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"I arrive alots un moment ol tout se tourne si naturellement a
bien pour un esprit qui s'est soumis A la bonne volonté du devoir
réellement humain, que le soupgon méme que les efforts ol il
s'évertue sont peut-8tre sans but, rend encore plus claire, plus
pure, plus désintéressée, plus indépendante et plus noble, l'ardeur
de sa recherche.” '

Maurice MAETERLINCK
La pie des gheilles,



Introduction

1. L'ethnographie des Winye

a} Les sources

Les Winye, démographiquement peu nombreux, ont rarement fait I'objet
d'études spécifiques. Lorsque les chercheurs parlent d'eux, c'est
généralement sous l'ethnonyme "Ko", qui est le terme sous lequel leurs
voisins les désignent. "Winye", vocable par lequel ils s'auto-désignent
viendrait de [wuo fi6), qui signifie "craint {ou se méfie de) Dieu". Les
travaux historiques d'Anne-Marie DUPERRAY (1978) et ethnographiques
(sur les masques) de Michel VOLTZ {1976} traitent des Gourounsi en
général, avec quelques références aux Winye. Les études consacrées
uniquement & cette ethnie sont rapidement et exhaustivement
dénombrables. Par ordre de parution, mentionnons d'abord les Nouvelles
notes sur le Mossi et le Gonrounsi (1924) de Louis TAUXIER, qui consacre
un chapitre de description générale aux Winye et & leurs coutumes. Il faut
attendre 1972 pour voir apparaitre une seconde étude qui leur soit
consacrée, sous l'aspect linguistique, avec I'Enquéte sommaire sur le Ko,
langue gourounsi de Haute-Volta du R.P. PROST. Le développement des
études universitaires en Haute-Volta (vers 1978-80) va permettre la
formation d'intellectuels winye dont quelques-uns s'intéresseront a leur
société et publieront des travaux 2 son propos. Clest le cas du journaliste
Bilele BENIN qui 2 écrit deux opuscules, l'un sur les coutumes winye
(s.d.) et l'autre sur le rituel des caméléons accouplés (1981). La premiére et
la seule étude importante jamais parue & ce jour sur l'ethnie est le
mémojre de maitrise en histoire de Siaka DAMOUE: Les Winlens-
Winien-ma. Etude des origines et de I'organisation traditionnelle d'une
société voltaique (1983). L'ouvrage, pour perfectible qu'il soit au nivean
de la forme et des analyses anthropologiques, n'en constitue pas moins
une étape essentielle dans le développement de la recherche sur cette
société. Le mémoire de maitrise sur les pratiques linguistiques dans le
village de Siby, d'Assita THIEMOUNOQOU (1985) est moins utile pour tout
ce qui concerne l'ethnographie winye. Pour 8tre réellement complet en
mati¢re d'études monographiques, il convient de citer le nom d'un
ethnologue américain, Wallace PINFOLD, a propos duquel les Winye du
village de Oulo, oii il a séjourné en 1973, ont gardé des souvenirs
enthousiastes. Malheureusement, ce chercheur qui paraissait si bien
intégré a la société locale n'a, & notre connaissance, jamais rien publié, si



ce ne sont deux minces textes rondotypés: Twins are bush spirits (1977) et
Rapport préliminaire sur les masques ko (1976), le dernier étant d'ailleurs
rigoureusement introuvable. Dans les prochaines années, il conviendra
de surveiller les publications d'Anne LEURQUIN, chercheuse de
I'Université Libre de Bruxelles et de Jean-Louis DURAND, du Centre de
recherches comparées sur les sociétés anciennes (Paris). L'un et laulre ont
fait du terrain en pays winye, la premire sur l'art et les masques, le
second sur la langue et la chefferie de terre.

b Le terrain

Notre recherche sur le terrain a duré dix mois, répartis en quatre séjours,
de 1983 A 1986. Le temps d'étude a été partagé entre notre village d'accueil
de Wibd (Ouroubono, selon l'orthographe officielle), et des déplacements
tant dans le pays winye (villages de Oulo, Oury, Boromo), qu'a l'extérieur.
Pour la recherche d'informations spécifiques sur le culte de Jina qui a, au
départ, mobilisé prioritairement notre intérét, nous avons fréquemment
séjourné en pays bwa (notamment 3 Houndé et Maro) et fait quelques
incursions en pays bobo (villages de Dorossiamenso et de F8). Les
enquétes dans le lignage forgeron Didiro de Houndé se sont notamment
révélées déterminantes pour la révélation de la symbolique du culte de
Jina mais aussi, plus globalement, pour prendre conscience de la place du
forgeron dans l'univers culturel des populations de 'ouest-Burkina.

De fait, dans notre village d'accueil, aprés avoir focalisé notre intérét dans
les premiers temps sur I'exercice et la symbolique du culte de Jina, nous
avons trés rapidement é&largi notre champ d'investigation jusqu'a
devenir quasi-exhaustif, travaillant tout 2 la fois sur l'économie, la
parenté, la religion, les conceptions de la personne, 'organisation sociale.
Le travail ethnographique doit consister & établir un inventaire aussi
systématique que possible des objets et des actes culturels car cCest &
condition d'accumuler un savoir sur la société étudide le plus large
possible, que l'analyse s'effectue avec le moins d'arbitraire. Claude
CALAME dit A ce propos:

“tout dépend (...} de P'évocation que déclenche chez l'inter-
préte le symbele étutdié; tout dépend du traitement que cette
évocation reqoit dans sa pensée. L'évocation sera orientée
d'une manidre d'autant moins arbitraire que le savoir sur la
culture étudiée sera plus large." (1983:22)



Un seul domaine n'a pas fait I'objet d'enquétes systématiques, celui des
masques. Les sociétés de masques winye nous paraissaient suffisamment
complexes et importantes pour mobiliser compl2tement 'attention d'un
chercheur pendant une longue péricde. 11 fallut donc choisir.

Nous aimerions insister également sur l'importance de notre "terrain
théorique". Avant et entre les périodes de terrain, nous avons recherché
et lu ce qui a é1é écrit sur les sociétés voisines (dans une aire assez large}
de notre société d'étude. Cuire les ouvrages que nous avons déja signalés,
nous avons pris connaissance d'a peu prés tout ce qui s'est publié sur les
Dogon, les Bambara, les Bobo, les Bwa-ba, les Gourounsi, les Mossi {cf.
bibliographie). Nous avons étudié avec une attention particulizre le trés
bel ouvrage d'Albert DE SURGY consacré aux croyances religieuses des
Mwaba-Gurma du nord-Togo: La divination par les huit cordelettes chez
les Mwaba-Gurma. Tome 1: Esquisse de leurs croyances religleuses (1983).
L'ensemble de ces lectures a eu d'abord une fonction prédictive (1). Il
nous a permis de préparer les phases successives de notre terrain
(production des hypothéses et structuration des grilles d'entretien) puis de
passer au crible notre matériel au fur et 2 mesuvre de sa collecte. Il nous a
permis également de contrdler la justesse de nos informaticns et de nos
analyses, parce que nous les confrontions avec celles produites pour des
sociéiés proches, géographiquement et culturellement. A meins d'étre un
culturaliste rigide, convaincu qu'aucune société ne ressemble 2 aucune
autre ou qu'azcune société n'a d'influence sur d'autres, ce qui pour
I'Afrique de I'Cuest est une position proprement aberrante, le chercheur
peut espérer aveir atteint le maximum de vraisemblance - si ce n'est de
vérité - dans l'approche d'un terrain lorsqu'il constate des convergences
qualitativement et guantitaiivement importantes avec les approches
proposées par d'autres auteurs. Parfois, 1'étude de la littérature nous a
permis aussi, il faut le dire, de compléter les vides de notre savoir sur les
Winye (o du savoir des Winye sur leur propre culture}, et de nous
donner ]a possibilité d'analyser. Lorsque les informations manquent sur
un symbole donné, mais qu'on s'apercoit qu'il est interprété de manidre
similaire par les différents auteurs ayant travaillé sur des sociéiés proches,
on peut, légitimement nous semble-t-il, faire sienne celte interprétation.
L'ethnologue est parfois dans la position de I'archéologue qui reconstitue
des pieces dont des morceaux sont irrémédiablement perdus. Si les pitces
sont malgré tout reconstituées parce qu'elles sont plus belles ainsi, il
convient pourtant de dissiper chez le public une partie de I'illusion an
soulignant le travail de la recenstitution par un liant visible, d'une
couleur un peu différente de celle des morceaux recollés, et qui soit
révocable. La pidce Teconstituée se présente en effet comme I'expression
de la théorie la plus achevée & son propos au moment de la
reconstitution.



+ Mais rien ne garantit la pérennité de cette théorie et tout doit pouvoir étre
défait pour pouvoir étre éventuellement remonté autrement, au gré
d'une théorie future qui apparaitrait comme plus proche encore de la
"vérité" de la pi2ce. En ethnologie, les citations et les références aux
auteurs jouent le réle du ciment, et Panalyse doit se montrer pour ce
qu'elle est: le maximum du possible et du pensable sur un objet d'étude, &
un moment donné de I'histoire de l'ethnologie et de celle du chercheur.

2. Les Winye: présentation

Les Winye font partie des populations qui viveni dans la zone sud-
soudanienne. Leur territoire s'étend A mi-chemin entre les régions
occidentales ei centrales du Burkina Faso, entre les 11e et 12e degrés de
latitude nord et 2.30e et 3.30e degrés de longitude ouest, sur la rive droite
de la Volta noire. -1l y tombe en moyenne 1000 mm de pluie
annuellement. Les Winye sont au nombre de 20.000 environ, répartis
dans 18 villages, dont Boromo, situé sur la route nationale a égale
distance de Bobo-Dioulasso et de Ouagadougou, est le plus connu. Notre
village d'enquéte, Wibd, au sud de Boromo, compie environ 800
habitants. Les Winye sont essentiellement des agriculteurs, qui cultivent
pendant la saison humide des cultures vivrigres (mil, mais, riz, arachide,
haricot) et du coton, culture de rente en extension constante depuis 1970.
Au niveau linguistique, les Winye font partie du groupe gourounsi, avec
les Lela, les Nuna, les Sissala, les Kasena. D'aprés André PROST
{1872:2bis), le winye serait une langue gouraunsi appartenant au sous-
groupe sissala, proche de l'issala {langue des Sissala) et du phuo (langue
des Pwa ou Pougouli). Au niveau culturel, les Winye, qui n'ont guere été
sensibles & l'influence chrétienne ni islamique, et bien qu'ils participent
avec leurs variantes propres & la culture globale gourounsi paraissent,
avec des nuances selon les villages, avoir éié touchés par l'influence des
groupes bwa et luc et des groupes mandé (dogon, bambara, minyanka).
Louis TAUXIER, le premier chercheur en date A s'éire intéressé aux
Winye, hésite A les classer parmi les Gourounsi et conclut prudemment:

"Les Ko sont probablement une population gourounsi, du
moins au point de vue linguistique.” {1924:51)
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A l'examen de leurs masques constitués de tétes de bois sculpté et de
- costumes de fibres, Michel VOLTZ les rattache également aux Gourounsi:

"Sur le plan des masques, auquel nous nous plagons, les
Winye sont des Gourcunsi, trés proches des Nuaa, mais
gardant leur spécificité.” (1976:127)

§i les masques winye peuvent &ire considérés comme typiquement
gourounsi (ce qui ne veut pas dire grand'chose tant qu'on n'aura pas
précisé, par une étude comparative, ce qu'on entend par "typiquement
gourounsi®), la culture winye ne se réduit pas pour autant a la langue et
aux masques. Le village de Wibd, situé dans la partie méridionale du pays
winye qui a constitué notre terrain privilégié d'étude, apparait comme
trés fortement marqué, notamment dans le domaine de la cosmologie et
de la religion, par Jes cultures bwa et mandé, conune nous nous
attacherons A le démontrer.

L'environnement géographique des Winye est composé des groupes
suivants:

- 2 l'ouest, les Bwa-ba du Kademba (villages de Pa, Bagassi, Vi),

- 2 lest, les Nuna, groupe gourounsi relativement nombreux
{environ 100.000), installés entre la Volta noire et la Volta rouge,

- au nord, les Luo, installés & l'intérieur de la houcle de la Volta
noire comme les Winye. L'originalité de ce petit groupe par
rapport aux ethnies voisines n'a pas toujours été reconnue. Seion
VOLTZ (1976:127), ils ont &té parfois intégrés, a tort, soit aux Bwa-
ba, soit aux Nuna,

- au sud, le pays winye jouxte la forét classée des deux Balé, vide
d'établissements humains.

L'influence de groupes environnants, mais surteut des Luo et des Bwa-ba,
sur la culture winye est manifeste jusqu'a remettre en cause tout
découpage des frontieres ethniques par trop précis. Beaucoup de lignages
winye actuels sont en fait originaires d'ethnies voisines ou y oat séjourné
plus ou moins longuement lors de migrations. Depuis au moins un
sidcle, les Winye intdgrent aisément dans leurs spheéres d'échanges
(religieux, économiques et matrimeoniaux), les populations voisines. Le
village de Wibd accueille un lignage de forgeroa bwa (lignage Tiaho) et
plusieurs familles luo (lignages Bayoulou, Nahon), qui font partie
intégrante du groupe local.



Chez les Winye la filiation est patrilinéaire, la résidence patrilocale. Le
systéme de parenté et d'alliance est omaha. Au plan de l'alliance, on sait
que les systtmes omaha sont particuliers dans la mesure o ils se trou-
vent situés entre les systemes dits élémentaires ob le conjoint est prescrit
et les systémes complexes ol le choix du conjoint ne fait P'objet d'aucune
prescriptior mais d'une prohibition minimum pour évlier I'inceste. Les
systemes omaha s'accompagnent d'une prohibition large, qui chez les
Winye s'énonce de la maniére suivante: un homme ne peut se marier ni
dans le patrilignage de sa mére, ni dans celui de la meére de sa mere, ni
dans celui de la mere de son pare, ni non plus dans son propre patri-
lignage. Les Winye décrivent leur systéme d'alliance comme circulaire
avec l'existence de liens préférentiels entre lignages, de type A donne 2 B
qui donne & C ... Les hommes d'un lignage (par exemple B) sont considé-
rés & la fols comme les oncles maternels (classificatoires) d'un second
lignage (C), “preneur de femmes", &t comme les neveux utérins d'un
troisitme (A), "donneur de femmes". En fait, comme le fait remarquer
également Edmund Leach pour les Kachin de Birmanie (1968}, on aurait
tort de considérer que les groupes qui sont couplés comme "donneur de
femmes” et "prencurs de femmes" par les régles du mariage, sont les
unités majeures de la société. En fait, les géndalogies recueillies montrent
qu' il s’agit de segments de lignages domiciliés dans la méme
communauté ou des communautés voisines. Frangoise HERITIER, 2
propos des Samo du Burkina, aboutit  la méme conclusion en décrivant
I'élaboration spécifique & laquelle donne lieu l'existence de ces liens
préférentiels médiatisés qui ne se trouvent pas dans les systémes omaha
classiques:

"Un lignage &tant fréquemment constitué de lignées non
raccordées, si une femme A est donnée en mariage 2 un
homune B, l'enfant B né de cette union ne pourra contracter
alliance avec aucune des lignées constitutives du lignage A
de sa mére, mais a la génération suivante, seule la lignée
propre de la grand-mére au sein du lignage A sera formelle-
ment interdite au petit-fils ou & la petite-fille.” (1975:104)

De plus, les Winye encouragent la polygynie sororale (systtme dit de la
[hahe], "1a femme qui suit") en mariage primaire, la seconde épouse &tant
souvent une soeur utérine de la premiére. Cette pratique ne cadre guére
avec les prohibitions omaha qui interdisent le redoublement de I'alliance
mais cadre parfaitement, d'aprés Murdock (1972:149), avec la
nomenclature de la parenté 4 assimilation par bifurcation. La nomen-
clature winye est en effet hawaienne au niveau d'Ego mais 2 assimilation
par bifurcation au niveau des parents (G+1) et des enfants (G-1).



Au plan des altitudes, on retiendra surtout ici que le systtme winye établit
une variante du systtme omaha puisque la soeur du pere n'est une soeur
que pour le fils ainé du pere, et non pas pour tous ses fils. Par contre, en
conformité compléte avec ce systéme, tout rapport de fraternité biologique
de type frére/soeur se transforme sur le plan social, en un rapport de
paternité pare/fille (cf. HERITIER, 1981). De méme tout rapport de type
mari/femme se transforme en rapport de type pere/fille.

Chez les Winye, I'identité est totale entre le p2re et son fils ainé, ce qu'un
rituel que nous analyserons ultérieurement (cf. chapitre VI) vise tout a la
fois & conjurer et 4 permettre.

3. Problématique

Notre travail renvoie A trois types de problématiques différentes,
ressortissant & des univers considérés comme proches dans les sciences
sociales: la sociclogie, l'ethnologie et lanthropologie. Elles ont requ dans
la pratique un traitement fort inégal. 5i la problématique sociologique et
la problématique anthropologique ont été convenablement développées
dans nos analyses, nous ne citons la problématique ethnologique que
pour mémoire. Bien eutendu, I'ensemble de ces problématiques ont des
liens entre elles, et on verrait mal, 2 moins d'incohérence, qu'il en soit
auirement. Voyons-les rapidement.

a) La problématique sociologique

Nous considérons l'organisation sociale de Wibg, telle qu'elle nous est
apparue au travers de nos enquétes de terrain, comme le produit, peu
homogene et parfois contradictoire dans ses structures mémes, de luttes
entre:

- d'une part, les aspirations politiques varifes des différents groupes
sociaux en présence au niveau local,

- d'autre part, entre ces aspirations politiques se manifestant dans
des projets sociaux spécifiques et les contraintes historiques (de
l'environnement socio-politique extérieur) et éco-géographiques
(de I'environnement naturel) auxquelles le groupe a  faire face.
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Nous pourrions formuler ceci de maniére plus spéculative, en disant que
ce qui nous a le plus intéressé au niveau sodiologique, est de savoir si (et
comment} une société lignagere, fondamentalement organisée autour de
la parenté, doublée d'une société totalitaire marquée par un projet
politique de domination, le pouvoir d'autorité de son souverain (fe Inou}
et I'omniprésence des menaces de sorcellerie, peut devenir gsous les
pressions externes - celles de I'Etat moderne notamment - nne société
communautaire villagecise, c'est-a-dire nne société organisée autour des
rapports de voisinage et d'une gestion démocratique des pouvoirs. Nous
faisons I'hypothdse que la religion, ou du moins un certain nombre de
cultes anti-sorciers empruntés 3 d'autres ethnies, s'ils ne ménent pas
véritablement le groupe & opérer la transition de la société lignagére a Ja
société villageoise, apportent un certain nombre de solutions temporaires.
Iis permettent notamment an groupe dominant de conserver sa vision du
politique fout en imposant I'unité du groupe local. Nous soulignerons
que ¢'est & cette unité du groupe local, déterminée par des culies anti-
sorciers comme Bufiunu ou Jina (voir plus avgmt), que hous faisons
référence lorsque nous parlons, 3 propos de Wibd, de "village" ou de
"communauté villageoise". Cette communauté villagecise comme
production, toujours susceptible de remise en question, n'a donc rien en
commun avec le concept élaboré par Jean Capron (1973: 201 et sq.) pour les
Bwa-ba, qui forment, quant & eux, une authentique société de type
villageois sans pouvoir politique centralisé.

B La problématique ethnologique

Une autre tiche, que nous n'avons jamais abordée de front dans notre
texte, par crainte de trop digresser, mais qui découle logiquement de la
problématique que nous venons d'esquisser, aurait pu étre de tirer les
pleines conséquences, sur le plan de la construction de l'ethnicité winye,
de nos recherches sur les homologies, les systémes de transformation et
les emprunts culturels. 5i notre travail peut aussi se définir, en un sens,
comme une approche trans-ethnique des systdmes religieux et
cosmogoniques dans une zone géographique assez vaste puisqu'elle va,
transversalement, des Bambara et Dogon au nord-ouest {centre-sud
malien) aux Mwaba-Gurma (nord-Togo), elle n'est, bien sir, pas sans
conséquences sur une éventuelle problématique de I'ethnicité chez les
Winye. Jean-Loup AMSELLE (in AMSELLE et M'BOKOLO, 1985: 32-34),
fait de la reconstitution d'espaces culturels et religieux communs a
plusienrs sociétés, une des bases de la déconstruction de la notion
d'ethnie. Quelques réflexions lapidaires, au long de notre texte, peuvent
laisser penser que nous suivons cette ligne d'analyse. Four autant, nous
somumes sensible 4 la prudence & laquelle nous invite Jean CAPRON: dire
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que des sociétés ont les mémes systémes de représentation, nous rappela-
t-il en l'occurence, cela ne suffit pas pour affirmer que ce sont les mémes
sociétés. D'un autre point de vue, il est certain que les Winye, &tant Jonné
leur faible nombre, auraient été depuis longtemps absorbés par les
populations limitrophes plus importantes, s'ils n'avaient pas eu aussi
fortement conscience de leur "différence”. On pourrait peut-étre aborder
le concept d'ethnie de la mani2re la moins substantialiste possible et faire
I'hypothese que les Winye, étant donné justement leur faiblesse
numérique mais également la vigueur de leur projet politique, sont sans
cesse en train de convertir "de J'autre en méme et du méme en autre™
puisant & l'extérieur puisque, au fond, le pouvoir des dominants impose
I'emprunt religieux comme condition de possibilité {("l'autre devient le
méme"}), tout en exaltant idéologiquement leurs différences ("le méme
devient autre”, pour les populations voisines). Pour l'ensemble des
considérations qui précddent, nous n'avons pas cru devoir renoncer, en
sus du concept de société, A celui d'ethnie, qui ne nous parait pas
totalement obsoléte.

b La problématique anthropologique

De mani2re plus classique, notre travail s'attache A mettre A jour
l'anthropologie des Winye, au sens ol Marc AUGE la définit: le systéme
local de représentations de I'homme dans ses rapports avec la nature, les
dieux, avec lui-méme et les autres hommes. Nous nous sommes
interrogé sur ce qu'était la définition winye de 'humanité, ce qui exigeait
de travailler & la fois sur la socialité, sur la personnalité et sur les
conceptions de la religion propres au groupe. Nous avons essayé d'aller
Flus loin en cernant quelques procédures symboliques considérées
comme preductrices d’humanité par les Winye. Ces procédures, surtout
rituelles, d'humanisation - ou de socialisation, ou d'anthropomorphi-
sation -, nous les considérons globalement comme les modes intellectuels
par lesquels 1a société winye fait de l'espace (naturel) et du temps (des
générations qui se succédent) son lieu propre. C'est ce dernier ordre de
préoccupations qui donne son titre général & notre ouvrage: le sens des
limites, La limite, dans le double sens de ce qui lie et ce qui relie, constitue
en effet une des figures cancniques de l'appropriation par une culture
donnée de ce qui lui est extérieur ou de ce qui tend & lui échapper.
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4. Introduction thématique: pouvoir, religion
et developpement

a)  Pouvoir religicux et pouvoir politique & WibG

Le village de Wibd reproduit 1a problématique dualiste du pouvoir pré-
sente dans nombre de villages gourounsi (cf. DITTMER (1961) et VOLTZ
(1976)) et dans nombre de communautés winye, si I'on en croit Siaka
DAMOUE (1983). A Wibd, comme dans beaucoup de ces villages, le ligna-
ge dominant n'est pas le lignage fondateur (2). Si l'on veut résumer 2
traits grossiers l'histoire récente de la communauté (XIXe et XXe sidcles),
nous dirons qu'un lignage néo-winye, le lignage Yao, provenant du pays
sissala s'est installé - probablement début XIXe - sur les marges d'un ter-
roir déja occupé et contrdlé par un lignage paléo-winye, le lignage Tomé.
Les Tomé, en tant que premiers intallés sur la place, détenaient un certain
nombre de prérogatives religieuses et notamment un culte des masques
(Isigi-jomol) qui exprime le pouvoir sur le terroir et sur la brousse de ses
détenteurs. L'ainé du lignage Tomé était done a la fois prétre des mas-ques
et maitre de la Brousse, I'équivalent du [gaotiu] des Nuna (VOLTZ,
1976:157). Ce pouvoir unique, originel et reconnu comme tel dans toutes
les sociétés gourounsi, a été progressivement supplanté par le lignage Yao
qui a imposé son pouveir sur la base d'une autre ontologie. Les Yao ont
en fait accaparé a la fois le pouvoir politique sur le village et le pouvoir
religieux sur la Terre, concept plus vaste que celui de Brousse et qui
I'inclut d'ailleurs comme une de ses sous-catégories {chez les Nuna, la
Brousse est considérée comme "l'enfant" de la Terre (VOLTZ, (1976:157)).
Les pouvoirs politique et religieux, peut-étre séparés au départ et répartis
entre les deux lignées du lignage Yao, se sont confondus dans l'institution
unique du Inou. Le Inou, ainé du lignage Yao, est tout a la fois un chef
politique, un chef de guerre et un chef de chasse ¢k le maitre de la Terre.
Mais si le Inou est un chef politique, c'est un chef politique au pouvoir
sacralisé par la détention d'un culte puissani, A l'instar du chef nuna
possesseur du kwéré (ou kwara), que Maurice DUVAL décrit comme suit:

"(...} le kwéré est le protecteur du village qui agit par Vinter-
médiaire du prétre; il (...} assure la protection de la popula-
tion contre les éventuels ennemis extérieurs et, a l'intérieur,
il la préserve des sécheresses, favorise les bonnes récoltes, et
protége contre la maladie et la mort provoquées par les sor-
ciers. C'est 12 son réle principal: il incarne la lutte anti-
sorcellerie. Le préire commande avec les notables la repro-
duction des conditions écologiques, physiques et partant so-
ciales de I'existence; il est donc évident que tous ont intérét a
lui 8tre soumis puisqu'il détient les clés indispensables de la
vie biologique et socale.” {1985:80)
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Les Yao ne possédaient pas un tel kwéré A leur arrivée sur le terroir de
Wibd, mais ils n'ont pas cessé de vouleir en acquérir pour s'impaser, en
conformité complete avec I'attitude des lignages conquérants gourounsi.
Les kwéré sont donc toujours venus de l'extérieur. Le premier culte - les
Winye appellent ces cultes des [seb3-ma} {sing. [sebu]), littéralement des
"arbres” - a avoir joué ce role est {tu luo suu), littéralement “éléphant/
autel/néré” (Parkia Biglobosa), culte de chasse et de guerre probablement
acquis en pays dagari ou, d'aprés certains informateurs, en pays pougouli,
dans le village, aujourd'hui disparu, de Bakounou. {tu luo suu] fonction-
ne comme un kwéré. Chez les Nuna, le kwéré a d'ailleurs toujours été a
lorigine un fétiche de chasse et de guerre avant d'dtre progressivement
réinterprété comme culte anti-sorcier (VOLTZ, 1976:161) (3).

L'institution de la chefferie de village au début de la colonisation
francaise, a produit un schisme dans le lignage dominant, en imposant de
fait une bipartitien du pouvair, entre le chef de village nouveau et le chef
traditionnel. Cette bipartition a provoqué le retour a la distinction initiale
de la chefferie palitique et de la chefferie de Terre jusqu'alors confondues
dans Jes mains du seul Inou. Les deux lignées du lignage Yao, Suounyebd
et Bounyebd, ont précipité cette distinction par leurs dissenssions
profondes. La lignée Suounyebd, qui était probablement l'artisan de la
venue au village du culte {tu luo suu), s'est empressée d'en revendiquer
la propriété exclusive de manidre A se placer au mieux dans la lutte pour
s'emparer de la nouvelle chefferie politique que proposait le colonisateur.
Systématiquement, les chefs de village puis les actuels responsables des
Comités de Défense de 1a Révolution (CDR), qui ont remplacé les chefs de
village, ont &té et sont encore choisis au sein de la lignée qui passéde [tu
lue suu]. Cependant, cette lutte interne au lignage Yao n'a jamais affaibli
la stratégie de promotion politique et religieuse de l'ensemble du groupe
de parenté vis-a-vis des autres lignages et notamment des Tomé. Clest
dire que le lignage dominant a toujours préservé le minimum de
cohésion pour impaoser un Inou A la fois maitre de la Terre et chef 4
pouvoir politique sacralisé. Mais pour imposer leur Inou au village, les
Yao devaient, d'une part, trouver un kwéré de remplacement, [tu Iuo
suu] étant rendu indisponible par I'entétement de la lignée Suounyebd, et
d'autre part, disposer de garants religieux fondant la mailrise de la Terre.
1Is ont résolu le second probidme en faisant venir 4 Wibd au début du
sizcle, quelques forgerons bwa-ba du lignage Tiaho, originaires du village
de Bondoukuy {ils appartiennent donc au sous-groupe bwa des Dako, ((ba
kyihosye], selon CAPRON (1973:37)), et domiciliés a l'aube de l'ere
coloniale dans le village winye de Kalambouly. Les forgerons bwa-ba
ameéneront le culte du Do, dant ils sont les prétres (4). Du culte de Do dont
il n'est pas possible de faire ici une étude compléte - qu'aucun chercheur
n'a A ce jour présentée - nous retiendrons les éléments suivants: Do est,
d'aprés les Bwa-ba, "l'envoyé de Dien” [Dofini tdnkarol], mais peut étre
considéré comme le véritable démiurge ceuvrant pour les hommes aprés
que Dieu (Dofini), se soit définitivement éloigné d'eux aprés Ja création
du Cosmos. VOLTZ présente succinctement la figure de Do:
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“De nature androgyne, ou présenté comme un couple de
jumeaux (Do male et Do femme), possédant  lui seul le
pouvoir complet de génération, il acheva la création en
apportant aux hommes qui menaient jusque 12 une vie
sauvage proche de I'animalité, 1a connaissance des activités
techniques (agriculture ¢t lorge), et ies bases de I'organisation
sociale (mariages, systéme initiatique)." (1976:68)

Do est le fils de Dofini. La Terre {la mare Terre) est 1'épouse de Dofini et la
mére de Do. L'accés au culte du Do permet I'accds au culte de la Terre et
c'est conjointement, comme nous le verrons au chapitre II, qu'ils
oeuvrent au hénéfice de I'humanité qui se confie & eux. L'arrivée d'un
segment de lignage forgeron bwa amenant le culte du Do (5) a donc
favorisé le contrble du lignage dominant sur le culte de la Terre auquel le
Inou sacrifie et demande pour tous récoltes abondantes, femmes et
enfants. Lors des sacrifices des prémisses a I'autel de la Terre, les forgerons
sont toujours associés aux libations finales, ce qui indique l'importance de
leur réle d'intermédiaires dans la relation des Yao au culte majeur du
village. Ils effectuent d'ailleurs en parallRle des sacrifices du Inou 4 la
Terre, un sacrifice 3 Do sur I'enclume. La recherche de kwéré pour assurer
l'auire aspect du pouvoir du Inou, son aspect politique (au sens large de
pouvoir princier, royal), s'est poursuivie avec plus ou moins de succds
depuis le début de ce sicle. Dans les années 1950, les Yao ont "acheté”
(comme beaucoup de Gourounsi), un culte originaire du pays minyanka,
Wuo-bié, littéralement “fils de Dieu”, qui eut un certain succes avant de
tomber en désuétude dans les années 1960 car il se révéla finalement
incapable de lutter efficacement contre les sorciers. En 1971, les Yao ont
gmené du village de Bouyounou (pays nuna), renommé en la matiére (6),
un authentique kwéré qu'ils ont baptisé Bufiunu. Outre 1'épisode Wuo-
bié, entre I'époque ot la lignée Suounyebd s'est approprié [tu luo suul et
celle oft Bufiunu est arrivé & Wib3 - soit pendant une pérlode d'une
soixante d'années, les Yao n'ont gudre cessé d'explorer les possibilités de
trouver un culte efficace pour en doter leur Inou. La présence de
forgerons bwa-ba facilita d'ailleurs ces démarches, puisque, grace a eux, le
lignage dominant eu accgs A des cultes bwa ou acquis par les Bwa-ba. Ils
permirent ainsi l'achat de plusieurs [étiches, dont Jina, culte anii-sorcier
provenant du pays bobo, aux mains de la lignée Bounyebd, est le dernier
en date. Jina, arrivé au village en 1980 est considéré comme subordonné
au culte du Do. Nous I'étudierons en détail dans le chapitre X.
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En résumé, la situation politico-religieuse dans le village de Wibd se
présente actuellement de 1a manidre suivante:

1. Chefferie politique moderne (chef de village, A présent délégué CDR):

aux mains de la lignée Suounyebd, dont le garant sacré est le culte de
chasse 4 '¢léphant et de guerre [tu [uo suu]. Ce lien de la chefferie
exclusivement avec le monde animal sauvage (et particulidrement
avec l'éléphant), perpétue, selon VOLTZ, l'esprit traditionnel
gourounsi:

"... d'autres chefs gurunsi restent fidéles a l'esprit
traditionnel gurunga, qui se réfere exclusivement au monde
animal sauvage: ils sont assis sur une peau de fauve, et non
une peau de bétail; ils se font enterrer dans une peau de lion,
et ils peuvent revenir au village aprés leur mort sous forme
de fauve ou d'éléphant (7).

Chez les Gurunsi, au-del des masques, le langage
symbolique dans son ensemble se réfre essentiellement au
monde animal sauvage” (1976: 172).

Lorsqu'un Inou est choisi dans la lignée Suounyebd, il cumule les deux
kwéré, I'ancien ([tu luo suu)) et le nouveau {Bufiunmu).
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2. Chefferie politique traditionnelle et maitrise de la Terre: aux mains

du lignage Yao, délégué au plus agé d'entre ses membres, qui devient
Inou. Son garant de chef politique sacralisé (pouvoir princier ou
royal} est depuis 1971, un authentique kwéré d'origine nuna,
Bufiunu. Son accés 4 la maitrise de la Terre est conditionné par la
présence du culte du Do, aux mains des forgerons bwa-ba alliés aux
Yao. Le Inou est lié symboliquement au monde animal domestique
et notamment avec le bélier (lié an culte du Do} et le boeuf (lié A
Bufiunu). VOLTZ signale l'association de la symbolique de I'animal
domestique 2 la chefferie gourounga et y voit I'influence mossi ou
gourmantché, mais on pourrait aussi bien y voir I'influence mandé:

"De nombreux rites néosoudanais associent le bétail et le
pouveir politique: pour s'asseoir les chefs et les notables
utilisent des peaux d'animaux domestiques (boeuf ou
mouton) et ils se font enterrer dans une peau de bovidé
fraichement érorché. Le rituel entourant le [piu]
{I'équivalent du Inou chez les Nuna) et le kwara se référe
souvent A ce contexte néosoudanais, qui a largement
influencé la chefferte politique gurunga.” (1976:172)



3. Le kwéré de la lignée Bounyebd (Jina) n'est associé 4 Ia détention
d'aucune chefferie, mais 4 l'ambition des Yao de Bounyebd
d'arracher des mains de lautre lignée, la chefferie politique
moderne.

4. Maitrise de la Brousse: anx mains du lignage fondateur Tomé. Le
garant de cette maftrise sur la Brousse est le culte des masques [sigi-
jomo] que le lignage posséde. La maiirise de la Brousse est associée
symbeliquement au monde domestique animal, notammnent au
chien {culte des masques), et au bouc (culte de la Brousse).
Actuellement, cette maiirise de la Brousse est exercée par le Inou,
puisqu'elle est subordonnée a la maitrise de la Terre. Le lignage Yao
entretient avec le lignage Tomé une relation 4 la fois de supériorité
et de complémentarité au niveau religieux. Le culte des masques est
associé au culie de la Terre et 3 Bufiunu, notamment lors des
grandes cérémonies annuelles de purification avant les semailles.
Des masques sont portés par des Yao qui sont plus nombreux que les
membres du lignage fondateur. Signalons également que les
forgerons bwa-ba de Wibd posstdent un masque de fibres, le Hombo
(littéralement le sauveur), lié & I'histoire du clan forgeran Didiro de
Houndé et répandu dans tout le Dakomu, D'aprés VOLTZ (1976:104-
106), ce masque est considéré par les Bwa-ba comme Ie frére cadet de
Do qu'il ne concurrence pas, a la différence justement des masques
de fibres que les Bwa-ba sont allés chercher en pays gourounsi et qui
concurrencent (iout au moins dans Ie Dakomu} le culte du Do. Dans
la sortie de masques i laquelle nous avons assisté lors d'une
cérémonie de levée de deuil, le masque Hombo a cldturé la féte en
apparaissant le dernier jour. Il est possible que ce masque forgeren
soit aux masques de fibres des Tomé ce que la maitrise de la Terre est
4 la maftrise de la Brousse. Un pouvoir supérieur mais de méme
nature, qui garantit en fin de campte la domination tous azimuts des
Yao par l'intermédiaire de leurs forgerons.

Les cultes originellement détenus par les Tomé sont invoqués par le Inou
4 chaque sacrifice. Ils sont cependant subordonnés 4 ceux dont le Inou n'a
d'ailleurs acceés que par la présence du lignage forgeron Tiaho. Les
invocations du Inou lors des sacrifices se font a trois séries d'entités dans
l'ordre immuable suivant:

lere série:
1) Wuo: Dieu

2) la Terre _
3} les Ancétres: ancétres fondateurs du lignage Yao
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2éme série:

1} la Brousse cultes détenus originellement par le
2) la Colline lignage Tomeé. A ces cultes corres-
3} la Grotte pondent des masques, notamment le
4) [lengue] (a rivitre) “masque-mére” buffle [au] (8).

Jeme série:

- Venou (Dieu du fer): culte qui témoigne de l'arrivée des
forgerons bwa dans le village de Wibd,

- Marigot: culte qui témoigne de l'arrivée de Do au
village. Dans le marigot réside une
tortue sacrée [bu-nan], "la mére du
marigot”, qu'on peut considérer comme
un avatar de la mare Terre, mare de Do.

Nous reviendrons en détail sur la religion winye dans le chapitre IL
Contentons-nous a présent de signaler quelques éléments qui cadrent
avec la problématique exposée. La premidre série de cultes propose un
triple réseau de liens religieux correspondant A un {riple réseau de liens
sociaux. Le culte de Wuo rattache la communauté de Wib3 A l'ethnie
winye, l'autel de la Terre assure la domination du lignage Yao sur les
autres lignages winye et non winye présents sur le terroir, et 'autel des
Ancétres assure la cohésion des Yao entre eux. En fait, il est probable que
derrigre Wuo c'est en fait Do, considéré comme le véritable démiurge, qui
est invequé. La seconde série de cultes, détenue originellement par le
lignage fondateur du village sera étudiée en détail dans le chapitre IL
Nous indiquerons simplement que tous les sacrifices effectués par le Incu
se font en présence d'un membre du lignage Tomé, ce qui signale son im-
portance dans le syst2me religieux local. Dans les invocations du Inou, la
premiére série de cultes manifeste le pouvoir des Yao. La seconde et la
{roisidme série évoquent la nature de ce pouvoir, en se référant, dans
I'ordre, aux cultes du lignage fondateur et & celui du lignage forgeron d'ou
le lignage dominant tire sa puissance.
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b  Religion et développement

Au terme de son étude sur les Mwaba-Gurma (1983), A. DE SURGY
propose de renverser la perspective habituellement observée par les
ethnologues qui analysent les rapports entre religion et société: "i] ne faut
pas parler, dit-il, de fonction sociale de la religion, mais bien d'une
fonction religieuse des institutions et des coutumes..." (1983:292). A. DE
SURGY veut dire que les caractéristiques sociales et culturelles propres
aux Mwaba, et qui sont d'abord celles auxquelles ils sont particulierement
attentifs, ne sont pour eux que des signifiants dont les signifiés renvoient
au champ religieux. Aux plans économique et social, la bonne santé, les
nombreuses femmes et enfants, les bonnes récoltes, le prestige, le
pouveir, toutes caractéristiques dont la possession distingue I'homme
supérieur du commun des mortels, ne sont, pour les Mwaba, que les
indices d'un excellent rapport de I'individu (ou du groupe) avec les
sources de sa vie, c'est-2-dire avec les différents cultes qu'll a su s'attacher
et & qui il rend hommage périodiquement. Ces cultes donnent &
Iindividu {au groupe} la force qui le rend apte A prospérer, A étendre le
nombre de ses richesses et de ses dépendants puisqu'ils le mettent en
communication intense avec Dieu, donc avec l'origine méme des
phénomenes émergeant dans le monde visible. Cette analyse valable pour
les Mwaba-Gurma, l'est bien sir tout autant pour les Winye, et
probabiement pour toutes les sociéés africaines, Cependant, DE SURGY
semble présenter les Mwaba comme suffisamment satisfaits de leurs
cultes locaux pour ne pas essayer de s'en procurer d'autres,
éventuellement considérés comme plus puissants {cf. 1983:315). Au
contraire, I'histoire des Winye est faite d'une qudte incessante pour
trouver de nouveaux fétiches qui proposeraient aux individus des
relations meilleures avec les sources de leur vie. Les Winye semblent
appliquer un adage commun i nombre de sociétés d'Afrique de 1'Ouest:
"le pouvoir des fétiches est d'autant plus grand qu'ils viennent de plus
loin." Mais c'est que I'histoire des Winye - et des Gourounsi en général -
est d'abord celle de pepulations hétérogenes {autochtones et
conquérantes, dominées et dominantes) prises entre des forces centrifuges
et centripdtes, cherchant sans cesse l'unification et I'homogénéité, tout en
produisant constamment, en leur sein méme, I'hétérogénéité et le
désordre. En pays winye, le XIXe et le XXe sie¢cles sont des pérmdes
profondément marquées par les luttes intra- (9) et inter-lignageres pour la
domination, guerres ouvertes avant I'ére coloniale et guerres secretes de
sorcellerie depuis 1'ere celoniale. Dans un tel contexte, on assiste & une
surenchére dans I'acquisition de fétiches dont on espére toujours quiils
constitueront des forces supérieures & celles que les rivaux possédent déja
et permettront de les supplanter.
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Nous l'avons dit plus haut, les luttes politiques ont conduit le lignage
dominant de Wib& A acquérir de nombreux fétiches, qui sont les
fondements ontologiques de son ponvoir. Que ces fétiches disparaissent
ou s'affaiblissent - on dit alors que les sorciers ont trouvé "la faille" que
chaque fétiche comporte - et le pouvoir échappera aux Yao, ce qu'ils
conjurent en prospectant sans cesse autour d'eux pour trouver des cultes
toujours plus puissanis. A ce jour, nous avons dénombré sept cultes, en
désuétude ou non, ayant successivement joué ces réles de pourvoyeurs de
force pour le lignage ou pour ses diverses lignées (cf. chapitre I). La force
que procure Jes fétiches est indistinctement physique et spirituelle. De fait,
pour les Winye, I'homme fort (le groupe fort) est celui qui présente les
possessions optimum dans l'ensemble des secieurs valorisés: production
abondante, nombreuses femmes ot enfants, ascendant sur les autres, santé
robuste.

La donnée relativement nouvelle que constitue l'apparition d'une
politique de développement rural dans les campagnes burkinabé s'intégre
dans cette perspective. Bien loin que les Winye de Wibd se montrent
réservés ou hostiles aux politiques économiques proposées par 1'Etat et
l'aide internationale, ils s'y précipitent au contraire parce qu'ils ont pergu
que le développement est un embléme nouveau que tout village, tout
lignage, tout homme digne de ce nom, se doit d'intégrer pour compléter
la panoplie traditionnelle des signes prestigieux. Paradoxalement, ce sont
les kwéré détenus par les Yao, toujours acquis pour servir un projet de
domination d'un lignage ou d'une lignée, qui forcent I'unanimité sociale.
Maurice DUVAL (1985) a longuement analysé le kwéré de Bouyounou, en
pays huna, comme fondant par la terreur 'uniformité des conduites et le
consentement des dominés 2 la domination, "C'est par crainte des
attaques de sorcellerie et pour s'en protéger, dit-il, qu'il faut se vouer au
culte du kwéré et A son prétre, le chef supréme. La soumission A I'anti-
sorcier est en méme femps soumission sociale el politique.” (1985:
quatriéme de couverture}. Il est probabie que les kwéré qui sont tombés en
désuétude & Wibd ont subi ce sort parce qu'ils n'ont pas convaincu leurs
possesseurs de leurs capacités cle répression anti-sorciére et donc parce
qu'ils n'emportaient pas l'adhésion ni une soumission durables de la
population. Au contraire, on verra dans les chapitres IX et X, que Bufiunu
et Jina participent puissamment 4 la lutte anti-sorciére de ces derniéres
années. L'homogénéité sociale est acquise sur la base de I'implantation de
cultes unificateurs. Or Vunification villageoise est une des conditions
requises pour le développement. Les requétes auprés de I'Etat on de la
coopération internationale ne sont prises en considération que si elles
émanent d'associations communaulaires, les "Groupements villageois™,
En 1971, Bufiunu est "acheté" dans son village d'origine et implanté a
Wibd. En 1975, un Groupement villageois est créé qui se propose,
conformément aux directives incessamment répétées par les encadreurs
nationaux, de réaliser les thémes classiques de ce type d'association:
culture collective de quelques champs de mil ou de coton (8 ha en 1983),
banque de céréales, diffusion d'innovations {charrues, charrettes, intrants
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pour la culture du coton), gestion de fonds et de vivres (aide alimentaire),
construction d'infrastructures (1980). Mais les cultes anti-sorciers font plus
qu'apporter I'union et la solidarité forcées, dont, par ailleurs, tous les
villageois répetent sans cesse ]a nécessité dans les réunions publiques. En
supprimant la sorcellerie, ils suppriment également le balancement du
comportement winye entre ostentation de la richesse et ostentation de la
pauvreté. Les deux atiitudes coexistent en effet traditionnellement (la
dation des noms personnels révele cette ambivalence (cf. chapitre V) ).

Le Winye a toujours été partagé entre le désir de montrer sa puissance et
celui de la dissimuler au maximum. Montrer sa puissance c'est en effet
s'exposer, se désigner explicitement aux jaloux, aux sorciers, et cela n'est
possible que si I'on est trés sir de soi. Dissimuler sa puissance permet au
contraire de vivre en sécurité et de se soustraire, autant que faire se peut, 2
la haine des envieux. Bien entendu, la seconde attitude est plus
commune que la premigre. [-P. TERRAIL (1979) et G. FOSTER {1965) ont
bien montré (¢f. chapitre IV} que la nature méme de la sociabilité
paysanne est fondée plus sur les craintes de sorcellerie que sur leur défi.
Les cultes anti-sorciers, pour autant qu'ils apparaissent comme fiables,
suppriment 'ostentation de la misére, libérent l'individu des exigences
de conformité saciale et en font un sujet économique libre de s'enrichir et
de profiter de sa richesse en toute impunité. Car 2 quoi sert d'dtre riche si
I'on ne peut montrer son argent et s'il doit ére entassé dans quelque
recoin sans qu'on puisse en faire usage? La chronique des villages winye
est pleine des mésaventures gui surviennent & des individus qui
découvrent avec stupeur, au moment du partage de I'héritage de quelque
ascendant dont la vie a toute entidre ét& marquée par l'obligation de
dissimuler son avoir, un tréser de billets de banque 3 meitié meisis,
rongés par les termites, ou qui n'‘ont plus cours. Les anciens ont parfois
acquis des sommes considérables (100.000 ou 200.000 FCFA (10) ne sont pas
rares) pour lesquelles ils n'ont pu trouver aucun usage social possible, et
qui sont restées serrées au plus profond de la case d'habitation ou enterrés
dans le s0l, jusgqu'a leur mort.

Mais les cultes anti-sorciers en supprimant les manoeuvres sorcidres
suppriment également le fantasme de l'enrichissement facile. "Avant
(c'est-a-dire avant l'arrivée des derniers cultes anti-sorciers), dit un
informateur, tu pouvais étre paresseux et gagner beaucoup de mil,
maintenant c'est impossible”. Les cultes anti-sorciers proposeni la
constitution d'une sociabilité "froide” (11). Ils installent une éthique du
travail collectif et individuel. D'une part, ils réunissent les individus,
favorisent leur organisation dans des relations collectives ponctuelles de
production, de distribution, d'échanges. D'autre part, ils rendent
"naturelles” les disparités entre individus qui n'ont plus besoin d'étre
neutralisées, dissimulées ou réduites. En ce sens, ils préparent bien le lit
du développement qui s'adresse a4 des collectivités qui doivent se
présenter comme telles et qui encourage, par ailleurs, toutes les initiatives
et toutes les acquisitions individuelles. De la maladie au développement
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de la culture cotonnitre, il n'y a donc, du peint de vue de la société, pas de
solution de continuité. La crainte de la maladie, souvent expliquée par des
agressions sorciéres chez les Winye - cf. chapitre VIII - provoque l'arrivée
de kwéré qui forcent I'unanimisme social et favorisent l'essor de
producteurs "formellement libres”, acquérant du prestige au travers de la
culture intensive du coton (12) et qui n'ont plus A se plier & des normes
du comportement social - de productlon (13) ou de consommation -
considérées comme bonnes.

Jacques CHARMES (1978} distingue trois stades dans la transition au
capitalisme des sociétés rurales africaines: la neutralisation, 1'absorption et
la dissolution. Le stade de la neutralisation est celui o0 la place des
rapports marchands est strictement circonscrite. L'intégration dans le
circuit monétaire se fait uniquement pour assurer le paiement des
dépenses incompressibles (imp6t). Dans le stade de I'absorption, les
rapports marchands se développent, mais restent au service de la
reproduction des rapports sociaux traditionnels: l'existence d'une
monétarisation accrue entraine la multiplication des dépenses festives et
occutumnieres. Dans le stade de la dissoclution, les besoins monétarisés se
développent d'une manitre incontrblable. Les paysans s'endettent, la
nature des Tapports socjaux se transforme. La société se déstructure, elle se
met au service de la production capitaliste: main-d'oeuvre salariée,
migrations. Le surplus est désormais approprié individuellement, & des
fins strictement économiques. La chronologie établie par Jacgues
CHARMES est sans doute un peu mécanique. Nous avions pour notre
part perqu, dans le village bwa de Bayé (arrondissement de Sclenzo), la
coexistence, dans l'espace, des trais types de rapports de distribution que
Jacques CHARMES distingue dans le temps:

Tableau N° 1: Les espaces de sociabilité

dolo
mil dons 1. Espace de teproduction
animaux T = cérdmonies riuelles de la sociabilité
caurls rémundrations {"stade de la neutralisation”)

lorgerons, griots

2. Espace génétique de la
Monnale rémunératmns - sociabilité

griots (“stada de fabsorgtion™)
Impéts 3. Espace da desfructuration
rémunérations de la sociabilité
fammes et ("stade de Ia dissolution™)
manoguwes
objets manufacturés

(source Jean Pierre Jacob, 1978:90}



Dans la société winye également, les individus s'inserent tour a tour,
selon les circonstances, dans chacun des trois types de rapports socio-
économiques. Bien entendu, les cadets, 2 la différence des ainés, sont plus
souvent impliqués dans le troisidme type que dans le premier ou méme
le second. Mais cela n'est pas suffisant, & notre avis, pour qu'on puisse
considérer les stades dégagés par CHARMES comme autant d'étapes
inéluctables et exclusives l'une de l'autre. 1l est probable d'ailleurs que le
développement, qui exige un collectivisme de base et favorise en méme
temps les entrepreneurs individuels, oblige les acteurs sociaux 2
maintenir un double registre de comportements économiques et sociaux,
donc A continuer 2 s'inscrire tour i tour dans les trois types de rapports

distingués.

5. Questions de méthode: I'exemple de la
fourmiliere

Plusieurs ethnologues se sont interrogés ces derniéres années sur la
question de savoir "qui était le véritable auteur des notes de terrain?”
selon l'expression de James CLIFFORD (1983). Frangoise MICHEL-JONES
opérant I'épistémologie des travaux classiques de I'ethnologie dogon dit
que ces travaux mettent en scéne un sujet absolu du discours qui est en
fait, si 'on y regarde de pres, incarné tour A tour par la société en cause,
par I'indigéne savant ou par le chercheur {cf. 1978:14). Ces auteurs
poussent les chercheurs A s'interroger davantage sur "l'économie” et sur
les méthodes de construction du texte ethnologique. Pour notre part, nous
définirions volontiers le travail de restitution comme procédant par
métonymies successives, & la fois "horizontalement" et "verticalement”.
La partie vaut pour le tout dans la restitution ethnologique, d'abord parce
que l'ethnologue considére le discours de certains informateurs
privilégids comme la vérité de la société toute entidre, et ensuite parce que
son texte ne distingue pas véritablement sujet de I'énoncé (la société
étudiée) et sujet de I'énonciation (I'ethnologue écrivant qui se considere,
un peu rapidement peut-étre, comme partie prenante de la société qu'il
étudie). On aboutit ainsi A la constitution d'une littérature dont les
descriptions "naturalisées” de sociétés prennent la lorme suivante: "les
Dogon, les Bambara (ou les Winye) - sujet absolu - font ceci et cela,
pensent que telle chose est bonne et telle autre mauvaise...". Par ce
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procédé on présuppose "horizontalement”, pour les membres d'une
méme société, une unité de savoir culturel 1a ol il ¥ a an moins des
déficiences, au plus des savoirs divergents, se privant d'observer avec
James CLIFFORD que:

"A "culture” js, concretely, an open-ended, creative dialogue
of subcultures, of insiders and ocutsiders, of diverse factions.”
{1983:136)

Par ce procédé, on estompe également tout ce qui constitue le travail
propre de l'interprétation de l'ethnologue, partagé entre plusieurs
explications d'un méme phénomene social ou rituel, et qui doit trancher,
parfois inventer, élaguer, se débarrassant de certaines scories mais
s'efforcant d'en metire d'autres en relief. Or, cet embarras final de
I'dcriture, loin d'8tre un obstacle, est une condition majeure du travail
ethnologique. Il faut que ie chercheur ait le choix entre plusieurs analyses
possibles et cette exigence deit 8tre présente dans son esprit lors de ses
enquétes sur le terrain. I hui faut tout retenir des situations d'enquéte, ca
qui lui apparajt sur le moment essentiel comme ce qui lui semble
inessentie], jusqu'a la moindre péripétie survenue. Au terme du travail
empirique, il est bien rare que le chercheur ne se retrouve pas submergé
sous les données, qu'il classe dans un ordre qui ne cesse de se défaire et de
se recomposer au fur et 3 mesure de I'évolution de sa théorie.

Dans la situation d'analyse, I'ethnologue propose a la fois une synthise et
les conditions d'une seconde synthese. Il opare d'abord une synthése des
informations proposées sur un méme objet par différents informateurs.
En gros, il présente des représentations collectives 1a ol il n'a recueilli que
des représentations individuelles, H réunit ensuite les conditions d'une
synthése possible en présentant un travail final qui soit compatible avec
les résultats qu'il juge respectables de chercheurs ayant travaillé sur la
méme culture ou des cultures voisines de la sienne. D&ja, dans la phase
de collecte de données, l'ethnologue a pris connaissance des théories des
autres chercheurs et elles ont crienté la constitution de ses grilles
d’entretiens. 'l n'a guére d'imagination, il peut au meins chercher
savoir si, dans la société qu'il étudie, c'est "comme chez les Dogon ou les
Bambara” ou si c'est plutdt "comme chez les Mwaba-Gurma“. Dans les
faits, il abeutira probablement & proposer des solutions qui n'exclueront
ni les Bambara, ni les Mwaba s'il constate 4 bon droit qu'il doit placer
I'¢tude de sa société dans une sorte de continuum culturel, c'est-a-dire a
Iintérieur d'un ensemble de groupes de l'ouest africain qui ne sont tr2s
différents qu'a priori.
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L'africaniste est, par rapport aux ethnologues travaillant dans d‘autres
continents, dans une situation particulidre. La foison de travaux consacrés
a I'Afrique de I'Ouest peut donner I'impression que "tout a été dit" sur les
sociétés concernées, comme le faisait remarquer aigrement une
chercheuse chevronnée A un ami qui voulait retourner étudier les Dogon.
De fait, le terrain actuel de l'africaniste c'est d'abord la masse de la
littérature ethnologique produite A propos des sociétés africaines, Sa
connaissance est indispensable, mais elie ne doit pas faire écran. Avec tout
le respect qu'on doit aux grands ainés qui ont étudié si brillamment les
Dogon ou les Bambara, il reste possible de dire autre chose que ce qu'ils
ont dit. D'abord parce que, sur le terrain, les informateurs ne disent pas
foujours exactement ce qu'on trouve dans les livres. Ensuite parce que
I'anthropologie théorique évolue sans cesse et peut, parfois, nous
permettre de comprendre ce que disent les informateurs lorsqu'ils en
disent plus que ce qui a déja été interprété, lorsqu'il reste un "résidu" a
connaitre. Nous voudrions donner un exemple qui restitueralt le plus
fidélement possible les dilemmes de l'ethnologue face au terrain et
recomposant les diverses opérations intellectuelles qui ménent au texte
final, signalerait les moments ot le chercheur doit dépasser ce qu'il a lu
pour s'efforcer de rendre compte de ce qu'il a vraiment recueilli. Nous
aimerions le faire & propos de l'exemple simple d'une enquéte rapide
menée sur le terrain & propos de la stgnification symbotique de la
fourmiligre. Nous avions remarqué d'emblée, par observation directe,
que la fourmili2re était utilisée comme lieu d'offrande et comme dépotoir
des résidus de décoctions ayant servi dans les traitements de malades. A
partir de ce constat, nous avions interrogé divers informateurs sur le
sujet. Nous reproduisons textuellement, 2 la suite, les informations que
nous avions obtenues et consignées dans nos carnets de terrain i ce
propos & diverses époques, dans deux villages, notre villape d'accueil
(Wibd} et Houndé, en pays bwa (Dako):

- Palou Yao (proprié¢taire du culte de Jina, Wib8}: "les fourmis
voyagent de jour comme de nuit, voient le bien comme le mal,
détruisent le mal.”

- Inti Didiro (forgeron, Houndé): "L'offrande i la fourmiliére ach2te
le bonheur.”

- Palou Yao (Wibd) : "On fait souvent des offrandes sur les
fourmiligres, car le sorcier fabrique lui-méme son poison sur la
fourmiligre. La fourmi est comme le sorcier: c'est un "chasseur de
nuit”. La mal attaque la victime comme les fourmis rongent. Faire
une offrande sur une fourmili¢re c'est donc comme si on
neutralisait l'action du poison. On trouve souvent des fétiches sur
les fourmilidres.”

- Zinta Bani {agriculteur, Houndé): "Les résidus de décoctions
utilisées pour se soigner doivent étre mis sur une fourmiligre
plutdt que sur un tas d'ordures, car sur la fourmilidre, personne
ne va les enjamber.”



- Palou Yac (Wib&): "La fourmi: symbole de la destruction, étre
infatigable qui ne dort jamais."

- Lota Tiaho (devin-forgeron, Wib&): "[t&hd] ("I'éloignement”,
situation créde par le [vogé] qui s'attache & un individu, et qui le
rend malade, cf. chapitre II): c'est cette chose qui t'oblige a faire
une offrande sur une fourmilidre. Les fourmis ne se perdent
jamais. Oui que la fourmi soit, efle retrouve sa maison.”

Quatre informatenrs ont restitué A notre demande, mais dans le contexte
d'entretiens qui n‘avaient pas tous le méme objet, les sens possibles de Ja
symbolique de la fourmilizre. Nous en retiendrons synthétiquement les
éléments suivants:

- la fourmiliere est un lieu "marqué”, une sorte de signal. Tout le
monde - y compris les enfants - sait au moins qu'il ne convient
pas de s’approcher d'une fourmilidre sans raison, encore moins de
l'enjamber, car elle est le dépotoir de matériaux impurs ou
puissants considérés comme dangereux;

- la fourmilidre apparait comme un lieu polysémique: a la fois lieu
de production du mal et lieu de son retour. Des £léments de
I'éthologie locale des fourmis {(elles sont innombrables, dévorent
tout, s'immiscent partout, travaillent de jour comme de nuit,
retrouvent toujours leur maison), sont mis en paralldle avec la
description nosclogique de la maladie, son étiologie et son
traitement, indiquant la proximité de la fourmiliére 2 la fois avec
le mal (Jla productien de la maladie) et avec le bien {(son
traitement). Dans ce sens, on peut rapprocher la fourmiliere de
Dieu, qui est a la fois & 1a geneése du mal et du bien, ce que son
nom vernaculaire (la fourmilidre est appelée [dufi kaboli), “le
chemin du monde”, en winye) confirmerait.

Vraisemblablement, c'est tout ce que donnera l'étude immanente des
informations produites. Un premier pas vers l'interprétation est déja
franchi puisque nous avons proposé un lien (entre fourmilidre et Dieu)
dont aucun informateur n'a fait mention. Ce lien supposé sera renforcé a
l'analyse par l'examen des matériaux recueillis pour des sociétés voisines.
Dans lenr Dictionnaire des Symboles, ]. CHEVALIER et A.
GHEERBRANDT se référant aux travaux de Marcel GRIAULE (1938) et
Dominique ZAHAN (1960), disent, & propos des Dogon et des Bambara:

26



"La fourmi joue un réle important dans l'organisation du
monde, selon la pensée cosmogonique des Dogon et Bamba-
ra du Mali. A l'origine, lors de la premibre hiérogamie ciel-
terre, le sexe de la terre était une fourmilidre. A la dernidre
étape de la création, cette fourmili2re devint une bouche,
d'oir sortirent le verbe et scn support matériel, la technique
du tissage, que les fourmis transmirent aux hommes. Elles
leur fournirent également le modele de leurs habitations
traditionnelles. Les rites de fécondité demeurent associés A la
fourmi: les femmes stériles vont s'asseoir sur une fourmil-
igre pour demander au dieu supréme Amma de les rendre
fécondes. Les hommes doués de pouvoirs - tels que les for-
gerons - s'y transforment momentanément en animaux,
panthéres et faucons. L'association fourmilidre-sexe féminin
entraine de nombreises applications praiiques . Ainsi pour
les Bambara, les fourmis [ndiginew] sont réputées étre en
liaison avec l'eau invisible de sous-sols. Aussi, quand on
veut forer un puits, ne saurait-on choisir meilleur endroit
que l'empilacement méme d'une fourmilizre. La terre de
cette fourmilidre, rituellement utilisée par certaines sociétés
initiatiques, en rapport avec l'abdomen et les fonctions
digestives de I'homme, symbolise I'énergie circulant dans les
entrailles de la terre, préte & se manifester sous forme de
source.” (1982:462)

Denise Paulme constate 'existence d'une symbolique de la fourmilidre
commune & beaucoup de sociétés africaines:

"La fourmi joue un grand réle dans toutes les mythologies
africaines. Elle apparait souvent comme !a femme, ou
comune la messagére, de Dieu, lorsqu'elle méme n'est pas
tenue pour une divinité. Les enfants dont la naissance est un
mauvais présage sont trés souvent abandonnés sur une
fourmilizre ou méme enterrés 12. Une méme attitude 2
{'égard de ces animaux se retrouve chez des peuples aussi
éloignés que les Dagari et les Lobi du nord de la Céte d'Tvaire
(..) les Thonga d'Afrique du Sud (...) et méme chez les Tanala
de Madagascar (...)."

"D'une maniére générale, confier un objet aux fourmis
traduit, chez les Dogon, le désir de renvoyer cet objet vers
Dieu."

"Abandonner sur une fourmilidre la tortue et le poussin sur
qui I'on vient d'expulser le principe du mal équivaut donc &
reconduire vers les puissances divines la substance mystique
que le transgresseur porte en lui.” (1940:76)
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Agnes DIARRA rapporte que chez les Zarma du Niger, on traite le malade
en le posant sur une fourmilidre:

"On choisit une fourmiliére parce que les fourmis symbo-
lisent le savoir et que, par extension, 1a fourmilidre repré-
sente la maison du savoir. Lorsque les pénies parlent de
maison, c'est de la fourmiligre qu'il s'agit.”" (1973:352)

Ces recherches bibliographiques ne confortent qu'une partie des pistes
évoquées dans notre début de synthése de nos notes de terrain. Que nous
dit en effet, la littérature sélectionnée? Que la fourmiligre peut faire deux
choses moins opposées que complémentaires pour celui qui s'adresse a
elle. Elle peut attirer un événement bénéfique dans son habitation (rendre
une femme dogon fconde, soigher un malade zarma), ou évacuer un
événement néfaste hors de son habitation (I'enfant de mauvais augure).
En ce sens, la fourmiliére joue le role qu'occupe chez les Mwaba-Gurma le
sacrifice de la chévre, qui sert s0it a attirer Je bien dans une habitation, soit
A en évacuer le mal (A. DE SURGY, 1983:222). Nos informateurs ne nous
ont pas vraiment dévoil¢ cette double fonction. Par contre, en présentant
la fourmilidre comme servant indifféremment a la production du mal et
du bien, ils proposent de la considérer comme lieu de discrimination
sociale. En effet, si I'on admel que Ja fourmilidre peut symboliguement a
la fois &vacuer le mal ou attirer le bien dans une habitation, on peut
concevoir également qu'en termes sociaux, le mal et le bien soient des
concepts relatifs. L'événement bénéfique qui est attiré au profit d'une
habitation peut, au départ avoir &té destinée 3 une autre habitation, qui en
est alors frustrée. L'adresse A la fourmilidgre sera alors considérée comme
manceuvre sorciere de la part de cette autre habitation.

La littérature sélectionnée sur le role de la fourmilizre dans les sociétés
africaines insiste sur sa fonction de symbole, c'est-a-dire sur le fait quelle
permet de penser et d'instaurer une continuité, 1a ol n'existent que des
discontinuités. La fourmiligre remédie & lz séparation des hommes avec
Dieu, puisqu'elle crée le contact entre eux. La référence A Dieu permet
d’établir une autre continuité, celle du bien et du mal, qui ont la méme
origine divine. La description symbolique ne retiendra que les usapes
normatifs de la fourmilidre, abstraits des rapports sociaux. Nos
informateurs ne nous ont pas renseigné sur cette fonction symbolique.
Cependant, elle doit étre connue pour que nous puissions saisir ce qu'ils
ont d'original A dire, et qui est plus complexe, puisqu'il s'agit d'un effort
pour exprimer les rapports entre symbolique et société. Nos informateurs
nous disent en effet que la fourmilidre est utilisée par des individus qui
sont par ailleurs en relation les uns avec les autres. Dans ce contexte, les
fonctions symboligues (attirer le bien, repousser le mal) deviennent
relatives. Attirer le bien dans une habitation peut vouloir dire en priver
une autre habitation, ce qui peut déja étre interprété comme sorcellerie.



En reprenant le débat de Marc AUGE 2 propos des rapports entre
symbolique et idéologie, nous pourtions donc dire que nos informateurs
nous ont fait prendre conscience qu'il y a déjad de l'idéologie dans e
symbolisme, puisque le symbolisme de la fourmilizre, en méme temps
qu'il se donne pour absolu, met en place des distinctions qui sont, elles,
entidrement poltitiques (1978:151-152).

6. Phonétique winye
La langue winye compte 28 consonnes qui sont:

pbm vt dnszrnlelkegyfinkp, ghnmw?hbd

Tableau N° 2: Tableau phonétique des consonnes winye

@
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= ] = = B
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. — s | =s |=ae =0 =4 =, _i
ocClusive p Eb i t Ed ciJ kig kpigb ?=
1 i H ] H ) i
nasale m 1 In if 19 1 '
] H : H H ! H
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ficative h
v fedz] b ] ] e
, 1 i ) I H ) I
vibrante ) ! by | i ) '
1 I ] \ ] ] i
| | H \ i \ H
latérale 1 ] i | | ! \
H H i ! ! ! H
] | ] I | l :
SEMi-Consonne | | | Ly : | w ;
! ! 1 ! ! ! )
] ) I I 1 ) )
implosive ' ! I q ! ! 1 )
] ) 1 ] ] ] I
NB:t=c=tcheetdj=j {Source A, THIEMOUNOU, 1985:16-17)

La langue winye distingue 10 voyelles qui sont i, ¢, e, £, 0,0, 1, v, 2, &,
toutes ces voyelles pouvant étre nasalisées et/ou allongées (~)/"/").
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Notes:
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Richard FEYNMAN dit, & propos des sciences naturelles, mais on
pourrait, par analogie, s'en inspirer pour les sciences sociales: "Il
n'est pas vrai que nous puissions faire avancer la science en
n'utilisant que les concepts qui sont directement sujets a 'expérience
(-..). Le fondement de la science est sa capacité a prédire. Nous devons
extrapoler les expériences dans une région ol elles n'ont jamais été
faites auparavant. Nous devons prendre nos concepts et les étendre 2
des domaines ol ils n'ont jamais été vérifiés.” ("Cours de physique”,
Interéditions, Paris, 1979).

Dans les villages winye de Oury, Siby et Boromo (liste non
exhaustive), la situation politique est semblable.

Une remarque s'impose & propos de notre vocabulaire. Nous avouns
assez systématiquement "désubstantivé” le mot sorcier pour en faire
un adjectif. Ex.: "affaires sorcitres” pour affaires de sorcellerie ou
"eultes anti-sorciers” pour cultes gui lutient contre les sorciers.

Wib6 n'est pas le seul village winye 2 avoir agi ainsi puisque VOLTZ
signale qu'un lignage forgeron d'origine bambara (Kenaté) s'est
installé & Oury (nord du pays winye) vers 1915. D'aprés l'auteur, ces
forgerons possédent également le masque Hombo (1976:106). Les
villages winye de Qulo et Souboye ont également des forgerons bwa-
ba.

Selon VOLTZ (1976:70), dans tout le Dakomu le prétre du Do est un
forgeron.

A propos de Do, Jean CAPRON dit ceci: "D'une part do assure, par sa
présence en brousse, son pouvoir sur la pluie, ses moyens de
coercition sur la communauté humaine, le maintien de cet équilibre
toujours menacé entre le régne naturel et le régne humain; d'autre
part do, moteur de la vie sociale et religieuse profonde la
communauté, commande {'organisation de la société en classes d'dge
et, & travers elle, l'intégration commnautaire des différents groupes
familiaux. Chaque village posséde son propre do [ho lonyu dol,
matérialisé par I'hiérophanie 1a plus sacrée: le rhombe.” (1973:175).

Voir l'ouvrage de Maurice DUVAL (1985) qui est entidrement
consacré au kwéré de Bouycunou.

31



@)

8

)]

a0
(11

{12)

(13}

32

Nous avons assisté 3 une levée de deuil pour un ancien Inou issu de
Suounyebd, pendant laquelle on a fait paraftre trois représentations
d'éléphants, A lissue d'un simulacre de chasse censée &tre menée par
le mort lui-méme. On peut, & bon droit, rapprocher ce rite de
I'interprétation que donne Georges CHARACHIDZE d'un fragment
de mythe caucasien: "l'affrontement et la mise 3 mort d'un
adversaire triple représentent souvent une étape privilégiée dans la
formation du combattant. Elle confare au vainqueur la maftrise de
ses propres pouvoirs si elle intervient en début de carriere, la gloire
définitive si elle se produit a la fin. Elle a donc, selon les
circonstances, valeur de promotion décisive ou confirmation
exemplaire" (1986: 37). Chez les Romains, les éléphants étaient
attelés au char de la "Fama" (la gloire posthume), symbolisant la
puissance du souverain décédé.

Selon VOLTZ (1976:188-189), chez les Lela (du village de Dudulsi), les
sites sacrés correspondent également a des masques.

C'est la fameuse [nabini-waama), "conflit de gens issus de méme
mere", qui est la cause, selon 5. DAMOUE, de la migration de
segments de lignages, quittant leur communauté d'origine pour
s'installer ailleurs (1983:33).

100.000 FCFA = 2.000 FF.

“Le monde est froid & présent"”, disent les vieux de Wibd, soulignant
la paix sociale dont bénéficie les habitants du village depuis larrivée
de kwéré efficaces.

Si l'on en croit le "Rapport économique de la subdivision de
Boromo" de Paul LEROY, en 1540, la circulation monétaire est faible
en pays winye. Dans les années 1950, ]a production de coton iniéresse
peu les Winye (cf. annexe I, une circulaire du Gouverneur de la
Haute-Volta a propos de la culture du coton, datant de 1952). Mais
c'est que les conditions idéologiques ne sont pas réunies qui feraient
de "l'attrait du profit supplémentaire” au niveau individuel, une
compensation suffisante au cofit social de linnovation que
représente le coton. Les Winye de Wibd cultivent depuis quelques
années de plus en plus de coton: B0 tonnes en 1984, 120 tonnes en
1985,

Traditionnellement, un paysan qui récolte beaucoup de mil une
année, s'abstiendra d'en cultiver trop l'année suivante de manigre &
T'avoir qu'un surplus raisonnable.



Chapitre I : L'organisation sociale
du village de Wibd

1. Historique

Anne-Marie DUPERRAY parle d'une colonisation tardive de la rive
droite de la Volta Noire par les Winye :

"Les Ko ne semblent pas s'étre installés sur la rive droite de
la Volta Noire avant la fin du XVIIe, début XIXe sidcle.”
(1978:68)

Wib& serait donc un village de constitution récente, du moins comme
lieu de résidence d'une populalion majoritairement winye. Les ancétres
fondateurs du lignage Yao sont deux jumeaux males, Bou et Suou, qui
ont donné naissance aux deux lignées Bounyebd ("la section de I'ancétre
Bou"} et Suounyebd ("la section de l'ancétre Suou").

Au milien du XIXe siécle, les Winye de Wibd étaient associés trés
étroitement A la construction de I'Btat pré-colonial de El Hadj Mamadou
Karantao, un marabout marka qui proclama la jihad conire les animistes
des ethnigs bwa et winye des villages avoisinants son fief, Ouahabou.
Wibd n'eut pas a souflrir des vélléités conquérantes de Karantao - 2 la
différence d'autres communauntés winye comme Boromo - car le village
s'était inséré sans résistance dans la sphere d'influence du marabout. 11 y
aurait sans doute perdu son identité propre si les habitants n'avalent dd,
dans les années 1880, quitter Wibd suite aux razzias esclavagistes des
Zarma de Babato, qui ravagerent la totalité du pays gourounsi dans les
années 1872-1B97 (cf. A ce propos P. HEBERT, 1961). Une partie au moins
des Yao revint sur le terroir de Wibd dans les années 1900, aprés la
conquéte coloniale et la pacification du pays qui en résulta. Issifou Yao, né
en 1912, raconte l'histoire de la migration pré-coloniale de sa lignée
(Suounyebd), suite aux menaces zarma (cf. carte N° 4).
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Carte n°4 : Le parcours migratoire des Yao de Jimissorobd



"Avant l'arrivée des blancs, les Zarma ratissaient les villages
pour emmener les habitants en esclavage. Les habitants de
Wibd se réfugiaient & [Sisselou] (1) pour se protéger. Le départ
de Wibd n'est pas lié & la faim, ni aux relations avec
Mamadou Karantao mais au probleme de I'esclavage. Nous
nous sommes d'abord installés A Ton, derritre la Volta
Noire, prés de Poura. Ensuite nous sommes partis a Laba.
C'est au cours de cet exil que la colonisation est arrivée.
Aprés Ja conquéte du lerritoire, les blancs ont proclamé la
paix et ont demandé a tous de repartir dans leur lieu d'ori-
gine. Mais il fallait payer I'imp8t. Nos ancéires sont revenus
3 Wibd aprés avoir consulté Mokhtar Karantao, le fils de
Mamadou Karantao de Ouahabou (2). Donc, du pays nuna
nous sommes venus nous installer & Solobuly, et de Solo-
buly A Boromo. C'est 1A que Karantao nous a aidés 2 faire des
sacrifices pour un retour prospére (3). C'est Jimissoro qui est
I'instigateur de ce retour. Karantao lui a dit de sacrifier un
boeuf roux 2 la Terre avant de refaire le village. 11 Jui a dit
que lui, Jimissoro, n'aurait pas la chance de voir le village
prospére car il mourrait la troisidme année de son retour,
avant les récoltes. C'est ce qui est arrivé. Suou et Bou étaient
les fondateurs du village avant le départ des habitants pour
fuir l'esclavage. Jimissoro était un arrigre petit-fils de Suou,
Au départ du village, il était jeune. A son retour de Solobuly,
il était viewc. Mais Gniu, de Bounyebd, était plus vieux que
lui. Il n'y a jamais eu de guerre entre nous et Mamadou
Karantao. Nous étions ses alliés et nous travaillions pour lui.
Il y avait un lien d’amitié entre lui et nous. Mamadou
Karantao avait proclamé la jihad contre les Sougué de Boro-
mo qui sont venus alors se réfugier 3 Wibg. Jimissoro et sa
famille sont revenus les premiers au village. Les descendants
de Bou étaient & Oulo. Gniu avait plusieurs fils emprisonnés
A Dédougou pour refus de livrer les redevances que les blancs
exigeaient. Ilz ne pouvaient donc pas revenir avec Jimissoro.
Deux ans et demi plus tard, ils sont arrivés. Jimissoro est
mort la m&me année et ¢'est Gniu, le plus 4gé des Yao qui fut
nommé Inou. Danou, fils ainé de Jimissoro, fut nommé
premier chef de village par le commandant de cercle de
Boromo {4). Nous sommes restés & Ton trois ans, & Laba trois
ans, 3 Zawara, 2 Solobuly, 2 Boromo une année.”
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2. L'organisation sociale

a}  Le village et ses unités

Le village de Wibd est divisé en sections ([b3]) dont chacune réunit un
groupe de descendance. Le lignage dominant et Je lignage fondateur
(appelés conjointement [bdbd-ma)], "les autochtones”) occupent trois
sections du village. Les deux lignées du lignage dominant occupent
chacune une section, le lignage fondateur une troisidme et les altochtones
([fiebe-ma]} se partagent les autres. Les deux sections habitées par les deux
lignées du lignage Yao sont appelées respectivement Bounyebd et
Jimissorobd, soit la section de Bou et la section de Jimissoro. Jimissoro
n'est pas un ancéire de méme profondeur généalogique que Bou, et pour
&tre corTect - les Winye le sont en certaines occasions - il faudrail parler de
Suounyebd, la section de Suou. En fait, avec cette appellation, les Winye
veulent honorer un ascendant qui est de moindre ancienneté que les
jumeaux fondateurs mais qui a considérablement ceuvré, on I'a vu, pour
la renaissance du village au début du XXe siécle. Les sections des
allochtones sont désignées soit d'apres l'origine géographique de ses
habitants (ex. : [Nanabdl, "la section des gens de Nanou® pour le segment
de lignage Boudo, originaire du village de Nanou), soit d'apres les
particularités topographiques du lieu d'implantation dans le village {(ex. :
[Domba), "la section d'en haut"), soit encore d’aprés la particularité socio-
professionnelle de ses habitants (ex. : [lugobd] : la section des forgerons). La
section occupée par le lignage Tomé es appelée [Simbd), "la section du
bas". Le terme (bd] peut servir 4 désigner tout espace habité, y compris ie
lieu de résidence d'un chef de famille vivant cu défunt. On dira par
exemple [a Keho b3, "la concession de Koho".

Pour les villageois, I'unité sociclogique significative est Ie (jawi] ( plur.
[jawini]} "la cour”. De fait, le terme [jawl] a une vaste extension puisqu'il
désigne 2 la fois :

- une unité résidentielle, la cour entourée de ses habitations ([jan]).
C'est un espace d'ampleur variable. Parfois n'y réside qu'un
ménage polygyne avec ses enfants, parfois trois générations au
moins y cohabitent,

- une unité d'exploitation, c'est-a-dire un groupe comprenanf un
ainé ([jawutahad] : chef de cour), ses fréres, leurs fils mariés et non
mariés, leurs femmes et leurs enfants et parfois un neveu utérin,
travaillant conjointement des champs collectifs (sing. [f#baa],
plur. [A3b3)a]} dont le produit est affecté 2 l'alimentation des
membres de l'unité d'exploilation. Une telle unité peut



comprendre plusieurs unités de production, composées d'un ou
deux individus travaillant pour leur propre compte des champs
personnels ([tfitfau]) (6),

une unité segmentaire de faible profondeur généalogique (quatre
générations) regroupant plusieurs unités d'exploitation, et
conservant un certain nombre de prérogatives au niveau
matrimonial, économique et religieux (ces prérogatives seront
précisées plus bas),

I'ensemble d'une lignée (actuellement six générations de
profondeur). La lignée fondée par Jimissoro est par exemple
appelée {jawilba], "la grande cour”, par opposition a la "petite
cour”, la lignée issue de Bou, moins importante démographique-
ment. L'ainé de la lignée Jimissorobd est actuellement Soumana
Yao, celui de Bounyebd est Sihu Yao, 'actuel Inou.

Figure N° 1 : Extensicn du tarme {jawd]

Lignée da profondeur Unité résidentielle :
généalogique moyenne la cour, la concession
{six générations) {unité géographiqus)

s rattachant & un ancétre
commun (prérogatives

politiques, refigieuses)
\ /

[jawl)
Unité sagmentaire Unité d'exploitation :
de faible profondeur groupe de descendants
généalogique {quatre généra- travalllant conjeintement
tions) délenant ceraines des champs coflectifs.
prérogatives au niveau Peut comprendre plusieurs
matrimenial, économique, unités de production :
religieux femmes, jeunes travaillant
pour leur compte des
champs personnels,
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On pourrait analyser le terme de [jawi] comme le fait Pierre ETIENNE,
cité par G. ANCEY (1979), & propos de la société baoulé de Cdte d'Ivoire,
dans laquelle "les termes de parenté ((auro], [aurobo], [akpaswa])" sont “2
double oun 2 triple extension, manidre éminemment commaode pour faire
"coller” le fait avec la narme dans une stratégie visant a inclure dans sa
“clientele” le plus grand nombre de dépendants en ne jetant d'exclusive
conire aucun membre potentiellement apparenté.” (1979:12)

5l n'y a pas d'intermédiaires entre les chefs de cour et le Inou pour ce
qui concerne les segments de lignages (fiebe-ma] , sauf au travers des
neveux utérins classificatoires du lignage dominant, tonjours présents
lors des apparitions publiques du Inou, il n'en est pas de méme pour le
lignage Yao, dont chaque lignée est représentée auprés du Inou par des
ainés (actuellement trois pour Jimissorobd et un pour Bounyebd) qui
forment le conseil des anciens (sing. [fel:0] plur. [fel:ama] ) et par des
{kidabiri] sing. lkidabie] (‘fils de la fierté", trois actuellement) qui
représentent le lignage dans les conflits inter- et intra-villageais. Le
village de Wibd accueille en outre sur son terroir, depuis plusieurs
décennies, des groupes de cultivateurs mossi et une petite communauté
de pasteurs peul installés en brousse 2 I'écart de l'agglomération winye.

b La dynamigue de V'organisation sociale

Un cahier de recensement du village de Wibd datant de 1942, nous
permet quelques inférences & propos des pratiques winye de segmentation
et de fission. Selon Eugene Mendonsa {1979 : 392-393), la segmentation
désigne un stade de la subdivision interne d'un groupe. La fission est le
processus qui méne A la segmentation. Une fission initiale d'un groupe
produit deux groupes différents qui sont mis dans une relation
d'opposition complémentaire I'un pour l'autre. Par la suite, les deux
groupes sont souvent considérés comme frére ainé et frére cadet. Un
groupe domestique peut subir une fission & cause d'un accroissement de
sa population, ou A cause d'un conflit avec un ou plusieurs membres du

groupe.
Prenons l'exemple de la lignée Jimissorab® (ou Suounyebd). L'agent
recenseur distingue en 1942 trois cours ("tatas” ou "soukalas” comme on

les désignait dans le vocabulaire colonial), regroupant l'ensemble de cette
lignée :
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a) La cour de Gbanduma, alors chef de village, qui est la plus
nombreuse (93 personnes). La cour de Gbanduma réunit en fait sept
unités d'exploitation différentes. Les chefs de ces unités d'exploitation
n'occupent pas le méme rang gé