
Résumé. Dans la société africaine, la légitimité du pouvoir politique est forte-
ment liée  à une certaine représentation psychologique de la mort qui atteste une 
certaine continuité ou justification du pouvoir politique.  Le cadavre n’est plus 
considéré comme un déchet dont il est urgent de se débarrasser, il influence la vie 
politique et valide  le statut politique du nouveau pouvoir. La construction d’un 
pouvoir légitime s’affirme donc comme l’expression nécessaire de la domestication 
de la mort, donnant une certaine justification du pouvoir politique. C’est ainsi 
que dans le contexte politique africain,  le langage du pouvoir relie la vie sociale 
au temps, en mettant en scène la mort pour légitimer l’organisation politique. 

 Mots clés :  Légitimité,  langage du pouvoir,  mort,  légitimation,  organisation 
politique

Summary. In traditional African society, the legitimacy of political power is closely 
linked to a certain psychological representation of death, which attests to a certain 
continuity or justification of political power.  The corpse is no longer seen as a waste 
product to be disposed of as a matter of urgency; it influences political life and vali-
dates the political status of the new power. The construction of legitimate power was 
thus seen as the necessary expression of the domestication of death, providing a certain 
justification for political power. Thus, in the African political context, the language 
of power links social life to time, by staging death to legitimise political organisation. 
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1. Introduction

La légitimité du pouvoir politique 
ne peut faire abstraction  de la 

représentation psychologique   de la 
mort chez les  vivants. Ainsi, dans la 
société africaine loin d’être unique-
ment perçue comme un phénomène 
naturel, dont l’appréhension pour-
rait se limiter à un simple constat cli-
nique, la mort prend une signification 
politique qui indique toute son im-
portance dans la gestion du pouvoir 
politique.  Cela revient à dire que la 
mort constitue un moment d’expres-
sion idéal de justification du pouvoir 
politique. Le pouvoir africain  ne peut 
échapper à ce truisme. En  Afrique, 
comme partout ailleurs, le langage 
du pouvoir relie, d’abord, la vie so-
ciale au temps, en mettant en scène la 
mort pour légitimer le pouvoir poli-
tique. Dans cette logique, notre étude 
s’avère d’autant plus importante pour 
saisir les véritables enjeux des éloges et  
cérémonies funèbres dans le processus 
de légitimation du pouvoir politique.
Quelle représentation psychologique 
les Africains se font-ils de la mort? La 
mort n’atteste-t-elle pas d’une certaine  
continuité du pouvoir politique? Les 
éloges funèbres n’apparaissent- ils pas 
comme  un langage  d’affirmation ou 
de justification du pouvoir politique?

Sur ce,  pour mieux prendre en charge 
notre problématique, notre étude  va 
axer sur deux axes majeurs. D’abord, 
nous allons montrer  que dans socié-
tés africaines traditionnelles, la mort 

permet au nouveau pouvoir de valider 
son autorité autour d’un consensus, 
laquelle lui confère sa légitimité.  En-
suite, nous verrons que  ce même phé-
nomène se poursuit dans l’État africain 
moderne. Le processus de légitimation 
du pouvoir politique s’affirme comme 
l’expression nécessaire d’une récupéra-
tion politique de la mort, donnant une 
certaine justification et acceptation du 
pouvoir politique.

2. La représentation de la mort en 
Afrique traditionnelle

En Afrique traditionnelle, les morts ont 
toujours occupé une place particulière 
dans l’imaginaire collective. La mort 
apparaît comme une continuité, un 
passage et non comme une déchéance 
abrupte, débouchant sur le néant ab-
solu. L’après mort suppose l’intégration 
au monde des ancêtres et, éventuelle-
ment, une nouvelle incarnation de 
l’âme dans   un nouveau corps humain 
ou animal.

Car, dans la cosmogonie métaphysique 
africaine, les morts sont présents parmi 
les vivants, le passage du visible à l’in-
visible ne s’interprète pas en termes de 
rupture absolue par la mort.  Les morts 
ne sont pas morts. La mort n’est que 
le passage du monde visible vers l’uni-
vers invisible.  Les morts sont dans les 
arbres, dans les feuilles ; ils sont dans 
l’eau et dans toutes choses. Ils conti-
nuent de participer à la régulation de 
la vie sociale.

Par exemple, chez les sérères parti-
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culièrement, les morts sont souvent 
rencontrés, leur baluchon à la main, 
sur le chemin du village. Ils ne restent 
à coup sûr point ou peu dans leur 
tombe. Les plus valeureux se trans-
forment en Pangols, ces génies tuté-
laires qu’on honore d’un culte et de 
libations (mil et lait caillé). Ou bien 
ils réapparaissent : chez les Sérères, un 
enfant qui naît, c’est un ancêtre qui 
renaît ( Kesteloot, 1986).

Il existe donc une obsédante emprise 
des morts sur l’inconscient des survi-
vants. Les morts reviennent en force 
dans nos fantasmes.

2.1 La mort  du roi

Le Pouvoir politique traditionnel ne 
peut échapper à ce truisme.  Il s’insère 
dans ce monde invisible où le défunt 
roi reste présent parmi les vivants et 
participe à la gestion du pouvoir po-
litique.

 Le roi meurt, le Roi ne meurt jamais. 
La métaphore du « corps mystique », 
immortel se retrouve généralement 
dans les royautés africaines de la tra-
dition. La mort du souverain n’est pas 
annoncée clairement  : il a «  mal au 
genou  », il est malade, il est parti et 
l’« ombre descend sur le pays ».  Ces 
expressions métaphoriques montrent 
que le roi s’éclipse temporairement, 
mais il est toujours présent, perma-
nent à travers son successeur. Il est 
physiquement et symboliquement in-
tégré dans le circuit de continuité du 
pouvoir politique.

Dans la plupart des sociétés du Golfe 
du Bénin et au Dahomey, on pense, 
d’ailleurs, que le roi ne peut mourir. Il 
s’endort, comme on le disait aussi dans 
les chefferies Bamiléké. Il se métamor-
phose en divers animaux, l’un à la suite 
de l’autre, comme on le pensait dans les 
monarchies pastorales de l’Est africain.

Au Tchad,  à la mort du roi, les Moun-
dang séparent la tête et le bras, donnés 
à la garde de deux des femmes du 
fossoyeur royal. Le crâne, récipient 
rempli d’échantillons de toutes les 
nourritures de «  médicaments  » et de 
forces, devient un des instruments 
du pouvoir des successeurs (Blandier, 
1985).

A titre illustratif, nous pouvons citer 
cette phrase rituelle prononcée par la 
population du Burundi, après la dési-
gnation du nouveau roi : « Unuma-mi 
aratschjen arasje » : « le roi nous avait dit 
adieu, il est revenu » ( Ziegler, 1979).

En pays Kongo, écrit M. Balandier, le 
chef couronné, héritier des pouvoirs 
traditionnels, contrôle le système des 
interactions, établi entre la commu-
nauté idéalisée et sacralisée (celle des 
morts) et la communauté actuelle (celle 
des vivants généalogiquement liés). Il 
est au point de rencontre des forces 
propices au maintien de la cohésion du 
groupe, comme des forces antagonistes 
qui le menacent (Balandier, 1974).

Plus que l’acclamation du nouveau roi, 
les paroles du roi défunt caractérisent la 
représentation de la continuité du Pou-
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tique dont la caractéristique est d’amor-
cer une nouvelle dynamique politique.

Le mausolée de Ménélik II est un sym-
bole d’union du pouvoir politique 
éthiopien, mais aussi d’équilibre et de 
force retrouvée pour la royauté, grâce à 
la bonne « gestion » du corps du roi pré-
cédent ( Sohier, 2012), nous dit Sohier.  

Les nobles fidèles de Ménélik II dépo-
sèrent secrètement son corps défunt 
dans un cercueil qui, approprié à un roi, 
était fait de bois imputrescible, orné d’or 
et d’argent, et qui fut placé à l’étage de 
la chapelle Kidahné Mehret [se’el bét], 
dans l’enceinte du palais. Le cercueil 
inaltérable, couvert d’or, d’argent et de 
pierres précieuses, où est déposé le corps 
du roi, selon Estelle Sohier, symbolise la 
dignité passée du personnage, mais aus-
si la préservation de la royauté, dont le 
corps du roi est le dépositaire  ( Sohier, 
2012).

Nous pouvons en tirer que le mausolée 
de Ménélik II met en scène la réappro-
priation par le gouvernement éthiopien 
de la mémoire de son prédécesseur.  

Par exemple, dans la royauté, les objets 
symboliques attachés au corps du dé-
funt roi avaient une signification pro-
fonde, parce qu’ils attestent une certaine 
continuité de la royauté.

Cela atteste que la légitimité du pouvoir 
politique est fortement liée à une attes-
tation de continuité par laquelle les di-
rigeants cherchent à effectuer un travail 
de récupération de la mort où le cadavre 

voir dans la conscience collective.

En Madagascar, dans l’ethnie Sakalava, 
les rois-morts, toujours là, jouent un 
rôle primordial dans cette petite mo-
narchie, en participant aux décisions 
importantes par le média d’un rituel 
de possession  : lors des transes, ils se 
manifestent et répondent aux requêtes 
par la bouche des « possédés royaux ». 
Ceux- ci et les dignitaires qui les in-
terpellent forment dans le royaume 
une véritable hiérarchie parallèle par 
rapport à la hiérarchie réelle, centrée 
sur le souverain vivant. Et c’est cette 
hiérarchie des « gens de mort » qui ga-
rantit la reconduction de l’ordre établi, 
conformément aux règles ancestrales. 
Un tel système institutionnel s’appuie 
donc sur une dialectique souvent com-
plexe entre les morts et les vivants : les 
rois-morts sakalava, que les vivants 
savent faire parler, cautionnent, par le 
truchement des possédés et par la sym-
bolique du rituel, la permanence du 
pouvoir hiérarchique ( Louis-Vincent, 
1978).

Si l’exemple sakalava illustre bien 
l’omniprésence des morts dans l’ima-
ginaire, il montre aussi et, surtout, 
comment la catégorie sociale domi-
nante  «  récupère  » les morts pour lé-
gitimer et reproduire son propre pou-
voir, nous dit Louis Vincent Thomas.

Le corps du souverain, corps du roi, 
n’est pas seulement un corps biolo-
gique destiné à disparaître par l’usure 
du temps. Il est un corps social et poli-
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tion guinéenne venait à Port-Étienne 
assister à l’exhumation des restes d’Alfa 
Yaya Diallo, qui furent, ensuite, trans-
férés dans son pays d’origine. Cama-
ra Damantang, ministre délégué de la 
Moyenne-Guinée, prononça un dis-
cours retraçant « la vie exemplaire d’Al-
pha Yaya Diallo » : Au nom du Bureau 
Politique National du Parti Démocra-
tique de Guinée, au nom du Président 
Ahmed Sékou Touré, Responsable Su-
prême de la Révolution, la Délégation 
que j’ai l’honneur de conduire, en s’in-
clinant pieusement devant cette tombe 
ouverte, en vue de l’exhumation et du 
transfert des restes d’Alpha Yaya, re-
mercie très sincèrement le P. P. M. et 
le Gouvernement de la R.I.M. pour 
sa très grande bienveillance et pour les 
facilités qui nous ont été accordées, à 
l’occasion de cette cérémonie émou-
vante ( Cornevin, 1970).

En procédant au transfert des restes de 
ce héros national dans sa terre natale, 
le gouvernement guinéen cherche à lé-
gitimer son propre pouvoir, en s’inscri-
vant dans une logique de prolongation 
de son succès et de son statut.

C’est dans cette même logique de jus-
tification du pouvoir politique par la 
récupération de la mort que le pré-
sident Fulbert Youlou aimait se baigner 
et prier aux chutes de la Loufoulakari, 
lieux hautement symboliques où Boue-
ta M’bongo, résistant du royaume du 
Kongo avait été décapité par les colons.

Cela revient à dire que la mort du lea-

n’est plus considéré comme un déchet 
dont il est urgent de se débarrasser. 

Cela veut dire que dans le contexte po-
litique, ceux qui ont acquis une cer-
taine notoriété aux yeux du peuple, 
comme les héros et les grandes figures 
historiques ou politiques, sont tenus 
aussi de mourir bien et d’être enterrés 
dignement selon les valeurs de la so-
ciété.

« La tombe n’est pas seulement le lieu 
du repos, elle est aussi le lieu d’une 
action  : un lieu où l’on réinvente le 
temps de la mort. En tant qu’institu-
tion, la mise au tombeau est une re-
production imagée de la mort. À un 
certain moment, la catastrophe de la 
mort est échangée contre son contrôle, 
puisqu’une communauté s’emploie 
à rétablir ainsi, par une action solen-
nelle, l’ordre qui la fonde. Dans cette 
cérémonie, le mort trouve son lieu 
dans l’environnement social ( Belting, 
2004).

3.  La mort comme moyen de  justi-
fication du pouvoir politique

Le langage du pouvoir relie, d’abord, 
la vie sociale au temps, en mettant 
en scène la mort pour légitimer l’or-
ganisation politique. La construction 
d’un pouvoir légitime s’affirme donc 
comme l’expression nécessaire de la 
domestication de la mort, donnant 
une certaine justification du pouvoir 
politique.

Le 20 septembre 1968, une déléga-
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tion de notre respect de notre loyauté 
au père de la nation, le pionnier et le 
fondateur de notre mouvement natio-
naliste, Mzee Jmom Kenyatta », avait 
déclaré Tom Mboya, alors ministre de 
la Justice et des Affaires constitution-
nelles. Ainsi, dans le récit des origines 
de la nouvelle nation, Kenyatta est une 
figure métonymique de la lutte, des sa-
crifices et des souffrances endurés pour 
la libération du Kenya. Ce récit sert 
de point d’ancrage au mythe du héros 
et père fondateur de la nation, qui lé-
gitime le nouveau régime ( Charton, 
2013).

 Il est donc tout à fait évident que la 
mort d’un homme politique apparaît, 
de ce fait, comme un moment particu-
lier de légitimation ou de justification 
du pouvoir politique.

3.1 Les condoléances politiques 

Il permet au détenteur actuel de mul-
tiplier les discours en termes élogieux 
sur le défunt. Mais, étant donné que 
toute cérémonie funéraire est avant 
tout une mise en forme symbolique 
d’un discours sur les vivants, s’adres-
sant uniquement aux vivants ( Dulong, 
1994), nous pouvons sans doute affir-
mer que « les éloges funèbres d›hommes 
politiques peuvent s›analyser dans leur 
ensemble comme un tout homogène, 
c›est-à-dire comme un genre politique 
spécifique ayant ses propres lois ou in-
variants venant s’inscrire dans les pro-
cessus de légitimation du personnel 
politique. Il s’agit en effet à travers la 

der politique constitue l’un des re-
gistres où ceux qui commandent se 
mirent à la manière du narcisse. Ainsi, 
loin d’être uniquement perçue comme 
un phénomène biologique, dont l’ap-
préhension pourrait se limiter à un 
simple constat clinique, la mort de 
certains hommes politiques prend une 
dimension publique qui indique toute 
son importance politique et sociale.

Il existe ainsi une forme intermédiaire 
: la divinisation à titre posthume ; ce 
que les grecs appellent « apothéose ». 
On peut se demander quel était l’in-
térêt de cette divinisation posthume ? 
Évidemment, l’apothéose ne sert pas 
le souverain lui-même, puisqu’il est 
mort ; mais elle est utile pour ses suc-
cesseurs qui créent une figure sacrée, 
parfois une sorte de fondateur, ce qui 
contribue à renforcer, par la même oc-
casion, la légitimité de leur dynastie, 
puisqu’ils se présentent comme des 
descendants de ce divin prédécesseur. 
L’éclat de la figure ancestrale divinisée 
va, espèrent-ils, rejaillir sur leur propre 
personne et fonder leur charisme.

Comme en atteste aussi la symbolique 
quasi religieuse de la mise en scène 
de la cérémonie d’hommage, mar-
quant l’avènement de Jomo Kenyatta, 
comme père de la nation, qui a donné 
aux festivités des allures de sacre qui 
ont marqué une étape décisive dans 
la fabrication du mythe Kenyatta, qui 
permit, ensuite, de légitimer le nou-
veau régime. « En ce jour, nous sou-
haitons faire au monde la démonstra-
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célébration d’un seul de réaffirmer 
la fonction éminente d’homme poli-
tique en tant que porte-parole délé-
gué » ( Dulong, 1994).

A partir de là, nous pouvons dire que 
les éloges funéraires peuvent consti-
tuer donc un discours de marketing 
politique pour renforcer le capital so-
cial et le pouvoir d’action des déten-
teurs du pouvoir politique.

A la suite du décès du marabout Se-
rigne Mamoune Niasse, le 28 octobre 
2011, plusieurs hommes politiques, 
candidats à la prochaine investiture 
présidentielle au Sénégal, en 2012, se 
sont précipités à Médina Baye, pour 
être les premiers à présenter leurs 
condoléances à la famille tidjane-nias-
sène, éplorée. Si on peut relever le fait 
que plusieurs responsables politiques 
et religieux aient déploré la perte d’une 
figure religieuse et politique proé-
minente comme Mamoune Niasse, 
on ne peut s’empêcher d’évoquer les 
stratégies politiques de ces candidats. 
Elles consistent à figurer parmi ceux 
qui accompliront le plus d’initiatives 
solennelles ou prononceront les meil-
leurs discours magnifiant le défunt 
religieux, lors des funérailles du ma-
rabout-politicien, à Médina Baye. À 
ce jeu, le président Wade a remporté 
la bataille préélectorale qu›il menait 
contre ses principaux opposants 
politiques, dont Idrissa Seck, proche 
collaborateur de Serigne Mamoune 
Niasse. En effet, il fut l’un des pre-
miers à présenter ses condoléances et 

à se rendre à Médina Baye, avec tout 
un cortège gouvernemental et hauts 
représentants parlementaires. Mais, 
son meilleur acte symbolique, en vue 
de récupérer les suffrages des fidèles 
de Mamoune Niasse, fut de nommer 
le fils du défunt marabout, Baye Ibra-
hima Mamoune Niasse, membre du 
Sénat du Sénégal, en remplacement de 
son père ( Diagne, 2011).

La mort, le 22 mars 1976, au cours 
d’un traitement médical en Roumanie, 
de l’une des plus anciennes militantes 
du Parti, Hadja Mafory Bangoura, lui 
fournit, le 26 mars 1976, le thème d’un 
Symposium tenu au Palais du Peuple et 
d’une manifestation publique au Stade 
du 28 septembre, où Sékou Touré 
prononça un “discours oraison funèbre” 
versifié devant 50.000 militantes et 
militants des deux fédérations du PDG 
de la capitale, avant que la dépouille 
ne soit enterrée dans le Mausolée de 
Camayenne, où se trouvent également 
les restes de Guinéens illustres, comme 
l’Almamy Samory Touré, Alfa Yaya 
Diallo, Morifidian Diabaté, Dramé 
Oumar, et, seule autre femme, Mbalia 
Camara.

Sékou Touré saisit cette occasion de 
deuil national pour lui donner une si-
gnification symbolique forte dans le 
but de récupérer l’électorat féminin à 
sa faveur et de se propulser comme le 
défenseur ultime de la cause féminine.

La cérémonie funèbre est aussi le mo-
ment où les individus forment une 
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role d’autorité exigeant des uns et des 
autres d’être « dignes », de respecter 
la douleur de la famille présidentielle 
éprouvée. À Edou, au Congo, d’autres 
paroles ont été énoncées. Paroles solen-
nelles, paroles ultimes, en présence du 
Président gabonais et de sa famille. De-
vant la dépouille mortelle de sa fille, le 
chef de l’État congolais a pris l’engage-
ment de réaliser les projets conçus lors 
des longues discussions qu’il avait avec 
celle qui l’appelait affectueusement « le 
Grand », tandis que lui, l’appelait « Pe-
tite ». Ces engagements solennels ont 
résonné comme des engagements po-
litiques dans un contexte de pré-cam-
pagne électorale présidentielle au 
Congo ( Thoma, 2009).

Ce qui nous pousse à dire que le dis-
cours élogieux du pouvoir sur le défunt 
sert plus le premier que le dernier. 

« Le mort ne cesse de nous concerner 
et revient peupler nos rêves. Il est bien 
difficile de recenser les motivations qui 
nous poussent ainsi à provoquer nos 
morts. Car c’est bien de provocation 
qu’il s’agit. On veut se les concilier, les 
implorer, les neutraliser, les vénérer, ai-
der au repos de leur âme, les interroger, 
perpétuer leur souvenir. Plus simple-
ment, on veut les maintenir à l’exis-
tence car on sait que les morts survivent 
tant qu’ils sont dans notre mémoire » ( 
Louis Vincent, 1978).

À partir de là, nous pouvons dire  que 
lorsque que le défunt est élu héros du 
peuple ou occupait une place singulière 

masse au sens psychologique du mot. 
Ils éprouvent les mêmes sentiments en 
présence du défunt. Plus cette homo-
généité mentale et affective est forte, 
et plus il y a de chances que les indivi-
dus deviennent incapables d’observer 
une attitude critique et se laissent ga-
gner par la même émotion. Ainsi, par 
le travail de récupération de l’émotion 
populaire, les hommes politiques réa-
lisent symboliquement, dans l’espace 
et le temps de la mort, l’union des 
corps populaires en détresse avec le 
corps politique. Le défunt fait l’una-
nimité et fédère une communauté.  
Cela revient à dire que la situation de 
la cérémonie funèbre se révèle, en ef-
fet, favorable à la bonne réception des 
messages qui émanent des représen-
tants politiques, grâce à l’atmosphère 
de deuil qui élimine toute forme de 
discours dissonants.

C’est en ce sens qu’il faudrait encore 
comprendre la déclaration du Pré-
sident Sassou, comme candidat à sa 
propre succession, le jour de l’annonce 
du décès de son gendre, le Président 
gabonais Omar Bongo.

Comme l’a si bien dit Philippe 
Braud  «  la communication politique 
se situe ici sur un registre plus émo-
tionnel que rationnel » ( Braud, 2014).

Les pleurs du Palais, au cours des fu-
nérailles d’Edith Lucie Bongo, ont 
accompagné des interrogations, pro-
féré des insinuations, suggéré des ac-
cusations, au point de susciter la pa-
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dans le cœur des mortels, la mise en 
relief et la mise en valeur de l’exempla-
rité de son personnage de dimension 
historique permet, en quelque sorte, à 
l’Etat de se faire accepter, parce qu’il 
finit par être considéré par le peuple 
comme l’incarnation ou le continua-
teur  même du défunt héroïque.

Sa réputation de héros de la lutte de 
libération n’étant plus à faire, Nino 
Vieira a porté sa campagne de légiti-
mité historique non pas sur ses hauts 
faits personnels, mais sur sa stature 
d’héritier de «l’Esprit de la Lutte». En 
en rappelant les acquis, il s’est placé 
en position de dépositaire de l’héri-
tage du PAIGC. C’est à ce titre que 
sa campagne l’a constamment proje-
té comme héritier d’Amilcar Cabral 
et de son œuvre : l’affirmation de la 
dignité du Guinéen ; la fondation de 
sa nationalité ; l’unité nationale dans 
un pays pluriethnique, multiculturel 
et, même, multiracial. Ce n’est pas 
un hasard si les photographies mises 
en valeur furent celles où le candidat 
apparaissait en compagnie d’Amilcar 
Cabral. La relation entre l’histoire et 
le présent était matérialisée par ces 
images. Les liens entre le père-fonda-
teur, source de légitimité, et le candi-
dat étaient de ce fait concrétisés aux 
yeux des électeurs. La symbolique de 
l’image passée et celle du verbe présent 
se complétaient dans une même dy-
namique de légitimation du candidat, 
présenté comme le continuateur de 
Amilcar Cabral ( Koudawo, 1995).

De même que l’émotion suscitée par la 
mort d’El Hadj Omar Bongo Ondim-
ba, survenue après celle de son épouse 
Édith-Lucie Bongo, le 14 mars 2009 
(un peu moins de trois mois avant), 
avait contribué à « l’hommage orches-
tré des Gabonais à Papa Bongo”. Ce 
moment d’émotion nationale évacua, 
même pour un instant, toutes les exas-
pérations et critiques des populations 
envers le défunt président et son ré-
gime. Les populations, en général, les 
musulmans, en particulier, et les jeunes 
générations, habituées au président 
Omar Bongo, redoutaient le vide que 
sa mort avait créé et les plongeait dans 
les incertitudes de l’histoire (politique) 
du pays.   Se réclamant de sa filiation, 
Ali Bongo est devenu président de la 
République en s’appuyant sur une lé-
gitimité généalogique dans un pays 
non-monarchique.

Si Issaias SamaKuva n’arrivait pas à agir 
de la même façon que son maître, mais 
du moins, il n’a pas sali la mémoire ou 
la cause de la lutte de son maître, Jonas 
Malheiro Savimbi. En somme, à une 
bonne dose de vérité politique, l’image 
de feu Jonas Malheiro Savimbi élèvera 
à quelques exceptions  la côte de po-
pularité électorale du candidat Issaias  
Samakuva, lors des élections présiden-
tielles de 2012 ( Tuken, 2017).

3.2  La mise en scéne politique de la 
mort

La mort, nous dit Georges Balandier, 
fait du «  grand homme  » défunt un 
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Il ajoute que la grande artère reliant la 
ville à l’aéroport sera rebaptisée bou-
levard Patrice Lumumba et qu’un im-
mense monument y sera érigé à sa mé-
moire. Une ardente clameur monte de 
la foule en liesse. Par cette annonce, 
aussi magistrale que perfide, Mobutu 
fait couple double. Il prouve aux Etats 
indépendants d’Afrique que son régime 
est résolument patriotique et il touche 
ses compatriotes au cœur en réhabili-
tant l’homme qu’il avait servi puis tra-
hi. Qui pourrait mieux aider Mobutu à 
réaliser l’union nationale que Lumum-
ba lui-même ?

L’historien belge, David Van Rey-
brouck, écrit que l’homme qui avait 
largement contribué à l’assassinat de 
Lumumba « neutralisait sa personnali-
té en lui rendant des honneurs à titre 
posthume   ( Reybrouck, 2012). La 
manœuvre séduira les étudiants jusqu’à 
l’aveuglement. En un an, le général 
putschiste s’est refait une virginité poli-
tique aux yeux des nationalistes congo-
lais et du continent ( Langellier, 2017).

En Centrafrique, il y a déjà un fonda-
teur prestigieux et populaire  : B. Bo-
ganda, qui se faisait appeler «  Christ 
Noir ». En mars 1959, il meurt victime 
d’un accident d’avion et ses obsèques 
seront l’occasion d’une énorme mani-
festation. Après sa prise du pouvoir, et 
pour légitimer cette accession au som-
met de l’Etat, Bokassa va multiplier les 
références à son illustre et regretté pré-
décesseur ( Perrier 1982).

symbole politique pur. Dans les pays 
communistes, cette pratique est ins-
tituée  ; l’ordonnance des funérailles 
de dignitaires provoque l’héroïsme 
des disparus, marque leur accès à une 
autre vie, à l’immortalité civique, 
puisque les héros ne meurent pas.  
Le mort comme individu disparaît 
derrière la signification politique de 
sa vie  ; il se transforme en image, 
celle d’un modèle d’inspiration pour 
les générations à venir. Le politique 
nourrit, ainsi, la mythologie qui lui 
donne force, sens, et efficacité symbo-
lique ( Balandier, 1980).

Sur ce, la réhabilitation de Lumumba 
par Mobutu apparaît ici comme une 
illustration décisive et parfaite.

Moins d’un mois après l’horreur de la 
Pentecôte, Mobutu met son insondable 
cynisme au service de son intelligence 
stratégique. Soucieux de consolider 
un système résolument unitariste, il a 
cherché à séduire ses ennemis d’hier, 
les lumumbistes, privés de chef cha-
rismatique ( kestergat, 1986). Le 30 
juin 1966, Kinshasa célèbre le sixième 
anniversaire de l’indépendance. Mo-
butu prononce son discours : « Gloire 
et honneur à cet illustre Congolais, à 
ce grand Africain, premier martyr de 
notre indépendance économique : Pa-
trice Emery Lumumba (…) Au nom 
du gouvernement, nous vous deman-
dons de garder maintenant une mi-
nute de silence à la mémoire de celui 
que nous proclamons officiellement 
ce jour héros national ( Isidore, 2009).
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La mort transforme le défunt dans la 
mémoire des survivants. Le trépas le 
grandit, l’embellit ( Louis Vincent, 
1978).  Cela veut dire que si, de son 
vivant, le défunt politique n’était pas 
totalement reconnu par le peuple, 
après sa mort, tout change. Il acquiert 
un nouveau statut social qui le trans-
forme et le divinise.

Sur ce, la légitimité mortuaire du dé-
funt représentant peut encore faire bé-
néficier aux autres acteurs politiques 
ces caractères élogieux de la mort. 
Cela veut dire qu’une parfaite mise 
en scène de la mort peut permettre 
au nouveau régime d’avoir, aux yeux 
de l’opinion, une certaine légitimité 
de gouverner. Autrement dit, la mise 
en scénario verbale ou symbolique de 
la mort permet, en quelque sorte, de 
manifester, voire de justifier, un cer-
tain droit de gouverner.

Globalement, entre 1890 et 1940, 
la moitié de la population centrafri-
caine périt du choc microbien et des 
violences de la rencontre coloniale. 
Exemple de cette violence, le père 
de Jean-Bedel Bokassa est tué par les 
Français, le 13 septembre 1927, de-
vant la préfecture de la Lobaye, dans 
le sud-ouest de l’Oubangui-Chari, 
pour avoir libéré des habitants de son 
village, jetés en prison pour un mo-
tif inconnu. Une fois au pouvoir, Bo-
kassa racontera à maintes occasions 
qu’on lui aurait « planté un clou dans 
la tête, parce que, en ce temps-là, une 
balle était trop précieuse pour tuer un 

indigène ». En vérité, les circonstances 
exactes de la mort de son père sont in-
connues ( Rapport Afrique, 2007). Ainsi, 
Bokassa, en décrivant de manière atroce 
et violente les conditions de la mort de 
son père, fait renforcer son image.

Selon le récit de l’armée tchadienne, le 
président tchadien Idriss Déby, au pou-
voir pendant plus de 30 ans, est mort 
sur la ligne de front, séparant son armée 
des rebelles dans le nord du pays. Mais, 
il semble d’après d’autres sources et ver-
sions plus plausibles, Idriss Déby  a été 
plutôt  assassiné sur place à N’djaména, 
la capitale tchadienne. C’était une ma-
nière pour l’armée, à travers la personne 
du défunt président, de légitimer impli-
citement le conseil de transition mili-
taire, dirigé par son fils Mahamat Kaka.

4. Conclusion

Notre étude nous a permis de  saisir que 
la mort constitue l’un des registres où 
ceux qui commandent se mirent à la 
manière du narcisse. La mort prend une 
dimension publique qui indique toute 
son importance politique et sociale.  La 
mise en scénario verbale ou symbolique 
de la mort permet, en quelque sorte, de 
manifester, voire de justifier, un certain 
droit de gouverner.  Sur ce, la mort ap-
paraît comme une source de légitimité 
voire de justification du pouvoir poli-
tique.
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