a tomber, ainsi que
pendant la saison des semis. Si un python était tué par accident, la téte et la queue

devaient étre enterrées dans un kraal pour assurer la fertilité du bétail, et le corps

689 « In the past, girls had to go and fetch food that they were not allowed to eat, because they were not
allowed to get fat. They were not allowed to eat eggs, milk and other foods. Today, being a virgin is also
a gift from the child to the parents, because in our culture we have things called uMemulo Umhlonyane.
This is a traditional ceremony that used to take place around the age of twenty-one, when the first
period starts, but nowadays it can be held earlier. It is an opportunity for parents to tell their daughter
that she has always behaved properly. The father has to slaughter a goat to signify to the ancestors that
the young woman has behaved properly, so that they have not disappointed their parents. They are
then ready to get married.

My father used to tell me that several days before the ceremony, the girl was kept in a separate hut.
While she was in this room, only the older women would visit the girl to give her advice and guidance
on how to behave as a young woman. After several days, on the morning of the last day of the ceremony,
the girl and her friends (who were allowed to sleep together on the last night of the ritual), would go to
the river to bathe. On the way back, they would sing traditional songs. In other villages, instead of
sacrificing a goat, they now sacrifice cattle, and give money to the girl. Sometimes, when the girl
returned, she would be given an iKlwa and the people of the village would rub the young woman with
cow fat. But we haven't done that here for many generations » (notes de terrain 2022).

690 Des la petite enfance, on apprend aux filles & obéir aux hommes et a leur témoigner beaucoup de
respect. Une fille doit se comporter selon les regles fixées par son pere et, plus tard, celles fixées par son
mari. Si elle n'est pas mariée, c’est de toute fagon un parent masculin qui fixera les régles. Les taches
domestiques lui incombent : la corvée d’eau, le ramassage du bois de chauffage, la récolte dans les
champs, la cuisine, la fabrication des poteries, le tissage de nattes, le brassage de la biere. S’occuper des
enfants est également la responsabilité des femmes dans le foyer. Bien que leur statut soit
traditionnellement « inférieur », les femmes sont respectées a l'aune de leur statut spécifique. Les
hommes sont notamment tres attentifs a leur santé, et elles sont soignées dés le premier signe de faiblesse
ou de maladie (R.T. BLOSE, Transformation and Continuity in the Umemulo Ceremony, University of
Natal, 1998).

691 R.T. BLOSE, ibid.

692 C.T. MSIMANG, Kusadliwa Ngoludala, Shuter & Shooter, 1975, p. 248 ; T. MAGWAZA, Orality and
its cultural expression in some Zulu traditional ceremonies, University of Natal, Durban, 1993, p. 38.
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devait absolument étre trainé vers une riviere. De méme, personne n’était censé possé-
der une queue d’hyene, qui était elle aussi associée a la pluie. Si ces observances

n’étaient pas respectées, la pluie pouvait ne pas tomber%3.

En 2013, des archéologues pensaient avoir découvert dans la région du Limpopo un
centre rituel de fabrication de pluie®?. Les auteurs soutiennent que les San utilisaient
ce site pour mener des rituels de fabrication de la pluie. Ils basent leur démonstration
sur les nombreux vestiges de faune découverts dans deux bassins-réservoirs faits de
pierres. Des recueils ethnographiques sont invoqués pour relier le symbolisme des es-
péces retrouvées dans ces restes de faune (oiseaux, reptiles, amphibiens, poissons et

695 Pourtant, aucun vestige n’a pour

mollusques principalement) au contréle de la pluie
I'instant pu étre associé de maniere certaine a un site de contréle de la pluie. En outre,
le fait que ces restes soient noirs (puisqu’ils ont été brilés) a également été rapproché
de la couleur sombre des nuages gorgés de pluie. Un argument qui parait bien fragile,
étant donné toutes les raisons alternatives qui pourraient concourir a briiler ces petits

animaux (alimentation, utilisation lors de rituels autres que la fabrication de la pluie,

etc.).

Concernant le site de gravures rupestres de Driekops Eiland, en Afrique du Sud
(proche de Kimberley, dans le Cap-Nord, voir annexes p. 122), David Morris a donné
davantage d’importance au cadre physique et géographique. Il considere ces éléments
comme analytiquement pertinents, au méme titre que le style des gravures ou les

696 ( glacial

themes abordés. Le fait que les gravures se situent sur des dos de baleine
pavement en anglais) alignés avec le lit de la riviere Riet est ’argument principal qui
est avancé pour souligner I’agencement symbolique du site en lien avec ’eau. Ce lien

avait cependant déja été suggéré par G.W. Stow®7. D. Morris a renforcé la pertinence

693 H.A. STAYT, The Bavenda, International Institute of African Languages and Cultures, 1931, p. 309-
313.

694 S, BRUNTON, S. BADENHORST et M.H. SCHOEMAN, « Ritual fauna from Ratho Kroonkop: a second
millennium AD rain control site in the Shashe-Limpopo Confluence area of South Africa », Azania:
Archaeological Research in Africa, 48(1) (2013), p. 111-132.

69 Usant des mémes arguments, Carolyn Thorp a par ailleurs tenté de rapprocher des restes de
grenouilles retrouvés sur le site de Vaalekop Shelter a une utilisation rituelle des lieux, en rapport avec
le controle de la pluie (C. THORP, « ‘Frog people’ of the Drakensberg », op. cit.).

6% Tes dos de baleine sont des formations rocheuses dues & Pabrasion glaciaire (voir annexes p. 128, le
site tout proche de Nooitgedacht Glacial Pavements, Driekops Eiland).

697 G.W. STOW, The Native Races of South Africa. A History of the Intrusion of the Hottentots and
Bantu into the Hunting Grounds of the Bushmen, the Aborigines of the Country, op. cit., p. 28-29, 398.
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renouvelée par rapport aux KhoeSan et & d’autres ethnographies qui relient 'eau (qui
monte saisonniérement pour submerger les gravures) aux croyances et pratiques con-
cernant les rites de passage a I’dge adulte des jeunes femmes. Celles-ci font référence a
des processus cosmologiques associés aux rivieres et a la pluie, a la lune et au fameux
serpent d’eau mythique. Un réagencement des sources invoquées pour tenter d’expli-
quer ces gravures, davantage orienté vers une ethnographique locale, trouve une réso-

nance avec les individus de communautés environnantes.

C. Low s’est penché sur la question de la poudre de serpent briilé évoquée par !Qing

698 (tres influent, nous l'avons vu, dans

dans l’article publié en 1874 par J. Orpen
I’histoire des interprétations des arts rupestres d’Afrique du Sud). I a réexaminé les
paroles consignées pour tenter de déterminer comment elles pouvaient étre liées aux
danses de guérison KhoeSan®”. En retracant I'histoire des « poison doctors » qui
étaient censé concocter ces charmes, il a également éclairé les relations entre les San,
les Khoekhoe, les serpents et la pluie au X1x°© siecle. Il est notamment revenu sur des
pratiques telles que le fait de se mettre du venin de serpent dans des entailles ou
d’ingérer 'animal broyé, et a tenté de spécifier leur finalité. Il soutient que cela a peu
de rapport avec une démarche « proto-scientifique » qui viserait a obtenir une forme
d’immunité (par exemple par mithridatisation). En intégrant une partie de 1’animal
dans son corps, l'individu partagera désormais un « lien de parenté » avec lui. En tant
que I'un des leurs, le serpent ne le blessera pas. Un raisonnement en tout point similaire
m’a été rapporté par un guide Zulu de I’Ezemvelo KZN Wildlife, Zama Sithole, lorsqu’il
m’amenait sur un site rupestre de la région de Cathedral Peak. Zama se plaignait que
je n’avancgais pas assez vite dans le sous-bois qui menait a Lower Mushroom Shelter.
Je lui expliquais que je ne voulais pas marcher sur un serpent, notamment une vipere
heurtante, dont je venais de lire qu’elles étaient particulierement apathiques. I1 me
rétorqua que je n’avais rien a craindre, car lorsqu’il était enfant, son péere lui avait fait
manger un remede prophylactique mélangé a un serpent broyé en poudre, afin que le
serpent sente lorsqu’il approche. Zama m’a affirmé que grace a ce subterfuge, il était

lui aussi capable de sentir les serpents approcher™.

698 J.M. ORPEN, « A glimpse into the mythology of the Maluti Bushmen », op. cit., p. 10.
699 C. Low, « KhoeSan shamanistic relationships with snakes and rain », op. cit., p. 71-96.
700 Notes de terrain 2019.
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Je n’ai pas évoqué le cas des serpents a téte d’antilope, un sujet traité maintes fois™!.
En revanche, je me suis apercu que de vieilles légendes circulaient encore concernant
d’autres types de serpents qui possedent des tétes d’autres animaux, ainsi en est-il du
tantot dénommé dassie-slang, das-adder ou encore dassie-adder. Une créature qui,
comme son nom l’indique, est censée étre un croisement entre un dassie et un serpent,
vraisemblablement une vipere heurtante (puff adder). Elle se nourrirait principalement
de dassies (Hyrax) par le biais d’un subterfuge en deux temps, qui consisterait tout
d’abord a se placer face a sa proie, de maniere a dissimuler son corps de serpent. Si un
dassie s’approche sans méfiance et croise le regard de la créature hybride, il est alors
pétrifié sur place tandis que le serpent le fixe tout en s’approchant progressivement,

puis il lui inflige une morsure paralysante avant de I’avaler02,

Dans la littérature, la plus ancienne trace de das-adder remonte a 'appel lancé par
Andrew Smith en 1825 pour le compte du South African Museum3, fondé la méme
année, afin de recueillir des spécimens de ce qu’il croit alors étre une nouvelle espece,
et toute information utile a son sujet. La requéte du superintendant parait dans la
Gazette du musée, le vendredi 22 juillet 1825794, et recoit rapidement de trés nom-
breuses réponses. Dans la Gazette du vendredi 5 aotit 1825, soit deux semaines plus
tard seulement, A. Smith rapporte les propos qui lui semblent les plus cohérents, a
savoir que ’animal ressemble a un iguane, mais possede des couleurs semblables aux
viperes heurtantes. Il rapportera plus tard qu’il s’agit sans doute d’un varan des

705

steppes™. James Chapman relatait combien ces légendes étaient particulierement

7013, SCHMIDT, « The rain bull of the South African Bushmen », African Studies, 38(2) (1979), p. 201-
224 ; H. PACER, The Rock Paintings of the Upper Brandberg, Heinrich-Barth-Institut, 1989 ; The Rock
Paintings of the Upper Brandberg, Part III: Southern Gorges, Heinrich-Barth-Institut, 1995 ; The Rock
Paintings of the Upper Brandberg, Part IV: Umuab and Karoab Gorges, Heinrich-Barth-Institut, 1998 ;
C. TURNER, An interpretation of rock art imagery from the Brandberg/Déaures, Namibia, a dissertation
submitted to the Faculty of Arts in fulfilment of the requirements for the degree of Master of Arts,
Johannesburg, University of the Witwatersrand, 2012, p. 88-92, 116.

702 B, ROSENTHAL, Encyclopaedia of Southern Africa, Warne, 1973, p. 143.

703 Aujourd’hui 1'Iziko South African Museum de Cape Town.

704 SOUTH AFRICAN MUSEUM, « Request for specimens and information regarding the Das-Adder », Cape
Town Gazette and African Advertiser, 22/07/1825.

705 A. SMITH, Illustrations of the Zoology of South Africa: Consisting Chiefly of Figures and Descriptions
of the Objects of Natural History Collected During an Expedition Into the Interior of South Africa, in
the Years 1834, 1835, and 1836; Fitted Out by « the Cape of Good Hope Association for Exploring
Central Africa », 4, 1849, p. 14.
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présentes a l’esprit des Boers de l'actuelle région de I'Etat libre, et y allait de son

explication personnelle :

« J'ai pensé que I’histoire du dassie-slang, si répandue parmi les
Boers du Trans-Vaal, a dii naitre de I'imagination d'un individu a
moitié aveugle, qui avait peut-étre vu un serpent parmi les rochers
ou un python saisir un dassie — leur proie habituelle — par les pattes
arriere, et glisser avec lui dans le trou le plus proche, pour l'avaler

et le digérer™6. »

i. Les serpents et la pluie

Des 1868, J. Chapman relatait déja le fait de voir apparaitre, apres les pluies bon
nombre de ces reptiles™”. Au début du printemps et jusqu’a la fin de 1'été, des fortes
pluies interviennent dans les montagnes du Maloti-Drakensberg, les serpents se font
alors plus visibles pour différentes raisons. Les espéces fouisseuses et semi-fouisseuses
sont poussées hors de leurs terriers par la montée du niveau de I’eau dans ces derniers,
et par le manque d’oxygene qui en résulte. Mais les serpents qui affectionnent tout
particulierement les grenouilles et les crapauds, tels que le cobra cracheur du Mozam-
bique (Naja mossambica) ou Causus rhombeatus, seront également plus enclins a chas-
ser les amphibiens apres les pluies ou les orages. Ces deux espéces sont tres rarement
observées en altitude, mais tres courantes dans les Midlands, a quelques dizaines de
kilometres des monts du Maloti-Drakensberg, et plus particulierement dans le sud du
KwaZulu-Natal™®. Dans les hauteurs, on retrouvera bien davantage le rhinkals ( Hema-
chatus haemachatus), la vipére heurtante (Bitis arietans) et Bitis atropos, qui appré-

cient tout autant les amphibiens.

Le symbolisme du serpent peut donc étre lié a I'importance de la saisonnalité. Lors-

que I’on se penche sur le comportement des serpents, ce qui marque d’emblée, c’est leur

06 « I have been thinking that the story of the dassie-slang, so prevalent amongst the Boers of the
Trans-Vaal, must have originated in the imagination of some half-blind individual, who perhaps had
seen a rock-snake or python seize a dassie —their usual prey— by the hind quarters, and glide with it into
the nearest hole, there to swallow and digest it » (J. CHAPMAN, Travels in the Interior of South Africa...,
op. cit., p. 389).

07 Ibid., p. 278.

708 J. MARAIS, A Complete Guide to Snakes of Southern Africa, 2¢ éd., Cape Town, Penguin Random
House South Africa, 2005.
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important role de régulateur de biodiversité. Toute espece est évidemment le maillon
d’une chaine, et est donc interconnectée avec ses prédateurs et les animaux dont elle
se nourrit. Toutefois, il est possible que les serpents aient été pergus a minima comme
ayant un role majeur de régulateur a des moments critiques tels que peu apres les fortes
pluies. Si 'on raisonne en termes d’équilibre, les pluies induisent des changements ra-
pides : dans cette région, a l’approche du printemps, les insectes pullulent (dont les
moustiques), ce qui fait proliférer les amphibiens, dont certains serpents sont particu-
lierement friands. Lorsque I’ « image serpent » est employée sur une paroi, nul ne peut
décemment prétendre a quelle(s) subtilité(s) les artistes San ont voulu 'y associer. Le
champ des possibles est vaste, et les quelques mythes et 1égendes a disposition dans la

collection Bleek & Lloyd ne peuvent suffire a interpréter ces figurations rupestres.

17. Les « femmes-mythiques »

Si 'on se base sur les criteres de I’hybridité, les figurations qui nous intéressent ici
s’apparentent a des thérianthropes, mais elles ne sont jamais interprétées en tant que
tels. La premiere apparition de ces figurations intervient en 1930 dans un ouvrage
d’Elizabeth Mannsfeld™?, puis 1’année suivante dans celui de L. Frobenius, qui les
avaient dénommées les « lievres mythiques™? ». E. Mansfeld, devenue E. Goodall,
identifie tout d’abord en Rhodésie du Sud ('actuel Zimbabwe) des figurations féminines
étranges, dont elle juge qu’elles forment une catégorie spécifique, et qui releveraient de
la mythologie™!. Le fait que cette catégorie de représentations soit peinte aux quatre
coins du Mashonaland (la région nord du Zimbabwe, ot se situe actuellement la capitale

Harare) refléterait selon elle une croyance générale largement diffusée et partagée.

Ces figurations ne seront cependant décrites en détail que vingt ans plus tard, par

cette professeure d’art allemande qui s'intéressait a 1'ethnographie et qui participa a

709 E. MANNSFELD, Mitteilungen des Forschungsinstituts fiir Kulturmorphologie: Die Expedition von
1928-1930. Enthalt den Katalog der siid-afrikanischen Felsbilderkopien, Franckfurt am Main,
Gesellschaft der Forderer, 1930.

710 .. FROBENIUS, Madsimu Dsangara: Stidafrikanische Felsbilderchronik, Verlag nicht ermittelbar, 1931,
p- 21-22.

711 E. GOODALL, « Notes on certain human representations in Rhodesian Rock Art », Transactions of
the Rhodesia Scientific Association, XLII, (1949), p. 1-6.
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I'expédition Frobenius™? dans 'actuel Zimbabwe entre 1928 et 1930. La formulation
des premieres hypotheses vis-a-vis de cet iconotheme ne peut se comprendre en dehors
de lhistoire particuliere d’E. Goodall™'®, qui devint l'assistante de recherche de
L. Frobenius des 1923. Elle I’a accompagné en Afrique australe et a établi un catalogue
a partir de la collection de relevés de I’expédition’!®. Par la suite, entre 1940 et 1943,
elle réalisera pres de cinqg cents relevés a I’aquarelle, allant de simples figurations isolées
a de vastes panneaux complets. E. Goodall est la premiére en 1930 a attirer I'attention
sur ces figurations particulieres, puis a en définir les critéres iconographiques qui
concourent a son isolation en tant que catégorie distincte (en 1949). Ce n’est toutefois

qu’en 1959 qu’elle les qualifiera de « femmes mythiques™® ».

Puis, en 1956, A. Willcox™'6 présente un abri du Drakensberg, Willcox’s Shelter
(dans la réserve de Giant’s Castle), dont il présume également que la représentation
d’un « Bushman masqué » est mythologique et rituelle, car son corps est peint, ses
mains ont un aspect de pattes et son corps est décrit comme « grotesque » (voir fig.
72). La figuration en question avait fait I'objet des 1893, par Louis Tylor, d’une copie

qui est conservée au Pitt-Rivers Museum d’Oxford.

712 On sait aujourd’hui que 'appréhension des sites rupestres visités par Frobenius fut teintée d’une
vision romancée et fantasmée de la préhistoire de I’Afrique australe (H. IVANOFF, « Exposition “Sur les
chemins de I’Atlantide : Leo Frobenius (1873-1938) et l’art rupestre africain” », Revue de I'IFHA, 6
(2014).

73Cf. : L. DE HARDE, Elizabeth Goodall: a quiet contribution to rock art research in Southern Africa,
Johannesburg, University of the Witwatersrand, in fulfilment of the requirements for the degree of
Doctor of Philosophy (Art History), 2020.

714 B, MANNSFELD, Mitteilungen des Forschungsinstituts fiir Kulturmorphologie: Die Expedition von
1928-1930. Enthalt den Katalog der siid-afrikanischen Felsbilderkopien, op. cit.

715 F. GOODALL, « Rock paintings of Mashonoland », dans R.F.H. SUMMERS dir., Prehistoric rock art of
the Federation of Rhodesia & Nyasaland, op. cit., p. 3-111.

716 A R. WILLCOX, Rock Paintings of the Drakensberg. Natal and Griqualand Fast, op. cit., p. 52.
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Fig. 72 — Photographie de 1'unité graphique la plus célebre de Willcox’s shelter (KwaZulu-Natal, vallée
de Giants Castle).

En 1959, H. Pager mentionne la redécouverte du site de Sorcerer’s Rock (voir
annexes p. 325, ainsi que I’étude plus poussée du site p. 336)7'7, dont une figuration
centrale sera également rapprochée de cet iconothéme™8. En 1962, E. Goodall revient
sur ces figurations si inhabituelles et fantastiques, et décrit un peu plus en détail les
attributs récurrents qui en font une catégorie a part : représentées en vue frontale, les
jambes écartées, les bras (généralement décorés et tenant des instruments difficilement
identifiables) de chaque c6té du corps, du reste gros et gras. La téte est tournée sur le

coté et laisse apparaitre clairement des détails et des ornementations particulieres?.

77 H. PAGER, « Discovery of painting at “Sorcerer’s Rock” », Drakensberg, Private letter and sketch,
unpublished, 1959.

718 B. GOODALL, « A distinctive mythical figure appearing in the rock paintings of Southern Rhodesia »,
dans Actes du IV? congrés panafricain de préhistoire, G