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Anne Bolay

Les poetes-musiciens €thiopiens
(azmari) et leurs constructions
1dentitaires

Des marginaux qui aspirent a la normalité

Quand on parle de musiciens professionnels, conjuguant une mélodie instru-
mentale et un discours chanté, circulant seuls ou en couple, de village en
village, de marché en marché, les premicres réactions sont évidemment de
penser aux troubadours, ménestrels et autres musiciens itinérants de I’Eu-
rope médiévale. Si ’on rajoute ensuite que tout cela se passe en Afrique,
en Ethiopie plus exactement, la cohorte des clichés ressurgit associant péle-
méle tout type de musiciens et de conteurs traditionnels. Certes, 1’associa-
tion d’une mélodie instrumentale et d’un discours chanté n’est pas rare en
Afrique et les azmari éthiopiens possedent certains attributs classiques des
poetes-musiciens : ils jonglent a loisir avec les mots, métaphores et associa-
tions d’idées ainsi qu’avec leur mise en scene, utilisant mimiques, imitations
et jeux corporels. Mais, contrairement aux griots d’Afrique de 1’Ouest, ils
ne sont ni gardiens d’une mémoire familiale, ni dépositaires officiels de la
tradition orale. Ce sont avant tout de formidables improvisateurs qui trou-
vent dans chaque situation la moquerie adéquate, le détail risible, la facétie
qui fera réagir leur public.

Pourtant, au-dela de cet art de I’improvisation, tout azmari possede des
similitudes concrétes avec ses pairs. Homogénéité de la musique tout
d’abord, puisqu’ils s’accompagnent essentiellement d’une viole monocorde
— le masingo (voir photo p. 816) — et qu’ils possedent un répertoire mélo-
dique commun, connu et somme toute assez limité!. Homogénéité des tech-
niques d’expression aussi, qui combine a la fois un répertoire poétique
étendu et des méthodes d’énonciations analogues. Le dessein de cet article
est de souligner la revendication des azmari a faire partie de la société civile
mais aussi de mettre en évidence les facteurs qui permettent encore de les

1. La musique en tant que telle ne sera pas analysée ici. Pour une approche musico-
logique, se reporter au seul travail jusqu’ici effectué sur le masingo (TSE KIMBERLIN
1976).

Cahiers d’Etudes africaines, XLIV (4), 176, 2004, pp. 815-839.
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appréhender comme un groupe de musiciens professionnels. Nous examine-
rons tout d’abord les facteurs d’intégration dont les azmari ont bénéficié.
Que ce soit par 1’acquisition de terres ou a travers le développement de la
musique et de ses circuits commerciaux, la vie des musiciens s’est peu a
peu normalisée. Pourtant, il est facile de constater, a travers les généalogies
par exemple, qu’ils ont conservé de multiples automatismes de groupe mar-
ginalisé. Le plus visible d’entre eux est bien siir ’endogamie, mais il est
également possible de déceler des réseaux d’alliances tres larges entre les
azmari. D’un autre coté, la littérature orale recueillie aupres d’eux articule
des arguments identitaires completement différents. Elle souligne 1’essence
divine de leur instrument et leur role d’intercesseur entre les hommes, affir-
mant ainsi leur indépendance et leur mobilité dans la société éthiopienne.

L’idéal azmari : ne pas étre azmari ?

Au cours de nombreuses enquétes de terrain, dans les régions de Gondir,
du Wiillo et du Shiwa?, plusieurs sites symptomatiques ont été détectés. Il
s’agit de villages, désignés comme yazmari hagéir (« terroir »* d’azmari),
qui regroupent des familles de musiciens, ou la plupart des maisonnées
possedent un masingo. Ces implantations s’opposaient catégoriquement a
I’image de musiciens nomades couramment énoncée et méritaient une
recherche plus approfondie. Des interviews ont donc été menées sur 1’his-
toire des installations azmari et sur les familles qui s’y trouvent. Dans ce
cadre, les généalogies ont été systématiquement recueillies. Ce type de don-
nées possede bien siir des limites évidentes, celles de la mémoire humaine,
puisque tout est oral*. Pourtant, elles se sont révélées des outils particulie-
rement efficaces et des matériaux particulicrement féconds. En effet, les
généalogies ont également été utilisées, lors des interviews, comme canevas
de la mémoire familiale et ont été les instigatrices de multiples récits. Les
seches énumérations des ascendants et des générations successives se sont

2. Les enquétes ont été menées, exclusivement dans la région amhara (Nord Shiwa,
mai 1996 ; Sud Gondér, mai 1996, 1998 et 1999 ; Nord Gondér, juin 1999 ; Sud
Wiillo, mars 1999 et novembre-décembre 1999 et Nord Willo, avril 2000), dans
le cadre d’une thése de doctorat de 1’Université Paris-1 Sorbonne. Je tiens a
remercier le Centre de recherches africaines, le Centre frangais d’études éthio-
piennes et 1’Authority for Research and Conservation of Cultural Heritage qui
ont rendu possible ce travail.

3. Le terme « terroir » parait plus approprié a ces implantations que celui de « vil-
lage ». En effet, il s’agit d’habitat semi-dispersé contrairement a la notion clas-

4. Connaitre son ascendance jusqu’a la septieme génération est une obligation sur
les hauts-plateaux, tout un chacun ne pouvant en théorie épouser sa parentele
(HoBeN 1973 : 151-152). Cet interdit matrimonial a aujourd’hui tendance a étre
réduit et il est rare de trouver des jeunes capables de remonter jusqu’au septiéme
degré de parenté. Les azmari ne font pas figure d’exception : la profondeur des
généalogies recueillies dépend grandement de 1’age de 1’informateur.
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rapidement enrichies d’une littérature orale foisonnante qui cumule de mul-
tiples histoires de vies, anecdotes, contes et récits concernant les azmari.

Les récits de vie ont permis d’avoir une image de 1I’évolution du métier
d’azmari et des bouleversements qu’il a connus. Les lieux et les temps de
la musique se sont transformés, modifiant la place des musiciens dans la
société éthiopienne. D’autre part, Les généalogies et la littérature orale ont
également permis d’élucider les circonstances de sédentarisation de cer-
taines familles et d’éclaircir I’histoire de plusieurs regroupements d’azmari.
Il faut néanmoins insister sur le fait que la grande majorité de ces musiciens
n’a eu acces a la terre qu’avec la réforme agraire de 1975 et que le schéma
d’implantation présenté ne concerne qu’une poignée de terroirs. Tout comme
la modernisation de la musique, I’accession a la propriété peut étre consi-
dérée comme un important facteur d’intégration a la société civile.

La propriété agricole : une porte ouverte a la normalisation

Burboks, commune située a une vingtaine de kilométres au sud de Gondér,
tire aujourd’hui sa célébrité de plusieurs azmari et chanteurs renommés qui
en sont issus®, ainsi que de son poids démographique. Dans les récits recueil-
lis, I’établissement des musiciens a cet endroit ainsi que son développement
sont associés a plusieurs figures pionnieres. La prépondérante reste cepen-
dant celle d’Engeda Tiklit, considéré par beaucoup comme le fondateur de
Burboks (yamdit’at’achiw mdiséircit)’. Engeda Tiklit aurait passé sa jeunesse
dans la région de Wilqayt-T #igiddé® et aurait commencé a jouer et a voyager
dans la région de Gondir. Mais, pendant les kefu géiin (temps difficiles)?,
poussé par la nécessité, il serait parti au Godjam et aurait rejoint le roi
Tiikld Haymanot (1881-1901)'°. Selon les informateurs, il joua pour le negus

5. Burboks (ou Burb%aks) est une implantation a environ cinq kilometres a pied de
T’adda, localité située a une vingtaine de kilometres sur la route sud de Gondir,
voir carte p. 814.

6. C’est le cas notamment de Yrga Dubbald, célebre joueur de masingo sous le
Derg actuellement en Israél ; de la famille de Bertukan Dubbald qui possedent
un azmari bét (cabaret) a Addis Abéba ; ou de chanteurs comme Elyas Tédbbabal,
lui aussi issu d’une famille d’azmari de Burboks, mais qui a pénétré dans les
circuits de la musique moderne et vit actuellement aux Etats-Unis.

7. BosANA TAKKALA, Burboks, entretien du 24.05.1999.

8. ABBOHOY ESHATE, Sarboks, entretien du 25.05.1999. Région située dans la partie
nord-ouest du Sdmén, souvent citée comme région d’origine par les azmari autour
de Gondar.

9. Cette appellation désigne généralement une période de famine, mais il est souvent
difficile de savoir avec exactitude a quelle période elle se réfere. La plus connue
demeure la grande famine de 1888-1892 (BAHRU ZAWDE 1991 : 71-72) et corres-
pondrait bien a la période du récit de la vie d’Engeda Téklit.

10. Le ras Adal Tdssimma fut couronné negus (roi) du Godjam et du Kaffa par
Yohannes IV en 1881 et prit le nom de Tékld Haymanot (BAHRU ZAWDE 1991 :
44-45).



L’ IDENTITE DES AZMARI 819

pendant sept années durant lesquelles il ne fut pas autorisé a quitter la Cour.
Désirant finalement se détacher de son souverain, il fit une série de poe¢mes
lors d’un geber'! et conclut par celui-ci :

NA® : VUIC: MLPL4T: &A1 £NAA :
haofi: UTC : £RAA =

« Si je passe la nuit dans un pays étranger, les hyénes me dévoreront
Quand la nuit tombe, il est préférable d’étre chez soi. »

Mais qui peut également étre entendu de cette maniere :

« Si je passe la nuit dans un pays étranger, les hyenes me dévoreront
Quand on vieillit, il est préférable d’étre chez soi. »

Quelques jours plus tard, le roi I’interrogea quant a ses motivations, et
Engeda lui répondit qu’il était inquiet pour sa famille dont il n’avait aucune
nouvelle depuis sept années. Tékld Haymanot 1’autorisa alors a quitter la
Cour et le gratifia « d’un cheval, d’'une mule, de grains, d’un pécule consé-
quent et le fit raccompagner jusqu’a Gondir »!2.

Les aventures de la vie d’Engeda Téklit posseédent de multiples aspects
communs aux autres récits d’implantation recueillis. Ils développent des
thémes identiques : apres une période d’apprentissage, le fondateur s’exile
pour une assez longue durée. Les kefu gdn sont toujours a I’origine des
départs et représentent une période de bouleversements et de voyages ou
tout est possible. L’azmari en ressort toujours grandi, soit par 1’acquisition
d’une terre, soit par un enrichissement conséquent qui lui permet d’épouser
la fille d’un propriétaire terrien. Engeda Téklit ne dérogea pas a la regle
et épousa la fille du balabbat de Denkalé, Dista Damt’ 4w, obtenant ainsi
des terres a Burboks, Sarboks et Didgola'*. En ce qui concerne les implanta-
tions de Fiqg Wuha et de Méribba, les récits débutent de la méme maniere :
pendant les kefu gdn, Fit’dand Darsidh et son cousin Mingédsha Biyadgelefifi
quitterent leur région d’origine!® et partirent tout d’abord dans le Willo'®.
Apres de multiples péripéties, ils revinrent a Gondér, plus de dix ans plus
tard. D’apres les informations recueillies, Méngédsha se maria alors avec

11. Les geber étaient de grands repas que les dignitaires offraient a leurs soldats et
leurs gens lors des retours de campagnes militaires ou lors des grandes fétes
annuelles (GUEBRE SELLASSIE 1930 : 4, n. 5).

12. BosANA TAKKALA, Burboks, entretien du 24.05.1999.

13. Ce terme désigne les « propriétaires fonciers » et sous-entend également une posi-
tion administrative (BERHANE GHEBRAY 1969 : 39-40).

14. BosANA TAKKALA, Burboks, entretien du 24.05.1999 ; ABBOHOY ESHATE, Sarboks,
entretien du 25.05.1999.

15. Qui est située a ’est de Debarq et appelée aujourd’hui Djan Amora, TAKYALLA
ABTAW, Fiq Wuha, entretien du 02.06.1999.

16. LurLu TAGARN, Miribba, entretien du 04.06.1999.
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Amaridsh Gir Sellasé dont la famille possédait les terres de Mirdbba et
Fit’dnd, grace A ses chants pour le ras Wildid Giyorgis'’, obtint des terres
a Fig Wuha.

Lors des interviews, les azmari restent cependant trés vagues quant au
statut des terres offertes par les dignitaires. Le plus souvent, ils racontent
qu’il s’agissait de rest sans autres précisions's. Ce terme demeure plus
qu’équivoque puisqu’il définit une propriété fonciere de maniere générale
(Berhanou Abbebe 1971 : xx). Mais nous savons d’autre part que certaines
terres €taient soumises a un statut spécial, appelé melmel, dont les bénéfi-
ciaires s’acquittaient de leurs impots fonciers en service ou en nature (ibid. :
187) et que les musiciens, comme les tisserands ou les potiers, étaient des
catégories professionnelles qui pouvaient en profiter (ibid. : 188 ; Gebre-
Wold-Ingida Worq 1962). Dans le cas des azmari, les prestations de services
dues étaient rendues lors des geber : I’azmari en question venait jouer a la
Cour'®. Toutefois, si la jouissance de terres a statut melmel est avérée pour
les azmari du Shiwa, aucune source ne le certifie pour la région de Gondar.
De plus, de nombreuses questions restent en suspend, comme celle de la
succession par exemple. S’agissant d’un statut dérogatoire, qui résulte des
services rendus a ’Etat par le bénéficiaire, on peut supposer que ses descen-
dants devaient étre capables d’effectuer le méme type de prestations. Il faut
donc rester prudent et ne pas trop généraliser : I’acquisition d’une terre par
les azmari était bel et bien un phénoméene exceptionnel. En revanche, il
est important de souligner les schemes récurrents que présentent les récits
d’implantation. La propriété fonciere est énoncée comme un facteur qui
permet aux azmari de sortir de leur marginalité. Cependant, le musicien
n’abandonne sa condition qu’aprés un voyage « initiatique » dont il revient
victorieux. Cette réussite lui permet d’échapper a son errance et le promeut
a un statut de sédentaire?’. Le fondateur renonce a son rang et obtient, grace
a ses terres, une considération sociale nouvelle. L’accession a la propriété
est, pour les azmari le symbole de la réussite parfaite, de leur intégration
a la société civile.

A Burboks, les familles implantées ne sont pas toutes exclusivement
les descendantes du fondateur. Les interviews révelent différentes vagues
d’installations qui suivirent I’arrivée mythique des premiers pionniers. En
effet, un certain nombre d’azmari déclarent étre arrivés a Burboks alors
qu’ils étaient jeunes et avec leurs parents, sous 1’occupation italienne. C’est

17. Ibid. Le ras Wilda Giyorgis gouverna la région a partir de 1910 et devint negus
du Bigémder en 1917. Il mourut un an plus tard a Débrd Tabor.

18. MuLU’ALAM ADDAGA, Burboks, entretien du 17.05.1998.

19. Ces banquets tiennent par ailleurs une place privilégiée dans les récits d’azmari
et les épisodes relatés sont aussi nombreux que sont parcimonieuses les informa-
tions sur les dons de terres.

20. Cela ne I’empéche pas de continuer a vivre une vie dichotomique, musicien d’une
part et paysan de ’autre.
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le cas notamment de Negaté Tarridqifii>' qui suivit sa famille et s’installa
a Burboks aux alentours de 1938. Les récits d’implantation a cette période
semblent fort différents de la vague pionniere : quittant des régions surpeu-
plées ou non sécurisées, ils déclarent s’€tre installés 1a ot il y avait des terres
a défricher. Burboks est alors présentée comme une terre sous-exploitée et
inhospitaliere : un endroit sauvage ou circulaient encore de nombreuses
bétes féroces??. Les premiers travaux ont donc été de rendre cette terre culti-
vable. De plus, Negaté raconte qu’en échange de ces travaux, ils n’ont payé
leur parcelle qu’un berr symbolique. Il est vrai que les Italiens avaient mis
en ceuvre une politique de mise en valeur agricole importante, ’'un des
objectifs de I’Ufficio dell’ Agricultura étant de « réaliser une augmentation
de production des cultures alimentaires de maniére a réduire progressive-
ment I'importation des denrées »23.

D’un autre co6té, nous savons que pendant I’invasion italienne, les azmari
avaient été durement pourchassés. Un télégramme de Graziani daté du
19 mars 1937 souligne que « parmi les perturbateurs les plus dangereux de
I’ordre public il faut énumérer les chanteurs ambulants, les clairvoyants et
les sorciers »>*. Apres la tentative d’attentat contre Graziani du 19 février
1937, accusés d’étre a 1’origine de multiples rumeurs sur le retour d’Haylé
Sellassié, de préches ou de prophéties dirigées contre le gouvernement ita-
lien, ils ont été massivement arrétés?. Pour donner un ordre d’idée, en un
mois dans la capitale, soixante-dix « ermites, sorciers, clairvoyants [et]
chanteurs ambulants » avaient été passés par les armes?® et le gouverne-
ment de la ville avait proclamé « les activités verbales » interdites?’. Cette
politique d’exécution et de déportation fut rapidement étendue a tout le
territoire”®. Il n’est donc guére étonnant que certains azmari aient alors aban-
donné leur masingo, se soient reconvertis aux travaux des champs et aient
essayé de s’assimiler a la classe paysanne.

21. Negaté déclare étre né dans le Wigira en 1930 et avoir suivi ses parents alors
qu’il était 4gé de huit ans. NEGATE TARRAQANN, Burboks, sources orales du
22.05.1998 et du 24.05.1999.

22. Ibid. : BosANA TAKKALA, Burboks, sources orales du 22.05.1998 et du 24.05.1999 ;
ZAWW ALA BOGALA, Burboks, entretien du 23.05.1998.

23. «Realizzare un aumento produttivo delle colture alimentari in modo da porre il
Paese nelle condizioni di ridurre progressivamente le importazione di derrate »,
L’Italia in Africa, 1970, p. 383. .

24. Télégramme n° 14044 de Graziani, Gouverneur général Vice-Roi d’Ethiopie,
19.03.1937, reproduction dans DEPARTEMENT DE LA PRESSE ET DE L'INFORMATION DU
GOUVERNEMENT ETHIOPIEN, 1946 : 61. 3

25. Télégramme n° 15352 de Graziani, Gouverneur général Vice-Roi d’Ethiopie,
23.03.1937 (ibid. : 73). .

26. Télégramme n° 14044 de Graziani, Gouverneur général Vice-Roi d’Ethiopie,
19.03.1937 (ibid. : 61). )

27. Télégramme n° 15352 de Graziani, Gouverneur général Vice-Roi d’Ethiopie,
23.03.1937 (ibid. : 73). .

28. Télégramme n° 15352 de Graziani, Gouverneur général Vice-Roi d’Ethiopie,
23.03.1937 (ibid. : 73).
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Il est tres difficile de quantifier I'impact réel de la politique italienne
sur la sédentarisation des azmari. De tous les terroirs étudiés, pas un seul
n’a été fondé sous 1’occupation italienne et la proportion de familles qui
déclarent s’étre installées a cette époque est trés minime. Il est possible que
le nombre d’azmari ayant choisi de se fondre a la société rurale ait été
réellement faible d’autant plus que les Italiens eux-mémes modulerent par
la suite leur politique et utilisérent les musiciens afin de chanter leur cause?.
Mais il est également possible d’imaginer que ces nouveaux paysans se
soient finalement « dissous » dans leur nouveau milieu et que leurs descen-
dants ne soient plus azmari. 1l faut rappeler enfin que les azmari, grice a
la réforme agraire mise en place en 1975, ont accédé en masse a la terre.
IlIs ont obtenu des conditions de vie analogues a la majeure partie de la
société éthiopienne et il est maintenant trés rare que ceux qui vivent a la
campagne déclarent n’avoir aucune activité agricole.

De la musique traditionnelle au folklore

Mais ’accession a la terre ne fut pas le seul bouleversement que connurent
les azmari. En effet, 1’évolution de la musique en Ethiopie a également
profondément transformé le métier de musicien. Les modifications du voca-
bulaire qui les désigne est, a cet égard, particulierement manifeste. Etymo-
logiquement, le mot azmari dérive d’une racine ge‘ez, zdmdrd, qui signifie
« chanter, louer, glorifier Dieu en chantant » (Leslau 1991 : 639). Cette défi-
nition large, qui oscille entre chant sacré et profane, entretient le doute quant
a la nature premiere du chant des azmari: n’était-il qu’exclusivement
d’ordre religieux et n’a-t-il évolué vers un répertoire profane que plus tardi-
vement ? Certains musiciens interrogés déclarent, quant a eux, que le terme
azmari dérive du verbe azdmdird’', qui veut dire « proclamer solennellement,
lancer un appel, témoigner » (Leslau 1991 : 639). Cette définition place les
azmari dans une autre optique, plus politique celle-ci et plus impliquée dans
la société civile.

Au-dela de cette terminologie classique, d’autres appellations ont été
créées dans le courant du xx¢ sidcle. A la rubrique « profession » des cartes
d’identité des azmari de la fin du regne d’Haylé Sellassié on y lit la mention

29. C’est ainsi que la premicre réelle collection d’enregistrements sur disques
78 tours fit son apparition. Une liste de 248 chansons (124 disques) est recensée
par G. BARBLAN (1941 : 137). Les azmari firent aussi leurs débuts a la radio,
voir la reproduction d’une photo représentant des azmari au studio de la radio
(FaLcero 2001 : 48).

30. GerMAwW GEzaw, Wigedi, entretien du 27.11.1999.

31. Apmasu ERrRrRATA, Didbrd Berhan, entretien du 22.05.1996 ; TAMASGAN KAsA,
Soyé, entretien du 24.11.1999.
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« musicien traditionnel » (« ydhagéir bahel tich’awach »)*?. 11 faut aussi
rappeler qu’a cette €époque, la musique éthiopienne évolue rapidement. Les
orchestres rassemblant des instruments européens se multiplient et déve-
loppent une musique éthiopienne moderne (Falceto 2001 : 52-66, 2002 :
725, n. 20). Ce phénomene introduit également un nouveau type de musi-
cien, tres éloigné des azmari, ainsi qu’une série de nouveaux termes les
désignant comme musiciens (muzigdnna), chanteurs (demtsawi), instrumen-
tistes (tdch’awach) ou artistes (artist). La signification de tdch’awach s’est
peu a peu élargie jusqu’aux azmari. Pourtant, les musiciens plus agés, ren-
contrés a la campagne, ne se reconnaissent pas dans ce terme. Certains
méme, alléguant que le verbe veut dire jouer aussi bien d’un instrument de
musique qu’a un jeu, refusent cette appellation. Ydah¥ala Yemir a Gondir
déclare précisément que ce terme est destiné « aux poupées » et rappelle,
non sans une certaine fierté : « Il faut dire azmari, de azdmdrd »33.

Pourtant, la promotion de la musique dite « traditionnelle » a été de plus
en plus active. Peu apres, sous 'impulsion du Derg, le développement des
kindt (orchestres traditionnels) a nettement généralisé 1’expression tdch’awach.
Il faut rappeler que ces formations associaient le masingo, la fliite (washent),
la lyre (krar) et des percussions (kéibiiro)** et qu’elles se complétaient de
chanteurs et de danseurs, parfois de comédiens, formant ainsi des troupes
nombreuses (Ethiopian National Theater 1980-81 : 5-6, 9-10). Elles se sont
rapidement multipliées et ont massivement engagé les azmari comme instru-
mentistes, bien slir, mais aussi en tant que danseurs, danseuses ou vocalistes.
La vie quotidienne de nombreux azmari se trouva ainsi transformée par
I’attribution d’un travail régulier et rémunéré. A travers ce statut de fonc-
tionnaire, ils acquirent €également une reconnaissance nouvelle : le musicien
« marginal et vagabond » se transforma alors en un élément actif du patri-
moine culturel éthiopien.

Si les données quantitatives manquent afin d’évaluer précisément la mul-
tiplication de ces orchestres, il ne faut pas pour autant en négliger les réper-
cussions. Les kindt créerent une nouvelle forme musicale qui, bien que plus
proche du folklore que de la musique traditionnelle, modifia profondément
le métier d’azmari. De plus, ce phénomene fut concomitant au développe-
ment commercial des cassettes (Woube Kassaye 1997). Certains azmari,
outre le fait de devenir musiciens salariés, pénétrerent également les réseaux
de production. Propulsés au rang d’artistes, ils entreérent de plain-pied dans
la société civile et modifierent 1’idée méme qu’ils avaient de leur propre
métier. Ainsi, il est possible aujourd’hui de croiser de jeunes joueurs
de masingo qui refusent catégoriquement la dénomination d’azmari, terme

32. La carte d’identité de Gilay Mingisha, délivrée le 08.09.1964 (c’est-a-dire le
16 mai 1972) par la municipalité d’Addis Abiba, document en possession de son
fils, Gezaté Gilay ; GEzZATE GALAY, Addis Abiba, source orale du 19.07.2001.

33. YAH“ALA YEMAR, Gondir, entretien du 11.05.1996.

34. 1l faut noter que traditionnellement, justement, ces instruments ne sont pas
joués ensemble.
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péjoratif a leurs yeux, et qui se déclarent musiciens ou artistes (tich’awach
ou ’artist)*>. Les azmari urbains ayant pignon sur rue 2 Addis Abiba s’enté-
tent méme a inscrire sur leur fronton ydbahel meshet (soirées traditionnelles)
alors que tout le monde appelle ces endroits azmari bét (littéralement maison
des azmari).

La famille azmari : un monde qui reste a part

Alors que ’azmari idéal serait celui qui transcende sa condition, I’étude
des généalogies nous révele comment, dans la réalité, il y a permanence
des liens entre familles d’azmari. En effet, si I’on compare les récits d’ins-
tallation des azmari de Burboks et la situation actuelle de la commune, les
vagues d’implantation décrites précédemment ne suffisent pas a expliquer
I’importance de ce terroir. La commune, assez étendue spatialement, comp-
tait en 1994 lors du recensement, 692 ménages (Office of the Population...
1995 : 249). Tous ne sont pas azmari, bien siir. La commune est trés étendue
et la concentration d’habitations est en quelque sorte coupée en deux : un
petit promontoire ainsi que la plaine qui s’étend sur son c6té Est — Indjona
Giyorgis — sont habités majoritairement par les azmari. La partie Ouest
du village — Djangra Maryam — se compose de familles exclusivement
paysannes. Autant qu’il fiit possible d’en juger, la partie azmari de la
commune peut étre estimée a 150 feux.

L’alliance des terroirs : les réseaux d’azmari

Les généalogies’” se sont révélées des outils efficaces pour déméler I’'image
du développement de Burboks. Elles permettent de mettre en évidence
les systemes d’alliances contractées génération apres génération. Prenons
d’abord comme exemple les descendants directs d’Engeda Téklit. Ses trois
fils Eshité, Erddda et Alamu s’installérent respectivement a Sarboks, Digola
et Burboks et se marierent a des femmes natives de chacun de ces endroits
mais non issues de familles d’azmari. Cela reste une exception puisqu’a
travers les interviews et les généalogies recueillies, la regle générale est
d’épouser un membre d’une famille d’azmari. Plus de 80 % des mariages
sont endogames. Comme souvent dans les quelques cas d’exogamie ren-
contrés, les descendants d’Erddda et d’Eshété n’ont pas perpétué 1’art de
leurs peres3s. A Burboks, Alimu mourut prématurément, mais sa sceur,

35. T’asHu GoBAZE, Gondir, entretien du 16.05.1998 ; ALmAz ABBOY, Gondir, entre-
tien du 17.05.1998 ; ENDALKACHAW ERT'EBU, Gondir, entretien du 17.05.1998.

36. Estimation effectuée d’apres les informations recueillies aupres du Qdbdlé et
I’observation personnelle.

37. Voir I’extrait généalogique, p. 824.

38. ABBOHOY ESHATE, Sarboks, entretien du 25.05.1999.



825

L’IDENTITE DES AZMARI

S 3P (IR dUN,P INSST IST] (D) afeR ] IV

: SOWIWIdY SI] ANOJ

oneuLogul no unaf don Aooum  (H) IR, L BT

obuismu np juenof ua aia s (uSeS eno) auSen)  (H) aAwR] MEJSE],

: sawiwioy s9| Inog

1

QI NNY /BIRY SIPPY / XIARIEI /YN Ay DL / nutodug 7 soqmeg / sYogreg

Q2UAPIST AP N[ UOS & INUOIUAL LDUIY

: IDUIPISI OP NII[ / IIUBSSIBU IP NI

: 9pUAZI]

(H) 215 £0404qy

(1) 94ered pbuaq

- (H) 94eieg mejse], = (1) wejeuly Jouewker

- (H) 2011 uafspp

- () ofeieq19980N == (H) 2suppuL Yoo
€)
- (H) 98eeq uugresseq = (4) Beqy. MEs053eg

- (1) 98eje ] ghemay = (J) buuray yoruepy
- (H) 2Ae1eg nsnSaN == () USUUR,NRIA] YSLURIT

- (H) 94w ugbninpy

(H) BIIBAEL BIESY

(H) mejse] ¥qpaqV = () BIELRL, ABUBS,

(H)_ e euepy|

SUE ()10 59

) UNYeISE] NYRIUESeqoM == (H) BlE«RL MBIN

(H) BIOW PRIA PugAy = () RIRWRL USeRqqV -

() PIRYRL 20D

- (2) pAeyny yspuwgly = (H) B31X mppueg

(4) 98e1e g oMY

| (4) elesyelL foyewwy -

[ LA U IETIRT T iy

vmrRy dLw)e
(H) ppppag aumnydy (1) vramet omed o
(H) ppasug 2imysq
() wepeusy MIPMEZ T == (1) ypubagy ey () eprLIY npySdes ==
(H) epaBug epprig
s (H) epadug nug|y:

() wpoBugy PR RS == (1) NLIdY WELEUAY

@) ap, g vispg == (H) NPIEL epaduy

(H) nuog eppery
—_

(H) nueg

(H) uuesey ooy

(H) vaagge], 9siepuy | (M) eyseSuppy ouesey, _:.c MEIQY BlIEAHEL)

(H) viseq elwpL (H) BugaRq MEIQY
L

HE) ot By, =) MeSSE T PEACPEID

(H) esey] sesdesy,

(1) uugbgIe], JedoN

0961 12 0f61 2
sue 09-Q sap

(H) seie], ugbrimey,

OFG1 10 0

sur 0g-09 SIp o
_ (H) nuRg smeddey,

() Bueey Buelfeqe ],
J

() 7s0j128 w0 Yoy, == (H) BuaIPSpeArq eysSugiv

(H) 1pquig, O uudpp3pesig
L

0261 -

(H) yesigq gugeg
A 0061 - 0881 WONEHWD ¢

(H) 1Bquig. 9 qesagq

0881 - 0981 UONRIGUDL) *9

(H) nIqED) [BQuIgL )

0981 - 0t81

[BLI0}IIIQ) JUAWASSI[eIQ, P 10 arweSopud,p ddwoxe un : uvurzp soI3o[eudsd op JenxXg



826 ANNE BOLAY

Sdt’achen, s’y établit et épousa un azmari dont on sait peu de choses a part
qu’il était originaire du Dimbya et qu’il s’appelait Aynalim Berru®. Des
descendants d’Engeda Tiklit, c’est cette branche qui a perpétué et développé
la présence azmari a Burboks.

Il faut aussi rappeler qu’en régle générale sur les hauts-plateaux amhara,
se sont les femmes qui quittent leur village d’origine pour rejoindre la famille
de leur mari. Pourtant, dans le cas des azmari, il n’est pas rare de voir des
époux s’installer dans le terroir de leurs femmes. C’est le cas d’Aynaldm qui
s’installera aupres de la famille de Sit’achen. Ce sera également le cas a la
génération suivante, puisque leur fille, Zawditu, épousera Kitima Wirqnih,
originaire du Wigéra et que ce dernier s’installe, lui aussi, aupres de sa
femme 2 Burboks*. Etant donné le nombre trés restreint d’azmari qui rési-
daient sur leurs terres a cette époque, on peut facilement penser que ces
époux n’avaient tout simplement pas de propriété et qu’ils vinrent s’établir
aupres de leurs nouveaux alliés. Bien que les azmari aient tendance a déve-
lopper la thése de 1’arrivée d’un seul homme, Engeda Téklit, 1’installation
de ce pionnier et de sa descendance ne suffit guere a expliquer I’importance
actuelle du terroir. Ainsi, au-dela des différentes vagues d’implantation, les
généalogies recueillies ont également permis de mettre en lumiere certains
procédés de regroupement. Par exemple, Aynalim Berru convia son frere
ainsi que son épouse (tous deux du Wiigéra) a venir s’installer a Burboks et
leurs descendants y sont toujours présents*!. Ainsi, les premiéres générations
aprés I'implantation ont treés largement absorbé leurs nouveaux alliés et ce
facteur a été déterminant dans le développement des terroirs azmari.

Les généalogies montrent également que le phénomene de résidence
matrilinéaire, s’il fut admis et courant a 1’époque des pionniers, n’est plus
du tout appliqué par les générations plus récentes. Prenons par exemple le
cas des enfants de Fidt’and Déarsdh a Fig Wuha : son fils Abtidw, ainsi que
tous ses descendants males, sont restés 2 Fig Wuha*? mais sa fille a rejoint
son mari a Burboks pendant 1’occupation italienne et certains de leurs petits-
enfants y vivent encore®. La communauté de résidence devient alors essen-
tiellement déterminée de fagon patrilinéaire. Les généalogies permettent de
déterminer que ce changement est intervenu a partir de la génération d’az-
mari née entre 1920 et 1940*, celle qui était donc en age de s’établir A partir

39. MULU'ALAM ADDAGA, Burboks, sources orales du 17.05.1998 et du 20.05.1999 ;
ANDARGE TAFARRA, Burboks, entretien du 21.05.1998.

40. ATKELT FATAYE, Miribba, entretien du 04.06.1999 ; MuLU’ALAM ADDAGA, Burboks,
entretien du 20.05.1999.

41. ANDARGE TAFARRA, Burboks, entretien du 21.05.1998.

42. Certains se sont par la suite installés a Addis Abidba, comme Mulugéin Fitayé
ou Tidkka Tak"illa.

43. NEGATE TARRAQARNN, Burboks, entretien du 24.05.1999.

44. La division en générations a été établie selon 1’age des informateurs et afin de
simplifier la lecture temporelle des généalogies. La réalité demeure plus complexe,
puisque les différences d’age entre freres et sceurs, ainsi que celles entre époux,
peuvent étre tres importantes. La différence de vingt années pour chaque généra-
tion reste donc discutable...
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des années 1960. Pour les générations nées avant le milieu du xx° siecle, s’il
était possible et méme assez fréquent qu'un époux sans terre rejoigne la
famille de sa femme, cela devient réellement exceptionnel par la suite. Il
semble probable que les azmari, ayant acquis massivement des terres apres
la réforme agraire de 1975, aient modifié leurs régles de résidence et qu’ils
les aient assimilées a celles de la communauté paysanne. Devant cette trans-
formation, on aurait pu penser que les azmari, devenus propriétaires terriens,
se seraient réellement fondus dans la société civile. Ce ne fut pourtant pas
le cas puisque les pratiques endogames perdurerent méme apres qu’ils se
furent implantés. L’exemple généalogique proposé n’est donc pas unique
et représente bien une réalité : I’endogamie reste une pratique largement
majoritaire, jusqu’aux jeunes générations actuelles.

Ces pratiques d’alliance endogame, combinées a la politique de concen-
tration géographique des générations pionnieres, ont concouru a la trans-
formation des implantations éparses en de véritables terroirs spécialisé€s.
D’autre part, pour les générations nées apres le milieu du xx° siecle, on
constate 1’apparition d’un nouveau phénomene. Certaines familles d’azmari
échangent leurs enfants. Ainsi Emmahoy et Asiffa Tiak"dlla de Fig Wuha
épouseront respectivement Mulugin et Denqé Fitayé, de méme que leurs
freres Tdkka et Tarrdafa Tak“idlla épouseront deux sceurs, Gét’dndsh et
Chakk“ilet Tsdggaw. Il est possible d’imaginer que ce phénomene existait
auparavant, mais les généalogies, soumises a la profondeur de la mémoire,
ne permettent pas de le confirmer. Elles attestent en revanche que ces
échanges deviennent non plus le fait de familles isolées mais celui de
regroupements azmari dans leur ensemble. Les alliances contractées par les
descendants de Fit’dnd Dirsdh sont, pour cette question, particulierement
révélatrices. Parmi les enfants de Tdk"dlla Abtdw, par exemple, seul Mehritu
a épousé une femme issue d’une famille de Fig Wuha et les autres se sont
alliés, sans exception, a différentes familles de Burboks. L.’échange des filles
entre les familles de Fig Wuha et Burboks est un phénomene récurrent qui
a renforcé les liens entre les deux terroirs.

De plus, nous observons que ces alliances ne sont pas exclusives et
impliquent bien plus de deux terroirs. En effet, les azmari de Burboks sont
également liés a une branche apparentée a celle de Fiq Wuha, Miribba®.
Dans I’exemple présenté, Atkelt Fitayé a quitté Burboks pour aller vivre
avec Lulu Tagifif et Baggosdw Abati a rejoint Dissaldff Fitayé a Burboks.
Mais d’autres terroirs alliés sont a relever, comme ceux de Dildalit*® ou
Shek“irk“a 4 qui, eux-mémes, échangent leurs femmes avec d’autres implan-
tations Ainsi, bien plus que de simples alliances entre familles d’azmari,

45. Les deux fondateurs sont cousins, voir 1’extrait généalogique p. 824.

46. BosaNa TAKKALA, Burboks, entretien du 22.05.1998 ; HABTU ADANA, Dildalit,
entretien du 01.06.1999.

47. YAMEKER QANNE, Gondir, entretien du 16.05.1999 ; TSAHAYNASH ASNAQA,
Shek"drk“a, entretien du 30.05.1998. Shek“drk“a est une implantation d’azmari
a quelques kilometres d’Ebnat, au Nord de Débrd Tabor.
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les échanges matrimoniaux développent de véritables réseaux entre les ter-
roirs. La généalogie présentée ici ne pouvait reproduire 1’ensemble de ces
réseaux. En effet, ils s’averent tres étendus puisque les informations recueil-
lies laissent présumer que plusieurs implantations d’azmari du Lasta ainsi
que de I’Amhara Sayent seraient alliées a Shek“irk™a “%.

Les réseaux : la clé de la cohésion du groupe

Les réseaux matrimoniaux qui unissent les terroirs sont également les
garants de I’homogénéité des connaissances azmari. C’est en mariant leurs
enfants que les terroirs assurent une circulation des différents savoirs. Les
exemples pourraient étre multiples, mais nous avons choisi de nous concen-
trer sur la spécificité de 1’argot des azmari ainsi que sur I'uniformité de
leur répertoire de base. L’apprentissage des jeunes est sur ce point riche
d’enseignement. En effet, il n’y a pas de « maitre » de musique qui rassem-
blerait quelques éleves afin de leur enseigner les finesses de l'art du
masingo. L’ apprentissage est basé sur 1’écoute et la répétition et se déroule,
en tout premier lieu, dans la cellule familiale exclusivement. Les premieres
chansons apprises proviennent donc tout naturellement du répertoire des
azmari vivant sous le méme toit ou a proximité : le pére, la mere, le grand
frere, les oncles... Il faut rappeler que les azmari se produisent seuls ou
accompagnés d’une femme avec lesquelles ils partagent la partie vocale.
Ainsi, seuls les garcons apprennent le masingo alors que les filles sont spé-
cialisées dans la danse et le chant. Mais tous doivent finalement maitriser
un répertoire poétique de base qu’ils associent librement a la partie musi-
cale. Tout comme pour I’apprentissage de l’instrument, le répertoire poé-
tique est tout d’abord assimilé au sein de la cellule familiale. Dans cette
optique, les pratiques matrimoniales que nous avons décrites précédemment
prennent toute leur ampleur. En effet, les échanges des femmes entre terroirs
ont permis aux azmari de conserver une forte homogénéité de leur réper-
toire. Les liens tissés par des terroirs parfois trés éloignés agissent comme
des réseaux de mémoire qui échangent en permanence les spécificités terri-
toriales. Il est vrai que ce processus est maintenant quelque peu dépassé
puisque la radio diffuse ses programmes musicaux jusqu’aux campagnes
les plus reculées et qu’ils offrent ainsi aux azmari de nouveaux répertoires
a assimiler.

L’argot des azmari (yazmari q"ang"a), par son uniformité peut, lui aussi,
étre envisagé comme un signe manifeste de la cohésion qui a €té créée par
les réseaux. Il y a peu d’études sur ce langage spécialisé, excepté celle de
Wolf Leslau (1952), qui a essayé d’en synthétiser les principaux méca-
nismes linguistiques. Il a également compilé un glossaire assez conséquent
que la liste de Teklehaimanot G. Sélassié (1987), publiée par la suite,

w

48. ZAGAYYA FATANA, Shek“irk“a, entretien du 29.05.1998.
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confirme en partie et enrichit de quelques termes. D’autre part, au cours
des enquétes, presque tous les azmari interviewés connaissaient cet argot.
Certains mots ont été utilis€és comme test et il s’est avéré qu’il existait
certaines différences de vocabulaire entre les régions. Le mot « homme »
possede, par exemple, plusieurs traductions. L’une, shaggé, serait un voca-
bulaire du Gondér alors qu’au Willo les azmari emploient plutdt le terme
shiyé®. Devant ’existence de ces variantes régionales, on pourrait mettre
en doute la réelle uniformité des savoirs azmari. Mais la encore, il s’avere
que leurs réseaux et la circulation de leurs membres favorisent largement
la diffusion des spécificités régionales. En effet, les musiciens, quelle que
soit leur région d’origine, se sont également révélés capables de citer les
variantes existantes ainsi que leur provenance régionale®. Ainsi, si le savoir
des azmari dépasse le cadre des régions c’est bien parce que leurs réseaux
de mémoire sont inter-régionaux.

Il faut, pour finir, souligner la tendance au regroupement qui anime les
azmari, jusqu’aux implantations urbaines les plus récentes. Que ce soit a
Gondédr ou a Addis Abiba, ils ont jeté leur dévolu sur certains quartiers.
La concentration géographique des lieux ou ils se produisent peut bien siir
étre envisagée comme une simple politique de dynamique commerciale.
Mais il s’avere que leur lieu de résidence subit également le méme phéno-
mene. Certains quartiers d’Addis Abédba (comme Kazanchis...) ou de Gondir
(le gdbdlé 10) peuvent étre considérés comme de nouveaux terroirs d’az-
mari. Ainsi, si I’on prend en considération les automatismes de regroupe-
ment géographique, les pratiques d’échange matrimonial, 1’inter-régionalité
des réseaux constitués et 1'uniformité des connaissances spécifiques, les
azmari apparaissent comme un groupe clos, vivant en marge de la société
éthiopienne.

L’argumentation des azmari : une revendication identitaire ?

Pourtant, prétendre que les azmari d’aujourd’hui forment encore une caste
de parias, comme cela peut étre le cas de différents artisans (potiers, forge-
rons, tisserands...) (Pankhurst 2001), est largement exagéré. En effet, si cer-
taines pratiques de caste perdurent (endogamie, langue spécialisée) il ne
faut néanmoins pas oublier qu’ils ont également un contact fort avec le reste
de la société : il s’agit de leur public. De plus, comme nous I’avons vu
précédemment, ils ont accédé a des conditions de vie et de travail qui ont
eu tendance a les normaliser. Ceux de la campagne menent une vie proche
de celle vécue par les autres ruraux. Ils possédent quelques tétes de bétail,

49. GEzATE GALAY, Addis Abiba, entretien du 19.07.2001.

50. YAMEKER QARNE, Gondir, entretien du 12.05.1996 ; AYYALNASH TAKKA, Ddbrd
Tabor, entretien du 25.05.1998 ; GEraw MAKYANNEN, Wildya, entretien du
19.04.2000.
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labourent leur parcelle comme n’importe quel paysan et leurs activités musi-
cales proprement dites se déroulent selon un calendrier précis. En effet, les
périodes de jelines sont, pour les azmari, des périodes de relache®! : ce sont
des temps de contrition religieuse durant lesquels la musique de divertisse-
ment est en théorie proscrite, ou les mariages, sources de revenu importantes
pour les azmari, ne sont pas célébrés. Ceux qui habitent en ville vivent leur
métier de maniere différente. Ils jouent, pour la plupart, tous les soirs dans
le méme azmari bét et certains sont méme salariés dans des restaurants-
cabarets qui présentent des spectacles culturels. Le statut des azmari dans
la société persiste donc a étre ambigu. Pourtant, la littérature orale recueillie
fait valoir des raisonnements identitaires qui dépassent le simple acces a
la terre ou le commerce de la musique. Elle présente le masingo comme
une création divine et affirme 1’indépendance et la mobilité sociale des
musiciens.

L’instrumentalisation d’un instrument : la reconnaissance par la foi

Lorsque les azmari parlent de la création de leur instrument, tous racontent
la méme histoire. Dieu donna le masingo a Ezra, comme il donna la bdgdna
a Dawit>? afin que Marie, la mére du Christ, passe de vie a trépas sans
souffrance. La littérature religieuse éthiopienne ne fait quant a elle aucune
allusion au masingo : que ce soit dans le livre d’Ezra (Basset 1982 ; Pereira
1918) ou dans les multiples textes apocryphes concernant Maryam, I’instru-
ment n’est ni cité, ni méme évoqué>. Pourtant, chaque azmari agrémente

son propos d’un poéme immuable :

AU 099074 REY: 016 - AP OL@F
AP HALT D $7 oA : P

« Alors qu’Ezra au masingo et Dawit a la bdgdna 1’enchantaient
Elle franchit la vallée ténébreuse de la mort sans s’en rendre compte. »

Il faut souligner I'unité avec laquelle les azmari débutent les récits de
création du masingo. Toutes les versions recueillies posent les faits de la
méme fagon : lorsque Dieu décida de la mort de Marie, il réunit Ezra et Dawit
a ses cotés — I'un a sa droite et I'autre a sa gauche, tels les archanges —

51. Les jelines de Paques (fasika), du 15 aoft, etc.

52. La bdgdna est également appelée « harpe de David » (TSE KIMBERLIN 1978).

53. Par contre, les traducteurs de la Bible ont utilisé le terme « masingo » pour tra-
duire celui de « cythare » (MONDON-VIDAILHET 1922 : 3186).

54. 11 existe quelques variantes mineures du deuxiéme vers, NEGATE TARRAQANN,
Burboks, entretien du 22.05.1998 ; MuLU'ALAM ADDAGA, Burboks, entretien du
17.05.1998 ; ZAGAYYA FAT'ANA, Shek“irk“a, entretien du 29.05.1998 ; ADMASU
ERRATA, Didbrd Berhan, entretien du 22.05.1996 ; BALAY TAsHoMA, Wildya,
entretien du 27.04.2000.
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et ceux-ci jouerent de concert une musique si douce que Maryam mourut
sans en avoir conscience. Les deux instruments sont pourtant aujourd’hui
présentés comme incompatibles et les joueurs de bdgdna y verraient plutdt
une hérésie®. Les azmari n’hésitent pourtant pas a les comparer et a déclarer
que seules « les mélodies musicales sont différentes mais [que] les chants
sont du méme type : des louanges au Seigneur »%. Le répertoire azmari
contient d’ailleurs plusieurs chansons religieuses (Zildsififia, Médina...) qui
prennent toujours place au début de leur tour de chant et qu’ils chantent
aussi lorsqu’ils accompagnent les processions religieuses®’.

Les destinées d’Ezra et de son masingo sont sujettes a quelques varia-
tions, mais elles ne modifient en rien le sens du discours. Ezra se retira de
ce monde pour certains, alors qu’il s’éleva au ciel pour d’autres. Toujours
est-il qu’il disparut et que son ashkdr, son serviteur, emporta 1’instrument
et « commenga a servir I’Eglise, pour louer et prier Dieu »*. L’ashkir
d’Ezra est le personnage-clé de la transmission du masingo : c’est « grace
a cet homme sage et pieux [que] les azmari hériterent du masingo »*°. Ainsi,
les musiciens se présentent invariablement comme les dépositaires de 1’ins-
trument divin et se considerent, a ce titre, comme les serviteurs du Seigneur.
N’expliquent-ils pas, par ailleurs, que 1’origine de leur nom signifie « louer
Dieu » ? De plus, nombreux sont ceux qui racontent que les premiers azmari
ne possédaient qu’un répertoire religieux et que celui-ci s’est ouvert, bien
plus tard, a des chansons profanes®’.

IIs exploitent évidemment le prestige de cette descendance quasi divine
afin de cautionner leur mobilité sociale et leur liberté d’expression. En effet,
grace a leur métier de musiciens, les azmari accedent a toutes les classes
de la société. On les retrouve bien stir le long des processions religieuses,
chantant un répertoire sacré. Mais ils avaient également leurs entrées a la
Cour, ou ils nourrissaient leurs improvisations des prouesses militaires des
dignitaires et de leurs soldats. Enfin, ils sont encore présents partout a la
campagne, dans les multiples petits débits de boissons les jours de marché
ou a ’occasion de mariages et usent de leur répertoire profane. Ils y puisent
des couplets qu’ils organisent a loisir et qu’ils chantent apres les avoir par-
fois remodelés afin de les adapter aux circonstances. En tant que gens de
la parole, ils doivent savoir jouer avec celle-ci sans que cela ne leur porte
préjudice par la suite. Il semble donc plus réaliste de penser que 1’héritage
divin dont les azmari se réclament permet de justifier et de pérenniser la
liberté d’expression dont ils jouissent.

55. ALAMU AGa, Addis Abiba, entretien du 06.12.2001.

56. BALAY TAsHOMA, Wildya, entretien du 27.04.2000.

57. Voir notamment la photo prise lors de la procession de T emqit (commémoration
du baptéme du Christ) en 1917 a Addis Abiba, ot I’on voit clairement cinq
azmari marchant et jouant ensemble (EvVALET 1999 : 131).

58. MuLU’ALAM ADDAGA, Burboks, entretien du 17.05.1998.

59. ZAwWwW’ALA BoGALA, Burboks, entretien du 23.05.1998.

60. MULU'ALAM ADDAGA, Burboks, entretien du 17.05.1998 ; TABABAL DIAMBAR, Bur-
boks, entretien du 20.05.1998.
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Des musiciens intermédiaires : la reconnaissance par le pouvoir

Excepté lors des processions religieuses, I’improvisation est reine et le
public participe parfois activement au spectacle. En effet, il n’est pas rare
que les consommateurs lancent des vers afin que les musiciens les chantent.
Ceux-ci se doivent alors de les clamer publiquement. Les poemes initiés
par le public peuvent étre anodins mais ils contiennent, le plus souvent, un
jeu de mots ou une moquerie qui vise un autre membre de I’assemblée. Le
musicien est donc aussi le porte-parole de ses spectateurs et son tour de
chant peut étre considéré comme un espace ou tous peuvent s’exprimer. La
fonction d’intermédiaire entre les gens, que 1’on peut facilement observer
lorsqu’ils jouent, est d’ailleurs un theme qui revient souvent dans la littéra-
ture orale des azmari. C’est le cas notamment des nombreux récits ou les
musiciens entament des joutes verbales qui préludent aux batailles. Les
poemes sont I’expression de I’exaltation des soldats et les azmari les relaient
a ’armée adverse (Bolay 2000). C’est également le cas de ce conte qui met
en scene un vieil homme, un tisserand et un musicien, et qui développe
méme la notion beaucoup plus loin : 'azmari n’est plus un simple porte-
parole qui répete ce que disent les autres mais il devient un véritable inter-
cesseur qui rétablit les injustices. Yemir Eshiité raconte®! :

« Un vieil homme avait commandé un travail a un tisserand. C’était un homme agé
et pauvre, mais il avait une bague. Le tisserand lui demanda sa bague en paiement.
Le vieillard lui répondit : “Si je te donne ma bague, je perds la vue. Prends tout
I’argent que tu veux mais laisse-moi ma bague ! I” Mais le tisserand ne céda pas...
Le vieillard finit par lui donner la bague et perdit la vue. Un azmari, comme moi,
vint a passer par la et le vieillard I'interpella : “Ligd mdk"as ! Aide-moi, j’ai perdu
la vue parce qu’un tisserand m’a pris ma bague !” L’azmari lui répondit : “Ne t’en
fais pas, je vais te la ramener” et il partit jouer chez le tisserand. Il joua, chanta
et le tisserand lui donna deux berr, puis trois, puis quatre. Alors I’azmari s’arréta
et dit au tisserand : “Donne-moi plutdt ta bague”. Le tisserand tout d’abord refusa,
mais ’azmari joua tant et si bien que, finalement, il lui donna la bague. Lorsque
I’azmari rendit la bague au vieillard, celui s’exclama : “Tu m’a guéri, que Dieu te
bénisse, que les gens t’aiment, que toutes les portes te soient & jamais ouvertes®>”.
C’est pour ¢a que, depuis ce temps, les portes nous sont toujours ouvertes, nous les
poussons et nous entrons. On dit que c’est comme ¢a que les azmari ont été bénis. »

Ce conte est une bonne présentation du regard que les azmari portent
sur leur place dans la société éthiopienne. Il souligne que les musiciens
sont parfois plus que de simples relais et qu’ils peuvent étre de véritables
médiateurs. En effet, I’azmari s’immisce ici de son propre chef dans I’his-
toire et ne plaide pas la cause de la victime ouvertement: c’est par son
talent qu’il obtient réparation de I’injustice. L’histoire est d’autant plus inté-
ressante qu’elle met en scéne un azmari et un tisserand, puisque que tous

61. YEMAR ESHATE, Buhoro, entretien du 25.04.2000.
62. aw2¢E: 1amy : 90, littéralement : « entrouvre le rideau et entre », YEMAR ESHATE,
Buhoro, entretien du 25.04.2000.



L’ IDENTITE DES AZMARI 833

deux appartiennent a des groupes marginalisés. C’est évidemment I’ azmari
qui tient le beau rdle : il est partie prenante aux cotés des membres de la
société et non a ses marges, ou contre eux, contrairement au tisserand. C’est
ce qui est sous-entendu dans les louanges du vieil homme et c’est a ce titre
que toutes les portes lui sont ouvertes. Mais cela veut aussi montrer qu’un
azmari a ses entrées partout et qu’il peut étre d’un recours efficace aupres
des gens difficiles d’acces. Ici, il s’agit d’un tisserand mais, dans les nom-
breux récits de banquets par exemple, il s’agit des dignitaires du royaume,
de personnages influents. Dans les deux cas, les mémes arguments sont
développés : les azmari acceédent méme aux personnages les moins acces-
sibles et peuvent formuler des requétes, pour eux-mémes, mais aussi pour
des tiers.

Nous avons vu précédemment que certains azmari pouvaient avoir eu
acces aux puissants grace a leur masingo et a leurs vers. Ce n’est qu’apres
avoir chanté durant un banquet que Fit’dnd Dirséh obtint les terres de Fiq
Wuha et qu’Engeda Tiklit fut entendu par le negus Tédklda Haymanot. Les
musiciens €taient toujours présents aux geber et y trouvaient parfois 1’occa-
sion de se faire remarquer ou du moins d’exprimer certaines requétes. L’his-
toire d’Engeda Téklit en montre d’ailleurs un second exemple. Selon Bosiina
Takkéld, la chose la plus importante que le roi lui remit lors de son départ
fut une lettre notifiant que «sa famille et lui-méme étaient libres et que
personne ne pouvait le soumettre »%. En dépit de cette exemption, le ch’ega
shum® de cet endroit essaya de lui faire payer les taxes annuelles que
chaque paysan devait. Engeda Téklit se rendit alors aupreés du ras Gugsa
(1899-1930), a Dabra Tabor, afin de se faire entendre. La encore ce fut au
cours d’un geber qu’il chanta ce pogme® :

hCR :ICT:QQC: CN7: PG :
AP : {TaoF9° 1 0798 : W1 8¢ =

«D’Arno 2 Garno 2 pied, le Reb 2 la nage®®
La boue ne convient pas au repas d’un invité. »

Mais il peut également étre entendu de cette maniére :

«D’Arno a Garno a pied, le Reb a la nage
La vie d’Engeda ne peut étre contrdlée par un ch’eqga shum »%7.

63. BosANA TAKKALA, Burboks, entretien du 24.05.1999.

64. Les ch’eqa shum étaient les agents des administrateurs et assuraient « I’exécution
des corvées et le versement des redevances pécuniaires » (BERHANOU ABBEBE
1971 : 120).

65. ABBOHOY ESHATE, Sarboks, entretien du 25.05.1999.

66. Arno et Garno sont deux rivieres qui coulent de part et d’autre du village d’Em-
fraz (ou Enfraz) a une soixantaine de kilométres au sud de Gondir. Le Reb est
également une riviere qui se jette dans le lac T ana.

67. L’humour tient ici dans 1’allégorie des deux protagonistes puisque 1’azmari porte
un prénom qui signifie « I'invité » et que le titre du collecteur de taxes, ch’eqa
shum, signifie littéralement « chef de la boue ».
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Les azmari racontent qu’Engeda Téklit eut évidemment gain de cause
et qu’il ne paya plus aucune taxe. Cette histoire, dont la véracité peut facile-
ment étre mise en doute, a le mérite de mettre en valeur I’un des arguments
les plus prisés des azmari: 1’acces a la classe dirigeante. En effet, les
requétes acceptées lors des geber sont des épisodes récurrents des récits
azmari. 11 faut tout d’abord souligner ce que représentent ces banquets qui
réunissent toutes les personnes liées a I’administrateur du territoire. Ils peu-
vent étre percus comme un renouvellement de 1’alliance entre le gouverne-
ment, qui offre la sécurité militaire, et la population majoritairement
paysanne qui assure la sécurité alimentaire. C’est la raison pour laquelle
ces repas étaient aussi I’occasion pour ’armée de montrer la gloire et la
vaillance de ses soldats, a grand renfort de démonstrations équestres et de
déclamations de leurs prouesses. Les participants, par vagues et par pré-
séance, prenaient ensuite place pour le repas. C’est a ce moment-la qu’inter-
venaient les azmari.

Il est important de souligner qu’au cours des enquétes, les informateurs
donnérent invariablement a ce type de personnages — célebres et pouvant
accéder aux dignitaires — un titre identique : celui de ligd mdk”as. Les fonc-
tions exactes qu’il implique sont, finalement, assez méconnues mais nous
savons néanmoins avec certitude qu’il n’est pas exclusivement destiné aux
musiciens. L’empereur Téwodros (1855-1868) nomma méme un Anglais a
ce titre, John Bell (ligid mdk"as Yohannes dans la chronique), qui mourut a
ses cOtés (Mondon-Vidailhet 1971 : 28). De plus, Casimir Mondon-Vidailhet
indique dans une note que « dans I’ancienne cour, le liga-mankwas, devait
revétir I’habit du roi et prendre son parasol les jours de bataille, charge fort
périlleuse, destinée a préserver le roi des coups de I’ennemi en les dirigeant
sur le liga-mankwas » (ibid. : 90 n. 35). La définition des azmari reste quant
a elle plus mesurée. Les ligd mdk"as sont les azmari qui avaient leurs entrées
au Palais : « Ils étaient recus avec respect, ils se vétaient de leur cape (kaba),
jouaient devant les dignitaires puis étaient conviés a manger et a boire »%.

Si nous possédons quelques informations sur les revenus des azmari
employés par le camp royal, I’incertitude reste entiere quant a la réelle durée
de leur présence. En effet, il est difficile de savoir s’il faut, dans tous les
cas, la considérer comme temporaire ou s’il est possible que certains se
soient « attachés » de maniere plus constante a ceux qui les employerent.
Cela reste une éventualité puisque les azmari ayant accédé a des terres au
statut de melmel, par exemple, tissaient avec le pouvoir des liens durables
et se devaient de rendre leurs services au moins une fois I’an. L’étude de
ces éléments serviteurs, ou tout au moins proches du pouvoir, serait encore
a approfondir puisqu’il semblerait que certains d’entre eux aient également
été utilisés comme collecteurs d’impdts aupres des azmari®. Mais Arnauld
d’Abbadie (1980, t. 1 : 367) rappelle fort a propos que « les uns ont leurs

68. YAMEKER QARNNE, Gondir, entretien du 12.05.1996.
69. BALAay TAsHOMA, Wildya, entretien du 27.04.2000.
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entrées aux jours ordinaires, et [que] d’autres ne sont admis qu’aux jours
de festin ». La préséance de quelques azmari tend a montrer qu’ils ne fré-
quentaient pas tous assidment les cercles du pouvoir et que seuls peu
d’entre eux étaient appelés a partager la vie quotidienne des hauts digni-
taires. Dans les récits de vies qui ont été recueillis, les azmari ont en
revanche tendance a généraliser 1’image stéréotypée du ligd mdk"as, ce
musicien qui, grace a son talent musical et poétique, peut approcher les
dignitaires, se faire entendre d’eux et obtenir gain de cause.

La méme idée est exprimée dans un court poeme de deux vers. Negaté
Térrdqédn raconte qu’il a été composé pour Ezra. Il faut, bien siir, entendre

qu’il s’applique a ses héritiers en général, les azmari’ :

9ANGT : FO-PAY :
ATAP9 : 275 hmAv =

« Tu sais faire circuler la biere
Mais ce n’est jamais la tienne. »

Mais il peut également étre entendu de cette maniere :

« Tu peux faire la fortune de quelqu’un
Mais tu ne donnes guére si tu détestes. »

Le premier sens est assez anodin. L’avarice et I’opportunisme sont des
themes que 1’on retrouve souvent et qui s’accordent facilement a la moque-
rie. Le second mérite en revanche que 1’on s’y attarde. Il met en avant la
capacité d’intercesseur du musicien mais surtout le pouvoir que lui donne
sa position d’intermédiaire. En tant que professionnel de la parole, un
azmari sait parfaitement en user et, a ce titre, peut étre dangereux. Ce poeme
est une sorte d’avertissement : il vaut mieux avoir un azmari a ses cOtés
que contre soi. Il montre surtout que les azmari utilisent a loisir I’équation
selon laquelle celui qui a acceés aux gens de pouvoir possede, lui aussi, un
peu de pouvoir. Ainsi, la vision des azmari sur leur propre role dans la
société apparait clairement. Ils se présentent comme des chanteurs indépen-
dants qui se produisent dans toutes les classes de la société et qui ne crai-
gnent aucune représaille. S’accompagnant d’un instrument de création
divine, ils deviennent les serviteurs de la parole du Seigneur et disposent
ainsi d’une liberté d’expression totale : la paternité d’Ezra les protége de
tout chatiment humain.

La vie des azmari, de nos jours, se confond toujours plus avec celle du
reste de la population. Ceux qui vivent a la campagne menent une vie qui
est, comme celle des paysans, rythmée par le calendrier des travaux agri-
coles et des fétes religieuses. Ils n’exercent leur art que de maniere intermit-
tente, a des saisons précises, situées en dehors des périodes de jeline, lorsque

70. NEGATE TARRAQANN, Burboks, entretien du 17.05.1998.
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les opportunités de jeu sont nombreuses. Ceux qui vivent en ville ont, quant
a eux, bénéficié du développement de la musique moderne et de la mise en
valeur des musiques traditionnelles. Ils se sont accommodés d’une certaine
folklorisation et s’assimilent peu a peu aux autres musiciens et artistes, d’au-
tant qu’une partie d’entre eux est devenue salariée. Pourtant, malgré la puis-
sance des facteurs d’intégration qui se sont offerts a eux, les azmari ont
conservé des automatismes de groupe marginalisé. L’endogamie et le regrou-
pement territorial qui prévalent encore jusqu’ici, participeérent activement
au développement de terroirs spécialisés dont les liens forment des réseaux
treés étendus. Les échanges matrimoniaux entre ces terroirs permirent €vi-
demment une circulation plus large des savoirs azmari mais aussi sa simple
conservation. En effet, dans les cas d’exogamie qui ont été rencontrés, il
y a finalement interruption de I’activité musicale. Sur le méme schéma, on
aurait pu penser que les azmari, s’assimilant peu a peu a la société civile,
y auraient €té absorbés d’une manicre plus large. Les réseaux d’alliances
peuvent donc étre envisagés comme ayant été le garant de leur survie, de
la pérennité de leur art.

Si les azmari apparaissent par certains aspects comme un monde vivant
en marge de la société, ce n’est pourtant pas la place a laquelle ils s’identi-
fient. Ils se posent au contraire au ceeur méme de celle-ci. La double traduc-
tion de la racine du mot azmari n’est donc pas sans rappeler le discours
qu’ils tiennent par ailleurs : serviteurs d’un instrument divin, le masingo, ils
posseédent une liberté d’expression unique ainsi que le privilege de pouvoir
I’exercer partout. Ils chantent au milieu des plus simples paysans aussi bien
que face aux personnages les plus influents. Ainsi, on s’apercoit au contraire
que, loin de s’enfermer dans une place de groupe marginalisé, ils appartien-
nent pleinement a la société et en sont des éléments indépendants : ils la
transcendent.

Centre frangais d’études éthiopiennes, Addis Abdba.

BIBLIOGRAPHIE

D’ABBADIE, A.

1980 Douze ans de séjour dans la Haute Ethiopie (Abyssinie), t. 1,2 ; (t. 3, 1983),
Biblioteca Apostolica Vaticana.

BAHRU ZAWDE

1991 A History of Modern Ethiopia 1855-1974, Addis Abeba, Addis Abeba Uni-
versity Press.



L’ IDENTITE DES AZMARI 837

BARBLAN, G.

1941 Musiche e strumenti musicali dell’ Africa Orientalia Italiana, Napoli, Edi-
zioni della triennale d’oltremare.

BAsSET, R.

1982 Les Apocryphes Ethiopiens, t. IX, Apocalypse d’Esdras, Milan, Arche.

BERHANE GHEBRAY

1969 L’organisation de I’Administration locale en Ethiopie, Addis Abeba, Univer-
sité Hailé Séllassié 1.

BERHANOU ABBEBE

1971  Evolution de la propriété fonciere au Choa (Ethiopg'e) du regne de Ménélik
a la constitution de 1931, Paris, Bibliotheque de I’Ecole des langues orien-
tales vivantes.

BoLay, A.

2000 « The Azmari, Voices of Ethiopian Memory », Proceedings of the XIV" Inter-
national Conference of Ethiopian Studies, 6-11 Nov., Addis Abeba, vol. 1 :
75-83.

DEPARTEMENT DE LA PRESSE ET DE L' INFORMATION DU GOUVERNEMENT IMPERIAL D’ ETHIOPIE
1946 La civilisation de I’'Italie fasciste en Ethiopie, vol. I, Addis Abeba, Berhanena
Selam Printing Press.

DESSALEGN RAHMATO

1984 Agriarian Reform in Ethiopia, Uppsala, Scandinavian Institute of African
Affairs.

ETHIOPIAN NATIONAL THEATER/ € Lt & ¢ Nl & B R C /yd’ityop yabehérawi téater

1980-81 how~P¥F7 / Kiamuyachen [en amh.], Addis Abeba, Ethiopian National
Theater.

EVALET, A.

1999  De ménélik a Mengistu. Un Suisse en Ethiopie, Genéve, Musée ethnographique/
Association Suisse-Erythrée.

FaLcETO, F.

2001 Abyssinie Swing. Images de la musique éthiopienne moderne, Addis Abeba,
Shama Books.

2002 «Un siecle de musique moderne en Ethiopie (précédé d’une hypothése
baroque) », Cahiers d’Etudes africaines, XLII (4), 168 : 711-138.

GEBRE-WOLD-INGIDA WORQ

1962 « Ethiopia’s Traditional System of Land Tenure and Taxation », Ethiopian
Observer, V (4) : 302-339.

GUEBRE SELLASSIE

1932 Chronique du régne de Ménélik 11, roi des rois d’Ethiopie, t. 2 (t. 1, 1930),
Paris, Maisonneuve fréres.



838 ANNE BOLAY

HoBEN, A.

1973 Land Tenure among the Amhara of Ethiopia. The Dynamics of Cognatic
Descent, Chicago-London, University of Chicago Press.

L’ITALIA IN AFRICA

1970 Serie Economico-agraria, vol. primo, t. II, Roma.

LEsLAau, W.

1952 « An Ethiopian Ministrel’s Argot », Journal of the American Oriental Society,
72 (3) : 102-109.

1991 A Comparative Dictionary of ge’ez. Ge’ez-English/English-Ge’ez, Wiesba-
den, Otto Harrassowitz.

MONDON-VIDAILHET, C.

1922 « La musique éthiopienne », in Encyclopédie de la musique et dictionnaire
du conservatoire, 1 (5), Paris, Albert Lavigne : 3179-3196.

1971 Chronique de Théodoros II, roi des rois d’Ethiopie (1853-1868), London,
Gregg International Publishers.

OFFICE OF THE POPULATION AND HOUSING CENSUS COMMISSION

1995 The Population and Housing Census 1994, Result for Amhara Region, Vol. I,
Part. I, Addis Abeba.

PANKHURST, A.

2001 «Introduction : Dimensions and Conceptions of Marginalisation », in
D. FREEMAN & A. PANKHURST (eds.), Living on the Edge, Marginalised Mino-
rities of Craftworkers and Hunters in Southern Ehiopia, Addis Abeba, Addis
Abeba University : 1-23.

PEREIRA, E.

1918 «Le troisieme livre de ‘Ezrd (Esdras et Néhémie canoniques) », Patrologia
Orientalis, XIII (5) : 645-736.

TEKLEHAIMANOT G. SELASSIE

1987 « A Brief Survey of the Azmaris in Addis Ababa », Proceedings of the Inter-
national Symposium on the Centenary of Addis Ababa : 161-172.

TsE KiMBERLIN, C.

1976 Masingo and the Nature of Qené, Ph. D. Thesis, Los Angeles, University
of California.

1978 « The Béginna of Ethiopia », Ethiopianist Notes, 2 (2): 13-29.

WOUBE KASSAYE

1997 « An Overview of Recording and Distribution of Music in Ethiopia », Ethio-
pia in Broader Perspective : Papers of the 13" International Conference of
Ethiopian Studies, 111 : 89-95.



L’ IDENTITE DES AZMARI 839

RESUME

Les azmari sont des musiciens professionnels des hauts plateaux éthiopiens. Ils cir-
culent généralement seuls ou en couple, accompagnant leur voix d’un instrument
monocorde, le masingo. Cet article tente de cerner les fondements de l'identité
azmari et ses procédés d’élaboration. A 'aide d’enquétes généalogiques, d’interviews
et de divers types de littératures orales concernant les azmari, il montre comment,
malgré une ouverture possible du groupe a la société civile, celui-ci reste fermé et
trés fortement lié. Phénomene qui semble pourtant en contradiction avec le discours
que tiennent les azmari sur eux-mémes et le statut qu’ils revendiquent dans la société
éthiopienne : dépositaires d’un instrument divin, le masingo, leurs paroles s’en
trouvent valorisées, protégées et les propulsent au coeur méme de la société des
hauts-plateaux.

ABSTRACT

The Azmaris and their Identity-building. Marginals in Search of Normality. — Azma-
ris are professional musicians living in the Ethiopian Highlands. They usually travel
alone or in pairs and accompany their singing with a single-chord instrument, the
masingo. This article tries to outilne the foundations and the building processes of
the azmari identity. Based on genealogical studies, interviews and various types of
oral literature related to the azmaris, this study will show how, despite a possible
openness to civil society, this group has remained secluded and strongly bound toge-
ther. This phenomenon seems to contradict the azmaris’ discourse about themselves
and the status they claim in the Ethiopian society: as the guardians of a divine instru-
ment, their words become more valued and protected, and they find themselves
propelled into the heart of Ethiopian society.

Mots-clés/Keywords : Ethiopie, azmari, construction identitaire, musiciens profession-
nels, réseaux de mémoire, terroirs/Ethiopia, Azmaris, identity building, professional
musicians, memory networks, native land.



