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I. DEDICACE

CANTIQUE D'OR

O masque ! O esprit aux mille sourires figés !

Tu enivres d'un souffle éternel les vivants

Et des usages antiques ton profil étale le fluet parfum
Dans l'harmonie d'une peinture mystique.

O masque ! O mémoire des grands 4ges obsolétes !

Je t'habite dans mes refus des enfers artificiels

Je t'habite sans ta sule sans ton culte sacré

Je t'habite sans nostalgie sans antiquité

Je t'habite habitat pour mon identité a 1'Universel étalée.

0O masque. ! O.effigie du lion & la criniére coupée !

Tu emplis de poésie le déclin des lueurs

Et timidement impersonnel s'étire ton regard

Dont 1l'humble flamme d'injures accable l'usure du temps.

O masque ! O silhouette aux lévres sans sensualité

Je t'habite un soir au clair de ta barbe-temple-de-vertus
Je t'habite un soir d'émerveillement & la vitrine de Manéga
Je t'habite un soir dans mes réves d'épousailles avec
Dragon

Je t'habite stéle de vie de 1'homme-monument-immortel.

O masque ! O mystére d'un autre monde

Tu as été a mon image laché au soir du désespoir

Et ton entétement évoque les déhanchements du héros-danseur
Dont l'agile frémissement exalte la quiétude de 1'éme.

0 masque ! O mage au visage sans pli !
Je t'habite un matin sombre pour mes reins en détresse
Je t'habite un instant d'angoisse face & mon image trugquée

le

Je t'habite un matin au confluent des quatre notes du tam-tam

en folie.
Je t'habite un matin un soir de silence incantatoire.

La Clameur d ales

A tol peére,

Repose en paix.
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AVANT - PROPOS

Comprendre une société dans ses ressorts les plus
secrets, c'est orienter sa curiosité aussi bien sur le plan
supérieur de sa civilisation qu'expriment ses arts, ses lettres,
ses sciences et sa philosophie que sur le plan des réalités et

manifestations matérielles sous-jacentesl

L'institution d'un certificat de spécialisation dont
l'enseignement porte sur 1'Esthétique Littéraire et Artistique
Négro-africaine (E.L.A.N.) en 1992 au Département des Lettres
Modernes a l'Université de Ouagadougou vise un tel objectif.
Enseignants-chercheurs et étudiants manifestent le désir de
comprendre 1'univers négro—africahi a partir des modalités
théoriques et pratiques de son expression artistique. Ils visent
également a dégager, a l'intérieur du vaste bloc que constitue le
monde négro-africain, 1l'identité et la wvision du monde, la
sensibilité et la fagon de s'exprimer de chaque groupe humain tel
que le traduisent 1les intitulés des cours dispensés
"Productions artistiques et grandes régions stylistiques en
Afrique noire", "Sémiologie de l'art négro-africain : étude de

cas", etc.

L'étude des productions artistiques apparaitrait donc
comme l'une des voies royales pour accéder aux différents niveaux
des rapporté qu'un groupe entretient avec le monde, l'environ-
nement et lui-méme. Elle s'inscrit dans les particularismes‘du
fait culturel : "l'impression la plus claire rapportée de mes
lointains vovages dans les pays les plus divers est que chague
groupe posseéde une constitution mentale aussi fixe que ses
caractéres anatomiques, et d'ol ses sentiments, ses pensées, ses

institutions et ses arts dérivent"?2 écrit Gustave Le Bon.

1 CROUZET Maurice Dir : "Préface générale", p. 8 in :
L'Orient et la Gréce antique. (collect. Histoire générale des
civilisations)

2 LE BON Gustave : Lois psvchologicues de 1'évolution des
peuples. P. 19.



L'intitulé du certificat d'E.L.A.N. est tout a fait clair sur ce
point : 1l y a une réelle création artistique en Afrique qui a
ses spécificités, ses variations stylistiques, sa nature et ses

fonctions au méme titre que le discours littéraire.

L'entreprise consiste & aller a la conquéte d'un
patrimoine qui, jusqu'd une période récente, n'était pratiquement
l'objet que de la curiosité de chercheurs étrangers dont le.
regard parfois ne manquait pas d'é&tre entaché de préjugés divers.
En somme, c'est une périlleuse gageure de la part du chercheur
que de porter un regard qui, en dépit de son caractere

"intérieur", se voudrait scientifique et neutre.

’Placé“soué”le”sigﬁé d'une expérience autheﬁtiqué, le
regard du chercheur permettrait de modifier positivement ce que
Jean Laude qualifia de "singulier destin (...) de 1l'art négre"3.
Ce destin et surtout son "redressement" sont indissociables de la
situation de tragédie qui a toujours émaillé les rapports entre
1'Occident et 1'Afrique. "L'Afrique perdue et retrouvée"! telle
est la devise que l'on pourrait préter aux chercheurs
(enseignants et étudiants) du Laboratoire d'E.L.A.N., devise a
laquelle nous pensons souscrire par le choix de notre théme : LE
MASQUE COMME SYMBOLE DE COHESION SOCIALE ET D'UNITE POLITIQUE
CHEZ LES BOBO : étude du cas du village de Borodougou.

3 LAUDE Jean. Les arts de 1'Afrigque noire. P.9.

4 Idem.



INTRODUCTION

Il apparait nettement a la lecture des documents et
archives sur l'historiographie des contacts séculailres entre
1'Occident expansionniste et l1'Afrique que le débat entre 1les
deux mondes, du moyen-4ge a nos jours, a toujours été plus ou
moins la volonté chez le premier d'exprimer sa prééminence et,
chez le second, le souci d'afficher son originalité. Ce débat, ou
plutdt cette tragédie, qui s'est souvent soldée par un malentendu
sénglant dans bien des cas, recouvre aussi bilen les plans
politique, social, moral, économique que culturel. Il va sans
dire donc gqu'il est inutile de répéter que l'art des
civilisations d'outre-mer, celui de 1'Afrique noire en
particulier, a connu diverses fortunes au cours des &ges sSous le

regard de 1l'occidental.

Du statut d'objet de curiosité et d'exotisme a la fin
du Moyen 4ge et pendant la Renaissance, la production artistique
du continent noir fut ensuite longtemps assimilée a de vulgaires
instruments d'idolétrie et de barbarie impropres a la
civilisation pour 1légitimer 1les crimes esclavagistes et
colonialistes avec cette idée courante au siécle dernier (siecle
positiviste) qui faisait dire que le degré de rayonnement étant
stricto sensu proportionnel au niveau de progrés technique,
1'Afrique, pour n'avoir pas connu de révolution industrielle, ne
pouvait engendrer de hautes productions artistiques>. Mais de
cette célébre proclamation de foi de Paul Vvaléry "nous autres
civilisations nous savons maintenant que nous sommes mortelles"6
a la création des collections privées d'objets d'art negres,
c'est le début d'une révolution. Le changement de mentalité qui
en découle permet a l'art africain surtout d'étre reconnu comme
un important document ethnographique que le génie de peintres

cubistes de la trame de Picasso élevera au rang de source

5 LAUDE Jean ibidem, p. 29.

6 VALERY Paul. Variété. P. 11
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d'inspiration que des amateurs d'art rechercheront avec frénésie

au point d'en faire un pillage systématique?’.

Sur le plan scientifique, l'ethnologie malgré une bonne
foi qu'exprime sa vocation de défendre, en les illustrant, les
valeurs culturelles et sociales traditionnelles africaines, afin
de battre en breche la fameuse théorie de la table-rase qui
déniait toute civilisation a l1'Afrique, se caractérise par une
vision parcellaire, sinon partiale. En effet, n'ayant pas comme
le sociologue pour objet d'étude les sociétés de type occidental
dites sociétés complexes, l'ethnologue ne se sent pas dans
l'obligation de privilégier des normes d'analyse d'ordre
statique. N'étant pas comme le sociologue empéché d'avoir une
" vision globdlisante ‘de ‘son ‘objet d'étude, & cause de la relative
simplicité de celui-ci, 1l'ethnologue qui est, de surcroit,
extérieur a l'objet gu'il aborde, s'accommode et Justifie
l'emploi des termes comme "archaique" ou ‘“"primitif" pour

caractériser les sociétés qu'il étudie.

Une raison principale justifierait a elle seule le
caractére primitif de la société bobo par exemple : comme toutes
les sociétés humaines qui vouent un culte sans limite aux masques
encore de nos jours, le monde bobo n'aurailt pas dépassé dans sa
constitution mentale 1'4ge de la pilerre ; ce culte étant 1ié a
des techniques, des croyances et des institutions a;chaiquesS.
C'est ainsi que demeurée sous 1l'une des formes les plus simples
de la vie en société qu'on qualifie de "société segmentaire",
elle s'oppose aux sociétés technologiques occidentales dites
évoluées, modernes, adultes, connaissant la division du travail
comme fondement organisationnel ainsi que des institutions socio-
politiques complexes. Ainsi pour Jacques Maguet si, géogra-
phiquement, le monde bobo peut étre rattaché a l'univers de la

civilisation des cités dont 1l'exemple type est le royaume mosse

7 LAUDE Jean, ibidem. p. 29.

8 BEDOUIN Jean-Louis. Les masques p. 6.
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de Ouagadougou, 1l en est un "pdle secondaire”’ compte tenu de la
nature méme de son systéme socio-politique et é&conomique. En
effet a cbté d'Etats fortement centralisés le groupe bobo
appartiendrait aux sociétés villageoises autonomes dont 1l'horizon
social connalt une certaine homogénéité culturelle, linguistique
et une profonde autarcie sur le plan économique. Pour
systématiser cette dichotomie, la littérature ethnologique et le
discours historien distinguent dans le premier cas des sociétés
ou la forte centralisation du pouvoir serait symbole de cohésion
sociale et d'unité politique et, dans le second, tel que chez les
bobo, des sociétés lignagiéres politiquement dites "acéphales" ou

"anarchico-démocratiques" voire "anarchistes".

© "L'attitude partisane de' 1l'administration coloniale vis—:
a-vis de ces deux types de sociétés, sa stratégie d'occupation et
sa politique administrative ont été inspirées et orientées par
ces définitions. En effet, le colonisateur, comme le rapporte Guy
Le Moal, s'étant trouvé confronté a deux mondes originaux, a opté
de les considérer selon ses propres criteres : l'entité ethnique
bobo est classée dans les "peuplades primitives" par opposition
aux "groupes supérieurs” comme les Mosse, ceux-ci ayant un
"semblant de civilisation et d'organisation" semblable a la

leur 10,

Il ressort de l'analyse de tous ces discours existants
sur les sociétés du type bobo gue les fondements socio-politigues
en sont mal connus. Ils sont l'objet de jugements tendancieux

pour deux raisons essentielles

1°) Les premlers chercheurs qui se sont intéressés a 1'étude
du type de société bobo étalent armés d'instruments conceptuels

d'analyse qul ne touchaient qu'a la surface de ses réalités et

9 MAQUET Jacques. Les civilisations noires. P. 205.

10 IE MOAL Guy. Les Bobo : nature et fonction des masques. p.6.




ses valeurs. Les perspectives d'approche se définissaient en
terme de missions exploratoires (Binger)ll , d'études scien-
tifiques, d'observations (ethnographie) ou de sources orales
(histoire) dont 1'objectivité est souvent compromise tant gu'on
ne fait pas la part des choses entre vérités généralement admises
et intéréts partisans (des erreurs subsistent encore de nos jours
dans la connaissance tant historique que sociologique des

bobo ; des études partiales les entretiennent savamment sur la
base des informations erronées que les uns et les autres leur
fournissent au sein des différents groupes qui forment

aujourd'hui le monde bobo)l12.

2°) A force de comparer les institutions bobo tantét a

“celles " de 1'Occiderit; tantdt' a d'autres ‘formations -humaines -~

locales d'assises socio-politiques différentes, on a toujours

omis de les comprendre de 1l'intérieur.

C'est donc fort des réflexions critiques et postulats
ci-dessus posés que nous avons pris le parti de comprendre dans
ce présent mémoire le groupe humain connu sous la dénomination
ethnique Bobo de 1l'intérieur, a travers ce qui traduit le mieux
son 8me : le masque, cet Etre-force au culte duquel plusieurs
spécialistes sont unanimes a dire que ce peuple a consacré

l'essentiel de son génie artistique et de sa foil3.

Mais quel est 1l'intérét pratigque d'un théme comme le
nétre qui de prime abord s'inscrit dans une perspective en forme
d'entonnoir puisqu'il est question de 1l'étude d'un phénomene
artistique et culturel (le masgque) wvu sous l'angle d'un village

(Borodougou, de son nom vernaculaire Zenihil) afin d'exprimer une

11 BINGER Louils Gustave. Du Niger au golfe de Guinée. 568 p.

12 LE MOAL Guy. ibidem, p.12.
13 MTILLOGO Louls. "La sortie des masques chez les Bobo, un art
total", in Annales de l'Université de Ouagadougou. p. 75
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réalité aux dimensions ethnigques (cohésion sociale et unité

politique) ?

L'avantage d'une telle approche monographique réside de
l'avis de Levis-Strauss dans le choix:  lucide gque fait le
chercheur et qui consiste a mener ses enquétes dans un lieu
restreint ou ni 1l'éventuelle insuffisance de ses moyens, ni la
complexité théorigque du sujet ne peuvent 1l'empécher d'approfondir

ses analysesl4.

Le souci de l'efficacité scientifique recommande
également dans ce cas de se garder de toute conclusion hétive

généralisante méme si d'emblée nous partons de 1'idée commune que

- Tévmasque est’un etindivis-au-départ comme le révéle le mythe-de ~ - -

la figure universelle du Do que reconnaissent les Bobo dans leur
ensemble. Le Grand-Esprit est donc le méme au départ dans son
essence. Mais, sur le plan morphologique et rituel, l'imaginaire
débridée de 1'homme en a concu et multiplié les représentations
d'une localité a une autre, d'un village a un autre, tant et si
bien que nous nous interdirons des conclusions sous forme
d'affirmation du genre : Les Bobo_ : nature et fonctions des
masgues 15 & partir d'une monographie. Nous abondons par ce fait
dans le méme sens gu'un spécialiste pour qui une telle conclusion
ne sera possible dans la perspective de la problématigque de
l'unité culturelle du monde bobo que lorsqu'une série de tableaux
monographiques aura couvert 1'ensemble du pays bobo du nord au
sud et d'est a l'ouest, si l'on se veut soucieux de 1l'examen

minutieux de toutes tendances et couleurs localesl®.

Par contre, en guise d'hypothese de travail, nous
convenons avec des volx telles que Mgr Anselme Sanon (qui l'a
pressenti dans sa thése de 3e cycle) gque le masque est le
substitut symboligque de la divinité Do dont la souveraineté est

reconnue par tous les membres de l'ethnie en tant qu'Esprit

14 LEVI-STRAUSS Claude. Anthropologie structurale. p. 17.
13 LE MOAL Guy op. cit., (voire bibliographie)

16 SANOU Salaka, E.L.A.N., enseignant-chercheur



tutélaire garant de la bonne marche de la vie des hommes et des
institutions. C'est le Fagama (roi, souverain) ; c'est 1'Esprit

fondateur de 1'ethniel?,

La problématique consiste au fond & se poser la
question de savoir comment nait 1'équilibre vital au contact de
1l'intemporel et du social, le second étant moralement 1'instance
déterminante et le premier, 1'instance dominante par principe. En
effet, quels sont les tenants et les aboutissants, les fonctions
d'un tel langage religieux caractérisé par une figurativisation
constante qui intégre toute une liturgie cosmique au sein de

chaque communauté villageoise appartenant a 1l'ethnie ?

comment dans sa nature qul interpelle un ensemble de conceptions
idéologigues et d'attitudes (spiritualité, mythes, rites,
enseignements initiatiques) et de préoccupations matérielles
(recettes pratiques) et esthétiques qui lui donnent corps que par
ses fonctions, le masque apparailt aux vyveux et dans 1'dme du
groupe social comme un instrument de reconnaissance. Comment et °
pourguoli le masque se présente comme un livre de vie et de
réponses qui permet au Bobo de traverser le temps et 1l'adversité
vis-a-vis du monde, de l'environnement et de lui-méme. Par
l'expression "le masgue comme symbole d'unité politique" il faut
comprendre gue, d'une part, le culte du masque, en tant gue
langage religieux et instance dominante est 1l'institution dont le
propre est de modeler et de cimenter la structure sociale et,
d'autre part, d'avoir le statut de moyen de pression de la
société sur ses membres en 1'absence d'institutions socio-
politiques centralisantes. Nous dirons que, vu sous cet angle, le
masque s'impose comme un discours a la mesure de la conscilence

ethnique des Bobo.

17 SANON Titiama Anselme (Mgr). Tierce Eglise ma mére ou la
conversion d'une communauté paienne au Christ P. 253.

o= Enguliser-de T réponse,; - il. sera -quéstion--de relever -



Les moyens conceptuels dont nous sommes dotés pour
résoudre les préocupations ci-dessus soulignées sont liés a une
méthodologie inspirée a la fois par une double démarche théorique
et pratique. Celle-ci comprend 1'exposé de la méthode d'approche
nous permettant 1l'analyse des recherches pratiques effectuées sur

le terrain.

En effet, malgré notre formation en approche
sociologique de l'art négro-africain pris au sens occidental du
terme, la spécificité de notre problématigque nous interdit de
nous emballer d'emblée dans une approche esthétique classique qui
consisterait en un pur exercice de contemplation désinteressée.

I1 s'impose a nous conformément aux questions que pose la

problématique ” une “démarche-ou ~lTa“-lecture -“sociologique et -

l'analyse psychologique s'imbriguent afin que l'objet (d'art et
de culte) soit efficacement rattaché au milieu dont il est
1l'expression. Il s'agira, en clair, de décrypter 1l'expression
tant rituelle que psychologigque de la symbolique du masque. Aussi
la these suivante de Louils-Vincent Thomas et René Luneau
illustre-t-elle pleinement ce qui se présente comme postulat
anotre choix méthodologique : "le symbole est donc figure (en
tant qu'image) et puissance (en tant gque moyen de connexion entre
le visible et 1'invisible). A ce titre, c'est un langage qui
exprime les profondeurs du drame humain"18.

De fagon pratique, cette démarche s'appuiera sur

1°) Les enquétes orales que nous avons effectuées sur notre
terrain d'étude dans la période allant du moilis de mars au mois
d'aofit 1995 et dans la derniére guinzaine du mois d'avril 1996.
Nous avons pu assister a d'importantes cérémonies notamment celle
du renouvellement des masques connaissant une périodisation a la

fois longue et indéterminée.

18 THOMAS Louls-Vincent et LUNEAU René. lLa terre africaine et ses
religions. p.111.
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2°) Les sorties collectives que nous avons effectuées avec
nos condisciples sous la conduite des enseignants-chercheurs du
certificat dA'E.L.A.N. en diverses localités du pays bobo nous ont

permis d'étendre nos possibilités d'analyse.

C'est dire que sur le plan méthodologique, 1'intérét
qui découle de ce travail bénéficie a la fois de sources écrites

et orales mais aussi d'enguétes pratiques.
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CHAPITRE PREMIER : PRESENTATION DU TERROIR

Lorsque l'on décide d‘'étudier sociologiquement un
aspect des valeurs ethniques bobo, en l'occurence le culte des
masques, un constat s'impose : la revue critique de la
littérature existante qui porte sur ce groupe humain montre qu'il
existe aussi bien au sein des intellectuels que dans 1l'usage
courant le sentiment que le terme "Bobo" en tant que dénomination

ethnique recouvre une réalité confuse.

Aussi, d'emblée, s'avére-t-il difficile d'établir la
spécificité du groupe humain dont il est question dans ce
travail. L'histoire et la géographie du groupe nous imposent de
‘léver un certain nomb¥e 'd'équivoques et de confusions
terminologiques liées a un contexte de brassage de populations.
En effet, parmi les sociétés avec lesquelles le pays bobo
entretient des rapports historiques privilégiés, que ce soient
les petites entités tribales (Dioula, Peulh, Malinké) aqui
essaiment son espace vital ou les ensembles qui 1'environnent
(Tiéfo, Senoufo, Bolon, Marka, Minianka, Bambara) la nature de
ses liens avec le groupe ethnique bwaba et les Zara qui forment
l'une de ses sous-composantes suscite des débats et ‘des

controverses.
C'est moins la promiscuité des Bobo, des Bwaba et des

Zara que l'ensemble des similitudes que présentent leurs réalités
culturelles qui sont source de confusions pour les regards

étrangers.
I. CADRE ETHNIQUE

1. Bobo et Bwaba

Plusieurs chercheurs notamment Guy Le Moal, Anselme
Sanon, Jean Capron, Kalo Millogo, Jean-Baptiste Kiéthega dont les
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travaux s'appligquent a la fois sur les similitudes et les
différences des groupes de populations bobo et bwaba leur
attribuent dans l'ensemble le statut de populations autochtones,
c'est-a-dire comme faisant partie sur le plan historigque des
groupes de populations les plus anciennement établis sur 1l'actuel
territoire national du Burkina Faso. Guy Le Moal conclut dans son
étude que le groupe bobo se serait "lentement constitué sur place
autour de quelques clans de cultivateurs sédentaires tres
anciennement implantés”" et qu'il en serait de méme pour les

Bwaba 19

L'interpénétration des deux communautés est si forte
sur le plan historique et géographique qu'il arrive de rencontrer
‘des villages mixtes tels que le village de Layirasso (Kawe) ou--
Bwaba et Bobo cohabitent dans la paix et la concorde. L‘'on peut
citer une influence bwaba particuliérement prononcée au sein de
certains villages notamment Baré dont les habitants parlent la
langue bobo, mais qui possédaient naguére un style de masques a
lame bwaba. Il a fallu la raillerie des ressortissants des autres
villages bobo wvoisins pour que ceux de Baré reviennent coutu-
miérement aux canons plastiques classiques bobo2?. C'est dire au
fond que beaucoup de facteurs portent a confondre ces deux

groupes tant sur le plan historique qu'au niveau sociologique.

S'il est en somme réaliste de la part des Bobo et des
Bwaba de se dire "cousins" ou "freres" dans la mesure ou il est
évident qu'ils peuvent largement décliner de facon conjointe une
réelle parenté identitaire qui wva de la possession et du
maniement de la langue secréte du masque au type d'organisation
socio—politique villageoise dit paléonégritique, il n'en demeure
pas moins qu'un ensemble d'éléments ou critéres permettent de
soutenir 1l'idée selon lagquelle Bobo et Bwaba forment deux entités

ethniques différentes et différenciées.

13 IE MOAL Guy. Guy. Les bobo : nature et fonctions des masques.
p. 6

20 gANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, Mars 1995.
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Comme critere différentiel fondamental 1'on peut
retenir que les géographes et les historiens, a partir de données
concreétes, définissent aujourd'huil un pays bwaba et un pays bobo
bien distincts, aux contours bien délimités & partir de cartes
géographiques scientifiquement élaborées (confere carte n°l). En
outre, les deux sociétés ne partagent pas le méme véhicule
linguistique. Les Bwaba dont la langue est le bwamu sont de
1'appartenance linguistique voltaique ou langue gur. Sur le plan
structurel, c'est une langue a classe a 1l'image du moore et du
nuni. Le parler bobo est une langue a ton. Il s'apparente aux
langues comme le dioula, le bissa, le samo, le malinké, le boko
(Nigéria) et le bambara auquel Guy Le Moal le compare en ces
termes : "ils (les Bobo) parlent une langue mandé (...) qui est
trés proche-du bambara "2l ;- T i s vemmiian s, N -

Certes, il y a bien de choses communes aux Bobo et aux
Bwaba, notamment le culte conjoint des fétiches trés répandus
tels que Wietdgd et Duba, qui les convient & fraterniser sur le
plan culturel. Mais, dans les faits, chacun reste jaloux de son
originalité. Ainsi, pour tenter de mettre un terme aux nombreuses
conjectures liées aux statuts des deux groupes, marquer son unité
linguistique, et faciliter tout regard qui se voudrait intérieur
sur le groupe, certains intellectuels bobo ont pris le parti
d'attribuer a l'ethnie bobo le qualificatif de Madaré ou encore
Bobo mandaré. Cet énoncé de trois mots (ma-da-r€ ) signifie "je
dis que". Lié principalement aux dialectes du centre et de l'est
du pays bobo, 1l ne doit pas nous faire omettre 1l'existence
d'autres particularismes dialectaux signifiant la méme idée (je
dis que). Il s'agit de n dani dans les dialectes du sud-ouest et
yogo dani dans les parlers du sud-est. Cependant, il est a noter
que "ma-da-ré" a aujourd'hui passé du rang de simple énoncé
linguistique dialectal pour devenir le nom distinctif de 1l'ethnie

toute entiére.

21 LE MOAL Guy. "L'Organisation du cadre villageois chez les

Bobo". in Colloque sur les cultures voltaigues. p. 23.
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Tout comme les Bwaba, les Zara, entiérement intégrés ou
non au monde bobo, ne sont ni partie prenante, ni a l'origine de
la création, des différents groupes de familles qui forment le
tissu social a Borodougou quand bien mé&me 1l'on peut déceler des

traces d'influences de part et d'autre.

2. La place des zara dans 1l'ethnie bobo

"Le mot Zara dériverait du terme bobo 2ZErtsun qui
signifie "celui qui fl&ne" "quelqu'un qui va sur les chemins". Le
Zeresun est donc quelqu'un qui ne restait pas fixé sur place et
dont l'activité était lide a d'incessants déplacements. Les
sources s'accordent a reconnaitre que ces déplacements étaient

mmeee i 188~ g7 lapratique-du colportages—-Parmi- les produits colportés-en
pays bobo par les Zara, il faut surtout citer les bandes de
cotonnade. Effectivement les Zara se distinguaient des Bobo par
1'habit. Aussi ces derniers les appelaient-ils Zokart , c'est-a-
dire ceux qui s'habillent"22, C'est ainsi que Soutéré Konaté

définit le mot Zara et le référent auquel ce terme renvoie.

Par ailleurs, outre le terme Z€resun?3 le terme "Bobo-
Dioula" sert (et de facon courante) d'étiquette pour nommer les
membres de ce groupe humain. Pour Soutéré Konaté, ce terme, loin
de désigner objectivement les Zara comme si c¢'était une
particularité ethnigue bobo ou une entité ethnique a part entiére
aurait servi au départ, a identifier le bobo devenu commercant et
converti a l'islam ; en somme un Bobo ayant adopté les moeurs
dioula des Wattara venus de Kong en envahisseurs du pays bobo24,
Plusieurs éléments interviennent en faveur de ces conclusions de
Soutéré Konaté. Notamment la certitude que le terme Zara aurait
été forgé par les Bobo pour désigner ce groupe aux origines mandé

encore mal élucidées avant que l'expression "Bobo-dioula" ne soit

22 KONATE Soutéré. Les masques dans la société zara de Kawé
(Layirasso). Province du Houet. p. 15.

23 gzerisd dans le parler de Borodougou.

24 KONATE Soutéré, ibidem p-p. 15-16.
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forgée avec l'arrivée des Wattara de Kong au XVIIIe siecle. En
outre, la datation classique de Yves Person reprise par Guy Le
Moal?5 selon laquelle les Zara auraient essaimé le pays bobo bien
avant l'arrivée des Wattara de Kong, entre le XVIe et le XVIIe

siécle, renforce cet argument.

Pour deux raisons principales les Zara ne forment pas
dans le monde bobo un sous-groupe social homogene : il s'agit
notamment du degré d‘'intégration dans le régime traditionnel
villageois bobo et du type d'activité auquel chaque membre
s'adonne. Sont dits y9 =zara ou "les zara qui marchent"26 les zara
qui ne restaient pas fixés tout le long de 1'année au village,

afin de s'adonner au colportage et au proxélytisme musulman. Les

~wd " kwe “Trzara “sont -leszarasédentarisési-ileur-intégration -

socio-professionnelle a la société bobo est plus compléte : "les
wOo kw€& =zara participent pleinement a toutes les activités
sociales et religieuses de leurs concitoyens bobo, sans devoir
toutefolis nécessairement abandonner certaines de leurs coutumes

propres "27,

Tout comme de nombreux villagés de la région est du
pays bobo, Borodougou n'eut des contacts intenses qu'avec les
Yo zara, colporteurs. Les habitants de Borodougou manifestent,
a4 vy croire, a la fois un double sentiment de complicité et
d'hostilité vis-a-vis du groupe zara par 1l'adoption partielle de
la célébration de leurs masques ou bole, en nouant des relations
d'échanges économiques avec les colporteurs, mais aussi en
restant sceptique quant a l'intégration éventuel d'un groupe
familial zara dans le tissu social. Cette réaction hostile des
Bobo vis-a-vis des Zara tirerait ses origires de 1l'ére coloniale
ol ceux-ci se seraient placés en hommes de main de 1l'adminis-

tration coloniale pour faire payer de lourds tributs aux

25 LE MOAL Guy, ibidem p. 19
26 ibidem, p.26

27 Ibidem, P. 26
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populations autochtones aussi bien sous forme d'impdts que sous

forme de levées d'hommes pour 1'armée et les travaux forcés.

Sur le plan des échanges culturels, 11 est & souligner
que méme lorsqu'il arrive a une société villageoise bobo
d'emprunter aux Zara l'usage de leurs masques, comme ce fut le
cas entre-temps & Borodougou?®, ils ne les intégrent jamais dans

leurs schémas liturgiques sacrés.

Notons que cette tradition bilatérale d'échange
culturelle, dont 1'élément le plus important consiste dans les
différents rapports de proximité qui existent entre les types de
masques que possédent Bobo et Zara, peut nous permettre déja de

~nous—faire une-idée-sur la complexité-du phénoméne-"masqgue"..

En effet, les bole ou masques zara sont appelés par les
Bobo qui les adoptent sly€ fVre (masques blancs) par opposition
au siye ptn€ (masques rouges) noms génériques des masques de
fibres bobo. Ici le terme "blanc" est une allusion faite au
caracteére profane que les Bobo donnent aux masques zara, mais
aussi une allusion a la couleur blanche qui sert de matériau de
base (la cotonnade) a ces masques. Toutefois, le masque zara est
beaucoup prisé des Bobo dans la mesure ou son exhibition donne
lieu & une chorégraphie riche en couleur qualifiée de bole nimi
(danse des bole). A cette manifestation festive participent les

femmes et les non-initiés.

Soulignons également que c'est surtout au niveau de
l'intégration du culte du masque bobo dans l'univers culturel
zara que se révelent a la fois non seulement 1'une des
caractéristiques majeures du Do qui est son "élasticité" mais

surtout toute la subtilité de la mentalité zara qui consiste a

28 Les gens de Borodougou abandonneront cette célébration dans les
années 80 a cause du cofit élevé des matériaux nécessaires pour
la confection des bole.



18

s'intégrer sans devenir l'autre, sans perdre son originalité.
Tout en vouant un culte au masque en tant qu'Esprit d'origine
bobo, les Zara lul aurailent imprimé leur idéologie culturelle.
C'est ainsi qu'il existerait, comme le rapporte Soutéré Konaté,
un Zadwo (Zado) ou Dwo des Zara ou encore "Esprit tutélaire des
masques bole des Zara". En tant qu'Esprit tutélaire du masque
zara, le Zadwo différerait du Dwo2° bobo par ses attributs sans
étre substantiellement différent de ce dernier. Aux dires des
Zara : "Dwo est la reconnaissance que fait Wuro a un groupe
humain par la cession d'un de ses attributs. Pour les Zara cet
attribut est 1'habit. La cession de l'attribut se manifeste

généralement sous la forme d'un masque”3?. Il faut entendre par 13

“'que- les "Zara -ont—la’ ferme-volonté -de légitimer,~a travers -ces -

propos, le fait que leurs masques, les bole, différent de ceux
des Bobo par leur matériau de base : la cotonnade. C'est aussi
une maniére subtile d'affirmer que leurs masques sont avant tout
le symbole de la '"civilisation de 1l'habit" que 1les Bobo
reconnaissent avoir acquis gréce a leur commerce avec eux.
Soulignons également, au passage, la mise en exergue, comme nous
l'avons dit plus haut, du caractére élastique du Do dont la
mission et 1la puissance se caractérisent par une matérialisation
évolutive.

En guise d'illustration a cette sous-partie de notre
travail, la société villageoise de Layirasso3l peut étre présentée
comme 1l'exemple type de symbiose qui peut caractériser la
cohabitation et les échanges entre les ethnies bobo et bwaba
d'une part et d'autre part, au sein méme de l'ethnie bobo, entre

les Bobo autochtones et les Zara colporteurs venus du Mandé.

29 prononciation des dialectes du Nord ou ont travaillé LE MOAL
Guy et KONATE Soutéré du mot "Do" nom de 1l'Esprit du masque
bobo.

30 KONATE Soutéré, op. cit., p.56.

31 lire en intégralité le mémoire de KONATE Soutéré (voir
bibliographie).
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Nous estimons que cet ensemble de précisions inhérentes
a la définition du cadre ethnique & lagquelle notre étude se
rapporte, nous donne la latitude de réitérer que ce travail a
pour objet la tradition du masque dans un village bobo-madaré au
sens strict du terme. En effet, les hommes, les femmes et les
enfants qui habitent Borodougou au nombre de 1200 environ3? se
rattachent de facon authentique & 1'ensemble madaré ("je dis

que") jouissant d'une certaine unité linguistique.

II. CADRE GEOGRAPHIQUE

1. Localisation

Le territoire occupé par le groupe ethnique bobo
s'étend depuis le sud de la ville de Bobo-Dioulasso dans la
province du Houet (confére carte n°3) et se prolonge en
territoire malien par le nord. Les bobo habitent 1l'ouest du
Burkina Faso. Le village de Borodougou est situé au centre-est du
pays bobo a 12 km de la ville de Bobo-Dioulasso (Sya), a 2 km
environ du tracé de la route nationale n°l (Bobo-Dioulasso-

Ouagadougou) .

Sur le plan linguistique, Borodougou appartient a 1la
zone dialectale btgfbere. La partie méridionale du pays bobo se

subdivise en quatre zones dialectales

1°) La zone dialectale située au centre, dans le bassin du
Houet, ol se parle le dialecte syabere dit zone sya.

2°) La zone située au nord-ouest, dans le bassin du Ku, ou

se parle le dialecte vOorObere dite zone "vOre ".

3°) La zone sud et sud-est est marquée par le sdgdkirebere

dite zone, s9gdkire.

32 SANOU Massé - 30 ans - responsable administratif de Borodougou,
avril 1995.
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4°) Enfin la zone située au centre-est ou se parle le

begﬁbere comme dialecte. C'est a l'ouest de cette

zone begf que se situe Borodougou (cf. la carte n°2).

C'est compte tenu de ces variations dialectales que
vous serez amenés au cours de la lecture de ce mémoire a
constater des variations phonologiques dans la prononciation de
certains termes que l'on retrouve différemment orthographiés dans
les écrits de Guy Le Moal dont les recherches ont essentiellement
porté sur les wvillages situés au nord du pays bobo notamment a
Kurumani, Kwele, Patamaso, etc. Il s'agit notamment de Do pour
Dwo dans les écrits de Le Moal, siye pour sdwiyd, k5k3 pour

wakdma, sogo pour soxo, etc.

En guise d'éléments géophysiques permettant de situer
Borodougou, nous pouvons retenir sa position par rapport aux
villages environnants. En effet, Borodougou se trouve au
confluent de quatre villages appartenant également a la zone
dialectale beg€. Il s'agit, au sud, de l'autre cbté de la route
nationale, du village de Koro reputé pour son site rocheux placé
au sommet d'une colline. Au nord, le village de Legema qui s'est
fait la réputation de jardin potager et de verger ou miirissent de
la tomate et des mangues fort appréciées. A l'est, le village de
Nyamadougou reconnu, d'aprés la tradition, comme le plus ancien
des villages3® de la localité et celui de Yegueresso traversé par
la route nationale n° 1. Ce facteur infrastructurel permet & ce
village de jouer, avec son marché hebdomadaire qui se tient tous
les vendredis, le rbéle de carrefour économique dans la =zone.
Enfin, au sud est, le village de Tondogosso avec qui Borodougou
entretient une tradition historique qui lui a wvalu un de ces
nombreux noms, par le temps, dont nous parlerons dans le volet
historique de cette partie de notre travail. Avec l'ensemble de
ces villages environnants, Borodougou partage une riche tradition
historique que nous ne saurions évoquer ici compte tenu du theme

abordé.

33 SANOU Soutéré - 40 ans - Borodougou, avril 1996.
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2. Le _site du village

L'actuel site du wvillage est une plaine sablonneuse
bordée par un important massif de rochers et de collines de
direction nord-ouest. Une riviére du nom de Zema coule & 1'ouest
du village. Il est 1l'objet d'un culte, méme de nos jours encore
ol son lit tend a se dessécher. Suivant les aléas de l'histoire
et les caprices de l'adversité, le village eut plusieurs sites
temporaires notamment les grottes qui s'ouvrent a l'intérieur de
la ceinture de collines et de rochers a l'ouest du village en

guise de site ponctuel.

s e s Cagr--grottest 'quil o présentent encore aujourdthui les -

signes d'une antique présence humaine (signes astrologiques,
greniers aux abords des grottes, gravures rupestres) sont d'une
importance archéologique et historique réelle qui attirent
l'attention des chercheurs. En guise d'hypothese, 1l'on pense que
des hommes préhistoriques y auraient vécu34. Quant a la tradition
orale, elle rapporte que ces abris naturels ont bien souvent
servi de lieux de refuge pour les ancétres des actuels habitants
de Borodougou en temps de guerre. Grice a l'attrait scientifique
et exotique de ces vestiges historiques, Borodougou a été élevé
au rang de site touristique sous le nom de "village troglodyte de

Borodougou".

Cette présentation géographique sommaire du village de
Borodougou et ses environs nous introduit dans le discours
historique qui le lie a l'ensemble du pays bobo et justifie

aujourd'hui encore son existence.

34 HENNINGER Jean. Signification des gravures rupestres d'une
grotte de Borodougou. p. 107.
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III. CADRE HISTORIQUE

De sa création a nos jours, l'histoire de Borodougou
est intimement liée & celle de sa région, et de l'ethnie toute
entiére a travers bien d'éléments, notamment les tous premiers
événements annonciateurs de l'ére coloniale, 1l'occupation dioula
a la fin du XVIIIe siécle, les conflits intervillageois, les
agressions extérieures, notamment la guerre gue la zone
dialectale begf dut 1livrer aux Koulango dite "guerre des

clochers"35,

Borodougou s'inscrit & la premiére page de l'aventure

“cblohialé en'pays“bobo:r~En éffet;le 25 avril 1888, en fuite-du - -

village de Darsalami ou il était menacé de mort par le pouvoir
zara, Binger, sous la protection des Wattara, fait un passage a
Borodougou avant de continuer sur le gros village de Kokana ou
régnaient les Wattara sous la bénédiction de Pintiéba Wattara en

passant par Koro et Nyamadougou3®.

A notre connaissance, aucune approche scientifique n'a
été faite jusque-la sur l'historique de 1la fondation de
Borodougou. Des études (théses, articles ou mémoires) ont traité
de l'histoire ou l'organisation de la wvie socio-culturelle des
villages voisins (Koro, Tondogosso, Pala) mais Borodougou est en
reste. C'est dire que nous ne bénéficions d'aucun repére
chronologique se rapportant aux faits. A défaut de résultats
scientifiques découlant d'une approche archéologique des vestiges
historiques, en l'occurence les différents sites qu'aurait connus
le village, nous avons eu beaucoup de peine & tirer la vérité
historique des multiples versions relatées concernant l'histoire
de la fondation du village de Borodougou qui, semble-t-il, .aurait

connu avant son nom actuel d'autres appellations.

35 SANOU Soutéré - 40 ans - Borodougou, avril 1995.

36 BINGER Louis Gustave Du Niger au Golfe de Guinée.P.378 ; p-Dp.
399 - 405. :
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1°) Historique de la toponymie

Borodougou est le nom administratif actuel attribué au
village de Zenihll, -dont l'origine remonte & l'ére coloniale. Ce
nom est sans nulle doute 1lié au nom de l'un des fondateurs du
village nommé gbdgd . Gbdgd donnera Bokho 37, puis Boro + dougou
(terme dioula signifiant village, terre). En effet, généralement
lthistoriographie coloniale a retenu dans cette région du Burkina
les noms que les colporteurs dioula attribuaient aux différents
lieux au moment de la levée des impdts de capitation au sein des
différents villages rattachés aux cantons de Kotédougou ou de

Bobo-Dioulasso. Borodougou dépendait en ce temps-la adminis-

trativement du “canton-de ‘Bobo-Dioulasso. -

Le nom vernaculaire de Borodougou, Zenihil, est rattaché
a des origines et une signification encore mal élucidées. L'on se
demande si le terme Zemihll ne serait pas rattaché originellement
au nom de la riviéere zena qui détiendrait a son tour son
appellation des mauvais génies qui hantaient, au moment de
l'installation du village, son lit ou fourmillaient (& la vérité)
des sangsue. Selon une autre version, Zenihill ("terre des Zemi ou
génies") serait le nom attribué par les fondateurs du village
pour signifier 1'abondance de ces forces surnaturelles que sont

les génies au moment de l'installation des fondations.

Un autre toponyme vernaculaire a servi pendant
longtemps & désigner notre cadre d'étude. Il s'agit de Perenytw
(la réneraie) par référence au fait que jadis le village nichait
au coeur d'une dense ceinture de réniers. Selon la tradition
orale, c'est par le terme Perenyfwkd (les habitants de la
réneraie) que l'on devait désigner tout habitant de Borodougou
qui venait solliciter au bord de la riviére kodani la protection
de l'esprit tutélaire de ce cours d'eau qui coule prés du village
de Tondogosso. Il était formellement interdit de prononcer le nom

de Zenihill aux abords de cette riviére sous peine de se voir

37 BINGER Louis Gustave, ibidem, p. 378.
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attirer le courroux de ce cours d'eau qui, selon la légende,
aurait été refoulé de son premier lit par les ressortissants de
Borodougou qui l'accusaient d'abriter un génie malfaisant, une
espéce d'ogre qui envofitait les enfants grdce a la mélodie
irrésistible d'une fllite et les dévorait par la suite. C'est
ainsi que les termes Perenyfw (rdneraie) et Perenyfwkd (gens de
la rbéneraie) étaient surtout utilisés par les ressortissants des
villages environnants pour désigner les habitants de Zenihi

(ZenihikD ou "gens de Zenihil").

Si aujourd'hui Zenihill et Borodougou sont utilisés
concomitamment, l'un par les Bobo eux-mémes et l'autre par
l'administration officielle, le terme Pereny€w a complétement

" disparu ‘de "l 'usdge pour ‘lasinple-raison ‘que “Ta“dégradationdu -

monde rural consécutive & l'essor du modernisme a engendré la

disparition complete de toute trace de cette fameuse rdneraie
(Perenytw) .

2. Higstorique de la fondation

Les événements et les personnages qui ont présidé a la
naissance du village de Borodougou sont l'objet de nombreuses
controverses d'une grande richesse. Ces controverses traduisent
toute la complexité de la structure sociale, des rapports entre
les différentes composantes du tissu communautaire et surtout la
peine que peut avoir un groupe a assumer un passé qui, malgré la
souplesse d'une vie sociale égalitaire, pése encore comme source
de complexes. Comme l'on pourrait s'y attendre, les uns et les
autres ont généralement reconstruit l'histoire & leur avantage
pour tenter soit de légitimer ou d'infirmer certains priviléges,
soit pour polir 1l'image de marque de leur phylum lignagier ou du
clan d'intérét auxquels ils appartiennent. A cela s'ajoutent les
difficultés qu'il y a pour l'historien lorsqu'il est lui-méme
impliqué dans les faits de se défaire de sa personnalité, de se
détacher des événements et de prendre du recul afin de n'étre

d'aucun parti ou d'aucune sensibilité quelconque.
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Pour surmonter tant de contraintes afin de répondre a
la question centrale relative & la vérité historigque, nous avons
établi les questions suivantes sous forme de dispositions
mentales : & qui posons-nous nos questions ? Quel est son lignage
d'origine ? Son appartenance clanique ? Quel est son statut
social ? Que cache—t—il ? Quels éléments irréfutables sa version

des faits apporte-elle ?

Grice a une telle démarche analytique, voici ce qui
ressort de nos enquétes sur l'historique de la fondation de
‘Borodougou comme faits et personnages ayant été actifs a

l'origine : certes, c'est un homme, en l'occurence 1l'Ancétre-

- ~fondateur Gbdgd qui, pour‘diverses raisons; “aurait®imposé son nom -

au village et apparait dans les informations officielles comme le
fondateur du village pour avoir marqué du sceau de sa masculinité
la quasi-totalité des réalisations superstructurelles (culte du
Do, rite initiatique, systémes socio-politiques). Mais c'est
vraisemblablement une femme Nana, qui aurait été & la base des
fondements matériels et spirituels, voire médiostructurels
(organisationnels) du village. Pour plus de clarté retenons ces
définitions de Kalo Millogo : "les infrastructures sont le
travail de 1'homme sur le milieu. Les médiostructures les
repercutent en organisations et gestion du groupe et les
superstructures en 1idéologies”"38. Comment ces définitions
théoriques sont-elles matériellement percues dans le contexte

socio-historique se rapportant a la fondation de Borodougou ?

2.1. Le déroulement des faits

Sur le plan du déroulement des faits, Nana serait
originaire du village de Nyamadougou (Wuroyvama) situé a trois

h Y

kilométres & l'est de Borodougou, reconnu, dans la localité,

38 MILLOGO Kalo Antoine. Kokan Essai d'hi ir r rale,
p. 116.
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comme le premier village créé3?. Nana affectionnait se rendre sur
les lieux qui allaient devenir l‘'actuel site du wvillage (et qui
n'étaient encore qu'une plaine sauvage ou poussait surabondamment
une végétation luxuriante) pour cueillir des tiges de roseau et
confectionner des objets de vannerie et de parure. Elle finit par
y élire domicile (aprés une union antérieure ?) dans des
circonstances encore mal éclairées, en compagnie de son unique
fils prénommé Kotamati qu'une version de la tradition orale
assimile au fruit d'une union antérieure avec un Pougouli, lui
aussi chasseur. C'est dans cet état de vie solitaire que

Gbogd , un chasseur émérite allait bientdt entrer dans sa vie.

Gbogd était ethniquement d0gdse de souche. Il

¢ pratiguait -la profession-de ‘chasseur de dgros -gibier™ (buffles, -

fauves). Il écumait sans rellche les régions les plus réculées du
pays bobo. D'une adresse légendaire, i1l maniait & merveille son
arme de prédilection, le fusil & poudre traditionnel (marfa) qui

tonnait des kilométres & la ronde.

GbOgd signifie dans la langue d2gd9s€ , langue
maternelle de 1'Ancétre, "larves de chenilles". En effet, la
tradition rapporte que Gb9g9 les affectionnait particulierement
comme mets. La chasse et la passion pour les chenilles, ce sont
les deux éléments saillants de la personnalité sociale de Gb2gD,
que véhiculent les récits oraux. Qu'en est-il exactement de sa

personnalité morale.

2.2. Analyse critique des faits

A partir des témoignages recueillis, nous tenterons de
comprendre pourquoi malgré son statut d'homme respecté et craint
de son vivant, sacré Ancétre & sa mort, et malgré le caractére
agnatique de la filiation lignagiére chez les Bobo, l'Ancétre
Gb9gd n'a pu s'imposer dans la tradition orale comme figure
emblématique, ni dans la conscience collective comme le fondateur

du village ?

33 SANOU Soutéré - 40 ans - Borodougou, avril 1995.
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A) Il ressort d'une analyse comparative des différents
récits oraux que GbOgd, de son wvivant, fut un homme qui se
passait facilement de scrupules devant les moyens pour parvenir a

ses fins.

I1 va sans dire que l'on notifie plusieurs complots
ourdis par lui pour prendre le devant des choses, quand bien méme
les régles élémentaires de droit naturel (premier occupant,
héritage filial) ne le permettaient pas, méme si sa wvaleur de
chasseur émérite, elle, demeure incontestée. Voici les méprises
de GbOgD les plus connues, méprises qui vont nécessairement

influer sur le destin de Borodougou et de ses habitants

g e T el T n AT e e e e e ST L e o i s S0 ez el el 2ELT v ot v g Bame + C S el et v e

1) Au moment ou il gagnait le futur site du village
Gbogd s'apergut qu'un volute de fumée zébrait le ciel au-dessus
d'une maison esseulée dans la campagne. Il comprit dés lors qu'il
y avait été précédé par un premier occupant. Quelle ne fut pas sa
surprise lorsque, en s'approchant, il s'apercut que cette maison
était occupée par une femme et son enfant. Néanmoins, soucieux de
s'arroger le droit de premier occupant, il badigeonna rapidement
l'entrée de la cabane qu'il s'était construite au sommet du
massif rocher avec de la cire d'abeille et alluma du bois vert.
La fumée noirdtre que le feu dégagea fit noircir la couche de
cire d'abeille. Gb9g9 invita Nama a venir constater les faits.
Mais celle-ci demeura vigilante. C'est ainsi que.GbOgO fut amené

a la rejoindre, précédé d'un griot, pour demander sa main49.

2°) Le deuxiéme acte coupable de Gbogd fut d'avoir
orchestré le meurtre de son beau-fils Kotamati, fils unique de
Nana, futur héritier légitime de la chefferie du village qui

allait naitre, avec la complicité active des gens de Yegueresso.

40 SANOU Soutéré - 40 ans - Borodougou, avril 1995.
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Nous reviendrons plus en détail sur les circonstances de ce

meurtre dans le chapitre sur les croyances ancestrales.

B) Certes, le village porte le nom de Gb9gd de nos jours
(Borodougou (Gb9gddugu) ou encore "le village de Gb9gd"). Mais
GbOgd en tant que tel n'est pas reconnu, a l'exception de ceux

qui se disent ses héritiers, comme le fondateur du village.

1°) En effet, pour marquer du sceau de son autorité et
de son statut de femme les fondements et le destin de la future
communauté, et faire prévaloir ses droits de fondatrice du
village, Nana, sitdét le meurtre de son fils perpétré, en
représailles, prit des mesures pour assurer la cohésion politique
& 1vdavenir. Ainsi, elle décida que 1'héritage et le droit-d'usage
des terres limitrophes du village obéiront au droit d'héritage
matrilinéaire. Jusqu'@ nos jours toute personne, tout groupe
familial, qul n'a pas une attache matrilinéaire au sein du
village ne peut bénéficier de l'exploitation des terres limi-
trophes du village. Quant au partage et au systéme d'héritage des
terres situées dans la brousse profonde (Kanyfw), ceux-ci
obéissent a la regle du droit de propriété patrilinéaire. Ce
droit est acquis une fois pour toute en droite ligne du pére. Au
fond, par tradition, "Les Bobo sont patrilinéaires pour

l'héritage de la terre et matrilindaire pour les alliances"4l.

2°) Si le systeme d'héritage des terres obéit
concurremment aux deux principes sociaux de matrilinéarité et de
patrilinéarité selon qu'il s'agisse de terres rattachées au
domaine du village ou des champs de brousse, 1l n'en est pas de
méme avec les puissances pénates liées aux fondations spiri-
tuelles du village. Ces derniéres obéissent exclusivement au
droit d'héritage matrilinéaire plus ou moins direct. C'est ainsi
que les détenteurs du culte du fétiche fondateur et protecteur du
village, kuru, révendiquent leurs droits de leur filiation

historique avec la matriarche Nana. Quant a la prétrise du Grand

41 ANOU Anselme, op. cit., p.187.
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Esprit Sogo, entité spirituelle qui régne sur 1la brousse
profonde, ne peuvent en hériter que les descendants mdles en
ligne directe cognatique de la troisiéme enfant née de l'union de
Gb0ogd et de Nama, une fille prénommée Dia. Rappelons que ce mode
d'héritage matrilinéaire de la puissance pénate est contraire a
celui des terres physiques elles-mémes (situées a l'intérieur de
la brousse) dont le droit d'usage repose sur la patrilinéarité et

est du ressort des différents chefs de lignage.

3°) D'autre part la tradition orale rapporte comment
Nana se permit "d'humilier" en toute solennité Gb9gd au moment
de la matérijalisation des diverses puissances protectrices du

Y

village. En effet, Nana aurait autorisé Gbdgd & construire un

" ~autel pour ‘sonculte de chasseéiur qu'il~pratiquait & -la condition

que l'autel portldt l'appelation kafz€ . Ce qui signifie "tu es
venu me trouver, donc tu es un étranger”4?. L'autel matérialisant
ce culte existe encore a l'ancien emplacement du =zaliyu, le
"salon communautaire" ol se retrouvaient jadis tous les lignages

du village par le biais de leurs délégués.

En somme, 1l ressort de ce passage, qu'un laborieux
travail d'édification et de consolidation de 1'ensemble des
institutions wvillageoises a été nécessaire aux origines, pour
permettre & une communauté de destin de croitre sur les cendres
de rivalités diverses. Il s'est agi, en premier lieu, de la
constitution d'une société villageoise unitaire et égalitaire sur

le plan socio-politique comme nous allons le voir.

42 SANOU Soutéré - 40 ans - Borodougou, avril 1995.
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CHAPITRE DEUXIEME : L'ORGANISATION SOCIO-
POLITIQUE

Dans l'introduction de l'étude qu'il a effectuée se
rapportant au culte du masque et a sa signification sociale dans
le village de Gourou et sa région, Mathias Konkobo note a juste
titre : "dans son contexte culturel, le masque est un instrument
de la vie rituelle. On ne peut Iinterpréter les masqgues en
ignorant leurs matrices sociales"43. Célestin Ky, dans la méme
perspective, affirme que le culte des masques chez les San de
Nimi "vise a assurer l1l'équilibre et 1'harmonie sociale"44. Les

deux chercheurs expriment au fond la méme idée : toute

" hanifestation cdulturelle qui mét én avant 1lés vertus du masque =

suppose un certain climat social. Masques et société, peut-on
dire, sont deux entités dont le mariage est une nécessité vitale
dans ces collectivités. Le premier sert au second de moyen
d'équilibre et de reconnaissance. Nous pouvons, en conséguence,
affirmer avec Oumarou Nao que le masque est par essence un étre
social car l'on ne pourrait le séparer de la société qui est son

cadre naturel d'évolutionis.

Notons que, de facon générale, 1'Afrique est par
excellence la terre ou le masque et son culte apparaissent comme
des éléments centraux de la vie religieuse et spirituelle. Mais
il n'en demeure pas moins que toutes les sociétés traditionnelles

n'en sont pas dépositaires. C'est ainsi que, s'agissant de

43 KONKOBO Mathias. Le culte des masques et sa signification
sociale dans le village de Gourou et sa région. P.6

4 Ry Jean Célestin. Les masques dans la société san de Nimi.
P. 165.

45 NAO Oumarou. Masques et société chez les Nouna de Zawara.P. 87.
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l'origine des rituels relatifs a la vie sacrée du masque, Konkobo

conclut qu'il s'agit de pratiques émanant d'une vie agricole?é.

Jean Laude pousse la réflexion de facon a éclairer sur
la problématique de l'existence de cette activité religieuse
qu'est l'adoration du masque dans une société, sa pertinence en
fonction de chaque type de société. Il aboutit & une explication
nuancée et utile pour la suite de notre réflexion : "on ne
connait aucun témoignage sculpté chez les peuples pasteurs. Est-
ce pourtant a dire que le masque n'apparait qu'en liaison directe
avec le culte de la terre ? En fait il existe des sociétés
agricoles ne connaissant pas actuellement 1'institution des
masques : soit qu'elles 1'aient abandonnée, soit qu'elles n'en
“alent—jamais “fait un élément--constitutif de -leurs -systémes.

religieux ou sociaux"47.

En clair, l1l'idée de Jean Laude peut se développer de la
fagcon suivante : comment se fait-il que, outre les peuples
nomades, des groupes humains tels que les Lobi, les Dagara et les
Vigué, dans 1le contexte burkinabé par exemple, pratiquant
l'agriculture et connaissant un style de vie sédentaire tres
ancien, ignorent le culte du masque si, comme on l'affirme
généralement, l'institution du masque se rattache stricto sensu
aux rites agraires, au mode de production et de vie des

collectivités sédentaires ?

La réponse qu'apporte Jean Laude & sa propre question
ne lie pas les fondements du culte du masque directement aux
préoccupations économiques et professionnelles des peuples
bénéficiaires. En outre, l'on ne saurait également affirmer sans
aller trop vite en besogne que la pratique du masque serait liée

4 une technique particuliére & un type donné de société.

46 KONKOBO Mathias, ibidem, p.6.

47 LAUDE Jean. Les arts de 1'Afrigue noire. p. 196.
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Pour élucider la question relative & la nature des
rapports qui lient la société qui est l'objet de notre étude au
masque, nous nous proposons de procéder a l'étude de sa structure
et du principe de vie politique qui sous-tend son organisation
interne. C'est a notre sens ce qui nous permettrait seulement de
comprendre pourquoi l'homme bobo ne jure que par le masque
lorsqu'il le qualifie de "sAt8m8 dankele" ou encore "le Do (ou
Masque) sur lequel repose le monde". Notre souci est de
comprendre pourquoi, dans son univers, l'initié bobo est bien
certain de préserver les valeurs primordiales de son groupe,
lorsqu'il met le néophyte en garde contre toute indiscrétion a
propos des enseignements qu'il regoit, en ces termes bi AV n
~da. s (si ta“bouche a-dit-..:.).-En- somme, pourquoi 1'"éguilibre - -de-
la société serait compromis si 1l'institution du masque était
bafouée ? En quoi consiste cet équilibre au sein du tissu

social 2.

Les ethnologues rangent la société bobo au rang des
sociétés paléonégritiques caractérisées par une division sociale
fondée sur un principe égalitaire, mais avec des organisations
stratifiées par les diverses initiations48. Cette organisation
repose dans sa dimension politique sur un principe dialectique
d'administration reposant a la folis sur les rapports entre le
"communautaire" (foroba) et le "privé" (zakane). Dans les faits,
cette tendance collectiviste integre l'individu sans pour autant

l'effacer au sein de la collectivité, 1l'homme au sein de la

société.

Sur le plan social, le tissu communautaire s'érige
autour d'unités domestiques regroupées en lignages. Ce sont ces
derniers qui constituent les piéces maitresses de l'organisation

villageoise sur un fond d'intégration.

48 BADINI Amadé. Naltre et grandir chez les Moosé traditionnels.
p. 18.



33

Sur le plan matrimonial, le principe de 1'endogamie de
caste est rehaussé du caractére héréditaire de la spécialité
professionnelle. Justifiée par des facteurs mythiques, 1'hérédité

de la profession spécifie les groupes sociaux.

Compte tenu de la complexité du phénoméne, nous
n'aborderons la notion de classe d'dge que dans le dernier
chapitre de la troisiéme partie de notre réflexion entiérement
consacrée a l'étude du rituel initiatique, une pratique
intimement liée tant dans ses principes que dans sa symbolique
aussi bien au discours religieux qu'au systéme socio-politique

villageois d'intégration et d'animation de la vie sociale.

Ce Disons querle-systeme “socio-politique “bobo integre;en -

principe, dans un éventail de relations complexes, & partir d'un

souci d'égalitarisme et de symbiose constamment affiché

1°) Comme structures sociales : différents niveaux de
parenté (foyers domestiques (familles), lignages, clans) repartis
en catégories ou groupes sociaux : les agriculteurs bobo d'une

part, les hommes de caste, de l'autre.

2°) Sur l'axe syntagmatique, c'est-a-dire de la vie sociale,
une pyramide indéfinie de classes d'Age servant de traits d'union
entre les différentes entités familiales, soudent ces structures

et classes sociales.

3°) La transcendance politique de 1'Invisible sur le
temporel est le fondement de toute autorité socio-politique ou

religieuse.
I. LES NIVEAUX DE PARENTE

Des criteéres définitoires généraux ont été élaborés par
maints chercheurs notamment Guy Le Moal, Kalo Millogo pour tenter
d'appréhender le phénomene complexe qu'est le systéme de parenté.
Il ressort de l'ensemble de ces études que la collectivité
villageoise bobo est une collectivité volontaire qualifiée, en

d'autres termes, de société segmentaire ou lignagiere. Cette
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collectivité comprendrait trois niveaux de parenté : l'unité
domestique ou famille (subdivision du lignage), le lignage et le

clan.

Compte tenu du fait que "le clan bobo est une unité
formée de lignages multilocaux dont les membres se reconnaissent
une commune descendance patrilinéaire, respectent 1'obligation
d'exogamie et partagent en commun un nom, un Iinterdit, une
devise, un patrimoine culturel”"4® ce niveau de parenté a peu de
chance d'étre convenablement percu dans un niveau de travail
comme le nbétre qui s'applique & un seul cas. En effet, s'il est
sans doute vrai que le clan des Petala aurait a la fois des

ramifications & Tondogosso, Yegueresso et Koro, d'apreés un

~interIcocuteursfsnolds" pensons “qu*il” faudrait- étendre notre ~champ

d'étude auparavant pour pouvoir retrouver les clans auxquels se
rattacheraient les différents groupes de familles qui cohabitent
a Borodougou. D'aprés notre interlocuteur toujours, les membres
du clan des Petala se reconnaitraient en premier lieu le méme

simi (origine, souche).

C'est dire que notre analyse portera surtout sur ce qui
ressort de toute étude anthropologique sur la société villageoise
bobo comme le niveau de parenté central, le lignage ou encore le
groupe de parenté fondamental, base de la structure sociale et
piéce maltresse de l'organisation villageoise "reunissant en un
lieu bien circonscrit, tous les descendants en ligne directe

agnatique d'un ancétre commun parfaitement connu"5l.

Compte tenu de la complexité des critéres constitutifs
du lignage bobo élaborés différemment par les chercheurs, nous

nous bornerons & notre niveau a décrire d'aprés nos informations

49 LE MOAL Guy, Les Bobo : nature et fonctions des masques.P.61.

50 SANOU Salaka, Enseignant 4'E.L.A.N., Ouagadougou le 13
septembre 1996

51 LE MOAL Guy, ibidem, p.41.
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les circonstances de la fondation des différents lignages que
comportent Borodougou, leurs caractéristiques et leurs rdles et
statuts socio-historiques. Notons que les critéres auxquels nous
faisons allusion sont ceux de Guy Le Moal qui comprennent le
critére de résidence et le critere de filiation (prénom, nom
patronymique, filiation, interdit)32 et ceux de Kalo Millogo qui
sont le simi du lignage (l'origine du fondateur), les prénoms
claniques, les interdits lignagiers et le Wuro (autel du culte de
Dieu propre a chaque lignage)33. En guise de divergence de point
de vue, nous notons cette objection de Kalo Millogo : "nous
excluons tout de suite les patronymes qui, selon nous, ne sont

qu'un apport de 1'islam et de la colonisation"54.

Srenlede-Enerconséquencéy “tnous  ‘nerferons ici-qutébaiucher i o

by

l'analyse des structures de parenté a Borodougou dont le noyau
central est le lignage mais aussi ses subdivisions qui, comme on
le constatera, obéissent a des facteurs socio-historiques riches
en enseignements. Ces subdivisions du lignage vont du sous-

lignage aux unités domestiques dénommées "nyakperetaala'.
1°) _K3kS555___ou lignage

La société villageoise de Borodougou est une
collectivité volontaire réunissant en son sein cing grands
lignages. Ces lignages sont : les Kpalamakd , les Migdrakd, les
kibirakd , les Diarakd et les kweserakd) . Le suffixe "-rakd "
désigne 1l'idée d'appartenance et les premiers termes (par exemple
"pia-" dans Diarak)d) marquent les noms des Ancétres dont la force
de caractére ou la personnalité ont été tellement singulieres que

leurs noms ont supplanté ceux des Ancétres-fondateurs que 1la

52 LE MOAL Guy, Ibidem, p. 41
53 MILLOGO Kalo Antoine Kokona. Essai d'histoire structurale

p. 74.
34 MILLOGO Kalo Antoine. Ibidem, p. 74.

55 w"wakoma" dans les dialectes du Nord, zone d'étude de Guy Le
Moal.
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tradition orale désigne encore nommément (fig. n°3/illustration
des noms de lignages/ page 49-50). Selon les rapports qui les
lient a l'histoire de la fondation du wvillage, nous pouvons

regrouper en trois grandes familles, inégales en nombre, les

lignages

a) Trois lignages se partagent a des mesures variables
le titre de fondateurs du village. Ces lignages se disent tHnuma
dans une certaine mesure, c'est-a-dire partageant une certailne
ascendance patrilinéaire. Ce sont les Kpalamakd , les MOgdrakd
et les kibirakd. Une réelle rivalité opposent les M3gdrakd et
les kpalamakd. Ces derniers se réclament de la descendance de la

matriarche Nana et, & ce titre, révendiquent le titre de fonda-

“+teurs-du~village:~Tieur -ancétre -se -prénommerait- -Josl, -l'unique- ---

enfant que la matriarche Nana aurait eu a la suite de son union
avec Gbogd. Kpalamakd signifie "ceux qui résident aux abords du
village". En effet, leur ancétre aurait passé une grande partie
de sa vie dans le village maternel et ne serait revenu a Boro-
dougou qu'aprés que les terres avaient été déja reparties entre

les différents groupes familiaux présents.

Les M3gdrakd comporte une branche importante de membres
qui réclament leur titre de fondateurs du village du fait de leur
statut d'héritiers de GbOgd. Fakuru, originaire du village de
Kwinima et Demisi, de Koro, seraient les deux Ancétres fonda-
teurs du lignage des M3gdrakd. Ils seraient venus se faire
soigner dans un premier temps auprés de GbOgd a qui ils

demanderont, apres leur guérison, de demeurer auprés de lui.

A ces deux premiers lignages rivaux de fondateurs se
joint le lignage des Kibirakd dont 1'Ancétre, d'aprés les récits,

serait un captif par la suite élargi et intégré a la société par

l1'Ancétre GbOg0 . Les descendants de ce lignage partagent
d'ailleurs aujourd'hui encore certains droits et une réelle
complicité avec "les gens de GbOgd ". Le lignage des Diarak)

leur est aussi beaucoup attaché.



37

b) Les Diarakd ont eu comme premier Ancétre Piat€re
qui aurait hérité son nom du fait qu'il ait été racheté de la
servitude, élargi et accueilli en frére par 1'Ancétre des
Kibirakd qui avait été lui aussi asservi. Piatfr€ signifierait
"libérer sous caution son petit-frére". En guise de
reconnaissance l'ancétre des Diarakd aurait concédé l'un des
trois masques de feuilles dénommés Kore dont i1l possédait le
culte & son hdéte. Le lignage des Diarakd comporte une nombreuse

descendance de nos jours.

c) Le dernier lignage, venu probablement de la région
de Sya, est le lignage des Kweserakd. Il ne bénéficie d'aucun
droit d'usage sur les terres limitrophes du terroir villageois
-dont*1a -régle-d'héritage-aurait—été-fikde avant-leur arrivée: "
Tel que nous le verrons dans la partie en rapport avec les
différentes catégories sociales, les Kweserakd ont toujours été
d'un grand recours dans la célébration des puissances pénates de

la cité.

Dans une certaine mesure, Diarakd et Kweserakd se
disent tDnuma. Se reconnaissant une certaine parenté patri-
linéaire, ils accomplissent certains rituels funéraires et le
battage du mil ensemble.

I1 est utile de noter que trois des cing lignages
constitutifs du tissu social de Borodougou comportent des sous-
lignages d'importances inégales. Il s'agit notamment du sous-
lignage qu'englobe le lignage des Diarakd dont les membres sont
dits kokwrarakd. Ce sous-lignage posséde sa maison-mére et serait
né de Kokwra, frére ainé de Dia, le fondateur du lignage des
Diarakd dont la forte personnalité belliqueuse aurait supplanté
son tempérament rustique et calme. Mais contrairement aux
lignages majeurs, les kokwrarakd ne possédent pas de voix sur le
plan socio-politique hormis ce qui est la leur dans le cercle des

Diarakd.
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Les Kpalamakd comportent deux sous lignages : les
Panmakd et les Kwerirakd . Ce dernier sous-lignage regroupe
aujourd'hui en son sein ceux qui se disent "authentiqgques
descendants en ligne directe agnatique de Kweri, ancétre de la
lignée précise de Josl le fils légitime de Nana et GbOgd . A ce
titre, 11 se comporte comme un vral lignage et a obtenu une
réelle représentativité au sein du conseil du village. Il
formerait ce que l'on peut appeler le sixieme lignage de
Borodougou36. Il partage son kdsa (maison-mére) avec le sous-
lignage des Panmakd qui n'a pas de représentativité socio-
politique en dehors de celle qui est la sienne au sein des

kwerirakd. Le lignage des M3gdrakd comporte également en son sein

-~un ‘sous=lighage non ‘réprésenté&- au-conseil du village;  dénommé [~

Dokurakd.

En régle générale, tous les lignages de Borodougou se
subdivisent en unités domestiques dites familles ou cellules
familiales nyakperetaala dont "les membres remuent le méme champ
et pratiquent la commensalité". Ce qui donne a ce niveau de
parenté 1l'épithéte "tiinitaala" ou encore "ceux qui partagent le

méme foyer", "mangent dans le méme plat".

2°) La famille nyakperetaala

Borodougou comporte a ce jour 19 unités domestiques
nyakperetaala inégalement reparties entre les cing grandes unités

lignagiéres.

Lorsqu'il est appréhendé a un niveau profond, 1le
"groupe nyakperetaala & vocation tiinitaala" va au dela de
l'unité domestique, simple division du lignage, uniquement viable
dans son aspect pratique, matériel et économique. C'est aussi et

surtout un important cercle de parenté dont les membres ont a
charge l'organisation des obséques de 1leurs défunts, les

5% En attendant de voir d'autres études confirmer ce fait nous
retenons que Borodougou compte en tout et pour tout cing
lignages.
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funérailles annuelles incombant a toute la collectivité sociale,

lignagiere et matriacale.

Toutefois, ce lignage en réduction qui rassemble sous
l'autorité du plus &4gé de ses membres plusieurs familles
conjugales ne saurait bénéficier d'une quelconque représen-
tativité sociale. Il possede avant tout un statut zakane (privé).
Son autonomie sur le plan économique n'est avant tout que
partielle et l'autorité de son chef n'est qu'une autorité de fait
qui s'estompe devant les pouvoirs du chef de lignage auquel il

est rattaché.

Si l'ensemble de ces structures lignagiéres et ces

~ unités—~domestiques -~assoient ~lefond- dutissu -social; Ils ™" "

appartiennent avant tout a la catégorie sociale des agriculteurs
bobo. Celle-ci s'oppose et se compléte a la fois avec la caste
des forgerons gridce a la régle d'endogamie de caste et de
division héréditaire du travail. Il y a, peut-on dire, une
bipolarisation fonctionnelle de la société bobo en agriculteurs,
d'une part, et en classe castée comprenant de maniére plus ou

moins exclusive griots et forgerons, de 1l'autre.

II. LES CATEGORIES SOCIALES

1. Les s@s8 ou "agriculteurs bobo"

Historiquement, cette catégorie socio-professionnelle
renferme en son sein l'ensemble des cing unités lignagiéres dont
l'effort commun a permis d'asseoir les bases sociales,
économiques et politiques d'une communauté villageoise.
Numériquement, leur groupe est le plus important : plus de 98 %
des habitants. Le caractére égalitaire de la société a pour
vocation d'aplanir 1les rivalités internes propre a cette
catégorie sociale dont les membres bénéficient de statuts et
roles différenciés sur le plan socio-politique selon qu'ils sont
de prés ou de loin associés a l'oeuvre historique d'édification
de la communauté. D'aprés leur statut social, l'on distingue
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trois unités d'intéréts au sein des agriculteurs bobo. Il s'agit]

de : la famille des fondateurs ou kirekd, des fondateurs associés:

ou kirekd doma et du lignage des sacrificateurs ou tabarakd.

|
\
|
|



Figure n® 1 :

|

Catégorie Statut Fonction Lignage Rapport de parenté
Sasa prétrise de Kuru | Kpalamakd
ou Fondateurs
agriculteurs tinuma
bobo’ '
' Mdgdrakd
Prétrise de Sogo
Kibirakd
Fondateurs Grands. Masques Diarakd
| associés (foroba)
tdnuma
Associés Sacrifices Kweserakd
Sanglants
caste Forgerons - Mediateur
(Kbronate)
Musicien




Figure n° 2 : Tableau Il - le mode d'intégration sociale villageoise a Borodougou

LE VILLAGE DE BORODOUGOU

N
] Agriculteurs bobo c Caste
_\ :
N 7 N\
Kirekd . Kirek3 doma tabarakd - Kolo '
"\ AN \.
Fondateurs Fondateurs associés Sacrificateurs Forgerons

-Foroba l'autel du village
(Esprits)

Culte du Sogo
Zakane Saga
(fétiches)

Patrimoine des
fondateurs du
village au départ

Grands masques

e B L Y L L L] o

duba, kond

Ratrimoine des
fondateurs associés
au départ

Sacrifices sanglants

La Musique

Wiet3g3

Patrimoine des
sacrificateurs
au départ

Le rhombe, (le fer)

Patrimoine des
hommes de caste
au départ '
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1.1. kirekd ou "fondateurs"

- Les Kpalamak)

A titre de fondateurs, ils assurent la prétise du culte
de Kuru, principal autel de fondation du wvillage. Ils sont
garants de la terre-village. Notons que leur kdsa (maison-mére)
se trouve a l'emplacement de 1'autel de fondation du village sous
le pied duquel une meule en granit est désignée comme ayant

appartenu a4 la matriarche. Les Kpalamakd se reclament “"gens de

Nana".
- Les MDgdrakd et les Kibirakd
Ces deux lignages renferment en leur sein "les gens de
Gbogd ", l'Ancétre dont i1ls auraient hérité leurs priviléges. Ils

détiennent les droits et les priviléges inhérents a la propriété
spirituelle de la terre-brousse. Ils régissent par voie de
conséquence le culte de Sogo, l'esprit tutélaire de ce domaine.
Compte tenu de 1l'importance de 1'appareil spirituel qu'ils
manipulent, ils ne tarissent pas de .justifications pour se
reconnaltre le titre de fondateurs, garants du village en tant
que terre-brousse et terre-village. Selon eux, l'histoire de la
fondation du village est complétement tronquée par les uns et les
autres lorsqu'ils disent que Nana en est l'auteur. Ils qualifient
de factices les preuves que les uns et les autres apportent en se
basant sur la reégle fondamentale et généralisée de création des
villages bobo ou il est toujours question d'un homme. A leur
avis, c'est plutdt Nana qui aurait été attiré sur le site actuel
du village par les coups de feu répétés, spectaculaires, de

Gbogd qui y vivait depuils belle lurette.
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1.2. Les Kirekd doma ou "fondateurs associés®
- Les Diarakd

Ils détiennent le titre de propriété des principaux
masques représentatifs de la figure du Do élevée au rang de culte
par la communauté entiére. Les Diarakd font figure de "fondateurs
associés" du village dans la mesure ol c'est l'association du
culte du Do (masque) qu'ils ont apporté avec celul des autres
cultes majeurs précédemment cités (RKuru et Sogo) qui a donné au

village le visage de tout authentique village bobo.

Les Diarakd auraient connu vraisemblablement par le
T passé une “traditiom ‘guerriere. Ils se caractérisent par leur
humeur belliqueuse et feraient partie des nombreux lignages
d'origine tiéfo qui ont essaimé dans le temps le pays bobo. Leur
hymne de reconnaissance (simi) reconnait ce passé en le
magnifiant. Appelés vini (Bobo d'origine Tiéfo), ils auraient été,
a2 l'origine, des forgerons qui, a la suite d'une transgression,
prirent le titre d'agriculteurs en concédant a d'autres forgerons
l'usage de l'enclume et le droit d'exhibition et de culte du
masque ki€le pEnf€ qui occupe dans la hiérarchie des masques le
titre de masque de forgeron.

1.3. - Tabarakd ou "lignage associé des
sacrificateurs”

- Les Kweserak)

Les Anciens de cette famille disent qu'ils ont été
associés & l'édification de la communauté village, a la demande
de leurs Ancétres, par les fondateurs. Ils reconnaissent n'avoir
aucun droit de regard sur les puissances pénates du village,
autrement dit un titre de propriété quelconque. Ils ne détiennent
également aucun titre d'usage sur les terres limitrophes du
village. Ils assument, par contre de facon exclusive, 1l'exécution
des sacrifices sanglants et des libations sur l'autel de Ruru et

sur le Do. Ils assurent également le maniement du rhombe de
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l'autel du Do au détriment de la caste des forgerons. A cet
effet, la tradition rapporte que cela a toujours été ainsi depuis
le jour ou leur Ancétre s'en fut allé témoigner son amitié
al'Ancétre des forgerons refugié a Yegueresso pour se soigner
d'une grave maladie qui finit par l'emporter dans 1l'indifférence
générale des siens. Mals auparavant, 1'Ancétre forgeron aurait
confié & 1'Ancétre des Kweserakd le maniement de 1'instrument

rituel en signe de reconnalssance.

En remarque, retenons que les Diarakd et les Kweserakd
se présentent comme des lignages ayant des attibuts caracté-
ristiques des familles de caste (masques, maniement du rhombe).
Mais, bien a part, il y a belle et bien une caste de forgerons a

"Borodougou qui assume le réle qui- lui est ancestralement conféré.
2°) KOl0°7 _ou "forgerons"

Quand on leur demande quel est leur statut dans le
village, les forgerons répondent qu'ils ont été sollicités par
les fondateurs pour accomplir certains rites vitaux et confec-
tionner, lorsque le besoin s'impose, des outils agricoles pour la
communauté. N'est-ce pas la le rdle assigné dés 1l'origine au
forgeron, ce héros civilisateur des agriculteurs bobo qui, selon
un mythe rapporté par Suzanne Sanou, aurait été chargé par Wuro

(Dieu) de servir de guide & son peuple 2?58,
2.1. Gardien du Do et artisan du_ fer

Un adage dit : "un homme de caste n'a de patrie que le
village ou un agriculteur bobo sollicite son savoir-faire". A ce
titre, dés les origines, les forgerons ont été sollicités par les
fondateurs de Borodougou pour assurer diverses fonctions fonda-

mentales a vocation essentiellement rituelle et technique.

57 SANOU Wiyaga -63 ans - Borodougou, avril 1995.

58 SANOU Suzanne. La céramique chez les Madaré de Pala.p-p. 33-34
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Ils accomplissent, outre leurs métiers habituels, diverses
fonctions propres a la caste des griots, car Borodougou ne

comporte pas ce dernier corps social a rang de caste.

En premier lieu, les forgerons jouent les premiers
r6les dans la gestion de l'institution des masques. Ils mettent
leur savoir-faire au service de 1'Esprit tutélaire par la
fabrication du rhombe. Ils revendiquent la propriété primordiale
de cet instrument rituel méme si son maniement réléve aujourd'hui
de la compétence des agriculteurs bobo (Kweserakd). C'est dans la
grande-case des forgerons que les masques retrouvent en effet un
lieu de repos idéal & 1la fin des différentes cérémonies
d'exhibition. C'est généralement aux vieilles femmes de la caste

qu*-il -incombe d'entretenir la case-sanctuaire des ‘masques.

Au niveau utilitaire, le forgeron assure 1'égquipement
des agriculteurs bobo en matériel agricole. Sa femme exerce le
métier de potiére. En compensation, forgeron et forgeronne
étalent jadis exemptés de la besogne des champs. Outre cet effort
de créativité matérielle, les forgerons se chargaient jadis, de
galvaniser les agriculteurs en rythmant, de sons de musique et de
chants mélodieux, les différentes phases des travaux champétres.
Ce sont également eux qui assument l'animation musicale du
village aussi bien au cours des cérémonies rituelles que des
festivités profanes comme il se devrait de la part d'un griot.
C'est dire que le forgeron se trouve également, de facgon
réguliere, au coeur de la vie culturelle de la cité ou tam-tams
et chansons doivent faire vibrer les cordes sensibles de la

communauté.

Cependant, si la compétence de l'artisan du fer peut,
pour des raisons de force majeure, s'exercer dans les domaines
relevant de la compétence du griot, la tradition proscrit toute
forme d'affinité professionnelle entre le forgeron et
l'agriculteur tout en instaurant une situation de
complémentarité. En effet, le premier fournit du matériel

agricole au second qui, en retour, arrache a la terre les
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produits vivriers. Raison pour laquelle les anciens se plaisent a
dire : "dans 1'organisation sociale des madare (entendez les
Bobo), 1ils (les forgerons) sont indispensables a la communauté
des agriculteurs. Ces derniers le sont aussi pour la caste des
forgerons"®®. Ces deux groupes forment donc, grlce a la reégle
d'endogamie et a travers l1l'hérédité et la complémentarité de
leurs fonctions un tout indissociable en vue d'un équilibre
constant de la communauté villageoise, source d'harmonie pour la
société (confére fig. n° 1 - tableau I/ Les catégories sociales/
p. 41).

2.2. Médiateur social et spirituel

- -Parce qu'il occupe une situation particuligre  dans le
cosmos en tant que héros civilisateur de l'agriculteur bobo en
contact permanent avec les plus hautes sphéres du sacré, le
forgeron, homme de caste, joult au sein de la communauté du rdle
prestigieux de kVronate (médiateur). Il est constamment sollicité
pour arbitrer 1les conflits entre les différents groupes de
parenté et catégories socilales confrontés a la défense de leurs
intéréts socio-politiques et moraux respectifs. Il intervient
pour conjurer le courroux des forces surnaturelles face aux
activités blasphématoires des hérétiques. Il est le seul habilité
a laver la souillure du corps et des objets utilisés par ceux qui
subissent une mauvaise mort par suite de noyade, de suicide ou de
pendaison. Compte tenu de cette profonde image pleine de
sollicitude, le forgeron se présente aux yveux de la collectivité

comme l'incarnation des forces qui poussent le groupe en avant.

Il n'est pas inutile de souligner toute 1l'ambiguité de
ce personnage mythique gqu'est le forgeron, son rdle, lorsque l'on
se penche sur son statut réel sur le plan de la vie politique et
administrative du groupe. En effet, en dépit de son prestigieux
pouvoir de médiation des conflits inter-agriculteurs, ce pouvoir

étant cong¢u comme gage d'impartialité, le forgeron se trouve a

59 SANOU Suzanne, op. cit., P.37
Les parenthéses ont été insérées dans la citation par nous.
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l'écart des hautes sphéres administratives et de gestion
politique de la communauté. C'est dire qu'en dépit du caractere
indispensable de ses différents apports a la consolidation du
groupe, comme le dit le mythe®0, le forgeron, s'il n'est pas un
subalterne de l'agriculteur bobo, est toutefois toujours son
serviteur en vue de son épanoulssement. Du reste, le village bobo
est congu toujours avant tout comme le cadre d'existence de
l'agriculteur bobo qui en est généralement le fondateur et le
garant institutionnel. C'est une telle explication qui justifie
1'absence de forgerons au sein des différentes sphéres politico-
religieuses de décision a Borodougou bien qu'au coeur de l'Esprit
constructeur de la communauté plane leur ombre mythigque (confére
fig. n° 2 tableau II/ Le mode d'intégration villageoise a

Borodougou/ p. 42).

60 SANOU Suzanne, op. cit., P.33-34
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FIGURE N°3 : Illustration des noms de lignages

1°) L'ancétre-commun dont le ﬁqm sert a désigner un lignage, dans notre contexte, n'est pas
aproprement parler, 1l'Ancétre-fondateur du lignage bien qu'en général ce dernier soit également
connu nommément (confére CHII. Les niveaux de Parenté). L'Ancétre-commun aux membres d'un méme
lignage est l'ancétre qui, dans la lignée ancestrale, s'est imposé aux siens et, par voie de

conséguence, a toute la communauté, comme emblématique soit par sa personnalité, sa force de

caractére ou son tempérament. C'est ainsi que :

a) 1l'Ancétre-commun des kpalamak) (ou kwerirakd ) dénommé kweri aurait incarné sa vie durant
1'image d'un maestro de renom en matiére de chansons. Sa voix était d'une limpidité légendaire. On
estime que tous ses descendants seraient naturellement doués d'une telle virtuosité. En conséquence,
ils doivent exécuter tout acte dg déclamation lyrique ou toute chanson sacrée a la perfection sous
peine d'encourir le courroux de l]illustre Ancétre.

b) 1'Ancétre MHgD aurait eq la réputation d'avoir été, pendant son bas &ge, pleurnichard et
gdteux. MOgD signifie littéralement "pleurer".

c) L'Ancétre kibi porte ce”hqm, ainsi que ses descendants, parce qu'il serait né, d'aprés la
tradition, sous un kapokier (Kip}) arbre réputé refuge de prédilection de génies divers. Son bois
est trés apprécié dans le métier de sculpture.

]
T4
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d) L'Ancétre commun des Diarakd , Dia, avait la réputation d'homme redoutable, voire cruel et
cynique. La tradition rapporte éﬁ'il affectionnait le "jeu" suivént - siemparait des enfants et
les amenaient sous un kapokier.zEt la, il les lancait les uns aprés les autres dans les feuillages
de l'arbre pour cueillir les ﬁ%uits. Gare a ceux qui retombaiyt brédouille. Il les laissait

s'écraser au sol sans pitié. Cetté force de caracteére serait, dit-on, devenu 1l'apanage des siens.

e) Le trait de caractere d@minant de 1'Ancétre des kweserakd, kwese, fut sa réputation de
gourmand hors pair. {3
ﬁi
2°) Ce terme signifie littéralement "les abords du village. Ce quil permet aux "gens de
Gbogd " (MDgdrakd et Kibirakd ) 'd'affirmer que 1'Ancétre-fondateur du lignage des kwalamakd (Josi)
ne retourna de son village naté} ol il aurait sejourné pendant une bonne partie de sa vie que
lorsque les différents domaines'kﬁillage et champs) avaient été déja répartis entre les différents
lignages. Raison pour laquelle ilgne gagna comme lien d'habitation que les abords du village.
Figure n°2. Tableau II. le statuﬁf le patrimoine et les fonctions des divers groupes de parenté.

L
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ITTI. L'ADMINISTRATION POLITIQUE VILLAGEOISE

Borodougou, comme tout autre village bobo, présente les
traits des sociétés segmentaires sans pouvoir politique
centralisé. Au niveau politique, le souci de 1l'organisation
villageoise est de sauvegarder les prérogatives et les droits
attachés au statut des différentes entités de départ. En effet,
explique Guy Le Moal, L'organisation villageoise "consiste a
répartir les principales charges sociales et religieuses entre
les différents lignages de facon a ce que chacun de ces lignages
posseéde une fonction dont 1'accomplissement soit nécessaire a la
mise en place d'institutions communes”®l, en 1'occurence le

conseil du village ou l'assemblée des Kirekd

1. Kirekd ou "conseil du wvillage"

C'est l'instance d'administration, de concertation et
de décision du village dont l'autorité s'inscrit au chapitre du
principe de la gérontocratie. En effet, l'assemblée des kirekd
renferme en son sein 1l'ensemble des représentants des différents
groupes socilaux, en l'occurence les chefs des différents
lignages. C'est l'instance ou, par le biais de la concertation et
de la réciprocité, les décisions concernant les affaires du
village sont prises dans 1'équité et le souci de préserver
l'unité de 1la collectivité. En conségquence, chague groupe

d'intérét y a un représentant.

Au regard du statut des différentes personnalités qui y
siégent, deux d'entre elles attirent particuliérement notre
attention compte tenu du fait que 1'importance politique, voire
religieuse, de leur charge nécessite de leur part une volonté

supérieure aux intéréts particuliers de leur lignage d'origine.

61 LE MOAL Guy. "Les classes d'dge chez les Bobo (Haute-Volta)".
in Denise Paulme. Classes et associations d'dge en Afrigue de
l'ouest. p. 114.
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Il s'agit en l'occurence du kirevd ou "ainé du village" et du

dugutigi ou "chef de village'.
2. kirevOo ou "responsable coutumier"

"Alné du village" ou "patriarche de la communauté" "tel
est le statut anthropologique du Kirevd. Par définition donc, le
kirevd serait le fils du village qul, par son rang d'homme le
plus ancien parmi les chefs de lignage, c'est-a-dire du conseil
du village, accede au lourd sacerdoce de l'Ancien qui doit gérer
l'harmonie de la cité tant dans ses fondements matériels que ses
assises morales et spirituelles. A ce titre, le kirevd est celui
a qui revient le dernier mot dans les prises de décision au sein
~de l'assemblée des Anciens. Il -lui incombe d'assurer une coordi-
nation parfaite de 1l'ensemble des manifestations culturelles et
sociales en tant que premier magistrat de l'entité théocratique
qu‘est le village. En effet, la religion étant considérée comme
la sphére dominante olu se retrempe infiniment 1'&me de la collec-
tivité, il lui incombe la responsabilité de maintenir un dialogue
propitiatoire entre l'univers du surnaturel et le monde des
vivants. En cas de faille, il est généralement 1l'un des premiers

a en patir.

En effet, le kirevd doit étre nécessairement consulté
et tenu informé de l'entrée ou de la sortie de toute nouvelle
puissance pénate sur le sol du village. Il est responsable devant
les grands Esprits tutélaires du village notamment les Ancétres,
et le Grand Esprit Do. Il est sacré premier dignitaire religieux

et coutumier.

La volonté politigque du Bobo, quli consiste a opter pour
une certaine excentralité devant prendre en compte les intéréts
particuliers de chagque entité sans pour autant que 1'unité du
groupe ne se rompe, ne se réalise pas toujours sans heurts. A cet
effet, le rdle du kirevd consiste a créer le cadre institutionnel
quil permet a chaque entité familiale ou socio-professionnelle de

rendre hommage & ses fétiches et divinités en temps opportun. Il
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doit veiller principalement a ce que tout acte religieux, toute
manifestation rituelle, s'accomplissent pour le bien-é&tre de la
communauté entiere. Aussi, doit-il toujours concerter, aprés avis
de ses pairs du conseil du village, les détenteurs des diffé-
rentes entités spirituelles afin que leurs cultes se révélent

bénéfiques pour tout le groupe.

En somme, l'Ancien élevé a la dignité de Kirevd doit
nécessairement se placer au-dessus de toute dissension socio-
politique. Dans la mesure ou le critére d'investiture est 1l'ége,
la légitimité du Kirev) est incontestée. De plus, aucun lignage
ne saurait usurper le monopole de la charge. Cette sorte de
transparence qui caractérise le titre de Kirevd se trouve étre
par voie de conséquence un instrument privilégié-pour-la gestion -
de l'institution du masque. En effet, étant donné que toute
entité lignagiére bobo détient au départ une figure du Do a
laquelle elle voue un culte particulier, le réle du Kirevd doit
consister a tout moment a renforcer la capacité d'émouvoir de la
figure du Do qui a été consentie au départ comme démiurge au sein
de la communauté. Il s'agit pour le patriarche d'étouffer les
velléités qui consisteraient de la part des uns et des autres a
se prévaloir d'un quelcongue droit sur les autres parce gu'ils

seraient détenteurs originels de tel ou tel type de masque.

Force est de constater qu'au vral sens du terme, le
Kirev) est le premier responsable de l'organisation villageoise.
Chargé de préserver la cohésion interne aussi bien entre les
différents groupes sociaux qu'entre le visible et l'invisible, il
est le premier ciment vivant du tissu social. Il est considéré
comme le membre du groupe le plus proche des Ancétres. Vie spiri-
tuelle et technique religieuse étant des éléments indissociables
de l'organisation humaine, sa charge réleve d'une tradition
administrative interne au groupe. Tandis que la fonction de

dugutigi est un apport étranger.
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3. Dugutigi ou "chef de village"

Ce terme est d'origine jula. Dugu (village) et tigi
(maltre, possesseur). "Chef de village" tel serait donc le statut
anthropologique du Dugutigi. Par définition, le Dugutigi aurait
vocation donc a gérer la vie socio-politique du wvillage. Ce qui
peut amener du méme coup a voir, dans la charge du Dugutigi, une
instance concurrente du statut du kirevd. En outre, l'on pourrait
étre tenté de lier cette fonction aux différentes prérogatives
attachées aux droits des fondateurs du village ou kirekd. Mais il

n'en est pas le cas.

En effet, le Dugutigibe (charge du Dugutigi) est une
~instance de gestion de la vie socito-politique villageoise congue -
et héritée de l'ere coloniale. C'était & l'origine le corollaire
indigéne de l'administration. Ce chef de wvillage officiel était
élevé a la dignité de premier interlocuteur qui se devait d'orga-
niser de facon interne la levée des impdts dans le village pour
l'administration coloniale, de servir de relai entre les grandes
décisions officielles et le groupe. Il devait répondre devant
l'autorité étrangére en cas de défaillance. Certes, de nos jours,
le Dugutigi continue d'étre un maillon important, voire intégré,
de la chalne administrative villageoise. Mais il se trouve étre
davantage un garant politique de 1'ordre social du groupe. Si son
rble vient de prendre de l'ampleur avec l'actuelle politique
gouvernementale de responsabilisation des collectivités locales,
11 est de plus en plus concurrencé par un "responsable adminis-
tratif" nommé officiellement qui se pose aujoud'hui comme le
principal interlocuteur du groupe avec 1l'administration

régionale.

Le Dugutigi exerce-t-il par la fonction qu'il assume un
certain impact sur les questions coutumiéres ? Sur ce point, méme
si1 apparemment sa tédche a tendance a chevaucher les prérogatives
du Kirevd , dans la mesure ou i1l se présente comme 1l'écho de
principes de décision externes au groupe, 1l ne demeure en

réalité qu'une personnalité assumant un rdle consultatif. En
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outre, le critére pour accéder & la charge n'est pas 1lié a
l'institution d'ordre éthique qu'est le pouvoir des Ainés. Aussi
le titre est-il toujours l'objet d'une contestation permanente
qui fait au sein de différents groupes d'intéréts des jaloux et
des frustrés. N'étant pas forcément liés au droit des fondateurs,
ni aux régles de responsabilisation traditionnelle, la wvoie
électorale ou le mode de nomination du Dugutigi aboutissent
généralement a la responsabilisation de Dugutigi dont 1'impar-
tialité préte a caution. Or, nul n'oseralt contester un

Kirev)d, persomnalité religieusement investie.

Du reste, l'autorité reconnue dans notre mentalité
traditionnelle est avant tout celle qui jouit de l'appui du

surnaturel,  en l'‘occurence la bénédiction du Grand Esprit Do. -
IV. L'AUTORITE DIVINE : LE GRAND ESPRIT DO

Sur le plan politique, la société bobo connait une
organisation excentralisée des responsabilités. L'univers
traditionnel bobo est en premier lieu un regroupement de villages
jaloux de leur autonomie politique. Dans chaque wvillage, les
différentes responsabillités sont assumées par des vObE ou
"ainés". Ne peut généralement assumé une responsabilité qu'un
membre du groupe ayant une place privilégiée dans la hiérarchie
des Ages. C'est le cas avec le Kirevd , le Dov)d et le Sogovd.
Toutes ces autorités détenant un pouvoir politique (Kirevd) ou
religieux (Kirevd, Dovd et Sogovd) sont naturellement originaires
d'un lignage bien précis. Mals leur responsabilité s‘exerce
autour d'un interét communautaire. Ils assument a la fois leur
ré6le de chef de lignage et leur devoir en tant que responsables
(VD) & 1'échelle du village. Cette tendance a l'accumulation des
charges est liée a la philosophie bobo selon lagquelle l'age a
toujours raison. Voici comment Kalo Millogo justifie cela
"] 'antériorité du temps était toujours une antériorité de nature
en milieu africain. Les Bobo reconnaissent a celui qui a vu le
jour le premier, une autorité sur ses successeurs (...). Les

valeurs rapportées par le passé ne peuvent étre acquises qu'en
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prenant appuil sur 1'expérience et la sagesse des générations
passées (...) celul qui veut réaliser cet idéal doit se soumettre
a l'autorité des plus anciens qui détiennent les données

relatives au passé"6?,

La raison de 1l'dge, si elle constitue 1'architecture
morale et politique du groupe, n'est pas en elle-méme un critére
de responsabilité absolu. Car, avant d'accéder au privilége de
l1'4ge, l'individu, grfce a l'initiation, acgquiert auparavant une
autorité physique et morale, une jeunesse d'&me. C'est pourquoi
dans un terme comme YElEvO le mot VO ne veut pas forcément dire
"sagesse", "Age" ou "autorité du plus agé". Toute classe d'ége
d'initié comporte ses YElevO choisis de fagon interne dans chagque
~lignage selon des critéres  fondés sur-l'aptitude a -assurer le
ministére du culte du Do. Ce sont généralement les éléments les

plus dynamiques du groupe d'dge qui sont élus par les chefs de

lignage.

Contrairement a ce que disent les regards étrangers,
cette organisation politique n'est pas expressive d'un anar-
chisme. Aussi bien au niveau des multiples entités wvillageoises
que des autorités qui se partagent la gestion des affaires
politiques et coutumieéres de chaque village, tout regroupement
humain est soumis, en toile de fond, avant tout a l'autorité du
Grand Esprit Do. C'est a luil qu'appartient la souveraineté ; il
est tant au niveau politigque que religieux le fondateur de
l'ethnie et de chaque entité wvillageoise. Il est le roi, Fagama.
"Aussi, & part lui, le Bobo ne connait plus de roi et les respon-
‘sables du village ne méritent pas le nom de roi (Fagama) : on les

appelle vOre (les ainéds) "63.

62 Millogo Kalo Antoine. Kokana. Essai d'histoire
structurale. p-p. 84-85.

63 SANON Clarisse. La_femme et le masgque chez les Bobo de
Tounouma. p. 43.
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Do est vénéré comme Wuro dont il est 1'Esprit envoyé
aupres des hommes pour leur enseigner l'autorité, la conduite et
le respect des lois sociales. La mentalité bobo pense, en effet,
que Wuro est le créateur (lointain et abstrait) de 1'humanité.
Alors que Do est le créateur réel et proche de 1l'ethnie bobo. Ce
dernier a rang d'Esprit dont chacun, de l'individu & 1l'ethnie
entiére en passant par le village, peut faire l'expérience aussi
bien sur le plan spirituel (comme nous allons le montrer dans le
chapitre a venir) que sur le plan physigque, moral et
psychologique gréce a sa représentation sensible qu'est le masque
et toute l'institution que son culte engendre (comme nous

l'allons montrer par la suite).
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CHAPITRE TROISIEME : LE MASQUE ET SON
CULTE DANS L'UNIVERS
RELIGIEUX TRADITIONNEL

"Les bases de toute civilisation sont les techniques
qui permettent a la société de tirer de son environnement ce qui
lui est nécessaire pour survivre (...). De cette expérience des
relations avec le monde physique, naissent des représentations
mentales concernant la vie, 1'homme et 1'univers. A partir des
relations que la société organise, les membres créent d'autres
représentations collectives, relatives a leur origine, au monde
de 1'au-dela et aux pulissances surnaturelles qui servent de
médiateurs avec lui. Les idées et les images s'expriment a
travers les contes, les légendes ‘et les mythes qui se
transmettent de génération en génération en chansons, sculptures,
décors. Si ces faits sont valables pour toute civilisation, le
processus engagé pour les atteindre peut-étre différent"¢4. Nous
verrons dans ce chapitre, & travers les grandes lignes du systeme
théogonique bobo et le pouvoir religieux que confeérent les cultes
qui sous-tendent ce systéme théogonique, 1l'exemple d'une
structure mentale dont la finalité est de maintenir le contact

entre l'homme et le principe créateur et régulateur du cosmos.

Cette doctrine religieuse, en gquestion, c'est la somme
des croyances et pratiques religieuses auxquelles la société bobo
accorde une foi ancestrale. Avant de procéder a l'analyse des
éléments constitutifs de sa technique d'expression, soulignons
gque, de nos Jjours, deux autres doctrines religieuses 1lui
disputent 1l'espace humain bobo. Ces deux religions sont le
christianisme et l'islam dits "religions révélées” ; elles sont
d'une implantation récente et n'ont généralement pénétré le monde

bobo que sous une forme synchrétique. Ce qui témoigne d'un échec

64 MILLOGO Kalo Antoine. Kokana. Essai d'histoire structurale.
p. 116.
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relatif gqu'analyse pertinemment Kalo Millogo en ces termes

"] 'échec des religions étrangéres ne résulte pas seulement du
caractere réfractaire des Bobo a tout ce qui peut changer 1'ordre
établi par les traditions, mails cet échec est surtout did a la
mauvailse conception que prenaient les premiers adhérents de ces
religions importées, et aux pratiques qui en découlent. L'islam a
eu plus de succés puisqu’'il y avait peu d'incompatibilité avec la
vie des Bobo. Il admet la polygamie bien acceptée par les Bobo
qul y voient une source de richesse avec une progéniture
abondante. Les Dyula qui ont introduit la religion musulmane
continuent a consulter devins et puissances bobo pour obtenir une
bonne santé, des enfants et de 1'argent”"63. Du cbté de 1l'église
catholique, pour résoudre cette crise, on parle de plus en plus
- d*"inculturation" des traditions dans la liturgie chrétienne.

C'est dire que 1la fol ancestrale bobo est encore
solidement ancrée dans les habitudes spirituelles des membres de
l'ethnie et, au dela du terme "animisme" qui sert a la désigner,
elle est liée a tout une sensibilité religieuse que Kalo Millogo
définit comme suit : "la conception traditionnelle du monde
repose sur 1'idée fondamentale selon laquelle "tout est vie". La
vie en tant que force invisible se manifeste a travers le
matériel et 1'immatériel (homme, animal, arbre, pierre, eau,
ancétre). La religion des Bobo peut étre définie comme
"animiste”, en ce sens qu'ils croient en 1'existence du principe
Iimmatériel d'une dme résidant dans toutes les choses visibles et
invisibles"66. Nous partageons entiérement cette définition dans
un premier temps. Toutefois, nous pensons que son contenu doit

tenir compte de paramétres propres a la mentalité bobo.

Aussi est-ce a partir de deux catégories d'études que
nous tenterons de montrer la spécificité des croyances
traditionnelles bobo. Il s'agit des réflexions faites par Guy Le

Moal, Kalo Millogo, Jean Capron et Joanny Sanon d‘une part ; ces

65 MILLOGO Kalo Antoine. op cit., pp. 62-63.

66 MILLOGO Kalo Antoine, op. cit., p. 119.
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réflexions tendent a démontrer a travers des mythes étiologiques
recueillis et l'analyse du discours socio-religieux quotidien le
caractére monothéiste de la religion ancestrale bobo. Le trait
d'union fondamental entre les points de wvue de ces différents
auteurs est l'identification de la croyance des Bobo en un Etre
supréme appelé Wuro dans le parler bobo ayant pour luil

l'antériorité absolue.

Notre deuxiéme source d'idée est la thése théologique
de Anselme Sanon. Ce dernier opte a juste titre de qualifier
l'ensemble des croyvances bobo de "religion du Do"®7; cette
terminologie, selon son auteur, rendrait mieux compte de

l'architecture de la pensée religieuse bobo. Nous adhérons a une

~telle  affirmation, dans l"espoir d'en éclairer les~ fondements— - -

dans la suite de notre travail. Pourquol pas "la religion de

Wuro (1'Etre supréme) ou de Sogo (l'Entité spirituelle de la
Brousse)" demandera-t-on peut-&tre ? Nous soulignons que c'est
dans la perspective de justifier notre adhésion & cette idée de
Anselme Sanon que nous allons a présent analyser la nature et la
fonction des divers paramétres de la technigque religieuse que le

Bobo utilise pour affronter son destin.

I. WORO : ANTERIORITE ABSOLUE ET ANICONISHME

L'expression Wuro dAfdres8 qu'utilisent, d'aprés Guy Le
Moal, 1les Anciens pour désigner 1l'ensemble des mythes
cosmogoniques qu'ils se racontent & huis-clos témoigne aussi bien
dans son sens propre (les créations de Dieu) gue dans son sens
connoté (la genése du monde) que 1l'idée de l'existence d'un
principe premier ayant été a la base de tout n'est pas étrangere
au monde bobo. Mieux, ce Dieu est un Dieu créateur. Rien n'a été
sans luili. Du reste, l'ensemble des récits d'origine rapportés

montre qu'il y eut a des périodes mythigues imprécis une série

67 SANON Anselme. Tierce Eglise ma mére. lLa conversion d'une
communauté paienne au Christ. p. 257

68 I.E MOAL Guy. Les Bobo : nature et fonctions des masques.p. 58.
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d'alliances qui placérent au cours de l'évolution des choses
1'homme et Wuro face a face, notamment la création du monde avec
1'homme comme partie intégrante, l'institution de la tradition

des castes, la révélation du premier masque.

Omniscient, Wuro détient le droit de vie et de mort sur
le monde visible et invisible. Immanent et transcendant, les Bobo
l'assimilent & la vofite celeste et au ciel atmosphérique"®®. Au
sein du langage religieux pratique : "il n'a pas de culte, 1l n'a
pas d'immolation sacrificielle pour lui ; il n'y a pas de
célébrations qui viennent dramatiser sa présence : 1l n'est
jamais étranger, jamais absent, tout lul appartient. Sans symbole

visible, sans image..."’0. Somme toute, concluent Louis Vincent

‘Thomas et René Luneau : "Dieu (Wuro) se tient dans le paradoxe et

il n'est réellement que la"’l,

En effet, tout en reconnaissant la suprématie de Wuro,
la tradition spirituelle bobo prescrit, a son égard, une attitude
individualisée. En wvue de recevolr les réponses de Wuro a ses
messages transmis par l'intermédiaire de ses Ancétres, chaque
lignage éléve un autel d'environ un métre de hauteur (ogivo-
cylindrique) dit Zakane wuro ; mailis aucun des cing Zakane wuro
qui symbolisent la bénédiction de Wuro sur le toit des maisons-
méres a Borodougou par exemple, ne bénéficie d'une attitude
religieuse collective. En somme, Dieu serait 1'élément le plus
"démocratique" du tissu religieux bobo, "la chose de tous" comme

1ls le disent eux-mémes.

"L'antériorité absolue de Wuro" tel est le principe
religieux gui guide 1l'attitude des Bobo ‘"peu enclins a

conceptualiser la personne méme de Dieu supréme a partir d'images

concrétes-anthropomorphiques par exemple. Décrire Wuro ou

69 MILLOGO Kalo Antoine. op. cit., p. 120.

70 SANON Anselme, op. cit., p. 265.

71 THOMAS Louis-Vincent et LUNEAU Réné.la terre africaine et ses
religions p. 142
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disserter sur sa nature sont hors de propos. Dieu, dans son
essence, est jugé inconnaissable (...). Placée devant le probleme
de la connaissance de Dieu, la théologie bobo - rappelant en cela
la position des anciennes écoles chrétiennes dites "apophatigques"”
- oppose une sorte d'a-priori négatif qui explique en bonne
partie la pauvreté de la réflexion sur la personne de Wuro..."’2.
C'est dire que, limité par sa condition et son impuissance devant
les mystéres d'un Dieu qu'il ne reconnalit qu'a travers ses actes
(mythes divers) et dont il n'éprouve la présence qu'au moyen d'un
tableau de signes abstraits, le Bobo fut amené a développer une
sagesse : l'inaccessibilité, 1'éloignement et 1l'abstration de
Dieu. Un Dieu chez qui, disent les Anciens, persomnne n'est jamais
monté pour converser, ni pour l'entendre, ou le voir. Un Dieu qui
‘s'est retiré -dans—un—coin deé—la volite céleste laissant 1'homme-
ici bas. Aussi, la sagesse des Anciens leur a permis de
comprendre que, sans Intermédiaire, le voile ne saurait étre
levé ; qu'il fallait solliciter toutes les ressources du visible

et de l'invisible pour renouer.

Pour dégager les fondements du systéme théogonique bobo
qul se caractérise par la relation entre 1l'homme et Wuro par
l'entremise d'une pyramide de forces surnaturelles bien définies,
nous nous référerons aux conclusions des réflexions de Guy le
Moal?3 sur les origines de la pensée religieuse bobo que relate
une série de mythes cosmogoniques détenus par les Anciens. En
effet "deux temps" auraient existé selon la théologie bobo : un
temps cosmogonigue ou mythigque gqui correspond aux actes de
création du monde par Wuro et un temps post-cosmogonigque ou
historique, séparés par un événement mythique de portée
majeure : la révélation a 1l'homme du premier masgue apres
1'éloignement de Dieu correspondant a une rupture dans 1'oxdre
cosmigque. C'est le début des temps historiques marqués par les

actions et les manifestations successives et multilocales de

72 LE MOAL Guy, op. cit., p.91.

73 LE MOAL Guy, op. cit. p-p.95-96
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Do ; la figurativisation de 1'Esprit tutélaire sous le visage

multiforme du masque et de son culte au sein du monde bobo.

C'est dire qu'il est concevable gqu'une fois que
1'éloignement de Dieu a été définitif, laissé en face du fils de
Wuro qui n'est cependant pas Wuro lui-méme, 1'homme, nostalgique,
en prise avec l'angoisse existentielle, dut juger nécessaire de
mettre a profit les ressources matérielles et immatérielles
engendrées par Wuro pour renouer le contact. En conségquence, il
est encore bien concevable que la profondeur de ce sentiment
religieux ait poussé l'homme & avoir recours non seulement aux
ressources numineuses révélées (ou créées) par Wuaro lui-méme mais
aussi, comme il le dit souvent lui-méme, a mettre en oeuvre son

- propre pouvoir d'affabuilation. -

Outre le double culte majeur de Do et Sogo, entités
spirituelles & la fois complémentaires et concurrentes comme nous
l'allons montrer, l'univers religieux voue des cultes commu-
nautaires ou familiaux a l'autel du village (Kuru) et aux
Ancétres (SOmlala). Des cultes mineurs (quoique parfois
collectifs) sont rendus & divers fétiches. En guise de réponse a
l'affirmation selon laguelle 1l'animisme bobo est essentiellement
"religion du Do" nous allons donc dégager les principaux axes de
la pratique de cette religion (révélations, cultes, liturgie,
sacerdoce) dans ce chapitre, avant d'en domner les fondements

théologiques dans le chapitre prochain.

II. LES CULTES MAJEURS

1. Le Grand Esprit Sogo

Le culte du Grand Esprit Sogo est le premier
qu'effectue le bobo toutes les fois qu'il décide d'aménager un
endroit de la brousse pour y fonder un foyer ou une cité. C'est
avec justesse que la sagesse admet que ce culte a un droit de

préséance sur celui de Do. "Sogo prayi Do ma (Sogo est l'ainé de



64

Do)" dit-on de facon sentencieuse. Le mythe de révélation du

premier masque dont voici une version témoigne dans ce sens’4

"Deux fréres consanguins se disputaient sans cesse le titre
d'alnesse et les droits y afférents. Le plus avancé en dge était
dépité de constater que son Cadet contestalt toutes ses
entreprises. Le Cadet était effronté. A la fin 1'Ainé ne savait
plus ou donner de la téte tellement la discorde s'était accrue.
C'est alors qu'il eut 1'idée de s'éloigner dans la brousse pour

s'en remettre & Wuro (Dieu).

Il implora Wuro avec tant de ferveur que celui-ci se

manifesta. Un étre étrange se présenta a lui et lui remit une

“yvéture “de ‘feuillage:” T11uidonnales consignes-d'utilisatiomn. "

L'ATné les respecta : 11 se vétit de 1'appareillage de feuilles

vertes. C'était le premier masque.

De retour au village, 1'Ainé, du moins le masque, se
dirigea vers le Cadet. Il le terrifia et le molesta a coups de
fouet. Quand il eut la certitude d'avoir réussi a4 se faire maitre

de son frére, 11 se découvrit la téte. Il 1'interrogea :

- Qui est 1'Ainé ?
- C'est toi, répondit le Cadet, effaré.

Sur ces faits, 1'Ainé mit le Cadet en garde en ces
termes : "tu ne parleras jamais de ce que tu viens de connaitre a

la femme". Cet acte fut la premiére cérémonie d’'initiation”.

Dans ce texte d'origine, nous pouvons relever deux
schémes sémantiques qui militent & juste titre, comme le dit la
sagesse, en faveur de 1l'idée selon laquelle Sogo a pour lui une

antériorité temporelle et liturgique sur Do

74 Texte receuilli en avril et aofit 1995 respectivement aupres de

hY

Sanou Sou (65 ans) a Borodougou et Sanou Zezouma (72 ans) a
Bobo-Dioulasso.
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1) Remarquons que c'est dans "la brousse" que 1'Ainé, en
désaccord avec son frére cadet, se retire pour s'en remettre a

Dieu et trouver la solution adéquate au conflit.

2) En outre, pour exaucer les voeux de l'orant, Wuro lui
fait remettre une "véture de feuillage" qui n'était rien d'autre

que le "premier masque”.
P

Nous n'avons pas pu recueillir de récits relatifs aux
fondements mythiques du Grand Esprit Sogo. Mals déja ce premier
texte sacré justifie suffisamment le code liturgique traditionnel

suivant : qu'il soit assimilé a la brousse (kanyEw) en tant que

rmilieu géographique et végétation "quili- pousse--sur - les terres v

étendues au-dela du village et de ses terres limitrophes ou
encore a une entité spirituelle gouvernant le régne végétal, Sogo
est appelé a étre toujours honoré avant Do ou sa représentation
sensible qu'est le masque’®. (Nous démontrerons un peu plus loin

la consubstantialité du masque et de Do).

L'on ne saurait concevoir un village bobo sans un autel
construit pour se concilier Sogo. Dans la mesure ou 1l est
présent d'apres les anciens, dans la plus petite parcelle
végétale, Sogo est par conséquent intimement 1ié a la vie d'un
peuple agriculteur comme les Bobo. Aussi ce dernier se doit-il de
se le concilier constamment. En effet, Sogo symbolise 1l'esprit du
monde sauvage au sens large du terme, mais aussi se présente

comme source de vie.

Outre le texte d'origine du masque, l'analyse du
principe méme du culte et des éléments qui entrent dans la
matérialisation du masque permet de comprendre plus clairement
encore pourguoi, en toute circonstance, Sogo occupe la premiere
.place dans le systeme liturgique bobo. N'est-ce pas une évidence
guand on sait qu'aussi bien les divers matériaux de base qui

entrent dans la confection du masque (feuilles, fibres, cordes,

73 SGANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, mai 1995
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bois, etc) que le minerai de fer a partir duquel le forgeron
reproduit le rhombe (le symbole post-cosmogonique du Do par
excellence), tout wvient du domaline de Sogo ? N'est-ce pas
également 1la que périodiquement les initiés vont "ramasser" (te)

les masques pour les exhiber au village ?

En conséquence, lorsqu'une prescription rituelle est
transgressée au cours de la célébration du Do, la tradition exige
que l'officiant commence 4d'abord par réparer la faute aupres de
Sogo. C'est seulement aprés quoi, 1l peut obtenir le pardon de
Do’6 .

2. LE GRAND ESPRIT DO

Si Do est une hypostase de Wuro d'aprés le mythe
d'origine, il procéde dans sa manifestation sensible de 1l'entité

Sogo qui lui est antérieure.

En tant gque parcelle de divinité, Do est synonyme
d'ordre et de cohésion dans la pensée religieuse bobo. Le terme
"dV " dont dériverait Do signifie dans le bobo courant "bouche'.
De cette signification que l'on attribue volontiers a Do dérive
un adage trés répandu qui dit : "m s dV n da Do a bra" (celui
dont la bouche dit, c'est lul que Do avale). Le principal pilier
du culte du Do serait donc l'art de savoir garder le secret,
d'étre maitre de sa bouche. L'avertissement de 1'Ainé a son Cadet
dont fait cas le mythe d'origine du masque afin de lui signifier
la puissance et la sacralité de la nouvelle force dont l'humanité
venait d'étre dotée pour se discipliner, illustre bien cette
idée : "tu ne parleras jamais de ce que tu viens de connaitre a
la femme". Qu'est-ce que 1'AIné venait de révéler a son freéere
cadet ? Il s'agit du "secret" du masgue que Dieu venait de 1lui
donner afin qu'il rétablisse 1'équilibre brisé dans 1'ordre des
choses. De ce secret dépend l'équilibre et l'architecture de

l'univers bobo. Il ne doit donc pas étre divulgué, c'est-a-dire

76 SANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, avril 1995.
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banalisé. Do, c'est donc a priori la force qui enseigne "l'art de

la maitrise de soi”.

Le culte du Grand Esprit Do a comme fondement
philosophique cette pensée de Dominique Zahan : "parmi tous les
reflexes susceptibles d'aller a 1'encontre de la maitrise de soi,
il en est un vis-a-vis duquel 1'Africain est particuliérement
sensibilisé : la parole. L'homme qui parle trop, ou qui ne sait
pas garder le secret est pour lui un étre sans valeur. En fait,
le Noir situe le véritable fondement de 1'empire de 1'étre humain
sur ses actes et sur sa conduite, dans le pouvoir et le contrble

exercés a4 1'encontre de son verbe"7.

- En " tant -que--"don"'-de ‘Dieu, Do est une -entité
spirituelle chargée de la sauvegarde de 1l'harmonie au sein de
1'humanité. Sit@mA dankele (Do sur lequel repose le monde) disent
les initiés. Compte tenu de 1l'origine végétale du matériau de
base entrant dans sa représentation sensible qu'est le masque, et
de l'affinité spirituelle qu'il partage avec le Grand Esprit
Sogo, l'autre fils de Wuro, le culte de Do est assimilable & une
volonté d'affirmation et de négation a la fois de l'autorité de
la Brousse par 1l'univers culturel en vue de l'éclosion et de la
perpétuation de la communauté humaine. La preuve en est que le
rhombe, 1'un des principaux objets constituant l'autel du Do, est
l'apanage du forgeron. Celui-la méme que les mythes présentent
comme le héros civilisateur de l'ethnie bobo. Ne pourrait-on pas
voir dans le rhombe, cet instrument rituel congu dans du métal de
fer, le premier acte créateur par lequel le forgeron tout en
faisant passer l'humanité de l'dge de la pierre a celui du fer,
réussit du méme coup a affirmer sa prépondérance et sa domination
technique sur les agriculteurs ? Toutefois, le résultat en est
l'entrée des agriculteurs bobo dans 1l'ére de 1l'usage des
instruments contondants ou aratoires en fer (daba, herminette,

hache, etc.).

77 ZAHAN Dominique. Religion, spiritualité et pensée africaines.
P.175.
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C'est dire en somme, que la révélation du Grand Esprit
Do n'est pas seulement 1'événement mythique majeur marquant la
fin des temps cosmogoniques en vue de construire une "alliance
durable" entre l'homme et Dieu qui venait alors de se placer plus
en retrait. Il permet aussi de comprendre, dés que l'on se met a
analyser le culte qui lui est voué, comment, s'inspirant de son
autorité, les hommes parvinrent a s'organiser et a vivre dans une
communion de foi. Aussi, serait-il autrement juste de dire qu'en
réalité, c'est grlce & la bénédiction et au symbolisme qui
entoure le culte du Grand Esprit Do que les Bobo, aux lendemains
de 1'4ge d'or, réussirent le passage de 1l'état dégénéré (compte

tenu du retrait définitif de 1'Etre supréme) a 1l'état avancé des

" -choses marqué "alors-par-1lragglomération-de -1*'humanité - dang ‘des™ =~ -

cités villageoises sur la base politique de l'égalitarisme et de
l'autorité des Anciens (confére le mythe d'origine du premier

masque) .

III. LES CULTES COMMUNAUTAIRES ET/OU FAMILIAUX

1. Ruru : l'autel du village

Ruru (Kiri dans d'autres dialectes) désigne "le
village" bobo & la fois en tant qu'espace géographique, et
univers socio-économique, et en tant qu'entité spirituelle sous-
tendue par une dynamique rituelle. ‘

L'habitat en pays bobo se caractérise par un mode
architectural concentré. C'est un regroupement de basses maisons
quasi-souterraines a Borodougou, avec terrasses en pisé. Tout
Bobo s'identifie sa vie durant a ce cadre social d'évolution qui
lui est donné deés la naissance. Certes, un Bobo vivant a l'est du
pays bobo sait que son village n'est pas fondamentalement
différent de celui de son frére se trouvant au nord, en ce qui
concerne en tout cas, leurs fondements matériels. C'est ainsi
qu'en plus de l'uniformité des traditions architecturales a
partir desquelles les habitations sont congues, l'autel qui
symbolise Kuru en tant qu'entité spirituelle présente aussi bien
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a Borodougou que dans l'ensemble des villages ou nous ont conduit
les différentes sorties d'étude que nous avons effectuées au sein
de 1l'équipe des enseignants et étudiants de l'option 4d'E.L.A.N.
(Bama au nord, Nyamadougou et Tondogosso a l'est), une forme
unique, cylindro-ogivale (tronconique). Dans la mesure ou cette
ressource numineuse est l'oeuvre créatrice de 1l'homme, si 1l'on se
fonde sur une certaine définition du fétiche par les Bobo eux-
mémes comme étant le fruit de leur propre volonté de puissance,
l'on serait tenté de la classer dans cette catégorie de force
surnaturelle. Mals contrairement aux simples fétiches protecteurs
auxquels les Bobo n'accordent qu'un culte de second plan, Kuru se
situe au centre de l'univers spirituel de l'ethnie toute entiere

et recolit un culte majeur.

Certes, Kuru en tant que formule matérielle identifiée
au cadre de vie villageois peut paraitre de prime abord comme la
chose la plus banale. Il n'en demeure pas moins qu'en réalité,
ses fondements religieux et moraux connaissent une wvariation
infinie d'un village a un autre. En effet, Kuru en tant qu'acte
de fondation d'une cité humaine par un groupe de familles bien
donné dans un espace bien défini et a un moment précis se trouve
toujours étre par ce fait méme 1l'expression particuliere d'une
volonté qui varie d'un village a un autre. C'est ainsi que dans
le massif de pisé tronconique qui sert d'autel a l'esprit du
village de Borodougou ont été placés par 1'Ancétre-fondateur des
objets sacrés et des voeux gqui doivent é&étre constamment
réactualisés et vivifiés par la communauté. Le message de ces
éléments est en rapport avec un ensemble de situations et de
faits qui, au départ, se posérent comme problématique & résoudre
en vue de la création et de la consolidation des structures et

des institutions socio-politiques du village’®.

De l'avis des Anciens, les objets secrets que
1'Ancétre-fondateur du village a enfoncés & 1'intérieur de Kuru

au moment de son édification, les paroles qu'il a proférées,

78 SANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, avril 1995
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véhiculent essentiellement des voeux d'exorcisation et des
priéres propitiatoires?®. En effet, au moment olU s'établissait la

fondation du wvillage, dit-on, il fut question de purifier la
riviére Zena. Cette riviére qui aurait donné au village son nom
Zenihl pullulait en ce temps de sangsue que les croyances
ancestrales assimilerent a l'oeuvre de redoutables esprits. En
outre, il fut question d'exorciser le courroux de 1l'Invisible a
cause du meurtre du fils de la matriarche Nana par Gbdgd avec la
complicité des ressortissants du village de Yegueresso congu
comme une atteinte a l'équilibre du monde, afin d'obtenir toute
la cohésion dont aurait besoin la communauté wvillageoise
naissante. Il faut dire qu'en tant que cynergie spirituelle et
structure matérielle née a la foils d'une commune volonté propre
"aux lignages regroupés, ~d'expériences et de tempéraments divers,
désireux de cohabiter et d'échanger ensemble dans un espace
existentiel bien donné, Kuru se présente comme une chartre

sacrée.

Dans le contexte de Borodougou, peut-on dire, la
construction de l'autel de Kuru a été le premier pas franchi vers
le reglement du conflit qui opposa a l'origine ceux que la
tradition nomme "les gens de Nana'" et "les gens de GbOgd". En
effet, chacune des deux parties réclame méme aujourd'hul encore

le titre de propriété du village.

En somme, le terme Kuru peut étre défini de facgon
recapitulative par l'expression "ici, je fais un village"80. En ce
sens que le wvillage, pris aussi bien dans sa dimension
transcendante que dans ses fondements physiques, peut-&tre congu
comme le premier acte de socialisation de l'homme sous l'oeil
protecteur et l'inspiration du Grand Esprit Do. A ce titre Kuru
se présente comme une réalité dualiste. Par son aspect cosmique,
il matérialise le premier phénoméne culturel ayant découlé
immédiatement de la révélation du Do (le premier masque) en vue

de réconcilier 1l'humanité avec elle-méme et ses valeurs. Ensuite,

79 SANOU Kolsira - 90 ans - Borodougou, mars 1995

80 SANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, avril 1995.
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dans sa dimension historigque et sociologique, il est par
définition terre de repos des Ancétres, ceux-1a méme qui
continuent d'enseigner aux vivants les coutumes et les lois de la

société par l'entremise du Grand Esprit Do.
2._SOmlala : les Ancétres

Les grandes entités spirituelles, nous l'avons montré,
sont appelées a conjuguer leurs parcelles d'autorité respectives
lorsque l'homme entreprend de fonder un wvillage. Il s‘'agit du
Grand Esprit Do en.tant qu'esprit fondateur et inspirateur de
l'ethnie et de ses valeurs et de Sogo en tant que milieu végétal
regorgeant a la fois de vies matérielle et spirituelle. Une fois
~-£6ndé,- ~le-village~devient-le "milieu-naturel d'évolution- de
l'homme : Kuru ayant une double réalité matérielle et spiri-
tuelle. Or l'humanité, aux yeux du groupe, doit sa péremmnité a un
dialogue permanent entre les vivants et les morts. En effet
"dans notre mentalité traditionnelle” explique Mgr Anselme Sanon
"celui qui meurt fait une traversée, un passage vers 1'autre
monde. C'est un grand voyage qui le conduit, aprés avoir traversé
un fleuve, a franchir le monde visible pour accéder dans le monde
invisible concu & la maniére d'un retour au village des
Ancétres"8l. Ce cycle est qualifié de bige (retour) car la vie
serait un éternel recommencement et la mort une étape transitoire

de ce cycle.

Dans les faits, il existe des signes manifestes de 1la
présence des Ancétres reconnus par les Bobo. Ils sont l'objet
d'invocations et de serments au bout desquels ils agissent, soit
en gratifiant l'orant, soit en le punissant (de mort générale-
ment). Ils recolvent un culte et une invocation fervente dans
toutes les circonstances de la vie a partir d'un autel bien

précis.

81 SANON Anselme. op. cit., p.247
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Ils reposent dans le caveau familial, dans le sous-sol
du Kdsa. Ils hantent les leurs dans leur sommeil. Le trésor
familial ou kuku que gére chaque lignée matriarcale symbolise
leur. participation continuelle dans les affaires de la cité.
Avant chaque repas, chaque libation, on répand a terre leur part
de nourriture, d'eau ou de dolo. C'est dire que dans le milieu
social bobo, l'existence des morts (en général les chefs de
famille défunts) en tant qu'entités invisibles élevées au rang

d'Ancétres est reconnue et symbolisée.

Des festivités tel que le retour annuel des champs

(s@nubige) marqué par l'offrande des prémices du mil (mois de

© TJanvier); " les ‘grandes funérailles annuelles au ‘cours desquelles -

les masques sont exhibés, sont des occasions pour intensifier la

communion entre les vivants et les morts.

Le caractére incontournable de la vénération des
Ancétres vient du fait que les vivants doivent se rappeler a tout
moment qu'ils ne sont sur terre que les continuateurs d'oeuvres
que d'autres ont instituées et respectées avant eux. C'est
pourquoli Do se présente dans 1l'imaginaire collectif comme le
Grand-Ancétre qui unifie sous son autorité toute 1'ethnie. Il est
le fondateur du groupe ethnique et des villages que celui-ci
occupe. En revanche, 1l'Ancétre du lignage fondateur du wvillage
est considéré comme 1'Ancétre-fondateur du village ou ses descen-
dants cohabitent avec d'autres lignages, celui qui a posé 1la

premiére pierre de ce qui allait devenir une communauté humaine.

A tous les niveaux les Ancétres sont vénérés parce gue
l'on estime que, de leur monde, ils continuent a participer et a
veiller aux rapports que les wvivants entretiennent avec les

coutumes et les valeurs de la société.

Enfin, les Ancétres, a cause de leur aspect immatériel,
sont considérés comme des étres privilégiés ayant des contacts
avec les forces invisibles dont Wuro. Ils peuvent accéder au lieu

\ ———
%@ oﬁ{@gfgls'est retiré pour transmettre les messages des vivants.
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La réponse est recue par les vivants par le biais de l'autel du
Zakane wuro de chaque groupe de parenté. Le pouvoir des Ancétres
sur les vivants se concrétise également & travers les entités
spirituelles mineures dont ils ont introduit le culte dans la

communauté de leur vivant.
IV. LES CULTES MINEURS

1. Finytnd et Wivage : fétiches et génies

La spiritualité du Noir, est 1l'un des thémes centraux
de l'ouvrage de Dominique Zahan intitulé Religion, spiritualité
et pensée africaines ; "elle réside avant tout” affirme 1l'auteur

T s-"dans~ 1 'émotiont‘mystiqueé T gue lui ‘procure saiicroyance ; elle v

réside aussi dans le sens qu'il donne au dialogue entre 1'homme
et 1'Invisible" 82, En effet par le biais de ses pratiques
religieuses le Bobo aspire a se réaliser en s'accordant un monde
auquel il participe en tant que partie intégrante. Raison pour
laquelle Wuro, antériorité absolue par définition, s'aveére une
nécessité spirituelle. Or, ce méme Dieu s'est éloigné de 1lui, a
la suite de l'imprudence de la pileuse qui percuta d'un coup de
pilon la volite céleste aux temps ou le ciel était trés proche de
la terre rapporte Oumarou Naod3 ; pour mettre fin aux multiples
harcélements et sollicitations dont Wuro fut l'objet de la part
de 1l'homme qui n'avait de cesse de s'en remettre a lui pour de
nouvelles réalisations et doléances aux temps cosmogoniques dit

Guy Le Moal84

L'octroi de son fils Do aux hommes marquait de la part
de Dieu, la volonté d'octroyer & l'humanité l1l'Etre-force qui fera

figure de grand constructeur et garant de l'ordre. La descente de

82 ZAHAN Dominique, op. cit., P.7.

83 NAO Oumarou.Le masque 3 lame chez les Moose, les Nuna et les

Bwaba. p.20. (Plusieurs versions de ce récit d'origine sont
attestées dans les milieux aussi bien bwaba que bobo).

84 LE MOAL Guy, op. cit., p.108
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Do souligne la fin de l'oeuvre de création et du déséquilibre
consécutif au retrait inopiné du Créateur, puils le début des
temps historiques ou il incomberait & 1l'humanité elle-méme de
s'accomplir dans 1'immensité de la solitude terrestre. C'est ce
qui fait dire a Anselme Sanon que, dés lors, "dans le projet de
Dieu, un intermédiaire, 1'Intermédiaire, était proposé, tandis
que du cbété de 1'homme, 1'itinédraire allait s'avérer long,
douloureux, fait d'une recherche & t&tons (...), démarche a
multiples phases devant laqgquelle 1'homme recourt a des
Intermédiaires qu'il tend a multiplier selon ses grés et ses

convoitises "85,

Anselme Sanon affirme qu'aux temps historiques 1'homme,

---éternel- -insatisfait; entreprit ~de recourir;- en ‘plus -~ des - -

intermédiaires (Sogo et Do) que Dieu lui légua, & d'autres voies
pour perpétrer son dialogue avec 1'Etre supréme .au point de leur
donner une place privilégiée. N'est-ce pas 1la les conséquences
directes des multiples situations ou 1'homme, face & la rupture
de l'ordre des choses, doit agir face a son destin ? En effet,
compte tenu d'une peur constante des lendemains, du sentiment
d'impuissance qu'il a face aux "caprices" du cosmos (drames
cosmiques tels que la sécheresse, les maladies et les décés

répétés 1liés a la vindicte de certaines forces nocives en
l'occurence le Nyama) et la volonté d'étre le centre du cosmos
avec tous les priviléges et inconvénients que cela comporte,
l'homme fut amené a se tailler une parcelle de divinité a sa
mesure. C'est ainsi qu'il éleva au rang de pulssances surna-
turelles (au méme titre que les forces incréées comme Sogo et Do)
des objets 1liés a sa propre créativité et a ses diverses
expériences quotidiennes (queux d'animaux, cornes, feuilles).
L'homme obtiendra ainsi des fétiches (finy€nd) pour sa propre
protection. Cependant, 1l s'évertuera également a s'attacher les

étres problématiques que sont en particulier les Wiyage8® ou

85 SANON Anselme, op. cit. P.255

86 Nous nous limiterons a 1'évocation des Wivage en tant que
"génies". Car les Zeni, personnages aux attributs
psychologiques proches des Wivage (immatérialité, bons ou
mauvais), en tant qu'ils sont les médiateurs possibles entre
les hommes et Dieu dans l'art divinatoire bobo, seraient liés a
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"génies". Ces étres peuvent é&tre aussi bien maléfigques que
bénéfiques a l'homme qui entre en contact avec eux. Ainsi, il
serait question de la détention par le lignage des Diarak)
(celui-la méme qui est le propriétaire de la figure du Do
célébrée communautairement) d'une figure du Do dénommée Wiyaga

Do dont la révélation ne serait pas étrangére a ces &tres ambigus

que sont les Wiyage.

2. Le statut des entités mineures

Selon le type de rapport qu'il entretient avec les
différentes ressources surnaturelles quil peuplent son univers

spirituel, le Bobo opeére une classification qui détermine par

ravanceé son attitude r réligieuse.s Esprits, génies,  Ancétres,

fétiches, forces vitales, selon qu'ils agissent ou operent de
fagcon bénéfique sur la vie de 1l'homme recoivent le qualificatif

de bafrg (choses redoutables) ou de yagafre (choses nuisibles).

En somme, les bafr€ constitueraient les éléments
spirituels assimilables & la sagesse divine, dont la vocation par
définition premiere est d'assurer l'équilibré et une place
centrale & 1'homme dans la sphére du cosmos. En conséquence, ce
sont avant tout les fils de Wuro, Sogo et Do, qui ont pour eux le
statut d'étres incréés qui figurent de facon parfaite cette
éthigque d'inspiration divine, en tant qu'attributions de Wuro a
1'homme. Ce sont seulement les fétiches bénéfiques a 1'homme et
les bons génies qui ont rang de bafrg ou forces bienfaisantes.
Toutefois les bafr€ , comme tout bon peére, peuvent sévir en cas
de transgression de l'ordre établi, ou lorsque par cynisme ou
malentendu, 1l'homme les dévie de leurs fonctions originelles pour
les utiliser a des fins maléfiques. Ils deviennent alors yagafrt

(puissances maléfiques) .

la mythologie arabe qui emploie une terminologie (les Djinns)
évoquant une réalité voisine des Wiyage. Voir MILLOGO Kalo
Antoine, op. cit., p-p. 127-129.
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Les yagafr® sont en effet liés a une certaine volonté

maléfique. Les yvagafr€ communément repertoriés dans la société

bobo sont les sortiléges et les sorts (fétiches pervertis), les
poisons, les é&tres maléfiques (sorciers, démons, bétes
mythologiques). Contrairement aux bafr€, les yagafr€ sont

constamment & l'origine de déséquilibres synonymes d'un nouveau
recul de l'humanité par rapport a la plénitude de 1'Age d'or

(quand Wuro agissait encore directement sur le destin du monde).

Ces forces mineures, tout comme les cultes majeurs tels
que Sogo et Do, Kuru et les Ancétres, constituent la charpente du

systéme cosmogonique bobo. Quelle en est la spiritualité, c'est a

*dire “le mode* ‘de- rapport -qui--Iie~-1 *homme &  toutes- ces puissances "~

en vue de l'accomplissement de sa fol religieuse, c'est-a-dire sa

communion avec l'Etre supréme ?



V. MODE D'ACCOMPLISSEMENT DE LA SPIRITUALITE BOBO

Figure n'4 - Tableau III - Systéme théogonique bobo

+WUR Oy

’
. A AN
» )

» )
Di > |- Sogo Matérialité (Masgque Brousse)
A

immatérialité (Grands Esprits)

Ancétre —» | «—— Génie (esprit et/ou immaterialité

A

RKuru 5 |  Fétiches (autel, matérialité,

A T pulssance)
Sii—» YD) «——Gia (durée, ame, souffle)
L'HOMME

Si l'autorité du Do est, aux yeux des Bobo, le lieu privilégié
de leur systeme théogonique comme source de création de leur civili-
sation et de la communion religieuse qui lie les différents membres
de l'ethnie, c'est a partir du triple principe spirituel du Y2
(1'&me), du sii (la durée) du Gia (le souffle) qui l'anime que 1'hom-
me se rattache sur le plan tant existentiel qu'ontologique a 1'harmo-

nie cosmigque.

L'immortalité du ¥9 (l'é&me), est le principe spirituel qui
sous-tend le dialogue religieux entre l'homme et 1'Etre supréme ainsi
gue toutes les autres pulssances intermédiaires. Le Bobo est un étre
religieux parce qu'il croit en l'existence au sein de l'homme d'un
principe immatériel et immortel, en l'occurence le ¥9 (l'&me) en tant
que source de la vie psychologique de l'homme. Il est assimilé a
l'Ancétre apres la mort. "Ni ¥9 mani" dit-on couramment pour exprimer
"un état de trouble intérilieur soudain, notamment une peur brusque".
Ce double immortel de 1'homme qu'est le ¥9 incarne surtout le princi-
pe vital et psychologique propre a 1'homme. Son rb6le est si capital

dans la personnalité humaine qu'il est utilisé pour construire le
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terme qui sert a désigner le masque dans la langue : "sl+yd"
(1'&me, le double de 1'homme).

Le 8ii est en l'homme le principe de la durée, de
l'extension de sa vie dans le temps ; cette notion de durée et
d'existence est non seulement ce quli permet a 1'homme de
connaitre de vieux jours, mals elle est également aux fondements
de la perpétuation de toute communauté humaine dans le temps.
Elle caractérise et justifie l'existence du village Kuru en tant
qu'entité spirituelle et matérielle. Le village et ses habitants
entretiennent constamment des rapports avec les morts dont ils
reconnaissent 1l'autorité et la protection, les Ancétres Sdmlala
s'inscrivent a leur tour dans la sphére du Sii (la durée) en tant
quefondateurs- et constructeurs-de-l'entité- villageoise. Ti'oeuvre
de création et de civilisation des Ancétres qui éclaire toujours
les vivants a travers de multiples réperes n'est rien d'autre,
selon la foi religieuse bobo, qu'une vérité inspirée de 1la
sagesse du fils de Wuro qu'est Do symbole de la pérennité par

excellence.

Le Gia8’ , troisiéme élément spirituel animant 1'homme,
quant a lui, est synonyme de 1l'élément double volage de 1'homme,
sa silhouette et son ombre au sens propre, censé &tre le premier
principe vital & le quitter a sa mort et susceptible d'étre capté
par les sorciers ou de le quitter pendant le sommeil. Il est
commun & 1'homme et aux choses. La volatilité et la relative
exposition de cet élément vital de l'homme & divers dangers en
fait un axe clé de ses croyances. En effet, compte tenu de
l'effet malveillant des sorts qui peuvent lul étre lancés et du
risque qu'il soit capté par les forces du régne animal ou végétal

qui en sont aussi animées, le Gia bénéficle de tout l1l'instinct de

87 Pris au sens exclusif de "souffle (vital)" dont le nez serait
l'organe, et dont 1'évacuation ou l'anéantissement entraline la
mort, et quil s'apparente a tout ce qui est aqueux (eau, seve,
sang), Gia pren le nom de Ni. "A nl we" (son soufle est fini)
disent les Bobo pour signifier qu'une personne a rendu 1'Ame
(confére MILLOGO Kalo Antoine, op. cit., p. 132).
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survie de 1l'homme. Ralison pour laguelle 1'homme est censé se
prémunir contre ses éventuels agresseurs en se plaCant sous la
protection des fétiches Finye€nd. Il peut également élaborer des
fétiches pour nuire a un adversaire. Les Wiyage assument le méme
role que les fétiches, mais a la différence de ces derniers les
Wiyage sont des étres immatériels qui résident de prédilection
dans le cadre régi par l'entité spirituelle Sogo gu'est la
brousse. Il faut dire que la brousse en tant qu'entité
spirituelle sogo ou milieu géographique'kanyCW, est treés redoutée
par l'homme car elle renferme en son sein diverses forces

pouvant, selon le cas, nuire ou profiter a son épanouissement.

Ces liens vitaux entre l'homme et les forces

~rgpirituelles~ducosmds ~constituent un- phénoméne ~d'une grande

complexité mais dont le fondement est la volonté de 1'homme de
s'accomplir en s'identifiant, aprés tout, a l'Etre absolu. Ils
sont a la base de ce qui peut étre qualifié d4d'"animisme". Mails
compte tenu du fait que ce discours spirituel inteégre a la fois
des notions d'"immortalité", et de "vitalité psychologigue"

(YD) de '"durée" (8ii) et de "souffle" (Gia) 1le sentiment
religieux se présente davantage comme la recherche d'un équilibre
que le désir d'une exaltation vitaliste qui ferait de 1'homme
bobo un émotif primitif cherchant a s'extasier devant le mystéere
du monde. C'est ce qui justifie, comme nous l'allons montrer, le
choix dans chague communauté villageoise, d'une figure du Do

susceptible d'assouvir son désir de cohésion et d'harmonie.

VI. LE GRAND ESPRIT DO ET SON CULTE

1l) La figqure locale révélée

Il n'a pas ¢été du tout facile pour nous d'accéder au
nom de la figure révélée du Do qui a été élevée au rang d'objet
de culte par toute la communauté villageoise de Borodougou. Le

YElevd ou "ministre du culte du Do" a qui nous avons posé la

question est resté muet la dessus. Il nous a fallu expliquer le
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motif de notre curiosité, avec force diplomatie, au plus jeune
des Yelevd , qui partage la méme classe d'dge que nous. Celui-ci
a accepté de se préter a nos questions : voici ce qui ressort de
sa réponse : "le culte du Do actuellement foroba (communautaire)
n'est en réalité qu'un substitut de la figure authentigue.
L'autel de ce dernier se trouve sous le y€levd (1'arbre des
initiés). Il ne recoit plus de culte directement : il n'est ni
invoqué ni nommé. Car sa colere est extréme ; lorsqu'il se
déchaine, sa vindicte, sans borne. Jadis, le malheureux qui se
trompait en proférant les incantations lides a son culte,
1'initié qui transgressait les principes les plus élémentaires
des rites y afférents, pavaient leur imprudence au prix de leur

vie. Leurs familles aussi subissaient les foudres de la puissance

~-pénate"8® [ C'ést’doncravec grande peine-que nous- apprimes: grice a -

la bonne volonté de ce frére d'dge, le nom de la figure révélée
du Do a laquelle la société villageoise de Borodougou voue un
culte : Doslni. Le terme est composé de Do et de sini (male,

homme) .

Pris au sens littéral, le terme Doslni pourrait
renvoyer dans notre esprit a la notion de "Do méle". Ce quli sous-
tendrait, logiquement, l'existence d'une catégorie femelle du Do
d'autre part. Or, dans la pensée religieuse bobo, il n'est point
question comme le voudrait Michel Voltz8? d'une telle vision
androgyne, ni au niveau du contenu des mythes de révélation, ni a
travers les schémas liturgiques classiques connus de nous (Bama,
Tondogosso, Tounouma etc?%), mettant en avanthcéne un principe
sexuel d'identification se référant a des lois fondées sur des

notions élémentaires de biologie.

88 SANOU Koko - 29 ans - Borodougou, avril 1996.

89 VOLTZ Michel. Le langage des masques chez les Bwaba et les
Gourounsi de Haute-Volta. p. 68.

30 En ce qui concerne les informations sur Tounouma se référer au
mémoire de SANON Clarisse (voire bibliographie).
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Seulement affirme Joanny Sanon, "Do est un et
multiple”®l. Il serait une unité dont 1l'étalon de reconnaissance
est la figure initiale et universelle dont la révélation sous
forme de masque de feuilles (confére le mythe d'origine du
masque), propriété de tous les Bobo, marque 1'achevement de
l'action directe de Wuro aupres des hommes, son retrait et le

début des temps historiques ou "l'envoyé" doit désormais agir.

Do est aussi une pluralité car depuis lors "a plusieurs
reprises, a plusieurs moments et dans différentes localités"92
1'Esprit s'est manifesté sous la forme de masques d'apparences
diverses auxquels furent liés des noms précis Sakabe Do (Do de
Sakabi), Zenihl Do (Do de Zenihill), etc. Quelles que soient les
Ter- ~dénominations;’ ta--localisation et la-multiplicité - de -ses
ramifications formelles du Do, un dénominateur commun s'observe
le dogme religieux bobo est unanime & reconnaitre le fait que
toute figure du Grand Esprit Do ultérieurement révélée aprés la
figure initiale et universelle (masque de feuilles) procéde et
concourt avant tout a la pleine expression de cette figure
initialement léguée a 1'humanité directement par Wuro lui-méme.
Toute nouvelle manifestation n'est qu'une réédition historique,
localisable, de l'acte primordial en wvue d'une nouvelle
consolidation de celui que les Bobo vénérent sous le nom de

"Fagama (roi) Do"93.

C'est dire que, les apparences formelles changeant, le
contenu reste le méme. Et tout se passe dans la mentalité bobo
comme s'il existait en dépit de cette multiplicité revendiquée
dans 1l'unicité du Do, une ferme conviction d'une égalité de
prestige entre les différentes figures locales du Do qui n'ont de
fonction réelle que de servir "d'enveloppes" au principe premier.

Ainsi notre expérience personnelle nous permet de mettre en garde

91. SANON Joanny. La musicue bobo. p. 40.
92 SANON Joanny, ibidem

93 gSANOU Kolsira - 90 ans - Borodougou, mars 1995.
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nos lecteurs contre les affirmations du genre "1'Etre-force de
Kokorowé (figure ultérieure du Do révélée au village de Kokorowé)
est d'une cruauté dyosiniaque", "le Do de Sakabi est le plus
méchant”. De telles affirmations et comparaisons n'ont aucun
fondement. Sinon comment allons-nous FJustifier le refus
catégorique qu'opposent les Anciens de Borodougou de répondre
quand on leur demande rien que de prononcer le nom "authentigue"
de la figure du Do qui est 1l'objet de culte a Borodougou si
celle-ci n'était pas tout aussi redoutable ? Peut-on dire, toute
manifestation post-cosmogonique est le fait du seul et méme

Esprit.

A la vérité, il faudrait chercher le principe qui sous-

st efrende 170 idéed une certainetandrogynie -du Donon- pas ‘sur- e -plan - -

d'une symbolique biologigque, mais surtout au niveau de la nature
du code liturgique qui entoure le culte de ses différentes
manifestations ultérieures. Alnsi le principe de "féminité" se
rattacherait d'aprés Guy Le Moal a la figure du Do dont le culte
est empreint de sérénité et de douceur. Son culte est ouvert aux
femmes. Celle dont la célébration se caractérise généralement par
une exaltation de la force vive, caractéristique d'une passion

midle, est synonyme de "masculinité"4,

C'est ainsi qu'en sa qualité de Dosini, la célébration
du Do de Borodougou, comme d'ailleurs dans 1'ensemble des
villages environnants (Legema, Koro, Tondogosso, Yegueresso,

Nyamadougou), se caractérise sur le plan rituel par

1°) L'exclusion totale de toute présence physique de femmes

d'agriculteurs bobo ou s@s@yare °5.

% LE MOAL Guy, op. cit., p.121

95 A 1'age de la ménopause, les femmes d'agiculteurs bobo ne sont
plus 1l'objet de corrections corporelles de la part des masgues.
Mais elles demeurent toujours exclues des actes rituels sacrés
du Do.
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2°) Des cas de mort d'hommes pouvant survenir a tous les

niveaux du culte notamment les sévices corporelles, les cas de

hY

transgression des enseignements, interdits ou attitudes a adopter

au cours du rite initiatique.

3°) L'exhibition de masques exclusivement aux obséques et
aux funérailles des défunts de sexe masculin ayant subi

l'initiation.

2°) Les cadres d'organisation du culte

2.1. Le sacerdoce

e et e e Tia b -og Tl ége “sacerdotalt-du T culte - du -Do—comporte™ernson ¢

sein un Dovd , des YElevd , un sacrificateur, les initiés et les

non-initiés.
2.1.1. Dov)d_ou "prétre du Do"

Le Dovd ou "ainé" ou "responsable" du Do, au sens
littéral du terme, est le premier responsable du culte du masque.
Il assume la fonction de prétre du Do au sein du collége
sacerdotal. L'un de nos informateurs, le principal d'ailleurs,
originaire du village de Koro, le décrit en ces termes : "le Dovd
est généralement le plus Agé du lignage qui est censé avoir
introduit le culte des masques dans le village ou encore détenir
la figure du Do qui est devenue la figure céldébrdée par 1'ensemble
du village. Dans la plupart des villages bobo, il est souvent dit
que c'est grdce a une telle famille que le village a des masques,
pour ne pas dire que c'est cette famille qui détient les
masques " . Le témoignage qui présente la fonction du Dovd comme
héréditaire et l'apanage d'une famille est généralement vérifié
dans maints villages, toutefois avec quelques nuances. C'est le
cas de Borodougou ou, méme si l'on admet volontiers que c'est le

lignage des Diarakd qui est le détenteur des masques

9% SANOU Edouard - 51 ans - Bobo Dioulasso, mai 1995.
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centraux du culte du Doslni (masques Ki€l€ et Kore), il n'en
demeure pas moins que la charge du Dovd n'échoit pas stricto

sensu dans les bras du patriarche de ce groupe social.

Compte tenu du caractére complémentaire des apports
divers effectués par les différents lignages dans la contruction
de l'entité villageoise et, certainement, pour remédier au type
de litige qui tourne autour du titre de fondateur du village, la
sagesse des Anciens ne prévoit pas un prétre du Do dont la
fonction se révélerait exclusivement héréditaire. C'est plutdt
1'Ancien, aussitdt qu'il acceéde au titre de Kirevd ou chef de
l'entité théocratique qu'est 1le wvillage, qui est investi
religieusement pour assumer cette fonction. Si bien que 1l'on
pburraitdire” que’ - tout-cofime-auiniveau de la“charge de-Kirevd;,
. le critére fondamental qui conditionne l'accés au rang de Dovd

est celui de la sagesse et de 1l'lge.

Au reste, en tant que chef de lignage et ainé du
conseil des notables, le Kirevd est censé étre par définition le
membre de la société villageoise le plus proche des Ancétres et
des appels de l'au-dela. Aussi se présente-il comme le garant
tout a fait indiqué de la bonne marche des rapports entre le
visible et l'invisible dont le centre d'intérét primordial aux
veux de l'ensemble de la collectivité est sans embages le culte
du Do. Compte tenu du fait que le pilier fondamental du Do est le
"secret" qui entoure son ministere et dont le garant est "la
bouche", il faut dire que la charge du Dovd se révéle étre un
véritable sacerdoce qul ne peut étre conduit qu'au moyen de la

sagesse.

Toutefois, en vue d'une plus grande "démocratisation"
de la charge sacerdotale du Do et dans le but avoué d'alléger les
tdches du Dovd et, pour plus d'efficacité, le ministére du culte
de 1l'Esprit & proprement parler est conjointement assuré par une
équipe de YElevo dont 1l'apport est inestimable. Mais avant de
porter notre regard sur les serviteurs du Do que sont les
YElevd , le principe de complémentarité tant avéré du Do et de
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Sogo nous invite a observer le rb6le que joue le prétre de cette
derniére divinité dans 1l'accomplissement des rites relatifs & son

culte.
2.1.2. Sogovd_ ou "prétre de Sogo"

Le Sogovd est au Dovd ce que l'Esprit Sogo est a Do.
En effet, au cours de toute cérémonié mettant le Do en vedette,
le geste liturgique qu'effectue le Sogovd précede toujours de
maniére impérative l'intervention du prétre du Do lui-méme. C'est
en l'occurence une libation faite a 1'Esprit du regne végétal en
guise de reconnaissance de son antériorité. L'antériorité et le
prestige dont jouilt le Grand Esprit Sogo au coeur méme de la

= -religion~du Do qgui-instituesa célébration commeuti- préalabte—en - ~ -

toute circonstance ou doit intervenir Fagama Do, sont liés & un
schéme liturgique gqui se fonde autour de deux raisons

essentielles

1°) Le culte qu'assure le Sogovd est doublement 1lié a l'acte
de fondation du wvillage. En premier lieu, soulignons que c'est
par la destruction, f{it-ce rituelle, d'une partie de 1l'espace-
brousse que l'Ancétre-fondateur a di procéder pour asseoir les
fondements de la cité. En conséquence, il est du dévoir de la
communauté de se concilier constamment 1'Esprit tutélaire garant
de la parcelle de vie originellement endommagée. En outre, dans
la mesure ou le pouvoir spirituel émanant du culte de Sogo est un
pouvoir héréditaire au profit de ceux des clans des MOgdrakd et
des Kibirakd qui se disent "gens de Gbdgd", des dispositions sont
prises pour que les retombées religieuses de son culte profitent
a toute la communauté. Pour ce faire, c'est le Kirevd, en tant
que responsable de 1la coordination de 1l1l'ensemble des
manifestations et cultes du village, qui approuve le calendrier

et l'opportunité de sa célébration.

2°) Le droit de préséance des actes du Sogovd sur ceux du
Dovd, au cours des diverses attitudes religieuses qu'observent
les serviteurs du Do, a pour lui une justification mythigque liée
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au processus méme de la révélation du premier masque (de
feuilles) par Wuro & l'homme. En outre, un sacrifice
propitiatoire est toujours rendu & Sogo afin que les initiés
puissent intégrer son domaine pour accomplir 1'ensemble des
offices relatives a la confection des masques et au rituel
initiatique, et parer a toute vindicte de 1'Esprit tutélaire en

cas de profanation.
2.1.3. Yelevd) ou "ministres du culte”

C'est au niveau du systéme d'organisation de la charge
sacerdotale des YElevd que l'on découvre le caractére tout a
fait collectiviste et démocratique du culte du masque. Les YE1lEvD
“constituent une -équipe d"initiés-dits - "alnés de lajeunesse” dont -
le rble consiste a assumer le ministére du culte du masque.
Certes la responsabilisation obéit dans la société bobo au
principe du pouvoir de l'dge a priori, n'est cependant pas YElEvd
nécessairement le plus 4gé au sens propre du terme.

Le critére fondamental a partir duquel un individu est
désigné au ministére du Do a pour étalon de mesure la valeur de
la personnalité, l'aptitude dont 1l'individu fit montre au cours
de l'initiation. Il n'existe pas au sein du ministere du Fagama
Do un nombre prédéterminé de YElevd . Ceux-ci proviennent autant
de fois que faire se peut de chaque lignage ou ils sont élus en
fonction de la pyramide des classes d'dge. En somme, il y a
habituellement au sein du ministére du Do autant de YElevO qu'il
y a de classes d'4ge par lignage. Notons par la que les YElevd
sont désignés par les chefs de lignage sur la simple base du
droit initiatique sur approbation du Dovd : tout impénétrant doit
nécessairement avoir passé le cap de l'apprentissage de la langue
secréte du masque. Il doit passer pour un serviteur voué corps et
dme au Fagama Do. Au demeurant, ne saurait étre élevé au rang de

Yelevd, un individu qui ne réside pas permanemment au village.

Sur le plan liturgique, le rdle des Yelevd consiste a

veiller a ce qu'aucune irrégularité, aucun manquement,
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n'entachent les cérémonies de célébration rituelle du Do. Il leur
incombe en premier 1lieu 1l'organisation de ces cérémonies
rituelles. Ils doivent superviser de bout en bout toutes les
phases des célébrations publiques du Do, procéder aux réparations
des ruptures d'interdits inhérentes de fagon malencontreuse a ces
cérémonies. Ils ont & charge d'organiser les libations
collectives annuelles (y€l€kwtmEnE) qui réunissent les initiés
sous "l'arbre de la jeunesse" ou encore "l'arbre des initiés"
(y€lesd). Pour ce faire, les y€levd doivent étre individuellement
instruits des droits qui s'attachent & la place qu'occupe chaque
membre du village dans 1'échelle des classes d'édge et des

responsabilités subséquentes.

e T eg+YETEwd-font “également “figure;pour  ~emprunterr-un

langage occidental, d'ambassadeurs plénipotentiaires du culte du
Do. En effet, par l'entremise de chacun des YE€lEv) issus en son
sein, chaque-lignage se trouve intégré de facon bénéfique dans
l'oeuvre d'édification et de consolidation de l'institution du
Do. Chaque lignage devenant ainsi un acteur & part. entiere de
l'oeuvre communautaire. En effet, si le DovO assume le rdle de
guide spirituel, les Y€levd, grice a leur dynamisme en assurent
la cohésion et la gestion matérielle.C'est dans leurs mains que
repose la bonne marche du culte. En effet, c'est a 1l'équipe des
YElevd qu'il revient de superviser 1l'évolution du culte, de
freiner les excés sur le plan des emprunts et influences

extérieurs, ou au contraire, de les galvaniser??.

2.1.4. Tabarate ou "sacrificateur"

Il est important de considérer le sacrificateur sur
l*autel du Do comme un membre important des instances
sacerdotales de la puissance pénate dans la mesure ou n'importe
qui, & Borodougou, ne peut assumer ce rble. La légende rapporte,
en effet, qu'en cas d'absence d'un membre du lignage des
kweserakd en &ge de raison pour tenir le couteau, tout sacrifice

est voué d'emblée a 1l'échec.

97 SANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, Avril 1995.
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En effet un jour, dit-on, désolé par un fléau qui
frappait le village, le cercle des notables (Kirekd) a conclu
qu'il fallait procéder a une série de sacrifices sur toutes les
puissances pénates notamment Do et Kuru. Les choses se
déroulérent comme annoncées, mais les puissances surnaturelles ne
répondirent pas favorablement, aggravant du méme coup le
désespoir. Les uns et les autres étaient sur le point du
découragement, lorsqu'il fut émis 1'idée de tendre par hasard le
couteau & un membre du dernier groupe familial installé au
village. Cette fois, ce fut 'la bonne. Ceux dont les bras venaient
d'apaiser le courroux des Ancétres et des Esprits tutélaires,

forment aujoud'hui le lignage des Kweserakd. Ils sont depuis

“-“toujours<investis "del'accomplissement 'des sacifices sanglants- -

sur l'autel de Kuru et sur Do.
2.1.5. - YElg ou "initiésg"

Etre initié, dans le langage religieux bobo, c'est étre
rituellement admis, voire condamné a participer au service
sacerdotal du Do toute sa vie durant. En attendant d'aborder dans
la troisiéme partie de notre travail, la réflexion sur le
processus initiatique et ses fonctions, nous nous permettons de
dire déja, qu'étre initié, c'est reconnaitre au Do une parcelle

de souveraineté, c'est se mettre corps et &me a son service.

Une chose est certaine, un initié n'a pas besoin d'étre
YElEeVd , encore moins Dovd , pour s'appréter & répondre aux
multiples sollicitations et exigences du culte du Do, ou
participer au rituel d'exhibition du masque. L'initié porte par
définition le masque en lui et toute sa vie lui est consacrée. Il
doit apprendre et transmettre aux générations suivantes les
enseignements oraux et préceptes liturgiques sacrés et profanes
relatifs & la célébration des masques. Il est censé étre en
mesure de dominer ses états d'ame, de se surpasser afin de tenir
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intact le pilier fondamental du Do : le "secret" du culte en face

de ceux qu'on qualifie d'ordinaire de non-initiés.
2.1.6. Les "non-initiés"

Contrairement au sens religieux courant auquel le terme
est appréhendé, le non-initié n'est pas un individu banni de
1'univers sacerdotal du Do. On parle de Do en tant que "secret"
renfermant les grands principes de vie et d'organisation de la
société parce qu'il y a , d'une part, ceux qui détiennent
l'explication du phénoméne pour le bien de tous et, de l'autre,
ceux qui en sont éloignés, et non écartés, pour le bien de tous.

Aurait-on pu parler de rites et d'enseignements sacrés, aurait-on

“epu - tenirsrallumerpour-rtoujours lat flamme vivifiante *de la-

religion du Do, si l'on en ravalait les fondements au rang de

secret de polichinelle ?

En principe, comme nous le wverrons, tout individu,
homme ou femme, qui voit le jour dans la société bobo est soumis
au rite initiatique primordial ; le but de cette cérémonie est le
méme pour les deux sexes : "laver le visage" (zl wa) du profane
pour l'intégrer dans la mythologie du Do en lui révélant la
nature humaine du masque. En intégrant 1'homme dans les sphéres
des mythes inhérents au culte du masque au moyen de rites, c'est-
a-dire dans l'univers de ceux qui savent, c'est une fagon de lui
intimer le devoir de réserve. De méme, éloigner la jeune fille du
"secret" primordial du Do en l'orientant vers d'autres rites,
telle que le rite du ¥Y2s€r€ ou rite de la maternité, revient a
la reduire au silence et non a l'ignorance?®. En fait, le lieu
commun ou se rejoignent initiés et profanes est une sorte de

complicité tacite.

98 peuvent é&tre rangés dans cette catégorie des fidéles du Do les
miala (gamins) et les sfsf@iyart (femmes d'agriculteurs bobo). Le
non-initié serait donc, a postériori, 1l'individu totalement
étranger & l'ethnie bobo fondée et régie par Fagama Do dont
tout Bobo est par définition un serviteur.
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2.2. Cadres liturgiques et culte du Do

Do est avant tout une entité spirituelle incréée, qui
se définit généralement comme fils de Wuro. Son acquisition par
les hommes passe nécessairement par une révélation. Son culte
s'exprime au travers d'une ordonnance liturgigue bien précis au
cours duquel interviennent plusieurs éléments symbolisant sa
présence. Il s'agit notamment d'un autel et de textes affirmatifs

de son autorité.

2.2.1. L'autel du Do

Le cadre physigue olU habituellement les serviteurs du

Boseee s SPporrreconnalgsert laiprésence permanente "du fils de~Wuro-dans~

l'enceinte du village est un amas élémentaire de pierres placées
au milieu du périmétre ombrageux du y€le€sd (l'arbre des initiés)
(figure n°23/schéma XVII/P.195). Cet autel, disent les Anciens,
ne regolit plus de nos jours de sacrifices car la moindre erreur
que commet l'orant qui y officie peut étre source de drame pour
la communauté entieére??. Cet autel comporterait divers instruments
liturgiques portatifs placés en lieu slir tel que les rhombes,
répliques de modeéles mythigques, les prototypes de masques en téte
de fer et d'autres accessolires tels que les dokdkdld" ou tiges de
fer recourbés a l'extrémité qul servalent jadis & assommer les
hérétiques. L'autel du Do est le lieu ou s'organisent les
sacrifices rituels rendus a la divinité, les prieres et toutes

sortes d'incantations proférées par 1l'orant.

2.2.2. Les textes affirmatifs du Do

Ce sont les formules incantatoires, les divers textes
allégoriques déclamés dans la langue secrete du masque, les
exclamations exaltées des initiés, les récits d'origine divers.
:Notre méconnaissance de- ces différents textes oraux

essentiellement ésotériques et réservés a une ¢élite

99 SANOU Sou - 65 ans - Borodougou, avril 1995
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religieuéement investie du "secret" du Do, nous empéche, dans les
détails, de fournir des exemples illustratifs. Cependant,
soulignons que la sentence incantatolre que voici : "La bouche
qui dit, c'est cette bouche que le Do avalel??" peut vous donner

déja une idée du langage utilisé pendant le culte du Do.
2.2.3. Le culte du Do

Deux fois dans 1l'année, notamment & 1'approche des
funérailles communautaires annuelles et de 1l'année agricole un
hommage public est rendu au Do. Pendant ces célébrations
solennelles, les profanes vivent calfeutrés dans leurs maisons.

"Cette célébration a pour but de purifier le wvillage"l0l et

“@rannonéetr le retourprochain des—~*fils*du -Do~qguie" sont ~leg-

masques ; l'autorité du Do est alors rythmée par le vrombissement
d'un rhombe que fait tournoyer un initié (originaire du clan des
" Kweserakd) . Les poules, les chévres et les chiens qui s'échappent
de leurs caches sont immédiatement abattus. Auparavant, "la
feuille de rénier, symbole du Do, est fixée a 1'entrée de chague

maison "102

Le tour du village est effectué pendant trois jours par
le college sacerdotal du Do comprenant nécessairement le prétre
et les ministres du Do. "Au bout de la cérémonie, on améne les
symboles sur le Kuru (le sanctuaire dressé par le fondateur du
village). La, le Dovd demande 1'autorisation de commencer la
saison agricole et tous les besoins de la communauté sont confiés
au Grand Esprit"103, C'est dire que les cultes rendus & l'Esprit
tutélaire sont les lieux indiqués pour dramatiser sa présence
sous forme de force vitale. La tradition voudrait que l'ensemble

des éléments symboliques entrant dans cette dramatisation du Do

100 N dbn da Do a bra

101 SANON Clarisse. La femme et le masque dans la société bobo de
Tounouma. p. 44.

102 SANON Joanny. La musique bobo p-p. 40-41

103 SANON Clarisse, op. cit., p.44
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notamment les rhombes ne soient jamais en contact avec le masque.
A notre sens, contrairement a ce qu'avance Clarisse Sanon en
liant ce fait a la subordination du masque au Dol0%4, il s'agit 1la
d'une logique naturelle : de méme gque deux corps de pdle
identique se rejettent, de méme les symboles hiérophaniques du Do
gque sont les rhombes et le masque, l'autre symbole vivant du Do,
ne sauralent entrer en contact. Dans la mesure ou l'un exclut

1l'autre.

Les sacrifices constituent a toutes les phases du culte
du Do les principales technigques utilisées pour se concilier
1'Esprit. En fonction des mobiles gqui guident le geste religieux,

trois types d'animaux sont sacrifiés au Do. Ce sont

B L T T A L L oy LS s

- Le poulet blanc guand il est question d'implorer la

protection du Do pour gue les jeunes initiés puissent aller
effectuer en toute quiétude, dans la brousse, les préparatifs

inhérents a l'exhibition des masques.

- Le chien comme victime sacrificielle expiatoire d'une
faute commise par un membre de la société sur la personne de

1l'Esprit.

- Le bouc au cours des cérémonies rituelles annuelles, comme
victime propitiatoire. Ce sacrifice a pour but de rendre la

puissance surnaturelle favorable a 1'ensemble de la communauté.

Il est utile de souligner que l'autel du Do ne regoit
jamals directement le sang des victimes sacrifiées1®. F{it-ce une
libation de sang, d'eau simple ou mélée de farine ou de biere de
mil, tout ligquide offert a 1l'Esprit du masque doit étre répandu a
une bonne distance de l'autel. En effet, la tradition assimile le
Grand Esprit Do a une puissance ayant une affinité avec le feu

source d'énergie vitale et de lumiere pour l'ethnie entiere.

104 SANON Clarisse, ibidem, p.45

105 gANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, avril 1996



93

Raison pour laquelle il faut éloigner de son autel tout

liquidel06,

Aprés cette mise au point que nous venons d'effectuer,
en cette partie, sur la société, ses caractéristiques ethniques,
son organisation, sa situation géo-historique et ses croyances
dominées par les rites inhérents au Grand Esprit Do, esprit du
masque, nous procéderons dans la seconde partie de notre
réflexion a 1'étude technique, intellectuelle et rituelle de la
figurativisation du masque, des différentes opérations mythiques
qul présiderent a la révélation du Do. Ce qui nous permettra de
comprendre comment le discours du Do a progressé, avec force

symbolisme, du texte mythique & une riche interprétation

“formelle- *;--comment--se -lient  ddans lesdiverses lectures du Do -

(mythes, morphologie, art, rites) une volonté de piété active et
un désir d'esthétisation poussé. A quel symbolisme l'institution

du Do rime-t-elle ?

106 Ccependant Guy Le Moal, op. cit., p.194, signale qu'en cas de
sécheresse extrémement grave, en guise de dernier recours, les
Bobo enfreignent rituellement cette philosophie et versent de
l'eau sur l'autel du Do ou, mieux encore, trempent un rhombe
dans le liquide qui peut étre également coulé sur un masque ;
sitét le geste religieux accompli, la pluie se prépare.
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DEUXIEME PARTIE = (.

LE SYMBOLISME SOCIO-CULTUREL
DE L'INSTITUTION DU MASQUE :
DU RITUEL A L'ART
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CHAPITRE QUATRIEME : RELIGION DU DO : DU
MYTHE A L'IMMANENCE
RITUELLE

Selon Léroi-Ghouran, il faut considérer la religion
traditionnelle africaine comme 1l'expression d'un "systeéeme
organisé de mythes et de rites destinés a établir d'une maniere
permanente des relations entre 1'homme et les puissances de
l'invisible (ancétres et esprits) dans 1'intérét de la
communauté 107, Nous pouvons noter d'aprés cette pensée deux

principaux éléments constltutlfs de 1la pensee rellgleuse

R R En u b 1 A

- ”tradltlonnelle'ﬁil”y a,” d uné- “part, le: mythe. compte tenu de son -

contour dogmatique, il donne un fondement théologique
immarcescible a la pratique religieuse. Le rite, quant & lui, a
conséquemment pour but "d'humaniser", en le réactualisant, en vue
d'en tirer le meilleur parti pour répondre aux questions
fondamentales des temps historiques, 1l'héritage mythique. En
somme, il y parvient au moyen d'un tissu liturgique & vocation

essentiellement symbolique.

C'est dire que le mythe est loin de constituer cette
apparente nébuleuse dont la fonction réelle est de nous écarter
de la vraie nature du masque comme le pense Mathias Konkobol08, T1
constitue, a n'en pas douter, la clef de voiite méme de la vie
religieuse et doit étre considéré comme 1l'é&me de toute activité
rituelle. A ce titre, nous pouvons affirmer que les activités
rituelles au cours desquelles le masque est utilisé par la
société bobo comme moyen d'action demeurent continuellement

107 LEROI-GHOURAN André, cité par NAO Oumarou. "Etude des Langages
Artistiques fondamentaux". Certificat de Licence, 1993-1994

108 KONKOBO Mathias. Le masque et sa fonction sociale dans le
village de Gourou et sa région. p.7
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vivantes parce que l'objet du culte lui-méme (le masque)
bénéficie d'une origine mythique. En effet, il existe dans la
socliété bobo un grand nombre de textes mythiques qui justifient
les différents aspects de la vie du masque. Pour Marcel Griaule
"ils contiennent en effet 1'explication des Masques et leur
lecture en premier lieu est de nature & éclalirer toute la

question"103,

Mais pour ce travail qui se veut un début de réflexion
sur le phénoméne, nous n'avons pu obtenir et transcrire que le
mythe d'origine relatif a la révélation du premier masque dont le
culte bénéficie de l'adhésion universelle de l'ethnie. Avant de
procéder a l'analyse du mythe et de ses différentes implications
~rituelles, rappelonS'Que;-dans'le~chapitré précédent - nous avons
eu pour soucl, en relatant le mythe d'origine du masque, de
mettre en évidence la fonction premiére de ce mythe qui est de
rappeler constamment que 1'harmonie cosmigue est le lieu de
rencontre et d'osmose entre le naturel (la brousse, la véture
élémentaire de feuilles comme signe du premier masque) et le

surnaturel (en 1'occurence le dialogue entre Sogo et Do).

A présent, il sera question pour nous d'analyser le
sens profond de ce dialogue cosmique entre 1le visible et
l'invisible dans la pensée religieuse bobo. En un mot, selon
quelle structure et quel sens s'organise le mythe d'origine du

premier masque dans la pratique religieuse ?

I. SYMBOLIQUE DU PREMIER MASQUE DANS L'ORIGINE DU DO

Le texte se rapportant a l'origine mythique du masque
s'organise autour de trois grands axes
1°) Le désordre
2°) La révélation
3°) L'ordre

¥

109 GRIAULE Marcel. Masques Dogons. p.lI
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Voici comment s'articulent ces trois grands axes dans

le texte

1) "Deux freres consanguins se disputaient sans cesse
le titre d'ainesse et les droits y afférents. Le plus avancé en
dge était dépité de constater que. son Cadet contestait toutes ses
entreprises. Le Cadet était effronté. A la fin, 1'Ainé ne savait
plus ou donner de la téte tellement la discorde s'étalit accrue”.
Le texte s'ouvre par 1l'exposition claire d'une situation : au
temps ou l'action se déroule, l'humanité, dépourvue de la moindre
stratégie d'organisation, traverse une crise généralisée qui
1'empéche d'élever un édifice social. Il y a une absence criarde
de valeurs morales si bien que "le plus avancé en Adge était
—-dépité- de “cOnstater“uné“ ie”“Cadet contestait toutes ses
entreprises” sans plier sous son autorité. En outre, aucun
systéme législatif n'était encore élaboré pour réprimer les actes
d'inconduite. A cet effet, le désordre était clairement 1lié a la
question méme de l'organisation socio-politique des hommes. Ou
trouver alors la solution dans la mesure ou l'absence du peére
(Dieu ?) des fréres consanguins, donc de toute autorité

paternelle, n'était pas de nature a faciliter les choses ? .

2°) "C'est alors qu'il (1'Ainé) eut 1'idée de s'éloigner
dans la brousse pour s'en remettre a Wuro (Dieu). Il implpra Wuro
avec tant de ferveur que celui-ci se manifesta. Un étre étrange
se présenta a lui et lui remit une véture de feuillage. Il lui
donna les consignes d'utilisatibn. L'Ainé les respecta : il se
revétit de 1'appareillage de feuilles vertes. C'était le premier
masque". Dés la premiére phrase de ce second centre d'intérét du
mythe, l'on note que 1l'homme assimile son incapacité a vivre en
harmonie avec lui-méme a l'absence du divin dans ses principes de
vie et d'organisation. Il faut alors renouer avec un Dieu qui
s'est éloigné. C'est lui qui a la solution. Et c'est pourquoi la
véture élémentaire de feuilles que ce pere céleste fait descendre
jusqu'a lui, se présente aux yveux de 1'Ainé comme le signe d'une

nouvelle alliance, d'une nouvelle présence du divin dans sa vie,
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susceptible de changer le cours des choses. Sa foil est totale des

l'octroi de la solution qu'est le "masque".

3°) "De retour au village, 1'Alné, du moins le masque, se
dirigea vers le Cadet. Il le terrifia et le molesta a coups de
fouet. Quand il eut la certitude d'avoir réussi a se faire enfin

maitre de son frére, il se découvrit la téte. Il 1'interrogea

- Qui est le plus 4gé ?
- C'est tol, répondit le Cadet, effaré.

Sur ces faits, 1'AIné mit le Cadet en garde en ces

termes : "tu ne parleras jamais de ce que tu viens de connaitre a

1la femme. Cet acte fut la premiére cérémonie d'initiation". Cette--

scéne nous décrit comment le retour du divin dans la vie de
l'homme rime avec un retour a une stabilité durable fondée autour
d'une autorité immarcescible. L'homme, en accédant a la parcelle
de divinité qu'incarne le masque, invente, du méme coup, les
fondements de sa civilisation : l'initiation. La régle morale par
excellence devient celle du regne des Ainés. Déja, se dessine la
volonté d'un partage politique des rdéles sociaux notamment a
travers la définition de la place de la femme que 1'homme compte
d'emblée maitriser avec le nouvel instrument de domination qu'il

vient d'acquérir.

Ceci dit, aprés avoir décomposé les principaux axes du
récit dans son déroulement, voyons a présent la place et la
signification profonde du premier masque dans ce dialogue
cosmique entre le naturel et le surnaturel qu'est le procés de

révélation de la figure initiale du Do.

1. La svmbolique de la révélation

Au dela du don par Wuro de son fils Do aux hommes, le
mythe.de révélation de la figure initiale du Do se présente comme
le texte fondamental du sacré. En effet, une analyse attentive
des différents signes qui s'y matérialisent révéle également que
ce fut depuls lors que les grandes articulations de ce qui doit

tre l'attitude de l'homme vis-a-vis du sacré ont été données
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pour toujours. A ce titre, trolis actants entrent en ligne de

conmpte

1°) L'humanité en quéte des fondements moraux et spirituels
définitifs de sa "socialisation" entreprend de renouer le contact

avec le Créateur de 1'univers.

2°) La nature, particuliérement la brousse, cadre animé par
l'autre fils de Wuro, Sogo, est choisie pour la réalisation du
voeu supréme de 1l'homme : acquérir de 1'Etre supréme 1l'instrument
qui lui servira de moyen d'action sur lui-méme et sur le monde.
Certes, la médiation du Grand Esprit Sogo n'est pas clairement
énoncée au cours du dialogue entre 1'homme et Dieu. Il est tout
" 'de méme - fondamental ‘denoter que- 1l'objet révélé fut une "véture

de feuillage" élémentaire.

3°) I1 yv a enfin le fait que Wuro, pour répondre aux
sollicitations de 1l'homme, passe nécessairement par un
intermédiaire, "un étre étrange". Autant, peut-on dire, 1'homme
mit a profit l'audience dont Sogo jouilissait auprés de Wuro en
tant que premier de ses filsl!0 autant Wuro se manifesta par
personne interposée. C'est dire que c'est depuis cet événement
mythique gqu'ont été posées les modalités du dialogue entre
l'homme et Wuro : 1l'indispensable médiation des puissances
intermédiaires (cf. figure n‘'4/Tableau n°III - systeéme

théogonique bobo/p.77).

Au juste, apreés analyse, l'on a le sentiment que le
procés de révélation du premier masque et le mode de
dramatisation qui le sous-tend renseignent de bout en bout sur
1'évolution méme de 1l'homme depuis les premiers temps. C'est

ainsi que la descente de la véture de feuilles renfermant en son

110 Au tandem Sogo et Do, s'ajouterait un autre "fils" de Wuro

'~ dénommé Kwere, Esprit de la foudre symbolisant le bras
justicier de 1'Etre supréme dont parle LE MOAL Guy, op.cit.,
p.131 et qui bénéficierait d'une origine mythique. En attendant
que d'autres recherches clarifient la question, nous n'avons

pas remarqué un hommage cultuel quelconque & cette divinité a
Borodougou.
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sein 1'Esprit du Do par l'entremise d'un &tre peu ordinaire n'est
pas sans rappeler celle de 1l'homme lui-méme sous les auspices du
personnage mythique du forgeronlll., La nature méme de ce colis
(élément végétal) et le cadre dans lequel l'homme le regoit
(domaine végétal) témoignent de la reégle selon laquelle le
culturel vient du naturel. Par voilie de conséguence, 1l incombe a
1'homme, pour accéder aux formes supérieures de la civilisation,

de se concilier les divers éléments du cosmos.

C'est dans cet ordre d'idée que le récit comporte une
double conséquence touchant a la fois les plans politique et

religieux

~1%*)- Sur le plan "soctio-politique, ct*est 1la sagésse et
l'ainesse sociale qui devraient désormais inspirer les
comportements et les rapports. Pour ce faire, les Anciens auront
pour eux l'argument de la tradition du Do pour astreindre les
Cadets et les profanes a une attitude de quasi vénération. C'est
dire que l‘'Age (rapports entre Ainés et Cadets) et le sexe (le
statut de 1'homme et de la femme) furent a jamais élevés au rang
de principes d'organisation au moyen du dogme que symbolise le

mythe.

2°) La phrase par laquelle le récit mythique se ferme (“"ce
fut la premiére cérémonie d'initiation") énonce déja ce qui
singularise ce récit mythique par rapport a la littérature
profane : son langage n'est pas une fin en soi mais un prétexte
pour aboutir a l'édification de modeles archétypaux constamment
réactualisés et éprouvés dans le temps et dans 1'espace. Et
l'exemple précis de ce symbolisme dans le cadre du récit
d'origine du Do est la justification du rituel initiatique comme

étant une réalité émanant des origines mémes de la religion du

111 SANOU Suzanne. La _céramicque chez les Madaré de Pala.p.33-34
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Do. Aussi le rituel initiatique sera-t-il désormais posé comme
une condition pédagogique incontournable, pour toujous, pour la

formation de 1'homme chez les Bobo.

En somme, par le médium des rites, le mythe du Do
organise et fonde la société bobo en donnant un sens a ses faits,
ses actes et ses institutions. Aussi fort de 1l'argument selon
lequel le mythe d'origine contient de bout en bout l'explication
du masque et de son culte et que rien ne s'accomplit aujourd'hui
comme rites ou pratiques inhérents a ce culte sans se référer a
ce modele archétypal, nous allons a présent tabler notre analyse

sur le rapport réel du masque au Do.

mmeeeeoss Ay fafty o lorsquton - observe une -cérémonie-de masqgues
gquelconque, un constat s'impose : quel que soit le type de rite
en cours, et quel que soit le type formel placé en vedette,
1'atmosphére qui y prévaut est continuellement imbibée des mémes
reflexes et attitudes pieuses. C'est toujours la méme fiévre qui
embrase la piété active des fideles du Do a chaque acte, a chaque
entrée sur scéne d'un masque. Sans exception, incantations et
exclamations exaltées sont poussées dans la langue d'initiation
en vue d'éloigner l'indiscrétion des oreilles profanes qu'une
autorisation temporaire admet sur l'aire d'exhibition. Il faut
conserver a tout prix le mythe, dirait-on. En effet, il est
difficile de rencontrer dans la société un seul homme qui puisse
concevoir l'existence d'un seul masque gul ne serait pas
conditionné par la force agissante du Do. Pour 1l'initié, Do étant
essentiellement 1ié a la personne de Wuro qui l'a mis au service
de 1'humanité par concession, toute manifestation de ce méme Do,
qu'importe sa typologie formelle, ne peut étre que le fait de

Wuro. Or, rappelons-nous, wuro, c'est avant tout l'antériorité

absolue.

2 - Le masque : habitat naturel du Do

Lorsgue l'on assiste a wune cérémonie rituelle

d'exhibition de masques, l'on est frappé par le constat
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suivant : tous les masgues ne sont pas congus dans le méme
matériau que le premier masque révélé. Le corps de chaque masque
est congu soit dans de "la matiere végétale périssable”
(feuilles, lianes, écorces d'arbre), soit dans de "la matieéere
végétale durable" (fibres de dah ligneuses et séches, bois)11Z,
Une question vient alors a l'esprit de 1'observateur : a savoir
ce qul commande et justifie la transcendance, c'est-a-dire le
principe qui anime et justifie les masques qul ne sont pas congus

dans le méme matériau que le masque initial.

En effet, méme si en certaines circonstances, ou selon
le theme qui commande particuliérement 1l'action rituelle, 1l'on
constate la prédominance de tel ou tel type de masque, il n'en
“"demeure pas moins  que l'"ordre selon lequel les masques sont
exhibés est codifié. De sorte que c'est toujours le type végétal
périssable qui ouvre la cérémonie d'exhibition. C'est alors
seulement que suivent les autres types morphologigques selon un
ordre de préséance qui, de l'avis des Anciens, tient compte de

l'ordre respectif de leur révélation.

Le discours qu'utilise la société pour signifier
l'authenticité des manifestations ultérieures du Do de méme que
les nouvelles tendances formelles que celles-ci engendrent, se
résume en la foi en une inestimable richesse de la personnalité
du Do, aussi bien en tant que source de vie spirituelle que moyen
d'action rituelle. En effet, le fils de Wuro se rattache, sur le
plan liturgique, a plusieurs secteurs d'intervention. Depuils

l'origine, 11 est 1lié aux diverses ressources primordiales du

cosmos : la sphére ouranienne (ciel, foudre, pluie) et la nature
(végétative). Toutes choses qui préfigurent ses obligations
rituelles.

Chaque fois qu'un initié obtient la faveur d'animer un

de ces mannequins végétaux que sont les masques, 1l profite de

112 MILLOGO Louis. Sémiologie de l'art négro-africain : étude de
cas". Cours de C2 de malitrise, 1994-1995.
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cette sacralité transcendante pour se métamorphoser. En fait,
qualifier'les croyances ancestrales bobo de "religion du Do" tel
que le fit Anselme Sanon, revient pour nous a souligner un
fait : c'est principalement a travers le culte de ce Grand Esprit
que, comme i1l le dit lui-méme, le Bobo accéde a une parfaite
plénitude ; chose qui lui est donnée par Wuro depuis la veille
des temps historiques. En tout état de cause, le principe
impératif d'osmose de tout masque avec 1'Esprit Do est
identifiable au travers d'une foule d'expressions a vocation
dogmatique. Les plus fréquentes construisent une réelle filiation
entre Do eﬁ Wuro (Do Wuro nl ) et entre Do et le masque (slyd Do
nV ). En clair, Do est par définition, disent les Anciens, fils
de Wuro et le masque, fils de Do. Ce qui donne, par ricochet, le

masque comme fils de Wuro.

Cet argument donne a croire que ce serait principa-
lement au travers de la personne tant formelle que spirituelle du
masque gque le Bobo entre en communion avec Do. Et il peut alors
éprouver toute la souveraineté de la divinité en son &me. C'est
pourquoi 1l'initié, une fois sous le masque, exalte sa piété, en
mimant de facon instinctive des attitudes codées depuis les
origines. Tandis qu'autour de lui, une foule de fidéles déclame
des poéemes mythigques pour magnifier la force qu'il incarne,

adorer cette derniére et la craindre.

II. LE MASQUE COMME TINSTRUMENT RITUEL

Au niveau profane des connaissances sur l'institution
socio-religieuse, l'accés au mythe en tant que texte fondamental
qui inspire toute la liturgie du Do est fermé. C'est plutdt le
masque, représentation sensible de la divinité, qui est
directement soumis a 1'éme des profanes en guise de source de
piété. Toutefoils, initié ou non, tout membre du corps social a,
de facon canonique, une attitude bien précise a observer vis-a-
vis du fils du Do. Ce code de conduite est imprescriptible et

obéit a une périodisation permanente ou passagere.
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Sur le plan rituel, selon une liturgie rigoureusement
établie, le masque est aux mains de 1l'homme 1l'instrument de sa
propre affirmation sur lui-méme, de sa définition par rapport au
monde et & son environnement propre. C'est pour ce faire que le
masque remplit des fonctions bien précises en des circonstances
bien données pour toujours. C'est seulement lorsque l'on se situe
au centre de cette praxis du masque que l'on découvre toute la
portée symbolique des diverses différenciations formelles et
morphologiques auxquelles le masque est soumis. C'est seulement
en considérant la nature et la fonction des différents rites
qu'accomplit le masque que 1l'on comprend le pourguol de
l'utilisation de tel type de masque et non tel autre au cours
d'un acte religieux.

1. Les cadres de sortie des masques de feuilles

L'expression "masques de feuilles" ou encore selon la
terminologie de Louis Millogo "masques en matiére végétale
périssable (et non élaborée)" est un terme générique employé pour
désigner la famille de masques la plus ancienne. Celle-ci se
compose de groupes de masgques congus a partir du matériau végétal
vert notamment les feuilles de rénier ou de palmier, les lianes

de raisinier sauvage, les écorces d'arbre, les épineux, etc.

Le premier dénominateur commun a cette famille de
masques est le caractére généralement éphémére de sa durée de vie
et l'extréme délicatesse de son entretien. En effet, l'existence
de ce type de masque n'excéde pas toujours la durée d'une
cérémonie. Il faut alors sinon le détruire, du moins le
renouveler ou 1lui redonner une nouvelle turgescence en

l'aspergeant d'eau.

Pour décrire pleinement les différents domaines rituels
d'intervention de ces masques, i1l nous faut, compte tenu de la
délicatesse de leur discours, nous référer au récit d'origine et
a la lecture du symbolisme religieux auquel 1ils renvoient de

fagon pratique.
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La fol qui attache les hommes au culte du masque tire
ses sources du mythe initial. Par assimilation analogique, le
masque de feuilles est consacré et rattaché a 1la véture
élémentaire de feuilles, cette toute premiére forme sensible sous
laquelle Do fut donné (pere) a l'humanité. Par voie de
conséquence, l'essentiel de sa liturgie s'inspire de ce geste
révélateur, porteur d'une mission bien définie. Ce texte originel
n'annonce-t-il pas que c'est en guise de réponse aux grandes
questions existentielles (notamment celles relatives a 1'ordre)
auxquelles était confrontées l'humanité faisant ses premiers pas
dans les solitudes immenses apres le retrait de Wuro (Dieu),
qu'un appareillage de feuilles (du moins le premier masque) fut
octroyé par Wuro lui-méme par l'entremise d'un émissaire ? Mieux
encore, le récit d'origine indique que ce masque initial
s'affirme, sitdt révélé, comme 1'instrument approprié pour

efficacement rétablir 1'harmonie brisée.

Certes, le don divin n'était qu'une véture élémentaire
de feuilles ne contenant en toute évidence gqu'une réponse
impalpable. Mais la parcelle de divinité qu'elle incarnait se
révélait formellement au cours de sa mise en oeuvre ; celle-ci
avalt une mission bien précise : éviter le chaos, donner un
fondement transcendant a l'autorité. Le lien spirituel qui venait
ainsi d'étre établi entre 1l'Etre supréme et ses créatures ne
pouvait qu'étre le fait d'un objet renfermant une énergie
immarcescible. Car, tout compte fait, aussi simple soit-elle, une
ressource concédée directement par Wuro ne saurait étre que la
symbolisation d'un pouvoir réel. Et l'on peut aisément imaginer
la félicité dans laquelle baignaient les premiers acquéreurs du
bien divin. L'homme ne se rendait-~il pas soudain a l1l'évidence
que ce que le droit de sang, les liens de parenté, la conscience
humaine de fagon générale, n'eussent permis de résoudre, un
simple travestissement de feuilles avait permis de le faire :
jeter les bases d'une communauté humaine, en assurer l'équilibre

et la pérennité, le tout en symbiose avec le reste du cosmos ?
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En somme, a travers le récit d'origine du masque, le
Bobo tient a se convaincre que ce n'est pas de son propre chef
qu'il est venu a bout. du désordre. Mais c'est plutdt gréce a la
parcelle de divinité agissante derriére laquelle 11 s'était
camouflé, aux temps mythigques, qu'il parvient & sortir de ses
propres contradictions et des conséquences de ses contradictions
sur l'ordre du monde. C'est donc tout a fait normal qu'a des
périodes bien précises, 1l'homme renoue un tel dialogue cosmique

favorable, soit par nécessité, sinon par conviction religieuse.

C'est dire que cet ordre mythique constituerait la
référence qui réunirait tous les Bobo, au plan aussi bien
communautaire qu'ethnique, dans la foi en la religion du Do. Du
" moment ou cette religion s'est révélée a 1l'échelle de l'ethnie
non dans la perspective d'une promesse ou les sentences d'un
prophete, mais plutdt sous l'angle de l'efficacité, la répétition
de cet acte originel sera toujours un recours pour résoudre les
questions primordiales : en premier lieu la question sociale et
tout ce qui peut conduire a une fracture dans 1l'ordre des choses.
Surtout que le fils de Wuro, pour étre descendu de la vofite
céleste auquel Wuro est couramment assimilé, ne serait pas

étranger aux forces qui peuplent cette sphére ouranienne.

Du reste, et dans une large mesure, le fils de Wuro
revét une double affinité avec l'univers végétal : en tant
gqu'étre primordialement fait de feuilles, le masgque est
naturellement consubstantiel a 1'espace-brousse qui, d'ailleurs,
a servi de cadre de sa révélation originelle. En outre, tout
masque de feuilles est censé étre 1l'incarnation des ressources
vitales, tant naturelles qu'immatérielles, de cet espace dont
l'apport est indispensable dans la solution des grandes questions
existentielles de l'agriculteur bobo. Celui-ci y tire 1l'essentiel
de ses besoins agro-alimentaires. Encore que cet espace passe
pour le milieu oUu les initiés sont censés aller ramasser (te)
"les fruits de la brousse" (s80kUbafr€ ) que sont les masques.
Cette expression symbolique est usitée par les initiés pour

signaler que c'est en ce milieu (espace-brousse) que sont obtenus
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les matériaux entrant dans la confection des masques. C'est dire
que tout s'explique en réalité lorsque les Anciens déclarent que
le masque de feuilles est l'expression de Sogo. Aussi, pourrait-
on penser que le masque en matiére végétal périssable non élaboré
(feuilles) n'est rien d'autre que la parcelle vivante du Grand
Esprit Sogo concédée pour le bonheur de 1l'humanité. En d'autres
termes, l'univers spirituel bobo concoit le type de masque de
feuilles comme 1l'expression consacrée de la dialectique créatrice

espace-village/espace-brousse.

C'est dire que, depuis les origines, le Bobo a une
pleine conscience du fait que son destin se trouve dans une large
mesure 1lié a celui de l'entité brousse, & 1l'Esprit tutélaire qui
‘l'anime en  premier "lieu. ‘Aussi l'utilisation & 1la  fois
existentielle, spirituelle et mystigque qu'il en fait nécessite-
elle de sa part une attitude pieuse, rituellement codifide. C'est
ainsi que l'enjeu consistera pour lui, constamment, sinon a se la
concilier, sinon a conjurer sa vindicte a l'aide de techniques

rituelles spécifiques.

1.1. stsEqgt ou "rites agraires"

Il n'est plus a démontrer que les Bobo ont profondément
1'&me paysanne. Ils vivent au rythme des saisons et des
phénomenes qui les ponctuent. Si la saison séche est
marquée par un rythme de vie essentiellement culturel et rituel,
il n'en est pas de méme de la saison hivernale ou 1l'homme doit
songer a tirer sa subsistance de la terre nourriciére. Or, la
pluie qui arrose les champs, le grain que le semeur met sous la
terre, les nouvelles gerbes de mil de l'année attendant d4'étre
battues et transportées dans le village, les nouvelles récoltes
fraichement engrangées dans les greniers, participent, tous
autant qu'ils sont, d'un univers animé et hiérarchisé en tant que
sources vitales. Aussi 1'homme se doit-il de se les concilier et,
au mieux, les dompter en vue d'une utilisation optimale afin de
ne pas infliger une blessure ouverte aux Esprits pourvoyeurs. En

effet, "débrousser un terrain, semer, récolter, un paysan noir ne
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congolit pas ces actes vitaux" souligne Denise Paulme "sans
1l'accomplissement de rites dont le détail peut varier, dont le
but reste le méme : vivant dans un monde démésuré, il s'efforce
de s'accorder a ses rythmes, d'éviter la colere des puissances
invisibles et toujours menacantes qui 1'entourent. Les vivants ne
sont qu'une minorité astreinte a de précises servitudes pour ne
pas provoquer une rupture d'équilibre : un geste imprudent, une
négligence, méme inconsciente, peut suffire, entrainant comme
punition la sécheresse, la famine, la stérilité ou la mort"113,
C'est pour prévenir de tels désagréments, reconnaitre et prévenir
l'inéluctable insuffisance de l'homme, qu'un solennel rituel
agraire de type propitiatoire est célébré chaque année dans la
société villageoise bobo sous le nom de "s€s€g€". Le clou de
“cette cérémonie agraire rannuelle ~est-1l'exhibition nocturne de-
masques sur la place du village, et cela pendant plus d'un mois
et demi (début mai - mi-juin), de facon discontinue. Cette
cérémonie est le cadre liturgique d'expression des petits masques
de feuilles "KiglefVre" et des grands masques de feuilles

Kore , chaque type de masque intervenant selon une périodisation

annuelle pour l'un et de quatre, six et sept années pour l'autre.

D'une part, les masques KielefUre sont exclusivement
des masques agralires. Quant aux grands Kore, leur exhibition se
fait au cours d'un rite avant tout agralire, mais leur culte est
davantage 1ié au rituel initiatique. C'est ce quil nous autorise a
dire que sE€s€gf est une cérémonie qui associe a la fois rite
agrailre et rite initatique, les deux étant selon la symboligque du
mythe d'origine liés aux premiers mysteres mémes du Do. Symboles
de vie et signes du renouveau, les Ki€l€fUre et les Kore sont les
types principaux de masques de feullles qui font office
d'instruments par 1'entremise desquels 1l'homme tente de commander
avec piété la générosité et la clémence des forces pourvoyeuses
de l'univers céleste, en particulier "l'eau de Dieu" (wurozu),
c'est-a-dire une bonne pluviométrie pour 1l'année agralre en

cours.

113 PAULME Denise. Les civilisations africaines. p. 100.
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D'autre part, est pris en compte le symbolisme végétal
auquel ces masques se rattachent. C'est ce qui fait que
Kielefvre et Kore ont aussi pour mission d'intercéder aupres de
la terre-brousse afin de solliciter pour 1l'humanité 1'indis-
pensable autorisation d'y prélever sa pitance. En effet, c'est
seulement apreés le lancement des cérémonies (le lendemain des
trois premieres nuits consécutives de danse) que la loi autorise
les chefs de famille a entamer le cycle des travaux champétres.
Car estime-t-on, c'est seulement aprés une telle mise en régle,
que l'univers vital est purifié, rendu favorable a la cause du

paysan et de la collectivité entiére.

C'est a dessein que la femme, source de vie, est admise
“pour-une’ fois a 'une manifestation  de masques. N'existerait-il-pas
un lien symbolique de fécondité entre, d'une part, l'assemblée
des femmes gqui scandent de leurs voix mélodieuses le drame
liturgique, en s'ingéniant a qui mieux mieux a faire tinter des
grélots en gousses de pain de singe jusqu'a l'aube et, de
l'autre, les masques, ces Etres-force incarnant la wvirilité par -
excellence, une communion de vie ou Eros sort une fois de plus

vainqueur des énergies négatives du cosmos ?
3.1.2. Autres cérémonies

Certaines occasions, notamment les cas de rupture
cosmique ou la volonté sociale de s'accorder les faveurs des
puissances pourvoyeuses de ressources propilces au soir des
récoltes, donnent lieu a des cérémonies particuliéres dont les
plus courantes sont le rite du salaka (ou zokara, en bobo
soutenu) et le wordbige. Ces deux cérémonies sont marquées par

des exhibitions et des processions de masques.

Le rite du salaka, au mois de décembre, a pour fonction
de consacrer les nouvelles récoltes avant leur consommation. Il
s'agit en particulier du mil (dont il faut éloigner les forces
nocives) obtenu apres une premiére séance de battage sur l'aire

des récoltes (tll). Cette cérémonie de consécration des nouvelles
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récoltes est marquée par deux faits majeurs : 1l'apport rituel des
prémices agricoles sous l'autel du village et la présence
religieuse du grand-masque Lato en sa qualité de subtitut
liturgique du masque-ancétre Gbarama (voir chapitre prochain -

Les grands réseaux morphologiques).

Une seconde séance rituelle de battage du mil
effectuée au mois de janvier met un terme & l'année. La nouvelle
année est marquée par une manifestation festive dénommée sanubige
(retour des champs) et, le cas échéant, l'organisation du rite du
wirdbige (retour du wdrd au village). Cette cérémonie consiste a
battre une partie du mil récolté en hommage aux Anciens décédés

il vy a deux années au moins et dont les funérailles ont été

"ajournées. Généralement chefs de lignage et patriarches au sein

de la communauté, les défunts qui bénéficient de cette cérémonie
qul consiste & célébrer leur bravoure et leur sagesse, sont
censés avoilr protégé la communauté toute 1l'année agricole durant.
A cette occasion, sont exhibés des masques dont la fonction

caractéristique est d'agir a la lisiére de la mort et de la vie.

3.2. Fonctions rituelles des masques de fibres

Les circonstances au cours desquelles entre en lice le
masque de fibres sont essentiellement liées aux préoccupations
ontologiques de 1l'Etre. Deux éléments caractérisent le domaine

d'intervention de ces masques : la mort et la femme.

En effet, méme si Do n'est nulle part considéré dans la
pensée religieuse bobo comme ayant été a l'origine de la mortlié
256, 1] n'en demeure pas moins que son culte est frégquemment cause
de décés notamment de ceux qui ne respectent pas les nombreux
interdits qui l'entourent. D'autre part, la tradition rapporte
qu'une catégorie de masques, notamment les Ki€l€ aurait servi

dans le temps de machines de guerre. Raison pour laquelle

114 1,F MOAL Guy. Les Bobo : nature et fonction des masques - P.332
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le masque de fibres, toute classe confondue, bénéficierait du
statut de masque dont le culte se rattache a la situation de
l'homme dans le monde, plus particuliérement 1'homme face a la

dialectique de la mort et de la vie.

En second lieu, l'élément qui frappe au cours de la
célébration de cette espece de masques est l'exclusion totale de
la femme s8s@, 1'épouse de l'agriculteur bobo. Cet interdit du
culte des masques de fibres, loin d'étre 1l'expression codifiée
d'une misogynie rituelle, s'explique par le fait que ce culte est
par principe une affaire d'hommes. Sa réalisation est jalonnée de

bout en bout de passions méles.

En effet, le masque de fibres est placé en vedette, -sur-
le plan liturgique, en deux occasions, toutes liées au destin du
sexe masculin : au cours des rites de passage des défunts a l'au-
dela dont le summum est les cérémonies funéraires ou sekdrd et
des rejouissances annuelles des 1initiés dites y€lekwEmEné

(littéralement : "les initiés boivent le dolo").
2.1. Les rites funéraires

On ne parle pas de la mort chez les Bobo comme la fin
absolue de la vie. La mort biologigque n'a de sens gque parce
qu'elle provogque la douleur dans le coeur des parents du défunt,
douleur liée & la séparation. Mails aussi bien la séparation avec
les vivants, la levée du corps, la cérémonie d'inhumation que le
grand voyage a accomplir pour accéder a l'au-dela, puis si
possible, au rang d'Ancétre, nécessitent un long et pénible drame
liturgique. C'est le prix a payer pour consacrer solennellement

la victoire de la vie sur la mort.

Mais soulignons que si le souci majeur de la communauté
entiére consiste a tout moment a faciliter cette phase
transitoire a ses morts, il n'en demeure pas moins que tous les
morts ne sont pas traités avec les mémes égards. Plusieurs

facteurs déterminent par avance l'importance des rites, des
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honneurs et des sacrements gqui doivent couronner un homme a la

fin de son existence terrestre. Ce sont principalement

a) l'age

b) le sexe

c) le statut socio-professionnel (agriculteur bobo ou homme
de caste)

d) certains coups du sort notamment les maladies taxées
d'impures comme la lépre ou le suicide

e) selon gqu'on a rang d'initié ou pas.

C'est dire que chez les Bobo s'établit une typologie de

la mort. Et par rapport a l'ensemble des critéres ci-dessus

- soulignés, -1'on dénote~ trois types de mort : une mort dite

"mauvaise" ; une autre, "bonne" ; une autre enfin qualifiée de
"profane". Ces trois catégories ne s'excluent pas toujours dans
les faits car une mort peut étre qualifiée de mauvaise et profane

a la fois, en l'occurence dans le cas ou un non-initié ou un

étranger se donneraient la mort volontairement.

Les termes "profane", "mauvaise", "bonne", inspirés du
langage du terroir ont été utilisés en raison du fait que d'un
type a l'autre non seulement la qualité des rites est wvariable
mals aussi l'intervention des masques est liée a un principe

sélectif.

2.2. Typologie de la mort et des gestes rituels

-~ seri zaa ou "mort profane"

La qualité des rites accomplis aprés la mort prend en
compte le statut du défunt en rapport avec 1l'institution du
masque. Le culte du masque étant concu comme le niveau le plus
élevé de la connaissance et de l'affirmation de soi, car étant
étroitement 1ié aux origines de 1l'ethnie, on est percu par la
communauté selon le comportement qui est le ndtre vis-a-vis de
celui-ci. Or les femmes s8s@8 et les jeunes gens n'ayant pas

achevé l'essentiel des rites initiatigues connaissent
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respectivement un statut spécifique. Le sexe féminin est ainsi
frappé d'un interdit permanent et exclusif au sein des cadres
d'organisation et de célébration des masques de fibres. Il en est
de méme des miala (morpions de moins de sept ans) gqui sont
également frappés d'interdiction formelle au culte du Do avant
leur initiation. Enfin, de méme que ces deux catégories de
personnes, si un étranger aux coutumes du terroir ou un Bobo de
sexe masculin, pour une quelconque raison, venaient a mourir sans
"grimper la colline" de l'initiation, ils seraient conduit a la
tombe sans recevoir le plus haut sacrement de la société bobo

les condoléances du masque.
- seri yaga ou "mauvaise mort®”

En général, 1l'exhibition des masqgues sanctionne
toujours tout déces d'initié. Mais les gestes rituels
qu'accomplit le masque tout le long des rites sacramentiels que
recoivent les défunts varient d'un individu & l'autre selon son
dge, son statut social et surtout, en ce qui nous intéresse

particuliérement, la nature de la fin qu'il a connue.

En effet, dans la mentalité traditionnelle, tout déces
a une cause. Cette cause est identifiée gréce a des rites
mortuaires tels que la nécromancie. Elle est toujours liée a la
qualité des relations que le défunt entretient aussi bien avec
ses semblables que les sphéres de 1'invisible. C'est le cas de le
dire, une mort n'est jamais gratuite, purement biologiquell5. Un
homme mourra en brousse pour avoir profané Sogo, un autre
s'éteindra brutalement pour avoir été incapable de respecter le
serment qu'il a prété vis-a-vis des Ancétres. Pour avoir humilié
son prochain, un autre sera emporté par les sortileges de son
ennemi. D'autre part, la société n'attribue pas la méme qualité
aux différentes fins que connaissent ses membres. C'est dire que
d'un défunt a l'autre, en raison de 1l'dge, du statut social, de

la cause et la qualité de la mort, le drame mortuaire perd ou

115 gANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, avril 1995.
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gagne en intensité, la société ne déployant pas toujours les
mémes efforts pour favoriser le repos de 1'édme des défunts au
séjour des morts. Tout porte a croire qu'il y aurait "bonne" et
"mauvaise" mort. Dans le dernier cas, c'est-a-dire lorsque les
causes et la nature de la fin du défunt sont jugées irrégulieres,
la société adopte généralement une attitude allant du mépris au

rejet total. Ces cas sont entre autres

- Celui dont la mort émane de la vindicte personnelle du Do.
Do s) bra (Do avale ses victimes, dit-on généralement). Dans le
langage religieux bobo, il ressort (éphémisme oblige ?) que les
victimes ayant été frappées par la vindicte du Grand Esprit Do
meurent "avalées" par la divinité. Cet éphémisme religieux, si on
peut le dire, voudrait que Do soit assimilé & une puissance qui
se comporterait comme un étre étrange qui engloutit ses victimes
au lieu de les tuer. Ce dernier acte supposant une certaine
cruauté. Ce qui ne doit pas étre le cas d'un Esprit pourvoyeur
comme Do, fondateur et protecteur de l'ethnie. Selon 1l'un de nos
informateurs, le masque Kolia (calao) est le masque qul symbolise
le mieux l'attribut du "Do avaleur" et non "tueur" de ses

victimesll6.

Les fautes qui peuvent engendrer la colére mortelle du
Grand Esprit Do sont multiples, mais les principales comme les
moins courantes sont enseignées a l'initié tout au long de sa
vie. Il s'agit notamment de la trahison du secret de la mnature
du masque, du refus et du mauvais accomplissement des rites

inhérents au culte de 1l'Esprit.

La victime qu'"avale" le Do connait généralement une
fin atroce. La victime peut étre un individu ou une collectivité.
Qu'elle ait péri au cours du rite initiatique ou pour avoir
révélé les secrets et les fondements du Do, toute victime du Do
est comme frappée par la forme de mort la plus indigne chez ies

Bobo. Elle n'est ni pleurée, ni plainte et ne regoit pas de

116 gANOU Kalifa - 26 ans - Borodougou, avril 1995.
SANOU Dia - 26 ans - Borodougou avril 1995.
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sépulture, ni de funérailles. Son corps est enfoul dans une

termitiére sans soins particuliers.

- L'homme qui se suicide devient une pollution pour le
cours normal des choses. Lorsque le suicide survient par
pendaison, la victime est inhumée a l'endroit méme du forfait.
Aprés avoir apaisé les esprits des lieux et les Ancétres, un
forgeron sectionne la corde quil a servi a l'acte. Le corps de la
victime qui est alors jugé dangereux au contact tombe dans une
fosse hAtivement creusée pour le recevoir, au bas de l'arbre ou
s'est produit le suicide. Le malheureux est ainsi inhumé sans

cérémonies rituelles majeures.

o= Certaines formes de maladies déclarées impures telle
que la lépre n'autorisent pas que les victimes regoivent une
sépulture dans l'enceinte du village. Elles sont inhumées a

Borodougou dans un endroit retiré de la brousse.

Il wva sans dire que compte tenu de la rigueur de
l'attitude qu'observent les Bobo devant la mort, ses causes et
ses conséquences, le voeu supréme de tout é&tre humain serait

d'étre épargné par un mauvais destin.
- seri fUrd ou "mort positive"

La mort, au sens positif du terme chez les Bobo, se
tradult par la reconnaissance d'un déceés par le Grand Esprit Do.
Un initié qui, toute sa vie durant, s'est mis corps et &me au
service du Do, sans faute, est sir qu'a la fin de sa vie, il sera
honoré par la sortie publique des masques de fibres. L'initié qui
est mort, en étant en bons termes avec les nombreux interdits du
Do, est non seulement "pleuré" par les humains mais aussi par les
masques. Le jour de la levée du catafalque, les fils du Do
viennent se prosterner devant le catafalgque qui symbolise 1la

présence du défunt parmi les wvivants.
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Lorsqu'un chef de lignage décéde, il recoit les WOIrd,
cérémonies qui se caractérisent surtout par l'exhibition de
types de masques plus ou moins spécifiques : les WOrobigeslye€ll7.
Les cérémonies funéraires sont alors le lieu pour faire profiter
la communauté entiére des bénédictions d'un Ancien qui avait déja

méme rang d'Ancétre avant sa mort.

Il va sans dire, qu'étre renié par le fils de Wuro
apreés sa mort est non seulement un supréme affront pour un initié
mais aussi et surtout une terrible épreuve pour 1l'dme qui est
comme condamnée a errer a jamais dans le royvaume des ténebres.
Car sans l'accomplissement exhaustif des rites inhérents a la
mort en tenant compte a la fois de 1'dge, du sexe, du statut
--gocio-professionmmel et initiatique- de 'I'individu; -de certains
coups du sort et de l'ordre du cosmos, aucune transition entre
les deux mondes ne semble possible. Ou bien c'est le défunt qui
en pdtit, ou bien c'est la communauté des vivants qui subit les

foudres du monde surnaturel.

Toutefois, si une fois révélé, le masque a été admis
d'emblée comme clef de vofite de toutes les pratiques rituelles du
groupe inhérentes aussi bien & 1la vie qu'a la mort, a
l'organisation humaine et cosmique, et les ressources vitales, le
statut ontologique de cet Etre-force en tant que forme sensible
du Do quant & lui, reste encore & ce niveau a élucider. C'est ce
gue nous allons voir dans le chapitre prochain ou nous nous
pencherons sur les pratiques rituelles et techniques qu'exige la
confection du masque en tant que puissance ayant une consistance

morphologique.

117 N.B. La discontinuité de nos enquétes ne nous a pas permis
d'observer de prés les WOrObigeslyt.
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CHAPITRE CINQUIEME : CONTEXTE SOCIAL, INTELLEC-
TUEL ET TECHNIQUE DE LA
NAISSANCE DES MASQUES

Dans le chapitre précédent, l'étude a porté sur la
nature et la fonction des rites auxquels les Bobo consacrent le
culte du masque. Car il est indéniable que les Bobo estiment que
le fils du Do leur a été révélé en vue d'agir sur leur propre
destin. Aussi chaque génération sera-t-elle amenée a ressusciter
des gestes et des sentiments que provogqua en 1l'Ancétre la

premiére fois 1'apparition du masque.

" Mais dans la mesure oU 1'idée du temps“est assimilée“au

retour cyclique des choses ; ou le Bobo se donne fiérement une
dme de paysan qui n'‘a que du dédain pour ce qui ne touche pas a
la terre en tant que milieu d'occupation ; ou la mort est tout a
fait inscrite dans 1'ordre des choses, le groupe sera constamment
appelé a réactualiser les séquences les plus marquantes des
différents récits d'origine qui justifient toute manifestation du
Do, fussent-elles postérieures aux temps cosmogoniques. Il faut
l'argument du mythe pour situer l'origine et le pourquoi de
l'existence d'un masque mais aussi pour justifier la légitimité
de cet instrument rituel dans l1l'dme de chaque génération et
codifier ses moindres gestes. De méme, il existe un ensemble de
gestes tant rituels, intellectuels que techniques, a jamais
codifiés, que chaque génération doit faire respecter en son sein
au cours de tout le processus de renouvellement de 1'enveloppe

que constitue le masque pour 1'Esprit Do.

I. LE RENOUVELLEMENT DES MASQUES

Masques de feuilles et masques de fibres, comme leurs
noms 1'indiquent, sont conc¢us dans deux types de matériaux de

consistance et de résistance différentes.



118

1. Qualité des différentes tuniques

La tunique qui recouvre le corps du porteur est de
source végétale tant pour la famille des masques de feuilles que

pour la famille des masques de fibres.

Toutefois, le matériau végétal dans lequel les masques
de fibres sont congus a une résistance plus affermie. Les fibres
sont obtenues en général a partir du dah (cannabis indica), une
plante bien résistante et flexible, et de 1l'écorce de certains

arbres.

“Dutreste,’ le végétal mis en-oeuvre-pour téaliser-les
masques de feuilles est a usage unique et éphémere. La durée de
vie d'un masque de feuilles, & l'exception des Kit€le€flVre et des
Kore (rdnier, palmier) n'excéde jamais le temps d'une cérémonie.

Il est sinon détruit, sinon renouvelé.

Ce sont ces différents éléments considérés ensemble,
aussi bien au niveau de la classe des masques de fibres qu'au
niveau des masques de feuilles, en fonction de leur résistance,
qui ont amené Louis Millogo a employer différentes terminologies
pour les spécifier : "matiére végétale durable" pour désigner les
fibres séches et ligneuses des masques de fibres ainsi que le
bois sculpté et la sparterie et "matiére végétale périssablell8r
pour désigner les feuilles vertes et humides des masques de
feuilles ainsi que les écorces, les tiges de plantes rampantes ou
grimpantes et les herbes, intégrées a 1'état brut, non

transformées.

118 MTILLOGO Louis, "Sémiologie de l'art négro-africain : "étude de
cas", Cours de C2 A'E.L.A.N.,1994-1995.
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2. Difficultés d'entretien de la tunique

En régle générale, compte tenu de l'origine végétale
des deux principaux matériaux (fibres et feuilles) dans lesquels

sont congus les masques, aucun n'échappe a l'usure du temps.

Les feuilles vertes ou "matériau végétal non élaboré",
ne résistent guere a l'action conjuguée du soleil et l'usage. En
effet, les feuilles et leurs corollaires (écorces, tiges, lianes)
flétrissent treés rapidement quand ils sont extraits des tiges qui

leur apportent l'humidité et la séve nourriciére indispensable.

Quant aux fibres ou "matiére végétale élaborée

-ftigsage; teinture) ™, elles constituent un matériau résistant-a -

condition qu'elles ne subissent pas, faute d'une bonne
conservation, l'action d'éléments nuisibles telles que les mites,
l1'humidité et la moisissure. Leur durée de vie atteint une année

de manifestation rituelle.

3. Problématique de l'intérét de la tétell?

Lorsque 1l'on examine les nombreux catalogues que
publient les galéries d'art et les musées occidentaux sur l'art
africain, l'on se rend compte que le masque est généralement
réduit a une seule expression : la téte, d'ailleurs immobile
puisqu'elle est offerte sur un rayon a la sensibilité esthétique
des wvisiteurs. Cette présentation du masque n'a pas son
équivalent chez les Bobo pour quil le masque est avant tout un
Etre-force comprenant une véture et une téte. Toutefois,

contrairement a la philosophie occidentale qui donne du relief a

la téte du masque pour sa teneur en ressources esthétiques,

119 confére l'article de BENON Babou. "Introduction a l'art
scénique des masques nuna" in Cahjers du CERLESHS n°l12.p.1, ou
ltauteur reléve le fait que les recherches sur les masques nuna
se sont, en général, focalisées sur la téte sculptée, omettant
de ce fait 1l'importance des costumes en fibres végétales. Or,
ceux-ci, malgré quelques nuances de couleur, a travers leur
relative uniformité, mettent esthétiquement en valeur les
sculptures.
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1'univers bobo assimile le "mythe du Do" a la téte du masque pour
des raisons que nous ne saurons développer ici. Seulement,
l'expérience nous montre que l'on distingue trés facilement une
classe de masques d'une autre par la nature et la forme de la
téte. En effet, d'une famille a l'autre, d'un genre a l'autre,
d'une espéce ou un type a l'autre, la morphologie de la téte
n'est jamais la méme. Aussi, pour la suite de notre travail,
toute description formelle de masque & des fins distinctives,

)

sera-t-elle expréssement orientée sur la "téte".

4. Tétes de masques de feuilles et tétes de masques de

fibres

CE e s DA niveaur” détlatéte, il est plustaisésde-distinguer-la

téte d'un masque de fibres du reste de son corps que la téte d'un

masque de feuilles du reste de son corps.

En effet, la téte d'un masque de feuilles est
généralement congue dans la méme matiére végétale que la tunique,
tandis que la téte des masques de fibres est non seulement
toujours dégagée, mais elle est entiérement ou partiellement
concue dans un matériau différent de la fibre. Elle est soit en
sparterie concue sous forme de cagoule a partir de fibres
affinées, d'étoffe ou de peau de béte tannée, soit en heaume

obtenu dans du bois taillé.

5. Qualité des tétes : pogsibilités d'esthétisation

La complexité et la diversité qui caractérisent la téte
et . la tunique des masques de feuilles dans leur composition
matérielle fait qu'il est théoriquement difficile d'en faire une
approche descriptive. En effet, les procédés de confection que
les initiés respectent pour donner forme a une téte de Koro ne
sont pas les mémes que les recettes pratiques qui entrent en
ligne de compte dans la réalisation d'une téte de Ki€lefru, méme
si de prime abord une téte de Ki€le€fru aussi bien qu'une téte de

Koro, se présentent comme des formes chimériques. D'autre part,
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la téte d'un type de masque de feuilles donné peut demander au
cours de son élaboration 'un alliage de plusieurs substances
végétales (écorces, tiges, feuilles) & la fois. Ce qui équivaut a
une foule de gestes et d'opérations complexes. C'est dire que
pour ne pas trop nous étendre la-dessus, nous pensons qu'il
serait plus pratique dans le cadre de ce premier travail de
recherche, de cibler notre réflexion sur la famille des masques
concus a partir d'un seul matériau : la fibre végétale surmontée

par ailleurs de tétes qui offrent de réelles possibilités
d'esthétisation plastique ou teinturiere. Ces tétes se
répartissent en deux grandes catégories en rapport avec le
matériau de base. Ces deux grandes catégories sont : la sparterie

et la sculpture.

S A I T AN et PPN

Les tétes de masque en sparterie sont les produits d'un
tissage ou couture de fibres, de peaux ou d'étoffes. Leur étude
demande une grande connaissance des arts décoratifs. Les
opérations qui sont accomplies au cours de leur réalisation sont
minutieuses. Car d'un type de masque de sparterie a l'autre non
seulement le matériau de base (fibre, tissu, peau) varie mais
encore l'aspect formel et le mode de tissage ou de couture du

masque se diversifie.

C'est surtout au niveau des tétes de masque sculptées
que l'intérét d'une description concise et précise se présente de
Afacon concrete pour nous. D'abord parce gue nous avons eu la
chance d'assister a l'opération de confection de ces masques d'un
bout a l'autre. Ensuilte parce que toutes les tendances formelles
que comporte ce genre morphologique de masques sont congues dans
le méme matériau de base :‘le bois. Enfin, les masques a tétes
sculptées donnent lieu au cours de leur élaboration & une série
d'attitudes tant rituelles qu'intellectuelles, une réelle com-
plicité de la sculpture et de la peinture sous la bénédiction
d'un artiste qui n'est pas comme les autres. Celui-ci a a charge

de concilier le sacré et le Beau.
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II. L'OPERATION DE SCULPTURE DE MASQUE

1. L'attitude de l'artiste-sculpteur :

Sculpter un masque est une télche qui n'est pas sans

péril. Et cela pour trois raisons principales

1°) Le sculpteur de masques a a charge de donner
forme, avec la plus grande authenticité possible, & une puissance
surnaturelle a lagquelle il accorde personnellement une valeur
tutélaire. A ce titre, l'artiste-sculpteur est toujours avant
tout un fidele initié au Do et son attitude est a la fois celle
“dur fidele et celle*du“ modeleur ‘de -traits-esthétiques’ dans

lesquels s'incarnera l1l'Esprit Do.

2°) Tout le travail de sculpture, aussi bien en
ces phases rituelle, cognitive que technique, se déroule en
brousse. C'est dire que l'homme quil sculpte le masque, durant
tout le temps qu'il est pris par la besogne, se trouve en
interaction permanente avec le régne végétal et les forces
surnaturelles qui y trdnent, en 1'occurence Sogo et les esprits
mineurs notamment les Wiyage et le Nyama. Tout porte & croire
donc que l'artiste est a tout moment exposé a n'importe quel
désagrément. En effet, selon Oumarou Nao "on peut constater que
la création du masque nécessite des précautiohs rituelles qui
assurent au sculpteur une implication en innocent dans le monde
dangereux des forces invisibles"120, (C'est la raison pour
laquelle, avec le soutien du groupe tout entier, le sculpteur est
amené constamment a proférer des priéres incantatoires afin de se

les concilier.

3°) En vue de sauvegarder le climat de discrétion
et de recueillement indispensable pour la réussite de l'action

religieuse qu'est le renouvellement des masques, le sculpteur est

120 NAO Oumarou. Le mascque & lame chez les Mosse, les Nuna et
les Bwaba. p. 232.
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tenu d'accomplir sa tdche dans un endroit retiré, ou les profanes
n'osent pas s'aventurer. Pour ce faire, le Wuru (anfractuosité du
sol ou auraient été extraits a l'origine les masques selon une
mythologie du Do) est l'emplacement le mieux indiqué, dans la
mesure ou elle se trouve dans 1l'enceinte du bosquet sacré (sagl)
ol les initiés "montent" (bara) chercher les masques pendant les

périodes rituelles 121,

En ce lieu forclos a toute présence profane, le
sculpteur effectue 1l'opération rituelle qui consiste, en
substance, a introduire l'invisible (l'Esprit) dans le visible
(la sculpture) rien qu'en obéissant aux normes plastiques du
groupe.

B T S S T JR S P S

Mais il peut arriver que le groupe sollicite, comme a
Borodougou parfois, les services d'un sculpteur étranger a

l'ethnie. Dans ce cas, 1l est permis, s'il le demande, a
l'artiste d'effectuer 1l'ouvrage dans son lieu de travail
habituel, mais a condition qu'il observe scrupuleusement
l'ensemble des canons plastiques et des prescriptions rituelles

en vigueur au sein du groupel??,

2. Les efforts mnémotechniques

Une fois bien conditionné, le travail de l'artiste
devient possible dans la mesure ou il se met en té&te cette
recommandation de Oumarou Nao : "chaque groupe dispose de réfé-

rences plastiques qui lul sont propres en matiére de représen-

121 T,e rite du sd molo est le cadre concu par la société du Do
pour pérenniser ce mythe d'origine souterraine des masques : ce
rite consiste en la venue au village, le premier jour des
cérémonies agraires d'un jeune homme dont le corps est
recouvert d'argile rouge pour annoncer au responsable du Do
1l'imminence de l'arrivée des masques ; ce dernier lui remet une
nouvelle manche de hlche en remplacement de l'ancien qu'il est
censé avoir brisé en creusant le trou (wuru) des masques.

hY

122 SANOU Massé - 30 ans - avril 1995 a Borodougou.
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tation de formes (ses conventions culturelles, les objets sont
utilisés dans le cadre de cérémonies). D'ou la nécessité pour le
sculpteur, avant de se mettre au travail pour la sculpture d'un
masque, de s'assurer qu'il est parfaitement en mesure de faire
ressortir les  formes que demande son commanditaire"l23, En
d'autres termes, pour se dire apte a porter le titre d'artiste
sculpteur des masques bobo par exemple, un sculpteur doit

nécessailrement passer par les trois phases suivantes

1) Sa vocation doit étre un élan longtemps miiri. Etant donné
qu'a Borodougou le travail de la sculpture ne reléve pas d'une
caste précise, l'apprentissage en est libre. En effet, tous les

grands sculpteurs de masques font toujours leurs débuts a travers

- divers ‘exercices et sur-“des-objets “eéssentiellement-profanes -

notamment les manches de daba et les escabeaux.

2) L'artiste, aprés s'étre fait la main, doit apprendre a
rendre ses manieres de marquer les formes conformes aux normes
plastiques du groupe. Lorsque son talent est sollicité, avec ou
sans un ancien modele de masque sous les yeux, l'artiste doit
considérer son travail comme un effort pour réaliser un ouvrage
qui n'aura de valeur que lorsqu'il sera approuvé & l'unanimité
par l'ensemble du groupe social. En effet, pour le groupe social
(et c'est d'ailleurs ce qui fait que l'artiste n'a pas offi-
ciellement rang de génie) "la tdche du sculpteur consiste a
produire un nouveau masque en respectant la forhe et les
dimensions de 1'ancien"124 simplement. Et tout se passe comme si
l'artiste ne fait que fournir au fils du Do une nouvelle
enveloppe parce que l'ancienne pour des raisons diverses serait

jugée inutilisable.

Tout porte donc & croire que l'artiste n'a rien a

inventer. Il doit considérer le masque qu'il réalise comme un

123 NAO Oumarou. op. cit., p.47.

124 DOMBA Blegna. Les masques dans la société marka de Fobiri :
p. 93.
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code de communication entre le groupe et 1l'invisible. Et c'est en
ce moment seulement qu'il atteint la perfection et la sympathie
du groupe. Dans la mesure ou ce dernier consideére son ouvrage
comme lieu idéal ol viendra s'implanter la divinité. Sur le plan
plastique, 1les oeuvres des sculpteurs de Borodougou se
répartissent en deux grandes especes de masques. Ce sont les
masques a lame et les petits masques zoomorphes dont les plus
connus sont NyaAgl ou l'hyppotrague et sEm€ ou le cynocéphale.

Un Ki€le n'incarne la face matérielle du Do dans
l'imaginaire collectif des fidéles que lorsqu'il répond, sur le

plan plastique, aux critéres suivants

=-Dimension ' réduite de Ta lame aussi bien en-longueur- (1-m -
au plus) qu'en largeur (20 - 25 cm).

- Incorporation dans les formes de traits nécessairement
anthropomorphes qui puissent s'accommoder de nuances
zoomorphes (cornes, figures animaliéres)

-~ Obsgervation de la tradition qui veut que la téte soit
taillée en ronde-bosse. Ce qui donne au masque l'allure
de heaume et de casque.

- Concavité de la face

- Mise en relief du nez, de la bouche et des oreilles

- Superstructure (lame) ajourée.

Tels sont les éléments qui caractérisent le style de
masque a lame que reconnalit le groupe social. Aussi le bon
sculpteur, est-ce celui qui obéit & cette premiére définition du

style que donne Oumarou Nao: "comme étant la tradition a lagquelle

tout sculpteur de masque obéit dans une société"125,

3°) C'est seulement aprés s'dtre rassuré que le groupe
entrera donc spontanément en communion avec le fruit de son
travail que l'artiste de facon certaine exerce sa virtuosité
(cf. figure n°1l4/schéma X p.1l67). Il signe 1l'ouvrage de sa

125 NAO Oumarou, op. cit., p. 350.
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main. Cela se traduit concrétement par le fait que lorsqgu'on
observe un masque a travers les différentes reproductions
sculpturales qui en ont été faites dans le temps, l'on remarque
qu'aucune reproduction n'est identique & une autre. Tel artiste
incorporera une figurine qui matérialise une siréne, ce qui
prouve qu'il est imprégné des réalités culturelles propres aux
régions cdtiéres ou 1l aurait séjourné, tel autre représentera un
vieil homme fumant gravement une pipe, adossé a la lame, un autre
encore une figure animaliére quelconque (voir figure n°17/schéma
XIII p.170) sans que ni l'un ni l'autre ne choquent le goiit de la

collectivité.

En somme, contrairement a Jacques Howlett qui pense

Cegut il ontyatpds “d'art ‘négre;iparce - que pour-levséulpteur -négro-

africain, il n'y a pas de conscience esthétique'de 1'oeuvre,
(...) il n'y a pas ce détachement, ce désintéressement, cette
bonne distance que 1'on se plait & considérer comme essentiels a
la conscience esthétique”l26, nous estimons, avec Oumarou Nao, que
la conscience esthétique de l'artiste noir se matérialise
essentiellement par la maniére dont 1l rend les formes sans
s'écarter des canons esthétigques et ethnologiques du groupe pour
lequel il travaille. Le bon sculpteur est celui qui imprime une
marque particuliére au sacré sans pour autant le défigurer.
Poursuivant son effort de perception de la vérité esthétique du
masque Oumarou Nao spécifie dans le sens du cas partiéulier qui
nous intéresse : "on sait que les sociétés ont toujours été
sensibles aux phénoménes qui les entourent. Chez les Bobo et plus
particuliérement ceux du sud, les thémes iconographiques des
masques montrent des sujets dont la source d'inspiration est
l'actualité ambiante"127, ‘

126 HOWLETT Jacques. "L'art négre ? connais pas !" in, Art negre
p. 88.

127 NAO Oumarou. "Innovation et évolution dans 1'iconographie des
masques chez les Bobo méridionaux du Burkina" in Annales de

1'Université de Quagadougou, série A, Vol. VIII. p.71.
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3. L'environnement technique du sculpteur
3.1. Le bois & sculpter

La virtuosité d'un artiste sculpteur, pour qu'elle
s'exprime, demande un préalable : la maitrise parfaite d'un
certain environnement naturel et technique. En effet, le bon
artiste bobo, solidement imprégné de la tradition, n'est pas sans
savolir que c'est pour des raisons d'ordre pratigque gque le groupe
social est passé, dans ses références plastiques, au cours de
l'histoire, des tétes de Kifl€ en fer aux tétes de Kifle en
boisl28, Dans ce méme ordre d'idée, il est tenu de se dire que

. 1'espéce végétale dans laquelle il compte sculpter le masque doit

“-répondre- & certains-impératifs--techniques.  En*effet; 1l'essence -

tissulaire du bois dans lequel est effectué toute sculpture doit
étre propre a la taille ; certaines espéces ont une masse
tissulaire hétérogéne, se délitent facilement sous 1l'effet
conjugué du climat et des termites. D'autres sont trop dures et
noueuses. Dans la régle, la sculpture une fois finie et asséchée
ne doit pas étre un fardeau pénible pour son porteur, ni dégager
une odeur trop lourde. C'est pour toutes ces raisons que, de
facon classique, le fromager 129 se présente comme le matériau de
sculpture par excellence. Il réunit des qualités qui font de lui
un bois & la fois malléable, léger et facile a manier par le

danseur.

Etre artiste, dans une certaine mesure, c'est aussi
faire preuve d'une fine connaissance empirique de son
environnement végétal, des qualités tissulaires de chaque
essence. L'artiste doit commencer, au fond, par s'initier a un
cours naturel de botanique et, ensuite, & l'art du maniement du
répertoire d'outils en usage dans le groupe social en question

pour la sculpture.

128 SANOU Edouard - 51 ans - Bobo Dioulasso, avril 1995

129 Ceiba pentandra
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3.2. L'outillage et l'art plastique

L'artiste talentueux, c'est justement celui qui fait
preuve, & ce niveau, aussi bien d'une grande connaissance
empirique que d'une haute dextérité dans le maniement des
instruments. En effet, le rb6le de chaque outil est en liaison
avec une phase précise du travail, disent les sculpteurs, quand
on les interroge 130, Pour ce faire, pour mieux analyser 1'impact
de chaque instrument, il convient de subdiviser le déroulement de
l'opération de sculpture en ces différentes

phases

a) L'abattage du bois : sitdt finis les rites préliminaires

-+ parmettant-“aux-—-hommesi' Te-jolir ‘fixé, ~de s *engager-~dans -la " -

brousse, au contact du visible et de l'invisible (en 1'occurence
les puissances auxquelles auront a faire les futurs sculpteurs
des masques & naitre) le grand-masque Lato se saisit d'une hache
pour abattre le premier arbre choisi. Aprés cette cérémonie, tous
les initiés présents peuvent se servir de leurs haches soit pour
abattre immédiatement un arbre, soit pour marquer d'une entaille
l'ensemble des arbres & abattre. Compte tenu de la taille
habituelle des espéces a abattre (fromager, baobab, figuier), les
haches utilisées pour ce travail doivent é&tre bien aiguisées au
niveau de la lame et emmitouflées d'une tige neuve au niveau de
la manche. A ce niveau du travail, notons-le, n'interviennent pas
forcément ceux qui assureront le travail de la sculpture des

masques a naitrel3l

b) La matérialisation des références plastiques : Il s'agit
de la phase la plus importante de l'ouvrage de sculpture. A ce

stade, 11 incombe au sculpteur de faire preuve de talent et
d'imagination pour donner corps aux formes, aux lignes et aux
volumes que le groupe reconnait surtout par la maniére dont ils

sont combinés, accentués, orientés. Cette phase du travail

130 gANOU Edouard - 51 ans - Bobo Dioulasso, avril 1995

131 gANOU Sogo - 36 ans - Borodougou, avril 1996.
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incombe aux herminettes (tanumg) dont 1'habile maniement témoigne
de la dextérité du sculpteur. Le nombre d'herminettes peut
atteindre six : les plus grandes servent a imprimer au bois les
volumes et les lignes nécessaires, les moyennes a aplanir les
surfaces et les plus petites a égaliser les différentes parties.
L'ensemble de la gamme des herminettes sert, en somme, a imprimer
au bois les canons formels du groupe pour aboutir au futur objet

rituel.

c) L'excavation : cette phase du travail nécessite

l'intervention des perforeuses (prafrg€). Ces instruments

a

permettent & l'artiste de procéder a l'exécution, tout autour et

hY

a l'intérieur de la sculpture, de l'ensemble des cavités sans

T lesguellesle maniement “de 1l tobjet ‘serait-impossiblei Tl -stagit- -

notamment du heaume, des trous de vision, des points d'attache
des cordelettes de la cape, etc. Ces instruments peuvent

intervenir en interférence avec les herminettes.

d) Le polissage des parois : c'est la derniére phase du
travail de sculpture. A l'aide de grattoirs (kabafr€) d'origine
végétale ou synthétique, le sculpteur procéde au brossage des
parois internes (heaume, fosses nasales du masque hyppotrague,
etc) et de la surface externe. L'extérieur recoit en définitive
une grande touche d'affinement en vue d'accueillir les
différentes couches de peinture qui entreront en ligne de compte

pour la décoration.

e) lLa décoration : étre talentueux en sculpture n'est
pas suffisant pour étre reconnu habile en matiére de décoration.
En effet, cette phase de la confection de l'ouvrage qui est aussi
importante que la phase de la matérialisation des canons formels
du groupe peut requérir d'autres talents que celui du sculpteur.
Méme si en régle générale sculpteur et peintre se confondent en

une seule et méme personne.

En dehors de quelques vieux masques, le répertoire de

masques compte un grand nombre de tétes stylistiquement
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influencées par l'extérieur. Le travail de décoration de cette
catégorie de masques est généralement laissé a 1la libre
imagination de celui qui en est le concepteur et le sculpteur
afin que le produit fini ne souffre d'aucune gaucherie. C'est
dire qgu'en général, l'artiste traditionnel est & 1la fois
sculpteur, peintre, dessinateur. Il doit nécessairement étre a

méme de rendre en motifs, images, symboles et icdnes les canons
esthétiques du groupe tout comme il 1l'a fait au cours de 1l'oeuvre
de sculpture. Car le meilleur artiste se doit d'étre a la fois
concepteur et réalisateur du produit sacré de bout en bout.
Encore que le produit fini se doit d'étre un ouvrage monoxyle,

existant d'un seul tenantl32,

wwoe e -Te Y sculpteur<décorateur, une*fois-le - travail de -

sculpture fini, place le futur chef-d'oeuvre au soleil afin que
son contenu en humidité s'évapore jusqu'a la derniére goutte.
Puis, dans une premiére phase, a l'aide de pinceaux obtenus dans
le commerce industriel ou en nouant autour d'une brindille des
fibres de dah duveteuses, il répand soigneusement une abondante
couche de peinture blanche sur le revétement extérieur du masgque
tout & fait poli & présent. En second lieu, il entreprend aprés
1l'asseéchement de la couche de peinture de garde, de dessiner au
charbon, figures et motifs divers qu'il colorie aussitét. Les
effigies humaines ou zoomorphes incorporées a divers endroits de
la surface plastique, au niveau de la planchette verticale dans
les masques a lame, au sommet du créne en ce qui concerne le
masque hyppotrague, sont parcourues de teintes diverses allant du
noir au rouge en passant par le bleu, le wvert, le marron, le

jaune, l'orange (obtenus par d'habiles alliages de couleurs).

Ce niveau de l'oeuvre plastique se réalise selon un
rythme de combinaison alliant droites, rayures et surfaces
polychromes. C'est ainsi qu'une figurine représentant un fumeur
recevra du rouge pour symboliser le fourneau de sa pipe et du

noir pour ses cheveux et la tuyére. A cb6té de la décoration des

132 gANOU Souroukou - 45 ans - Borodougou, avril 1995.
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formes physiques incorporées dans la sculpture, le sculpteur peut
se permettre, en plus du tracé des motifs graphiques, de décorer
les surfaces planes, notamment la planchette verticale et la

face, d'images et de scenes diverses.

D'autre part, la dextérité de l'artiste sculpteur se
révele surtout a travers sa connaissance a la fois des corpus de
motifs graphiques et de leur harmonieuse applicétion sur les
surfaces extérieures du masque. En dehors de deux kitle
traditionnels, le Kiele diU (Kitl€ noir) et le Kiele pEnt
(RKitle rouge) a partir desquels sont inspirés toutes les autres
sculptures de masques a lame, en tant que références mythiques

sacrées par excellence de cette classe de masques, disent les

- ~acteurs;lerépertoire ‘des  motifs graphiques -semble -ouvert a

tous les vents de l'espritl33. Par précaution, nous nous sommes
assuré que les masques a lame dits "sacrés" sur le plan plastique
obéissaient & une tradition stricte de reproduction faisant que
le premier posséde une lame ajourée, ciselée sur les bords,
parcourue de motifs graphiques en forme de grains de cailloux ou
le rouge prend le pas, et le second, une lame ajourée de chaque
cbté de minces lignes obliques ouvertes avec des tracés
longitudinaux faits d'une triade de coloris noirs, blancs,
rouges, en forme de droites paralléles. Nous avons posé la
question de savoir si cela était porteur d'un message. Un artiste
nous a répondu qu'en substance "non". Malis dans les faits,
ajouta-t-il, les motifs graphiques servaient jadis & distinguer
les masques des différenﬁs villages_qui procédaient rituellement
a des cérémonies qualifiées de siye zabre (rencontres de
masques) 134, En effet, au cours de ces cérémonies qu'occa-
sionnaient réguliérement certains deuils auxquels devaient
compatir des familles séparées par la distance, les motifs
graphiques, 1leur rythme de succession et leur agencement,
permettaient de situer l'origine des différents masques présents.

133 C'est ce que nous avons compris des explications de Sanou
Souroukou, sculpteur-peintre de masques & Borodougou en avril
1995.

134 Thidem
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Nous n'avons pas négligé cette affirmation dans la mesure ou,
avant l'introduction des produits synthétiques, seuls trois
catégories de couleurs (rouge, blanc, noir) obtenus a partir de
substances naturelles diverses, dont la composition nous a été
cachée, entraient comme ingrédients dans l'art plastique. A cbté
de ces trois couleurs aurait existé un "jaune" dont nous n'avons
pas pu distinguer le champ d'application réel au sein du
répertoire des vieux masques & lamel35. Par contre, sa présence

est manifeste sur le corps du masque hyppotrague.
4.1a s licque des couleurs

Compte tenu de 1l'imprécision de nos connaissances sur

”ﬂTé“voiume“réeI“du”ﬁOrpdé*dewmotifsﬁgraphiquegﬁdont”ﬁisposeW““““

l'institution du masqgue pour matérialiser ses idées, notre
approche de la symbolique de la décoration du masque sera axée
sur la signification des différentes couleurs utilisées sur les
deux masques a lame inamovibles sur le plan plastique, le

Kicle pEnE et le Kiele dU ainsi que Ny@gl, le petit masque
zoomorphe trés reputé dans le pays bobo. En fait, ce qui nous
intéresse dans la personnalité plastique de ce dernier est

l'utilisation qui y est faite de la couleur jaune.

Rappelons que le blanc est la premiére couche de
peinture que répand l'artiste sur la surface extérieure de tout
masque avant d'entreprendre le travail de décoration a proprement
parler. Ce fond de blancheur signifie le point de départ de
l'expression de ce qui constituera, a la fin du travail, les
éléments esthétiques auxquels s'identifie le groupe en tant que
livres d'idées et d'enseignements, en l'occurence les motifs
graphiques et les sceénes picturales. Ces éléments sont censés
capter sur la surface du masque la sensibilité culturelle du
groupe, la représentation de ses angoisses et ses expériences
individuelles et collectives. Le fond blanc du masque de bois
bobo est le symbole du rapport dialectique que l'art sacré

135 Tbidem
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entretient avec le signe du deuil (pris au sens de 1l'indéterminé,

de moment transitoire)l36. En effet, en prenant appui sur le
blanc, l'art sacré le dépasse du méme coup, en vue de 1l'éclosion
de riches sensations pleines de vitalités et de vie, de mythes et

de vérité.

La couleur rouge qui prédomine sur le Ki€l€ pEnE est
le signe de la puissance surnaturelle a lagquelle est censé

s'identifier 1'ouvrage de sculpture.

En termes clairs, le rouge est le point de départ de
l'affirmation de l'autorité de la puissance pénate qu'incarne

désormais 1'ouvrage de bois sculpté. Il est le signe de son

- rayonfiement iCe®qui - explique §ue le' Kiele ptn€ -~ est dans la -

liturgie bobo le fils du Do congu comme propriété et signe de la
préséance du forgeron mythique sur l'agriculteur bobo. Il n'est
pas sans rappeler la flamme qui symbolise le Do, le feu et le
travail de la forge inventés par le héros civilisateur, le sang
qui nourrit les autels des puissances surnaturelles afin de leur
injecter constamment de 1l'énergie, de leur témoigner soins et
attention. C'est dire que le rouge est éclairage, mais un
éclairage dont l'entretien n'est jamals sans danger dans la

mesure ou il est lié aux sources originelles de l'ethnie.

La couleur noire, couleur qui particularise le kitle dl
par rapport au Ki€l€ p€n€ est 1'expression vivante du rapport
dialectique qui lie l'homme de caste et le Bobo agriculteur. Si
le premier, comme en témoigne le "rouge" de Kit€le pEnE , est le
personnage qui symbolise les valeurs primordiales de la société,
le second qui s'attribue la propriété du Kiele A4l est celui qui
bénéficie aujourd'hui activement de fagon matérielle et

immatérielle des acquis de cette civilisation. Le rouge du masque

136 1.,e "blanc" en tant que signe du deuil est également
1'interprétation que donnent certains hommes de culture
notamment Pacéré Titinga, pour expliquer la présence de cette
couleur sur les masques mosse (ceux-ci n'interviennent
d'ailleurs qu'en cas de deuil) exposés au musée de Manéga (27
novembre 1996).
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Y

Kiele p€n€ est 1l'éclairage qu'apporta, a l'origine, auprés du

Bobo agriculteur, la mission accomplie par le forgeron.

Le noir du Kiele dlU serait a la fois l'affirmation et
le dépassement de 1l'obscurité et 1'ignorance dans laquelle
baignait l'agriculteur bobo avant 1l'accomplissement de la mission
civilisatrice de 1l'homme de caste. En tant qu'affirmation et
dépassement de 1l'état d'ignorance primordial du Bobo agriculteur,
le noir symbolise également la pérennité tant matérielle
qu'institutionnelle de l'univers traditionnel bobo. Il symbolise
1'état des choses qui veut que l'agriculteur bobo, en tant que
celui qui met en valeur, dans la pratique, les enseignements

mythiques recus de l'homme de caste, se porte garant pour la

rgonduite des™événementsquiserdéroulentauk - temps-historigquéss ot -

C'est ainsi que le Kigle dlU apparait comme le masque a lame le
plus difficile a manier. Il exalte, par son poids excédentaire,
la force de l'agriculteur bobo, son accession & un large pouvoir

de décision et d'affirmation de soi.

Compte tenu du doute gue nous avons sur l'authenticité
réelle du jaune comme couleur originellement utilisée dans 1l'art
des masques de la société, nous nous garderons d'en donner une
lecture symbolique. Toutefois, notons que son utilisation dans la
décoration du masque hyppotrague Nyagl ajoute a ce masque une
touche d'esthétisation plus prononcée que chez les masques alame.

En substance, ce point de notre réflexion nous a pemis
de montrer que, si le renouvellement du patrimoine des masques
que posseéde la société est l'une des nombreuses voies
d'expression de la religion du Do, il n'en demeure pas moins que
l'artiste sculpteur, dont l'esprit de créativité permet d'aboutir
4 ce voeu commun, est une personnalité & part entiére. Il a pour
rdle d'emballer le sacré dans une auréole d'effets artistiques
qui n'empéche pas la collectivité de s'y reconnaitre tout en
attribuant au peintre-sculpteur lui-méme un certain statut 1lié a

toute une symbolique.
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III. LE STATUT DE L'ARTISTE-SCULPTEUR

société bobo de Borodougou ? Il est difficile de repoww
facon nette a une telle question dans la mesure ou il n'existe
pas, au sein du tissu social du groupe, un clan ou une caste
commise & cette tlche. Encore qu'il n'est pas exagéré de dire
qu'une besogne telle que la sculpture ne saurait avoir au sein
d'un peuple d'agriculteurs que rang d'occupation annexe. Comme la
plupart des téches d'artisanat dans la société, les amateurs ne
vaquent a la sculpture qu'aux temps forts de la saison seéche.

L'apprentissage en est libre en principe.

el e e AUgE Ty & 1 ' opposé ~du-forgeron mythiquetqui a pour-lui -

les faveurs de la tradition, l'artiste-sculpteur ne bénéficie pas
de privileége autre que la sollicitation de son talent par la
société. De méme, quelle gloire un fidéle du Do pourrait-il tirer
d'une télche aussi mystique qui consiste a donner tout simplement
une nouvelle enveloppe a une divinité & laquelle il voue un
culte? A cet effet, tout comme d'autres artistes d'autres
régions, le sculpteur bobo est avant tout soumis a la régle qui
consiste a exercer dans 1l'anonymat le plus complet. En effet,
partant de l'exemple des sociétés traditionnelles mosse, nuna et
bwaba, Oumarou Nao conclut que "les masques sont en regle

générale des oeuvres anonymes "137

Au lieu de la révendication d'une quelconque gloire,
comme c'est le cas avec son homologue occidental, le sculpteur de
masque africain doit se contenter du rdle qu'il assume en tant
que moyen parmi tant d'autres pour participer a la célébration de
la puissance surnaturelle, car chaque sculpture de masque qui
sort de sa main est avant tout un don divin. C'est dire que son
rOle n'a de sens que dans la mesure ou il décide de rattacher son
ouvrage a un bénévolat, a la quéte d'une certaine félicité
divine. En effet, le groupe social, gquand bien méme il le

137 NAO Oumarou, op. cit., p. 35.
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reconnait et le sollicite constamment, ne prévoit pas un statut
particulier pour le sculpteur. A moins que l'artiste en question
ne soit un élément étranger sollicité pour une mission bien
précise, la société assimile aisément le geste de l'artiste-
sculpteur a un dévouement au fils de Wuro que vaut tout autre

geste religieux.

En somme, l'artiste-sculpteur reconnu par la société
est celul qui, avant de se mettre au travail, se dit que le
masque qu'il réalise ainsi sera amené & agir en rapport avec le
sacré. Raison pour lagquelle ce masque en tant qu'unité formelle
n'aura de valeur émotionnelle authentique qu'a la seule condition
qu‘il ne soit pas étranger aux grands ensembles_morphologiques de
masques -concus—et codifiés-a- jamais- par le-groupe: - Ces ~grands"
ensembles morphologiques, loin de vulgariser le pouvoir du Do,

témoignent de la richesse de son culte et de sa psychologie.
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CHAPITRE SIXIEME : ESSAI DE TYPOLOGIE DES
MASQUES. APPROCHE DE
LA SYMBOLIQUE RITUELLE ET
ICONOGRAPHIQUE

Dans la pratique, la pensée religieuse bobo assimile Do
a un démiurge qui enfante progressivement des fils
consubstantiels a lui. De sorte que les attributs cédés a ces
hypostases de 1la puissance pénate leur permettent d'étre
considérées a la fois sur le double plan psychologique et rituel
comme fils de Do (donc de Wuro) et comme siyd ou encore "double
de l'homme". Et tout se passe comme si ceux qul manient les
mdsqiies s effacent stricto sensi derriére”la divinité, “selon un
processus que nous verrons plus loin, afin d'aboutir a un accord
parfait avec 1l'Invisible qui n'aurait d'autre face que celle que
lui offre chaque masque. C'est ce qui améne Oumarou Nao a dire
que : "la forme se présente comme 1'expression des sentiments.
Elle sort de 1'indéterminé pour étre une réalité concréte”l38, En
cette définition immerge l'idée qui sous-tendra dans cette partie
de notre travail notre démarche heuristique. Celle-ci consistera
a partir de la réalité du masque pris comme symbole, tout au
moins en tant que figuration du Do, en vue de dégager les grandes
classes morphologiques et les thémes que celles-ci véhiculent en:
rapport avec un certain pouvoir de suggestion esthétique et

formelle.

I. ESSAI DE DEFINITION DES CRITERES DE CLASSIFICATION

Il ne nous sera possible de dégager les différents

niveaux de classification des masques bobo de Borodougou qu'a

138 NAO Oumarou - "Etude des Langages Artistiques Fondamentaux".
cours de Certificat de Licence, 1993-1994.
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condition de considérer la figure du Dosini comme le signe et la
manifestation d'un écart dans la matérialisation formelle de
1'Esprit Do qu'est le masque. En clair, si tout masque est
substitut symbolique du Do, chaque masque individuellement pris
est toujours une simple unité au sein de la famille, du genre ou
de 1l'espéce morphologique auxquels s'identifie la figure du Do &
l'expression de laquelle il concourt. A ce titre, compte tenu de
la cohabitation sur le sol de Borodougou a la fois, et de 1la
figure universelle du Do, et de la figure locale du Dosini, 1l'on
distingue deux grandes familles de masques dont le signe
différentiel fondamental est le type de matériau utilisé pour

leur donner forme. Ces deux grandes familles sont

“ oo 1Y "Les masques’ de-feuillesou masques “en matiéres- végétales

périssables, assimilés & la forme universelle du Do, et dénommés
slye bl (masques frais, verts) (figure n°21/tableau V/p.185).

2°) Les masques de fibres ou masques en matieres végétales
durables ou encore siye pEn€ (masques rouges) par opposition aux
Bole (masques blancs) des Zara. Ils sont le signe représentatif
d'une figure particuliére du Do (figure n°22/tableau VI/ P. 186).

Ces deux grandes familles de masques se subdivisent, a
une échelle plus précise en genres, espéces, nombres et ordres de
révélation 139. Les critdres & partir desquels l'on peut repartir
les masques par genres ne sont pas les mémes d'une famille a
l'autre. Toutefois, de facon générale, chaque genre véhicule une
certaine unité formelle liée a l'expression d'un symbolisme qui a

pour fonction de valoriser une réalité socio-culturelle définie.

139 cette classification emprunte ses outils, en ce qui concerne
les concepts de famille, genre et espéce, a la botanique et a
la zoologie qui en usent pour la classification des plantes et
des animaux. Ce choix n'est pas étranger au symbolisme végétal
et animalier que véhicule les masques. En ce qui concerne le
criteére de nombre et d'ordre de révélation, il est inspiré de
discours religieux et rituel auquel se rattache & proprement
parler ces Etres-force.
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Ce symbolisme socio-culturel augquel se rattachent ces genres est
celul des rapports que 1l'homme a avec son écosystéme. Que ce soit
au niveau des masques de feuilles ou des masques de fibres, la
nomenclature de chagque genre en dit long. Mais outre le nom qui

désigne le genre, les criteres de rapprochement sont:

1°) Dans le cadre des masques de feulilles : 1'essence
végétale utilisée, le rite auquel le groupe de masques formant un
genre est rattaché. Nous avons pu dénombrer quatre principaux

genres de masgues de feuilles

a) les sEsEgfslye ou "masques agraires".

b) les KpavOob9osiye ou '"premiers masqgues de feuillles
" 'de l'année” agraire". En" eéffet] ces masques sont exhibés a
l'occasion du rite du Kpavob® " qui marque la fin des rites

funéraires et 1l'aveénement des masques rituels agraires ou
sEsBgfsiyt.

c) les WOrObigesiyt : ce sont des masques exhibés
pour rendre hommage a un chef de lignage défunt, au terme de la

salson agricole.

d) le masque-ancétre Gbarama : symbole d'unicité du
Do ; 11 est considéré par les Anciens comme le substitut
symboligque du premier masque universellement révélé. Il est
présent a toutes les cérémonies rituelles personnellement ou par
avatar interposé. Compte tenu de son importance sur le plan
rituel et psychologique, il fera 1'objet d'une étude minutieuse.
Cela, a quelgues nuances preés, permettra de comprendre la nature
et la fonction des masqgques de feuilles au niveau du symbolisme

socio culturel sacré du groupe.

2°) Au niveau de la famille des masques de fibres, le
principal critére quli permet de faire des regroupements par genre
est avant tout la nature de la téte gu'arbore chague masgque. Ce

qui correspond a un ordre de révélation minutieusement respecté
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par le groupe sur le plan liturgique. Les trois grands genres
formels de masques de fibres sont

a) les masques (a téte) de sparterie ou Fogola

b) les masques & lame ou Kitle

¢) les petits masques zoomorphesl40,

Le troisieme niveau qui nous permet de regrouper les
deux grandes familles de masques (feuilles et fibres) en unités
présentant encore plus d'affinité sur le plan morphologique est
l'espéce. C'est une subdivision du genre en unités plus petites
et plus homogénes sur le plan formel et au niveau du symbolisme

véhiculé :

1°) Au sein des masques de feuilles, les masques d'une méme
espéce sont congus a partir de la méme essence végétale. Ils sont
désignés sous le méme nom, présentent une stricte i1dentité
morphologique, participent au méme rituel. Les différentes

especes de masques de feuilles sont

a) les NyfAgala (figure n°S5/schéma I/P.144) : Ils sont
présentés comme les formes initiales réelles du Do. Ils servent
au rite du Kpavdb® . Sur le plan morphologique ils sont faits a
partir de feuilles d'arbre (afzelia africana) grossierement

montées en une forme conigque.

b) les Kielefure : ils sont morphologiquement‘proches
des NyfAgala dont ils seraient la forme évoluée. Ils sont concus a
base de feuililles de palmier (elaes guinéensis). Par leur nom qui
signifie "épervier blanc" et le prolongement arriére de leurs

tétes en forme de bec faites en sparterie avec les feuilles de

140 Nous empruntons cette terminologie utilisée par NAO Oumarou
pour distinguer dans l'univers culturel et stylistique mossé
les masques représentant des figures animaliéres (sans lame)
dits "Wango" de la région de Ouagadougou, des masques a lame de
la région de Ouahigouya dénommés "Karensé", in "Productions
artistiques et grandes régions stylistiques en Afrique", cours
de C1l de Licence,1993-1994.
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palmier, ils évoquent 1l'épervier. Leur danse est trés vive et
mouvementée comme le vol de 1'épervier (cf. figure n® 8 / schéma
v/ p. 147)

c) les Rore : ils symboliseraient, de par leur haute
taille ogivo-longitudinale (5 m parfois) terminé par un cou fait
d'une ceinture d'écorce quili s'acheve par une panache de feuilles,
la mythique majesté de 1'éléphantl4l. Ils sont concus & base de
feuilles de palmier ou de rbnier (borassus aethiopum) au niveau
du corps (cf. figure n°7/schéma III/p.l1l46). Tout comme le
pachyderme en guestion, leur démarche, surtout lorsgqu'ils
courent, et leurs pas de danse, sont empreints de grice. La

finesse de leur personnalité est bien louée dans les chansons que

“--] eg “femmes chantent ‘au ‘cours des rites agraires et initiatiques.

d) Le masque-ancétre Gbarama (et toute autre unité
morpho-rituelle particuliere intervenant facultativement au cours

des divers rites agraires et initiatiques).

2°) Au sein des masques de fibres, sont dits "masques
d'une méme espéce” ou "unités formelles”", les diverses unités
morphologiques qui composent les différents genres. Ile sont
répartis en couples familiaux se (mére) et =nbL (fils) ou td
(pére) et se (mére) au sein du genre de masques en sparterie et
en types distinctifs au sein des masques a lame et des petits
masgues zoomorphes. Ces différentes espéces ou types formels de

masques sont, par genre

a) au sein des Fogola (masgues de sparterie)
- Lato ou Fogola td (pére) et Latoya (mére)
- le couple fleya n0 (fils) et Flgya se (mere)
- le couple ZOimakokoro nV (fils) et ZDmakokoro se (mére)

141 Certains chercheurs les assimilent & des é&tres non animaux
(génies, esprits) dont le nom est impossible & traduire en
francais. Confére MILLOGO Louis. "Le discours du masque et la
problématigque de 1l'enviromnnement" in cahier du CERLESHS n'2. p.
192
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b) au sein des Kifl€ (masques a lame)
- le Kigle péEnk
~ le Kigle 4l
c) au sein des petits masques zoomorphes
- Nyagl ou le masque hyppotrague
- Stmf ou le masque cynocéphale

- Kolia ou le masque calao.

Le dernier criteére de classification se rapporte a
1'idée de nombre et a l'ordre de révélation des masques. Ce
critére est indissociable des éléments ci-dessus cités : il est
davantage 1lié a la notion d'espéce. Car c'est a ce niveau que
s'opere tout le jeu liturgique. Toutefois, notons que le critére
d'ordre et de "‘révélation s'avére moins pertinent au sein- des
espéces et types de masques de feuillles dans la mesure ou

l'exhibition des uns excluent les autres

1°) Aussi, compte tenu de la complexité de 1l'univers
mythologique et rituel des masques de feuilles, entendons-nous
préciser (cf. figure 22/Tableau VI/p.1l86) pour chagque espece le
nombre de tétes gqu'il comporte sans tenir compte des
dénominations internes que recoit chacune de ces tétesld2, Ce qui

donne

- les Nylgala au nombre de trois

les Kitl€fVre au nombre de quatre

- les Kore au nombre de trois
- 1'unité du masque-ancétre Gbarama

2°) Le criteére de l'ordre de révélation est bien mis en
relief dans les rites auxquels les masques de fibres sont
associés. En effet, les masques de fibres apparaissent sur l'aire

de danse par genres, especes ou types selon l'ordre suivant

142 gur ce point, sans informations précises sur le symbolisme des
chiffres et des dénominations internes des différents masques
qui composent chaque espéce, nous évitons de nous lancer dans
des affirmations non fondées.
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a) En téte, les Fogola : (masques de sparterie)
- le Lato ou Fogola td
- le Fleya se, puis le Fl&ya nV
- le Zdmakokoro se , puis le Z3imakokoro nV
b) Ensuite, les Kigle (masques a lame)
- le Kiele pEnf€ , (et toute la gamme ouverte des Ki€le
non traditionnels)
- le Kigle dau
c) Les petits masques zoomorphes
- le StmE
- le Kolia
- le Nyaga



Figure n°6 / schéma II

Universal du masque de feuilles Gbarama
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FIGURE n°7 / SCH3MA ITII
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Figure n°8 / schéma IV
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II. LES GRANDS RESEAUX MORPHOLOGIQUES

L'essal de typlogie des masques que nous entamons ici,
comme son nom l'indique, ne saurait &tre exhaustif. Il existe de

nombreuses entraves a une telle ambition notamment

1°) La quasi impossibilité dans le cadre d'un mémoire, et
compte tenu du temps qui nous est imparti, de prétendre parler de
l'ensemble des caractéristiques morphologiques propres au
patrimoine de masques que posséde la société bobo de Borodougou.
En effet, un tel travail se doit d‘'é&tre fait, en se penchant sur
l'analyse des éléments constitutifs de la forme des masques non
seulement par ensembles catégoriels mais aussi par individus

isolément pris. Ce qui vaut un énorme volume de recherches.

2°) L'impossibilité de procéder a une quantification exacte
du nombre méme de masques que posséde la société. Et cela pour

plusieurs raisons

- Il nous aurait fallu de gros moyens financiers et
matériels pour pouvoilr assister a tous les rites auxquels les

masques sont associés tout le long de 1l'année.

- Il est des types de masques qui ne participent qu'a
des rites spéciaux et exclusifs telles que les obséques d'un
Dovd. C'est le cas avec les wOrdbigesly€ par exemple que nous

n'avons pas eu la chance de voir au cours de nos enquétes

- Il y a une croissance constante du patrimoine de
masques que détient le village ; du moins, une variation
constante du nombre surtout des masques de fibres dont certains,
considérés comme des apports étrangers ou annexes, ne sont pas

toujours au rendez-vous & l'occasion des cérémonies rituelles.

Pour ainsi dire, nous opterons de nous pencher, au sein

des différentes unités morpho-syntaxiques préalablement définies,
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sur les figures les plus représentatives. En effet, chaque
famille (chaque genre ou chague espece) a ses représentants
incontournables. Lesquels sur le plan morpho-syntaxique, c'est-a-
dire de la symbolique formelle et rituelle, ont rang de figures
emblématiques.

1. slye bi ou masques de feuilles

1.1. lLes différents genres morphologiques

Il est fondamental d'avoir & l'esprit 1l'éclairage
qu'offre ces propos de Louis Millogo pour la compréhension de
cette partie de notre travail : "si la morphologie distingue des

~unités  formelles qu*elle—définit oudécrit,; si- 1 *ensemble ‘des

masques d'une communauté peut étre Vﬁ comme un systeéeme
paradigmatique, comme une énumération d'éléments morphologiques
définis apparﬁenant a4 une méme totalité, la syntaxe les articule
en une distribution qui constitue un textel43 s,

Ils sont au nombre de quatre les genres de masques de
feuilles qui jouent un grand rdle liturgique au cours des
différentes cérémonies rituelles. Pour les avoir décrits avec
image & l'appui (cf. p.l1l44-147 figures 5, 6, 7, 8), nous nous
conteﬁterons ici de notifier leurs fonctions liturgiques. En
effet, ces quatre sous-familles de masques ne tiennent pas le
méme rble au cours des trois grandes circonstances rituelles ou
intervient leur unité morphologique. Cet état de‘fait n'est pas

étranger & leurs aspects formels respectifs.
- Les Ny@gala
Ce sont les "masques de feuilles" au sens propre du

terme. Leur statut de masques de feuilles "authentiques"”
assimilés dans le langage religieux & la forme premiére du Do

143 MILLOGO Louis. "Sémiotique des expressions artistiques négro-
africaines : le masque : méthodes d'approche", Cours de C1l
d'E.L.A.N., 1993-1994.
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leur donne une place privilégiée dans les rites agraires. En
effet, la cérémonie rituelle KpavOb® au cours de laquelle ils
sont exhibés est chaque année un préalable avant que le prétre du
Do ne fixe la date des rites agraires ou sE€sEgf. En effet,
l'arrivée des Nylgala sur le sol villageois est une clef qui
ferme une période pour en ouvrir une autre. Ces masgues ont pour
fonction essentielle de débarrasser le sol villageois des traces
d'une quelconque présence des masques de fibres, ces fils du Do
rituellement assimilés a la mort. En nettoyant le sol villageois
de la moindre fibre de ces masques, les Nyfgala consacrent pour
ainsi dire la victoire de la vie et du renouveau sur la mort et
le deuil. Ils renouvellent en quelque sorte l'égquilibre social et

cosmique. Ils interpellent la communauté & rendre hommage aux

“pulissances-de la fécondité et-du renouveaw: - -7 oo Tt e e

Les KitlefVLre

Les anciens rapportent que ce sont les Nyf8gala (figure
n°5/schéma I p.144) qui étaient jadis exhibés au cours des rites
du stsBgf. Les masques en feuilles persistantes de palmier que
sont les Ki€lefUre ne seraient au fond que des formes évoluées de
Nydgala caractérisées par leur durabilité. En effet, il est
possible d'exhiber les mémes KitlefVre sans les renouveler tout
au long d'un cycle rituel agraire. Ils effectuent le tour du
village le premier jour de leur arrivée au village au son des
tambourins tandis que, courant derriére, les jeunes 1initiés et
les néqphytes les acclament. Ce rituel du tour de village est le

méme qu'accomplissent les Kore le premier jour de leur arrivée.
- Les Kore

Ces grands masques assument les rbéles fondamentaux
relatifs surtout a l'initiation. Pour le profane, ces masques
sont des SEstgfsiy® (masques de rites agraires) puisqu'ils
relaient les Ki€l€fVre dans cette télche. Mails, en réalité, ce
sont les masques d'linitiation chez les Bobo. D'une session

d'initiation a l'autre, i1ls interviennent trois fois dans les
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rites agraires. C'est ce qui fait dire qu'ils agissent selon un
calendrier périodique de quatre, six et sept ans. L'année avant
chaque session d'initiation (la sixiéme année)ils sont exhibés.
Cette exhibition a pour fonction, dit-on, de leur permettre de
constater le degré de maturité des jeunes gens pressentis a
l'initiation. Leur troisiéeme apparition sanctionne la fin de la
cérémonie d'initiation proprement dite (septiéme année). C'est
dire que ces masques sont de véritables instruments rituels dont
use le groupe social pour suivre les différents stades de
1'évolution de 1l'homme. Ce qui aboutit au plan de leur
utilisation au double niveau agraire et initiatique. A cet effet,
il est nécessaire de rappeler que le texte du récit d'origine du

masque se ferme par une cérémonie d'initiation qui fut depuis

Rites agraires et rites initiatiques sont du ressort
exclusif des masques de feuilles. Ce rdle primordial du masque de
feuilles ne va toutefois pas sans des tendances locales a
diversifier sa figurativisation et les matériaux de base
(feuilles, lianes, écorces) qui entrent dans sa confection. Ce
qul ne facilite pas les tentatives pour en faire une typologie.
Comme pour parer a un tel probléme, le masque Gbarama a été
élevé, de fagon conventionnelle, disent les Anciens, au rang

d'universal symbolique du masque de feuilles.

1.2. Le type de masque de feuilleg : le masque-

ancétre Gbarama

Qualifié dans 1l'ordre liturgique comme "masque-
ancétre”, le masque Gbarama se caractérise par son unicité et son
statut d'archétype représentatif de 1l'ensemble des masques de
feuilles. En effet, i1l ne se passe aucun événement religieux sans
que Gbarama ne soit exhibé ou sans que son ombre, par avatar
interposé, ne plane. En toute circonstance apparalt un et un seul
Gbarama. Cet unique Gbarama a pour lul une ppéséance liturgique
sur tous les autres genres et types de masques présents} Péeut-on

dire, c'est le masque des masques. Sitdt qu'il est question de
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rituelles funéraires annuelles ou de rites agraires, il fait son
entrée en tant que téte de file des masques sur le sol
villageois. A titre exceptionnel, il est présent aux obségques des

Anciens ayant accédé au rang de patriarche.

Nous avons pu remarquer le méme phénoméne dans bon
nombre de villages b€gf (notamment Tondogosso et Nyamadougou ou
nous avons effectué en 1995 des sorties pédagogiques au sein de
la cellule de recherches de 1'E.L.A.N). En effet, il nous a été
donné de remarquer dans ces villages (et ailleurs aussi)
l'unicité et la préséance rituelle du masque Gbarama. En outre,
le masque Gbarama de ces localités villageoises partage une
profonde similitude morphologique avec celui de Borodougou qui

-*ggt “tout-en “fineslianes de--plantes-~grimpanteés - (cassytha— -

filifdrmis).

Si le qualificatif de "masque-ancétre" sert & nommer le
masque Gbarama. en réalité, 1le masque initial et forme
universelle du Do a été révélé, selon de nombreux récits et
informations concordants, sous forme de feuilles. Ce sont, en
l'occurence, disent les Anciens de Borodougou, les Nyfigala. C'est
donc expréssement que le masque Gbarama aurait été sacré subtitut
symbolique du masque initial sans que cela ne porte préjudice ala
religion du Do. Puisque, tout comme le premier masque, Gbarama
partage avec le régne végétal vert, d'ou ses "poils" (sye)l44 sont
issus, une réelle affinité spirituelle et physique. C'est compte
tenu de ce double code liturgique assimulant a lé fois-ie droit
sacré de préséance qui luili est dévolu et l'origine végétale dont
il Dbénéficie, que Gbarama est vénéré au point d'en faire le
masque de feuilles par excellence. "Gbarama, c'est Sogo" dit-on.

Or, comme nous le savons, Sogo a une préséance sur Do.

144 Terminologie utilisée dans la langue pour désigner les
éléments végétaux formant le corps du masque. Serait-ce une
facon d'assimiler a tout masque les caractéristiques des étres
de la brousse que sont les animaux avec qui il est censé
cohabiter et partager divers éléments de sa personnalité
(physique, comportementale).
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C'est cette idée qui régle a la lettre le comportement
liturgique de Gbharama : avant tout autre masque, et avant que
toute cérémonie rituelle ne soit entamée, il est toujours le
premier & faire son entrée sur le sol villageois. Il a alors pour
mission de s' assurer de 1'état de marche aussi bien des choses du
visible que de l'invisible. Il est toujours, lorsqu'il participe
a un rituel, le premier a exécuter les pas de danse. Il est d'une
virulence légendaire. En effet, il est comme 1l'incarnation

~ vivante du maéque initial reconverti aux passions dyonisiaques du

o PRt b

Dosini. En clalr, Gbarama est réputé masque impitoyable. Il est

cralnt de tous et la légende rapporte qu'il ne se prlve pas de
fouetter, méme un nourrisson, si l'occasion se présente.

passage entre.-la figure initiale du Do concrétisée par la famille
des masques de feuilles et le rite particulier du'DOSini. S'il
est. congu dans le méme matériau que la formé initiale du Do,
c'est-a-dire avec de la verdure, il fait tout de méme montre
d'une psychoiogie aussl exaltée que celle des masques de fibres
(Doginl). Et contrairement aux autres masques de feuilles, il se
dessine déjézen lui des nuances morphologiques anthropomorphes
(cf. figure n°*6/schéma II p.145). Il a comme avatar le grand
masque Lato, masque-charniére de fibres. -

T

wﬁf&*””““A”ﬁbtré#%éh§¢”deraﬁ&“inCarne“Enmiui*ie~pbint“dé“*
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de fibres Lato

d-masque
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2. Sive pént ou masques de fibres
2.1. Le grand-masque charniére Lato ou Fogola t)

Tout comme le masque-ancétre Gbarama, le grand-masque
Lato bénéficie d'un droit de préséance sur le plan liturgique. En
effet, sa personnalité se révéle étre d'une grande richesse tant
sur le plan rituel que psychologique et morphologique.

Sur le plan morphologigque, le grand-masque Lato (figure
n°9/schéma V p. 154) arbore un faciés impressionnant : c'est une
masse de fibres qui affiche en ses extrémités (la téte) une
- réelle ‘touche de charme:. Tl ~faut*le-dire,”Latoest “umn masque qui -
jouit d'une profonde sympathie au sein des habitants des villages
de la région qui le qualifient de Zenihiikdralato tout en saluant
sa gréce sur le plan morphologique. Il est souvent décrit comme
présentant une profonde similitude avec le grand-masque du
village de Tounouma, Kpalopaga. Mais a la différence de ce
dernier, son corps fait de fibres d'écorces d‘'arbre est teint en
noir entiérementl45- En guise de téte, il comporte une houppe
duveteuse teinte en rouge vif et prolongée par de longues
fibrilles qui tombent par fines laniéres sur l'ensemble de la
tunique en guise de cotte. A la base de la houppe prend naissance
une cordeliere blanchitre terminée sous forme d'une houppe
tombant sur la partie avant de la tunique sur une longueur de
cinquante centimetres environ et par derriére sous forme d'une

mince ficelle également prolongée d'une grosse houppe.

145 En vue d'une meilleure description des masques de fibres, nous
tenons désormais & utiliser, quand il le faut, une terminologie
conforme au langage de la société elle-méme, subdivisant la
tunique (corps ou véture) en deux parties distinctes : le terme
"costume" désignera le dessus de la véture et le terme
"tunique" a proprement parler, la partie en dessous de la
ceinture. :
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Lato est toujours muni d'une trigque et de baguettes
flexibles écorcées quand il déambule dans les rues du village. Et
il s'en sert frégquemment pour corriger femmes et enfants qui le
narguent sur son passage. Aux yeux des Anciens, il incarne le slyd
nylni (le masque idiot). Ceux-ci ont beaucoup d'inclination pour
lui. Et, frégquemment, il leur asséne des coups de poing
retentissants en représailles aux nombreux quolibets dont ils le

couvrent dans la langue secréte du Do.

Le culte du grand-masque Lato est sous-tendu par celui
de la Latoya (Lato féminin). Cette Latoya est quasi identique au
Lato (mdle) & l'exception de la houppe qui est remplacée par un
simple prolongement de fibrilles tondues & ses extrémités (la

“---t@te) "Elle‘-"intervient®‘di~cours des- prémices- -rituellesqui~ -~

annoncent les grandes funérailles en l'absence de Lato. Nous
avons tenu & souligner cet aspect du culte du grand-masque Lato &
cause de son caracteére "androgyne" qui rappelle le tandem Dosa
dont le culte se caractérise par une grande sérénité et une
profonde douceur et "Dosini" ol tout est fondé sur l'eéxaltation de
la force et la violence. Seulement dans le cas de la double
figure Lato et Latoya, l'on peut entrevoir la volonté rituelle
des fideles du Do de conjuguer "douceur" et "exaltation", "force"
et sérénité” afin de donner au grand-masque les allures de tout
ce qu'il y a comme richesse dans la religion du Do. En effet, le
grand-masque est'par excellence le masque de l'ambiguité : il est
tantdt doux, inoffensif, complaisant et pitoyable, tantdt
virulent, impitoyable et wviolent. Et il luil arrive de se servir
tantdt de ses baguettes flexibles écorcées (pendant les rites
funéraires), tantbét de tiges de mil (pendant les rites agraires)

pour remettre de l'ordre quand il le faut.

Cette complexité attachante de la personnalité du
premier des masques de fibres sur les plans morphologique, péy-
chologique et rituelle est sous-tendue par une profonde symbo-
lique religieuse. En effet, sur le plan théologique, le grand-
masque Lato est au village de‘Borodougou ce que le masque-ancétre
Gbarama est a l'ethnie. Il est cong¢u non seulement comme le pre-
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mier masque de_ fibres. Mais aussi il fait office d'avatar rituel
de Gbarama : la couleur locale, en d'autres termes, du masqgue-
ancétre. Au niveau du protocole rituel, il assume en plusieurs
occasions, notamment au cours de la grande parade des masques qui
a lieu aux grandes funérailles commémoratives annuelles, le réle
de masque de téte. A cette occasion, il assume la fonction
rituellement dévolue au masque-ancétre : ouvrir la cérémonie de

danse, précéder toutes les processions rituelles de masques.

En outre, comme avatar du masque-ancétre, le grand-
masque Lato marque également de sa présence les cérémonies
rituelles agraires annuelles. Il faut le dire, Lato est le masque

le plus présent dans la vie religieuse du Do & Borodougou dans la

-mesure: ou;-dansleg*faits; - la-présence-du-masque “Gbarama “au ‘cours.

des cérémonies est toujours de courte durée. N'est-ce pas une

évidence lorsqu'on a affaire a un masque de feuilles ?

Parler du grand-masque Lato, le décrire physiquement,
est une fag¢on d'ouvrir une voie d'analyse vers un type
morphologique de masque auquel s'attache particuliérement la
figure du Do célébrée a Borodougou : le masque de fibres. A ce
niveau déja, morphologiquement, le masque est loin d'étre réduit
a un appareillage élémentaire de feuilles. De réels signes d'une
volonté d'esthétisation que nous avons tout & l'heure signalés,
en décrivant le grand-masque de fibres Lato, le fogola td!46, se
font sentir. Cette volonté esthétique qui se traduit soit par la
teinture (ou ﬁeinture) ou la dédorétion dés maédﬁes, n'ést
nullement synonyme de perversion du sacré. Elle est surtout
prétexte a un langage symbolique : symbolisme de 1l'univers
théogonique bobo grdce a une iconographie surdéterminée.

L'iconographie du sacré a comme vecteurs :

1°) l'anthropomorphisme : composition s'inspirant des
contours de la face humaine
2) Le zoomorphisme s'inspirant de formes animaliéres

146 le pére ou premier des Fogola



158

3) L'anthropozoomorphisme : traitement esthétique
"empriintant 1'organisation du visage humain auquel sont
associés des éléments animaliers tels que les cornes
(droites, brisées, courbées, torsadées) le bec et les
oreilles"147,

4) La figuration chimérique : forme indéterminée s'inspirant
des étres divers (génies, monstres) qui peuplent

1'imaginaire fantastique du groupe.

Fondée autour de ces quatre aspects iconographiques, la
famille des masques de fibres se subdivise en trois grands genres
subdivisés a leur tour en différentes espéces ou types morpho-

syntaxiques. Ce sont respectivement

i e T TTE ESPPRDAP AV S Y

1) Le genre de masque en sparterie quli comporte 1l'espece
anthropomorphe des Fl€ya et 1'espéce zoomorphe des Zdmakokoro.

2) Le genre de masque a lame dit ki€l€ subdivisé en kigle
dli et kiele pE€nE sous 1l'aspect anthropomorphe. Il est parfois

nuancé de traits zoomorphes (cornes).

3) Le genre de petits masques sculptés représentatifs
d'espéces zoologiques qui comporte le masque hyppotrague Ny&gi,
le masque cynocéphale SEmE , le masque calao, Kolia.

L'ordre de présentation des masques dans le point a
venir de notre analyse (comme préalablement énoncé) obéira a leur

ordre de révélation par genres, especes et types.

147 NAO Oumarou. "Innovation et évolution dans 1l'iconographie des
masques chez les Bobo méridionaux du Burkina". p. 88.
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2.2. Fogola ou masques de sparterie

Avec les Fogolal4® commencent les genres de masques qui
se présentent comme numériquement extensibles. Ce qui n'est pas
le cas avec les masques de feuilles dont le nombre est toujours
fixe. Au sein des Fogola, les différentes espéces se présentent
sous une configuration couplée qui n'est pas sans rapport avec la
réalité humaine. Chaque couple de masques,alsément assimilable a

une espeéce précise, comporte un se (mére) et un nV (fils).

Certes, comme nous 1l'avons dit, la classe morphologicue
des Fogola est en constante expansion. Mais i1l n'en demeure pas
moins gue tous les Fogola qui entrent en lice au cours d'une
- cérémoénie ne bénéficient pas-de la méme valeur sur le plan rituel
sous les yeux des Bobo de Borodougou. En effet, certains types de
Fogcia notamment les Lebere ont un rdle. facultatif sur le plan
rituel. Et tout porte a croire qu'ils sont le fruit d'emprunts.
Par contre, deux familles de Fogola apparaissent comme liées
intimement au culte de la figure du Do que célébre le groupe. Il
ne saurait étre question d'une cérémonie funéraire sans la
présence effective des Fleya et des zdmakokoro sous la forme
de se (mere) et mV (fils) qui présentent une profonde analogie si
bien que le critere réel pour les distinguer est la taille. Le
masque-mére (se) est généralement plus grand de taille que le
masque-£ils (nv).

Les deux signes distinctifs a partir desquels on fait
la part des choses entre un Flegya et un Zdmakokoro réside au

niveau de :

148 Terme servant a désigner un oiseau symbolisé par le grand-
masque de fibres censé étre le pére (td) de tous les autres
masques de fibres. Sur le plan morphologique, la téte de ce
masque se caractérise par une esquisse d'élaboration sur le
plan esthétique. Il en existe a Kokana (d'aprés MILLOGO Kalo
Antoine, enseignant-chercheur en Histoire et Archéologie), a
Borodougou (en l'occurence ce Lato), a Tounouma ou il est
dénommé Kpalopaga.
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1) La nature et la coloration d'ensemble de la tunique

2) L'aspectualisation de la sparterie.

2.2.1. Flgvya ou "femme-peulh"®

La véture qu'arborent les Fle€ya ne constitue pas au
niveau du teint un ensemble homogéne. Tout en fibres de dah, 1la
tunigque des Flgya est teinte en noir au niveau du costume (le
dessus) et en rouge marron au niveau de la tunique & proprement
parler. Le Fleya se et le Fleya nV sont dits “femmes peulh" dans
la mesure ou la sparterie qu'ils arborent a leurs extrémités
(téte) porte les margques de 1l'élégance peulh. La sparterie en
question est une sorte de cagoule qui se présente sous forme
"d‘une vannerie de fibres de-dah donnant 1'aspect d'une natte de
raphia finement tressée. Les parties latérales de la sparterie
sont serties de deux larges bandes croisées de cotonnade teinte
en rose orangeidtre comportant & leur point d'intersection un
simili de boucle d'oreille. Tout en se touchant au niveau du
front, les deux étroites bandes de cotonnade croisées produilsent
l'effet de tresses graciles pendant sur les tempes des belles
femmes peulh. Au milieu du profil facial émerge en saillie un nez
aquilin. De chaque cdté du nez, légérement plus en haut, deux
trous de vision symbolisent les yeux. Le sommet du créne se
présente sous forme d'un cimier au bout duquel pendent des
fibrilles drues. Le cimier couvre le sommet du créne de la nuque
au front mais ne comporte pas de cape. La base de la sparterie
comporte, toutefois, une abondante cotte de fibrilles tricolores
(rouge, jaune, wviolet) coulant jusqu'a la taille du masque
(figure'n°10/schéma VI p.159).

Cecil, pour dire que les Flgya sont des masques doués
d'un attrait physique qui rappelle symboligquement l'ésthétique
peulh mettant essentiellement 1l'accent sur la parure de la femme
et les arts décoratifs. En outre, l'assimilation de ce masque a
une réalité culturelle étrangere qu'est 1'élégance de la femme

peulh n'est pas sans susciter en nous une certaine réflexion a

caractére psychanalvtique. Peut-&tre que l'on pourrait voir a
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travers ce procédé d'idéalisation de 1la femme peulh, la
satisfaction imaginaire d'un désir refoulé. En effet, les liens
conjugaux sont interdits entre Bobo et Peulh par la tradition. Ou
encore peut-on y voir une volonté de conforter les liens
séculaires de parenté & plaisanterie qui existent entre les deux
ethnies. Ce quli devrait faciliter et créer entre les deux

sociétés un solide esprit de bon voisinage.

Au niveau liturgique, le Flf€ya se et le Fl€ya nU
interviennent tout juste aprés le grand-masque Lato. Leur culte
est attaché aux rites mortuaires. Ils interviennent a toutes les
étapes du rite de la mort, de l'enterrement aux cérémonies
funéraires commémoratives annuelles. Généralement, tout comme les
“masquies - de "sparterie " suivants, les - Zdmakokoro,  les- Flgya
manifestent de la compassion au défunt par d'étranges cris qu'il
nous est impossible de décrire ici, gque l'on assimile

généralement a des pleurs.

2.2.1. Z5makokoro ou "cog-de-terrasse"

Entiérement teints en noir, le costume et la tunique
des zJimakokoro, se (mére) et nb (fils), se présentent
uniformément sous forme de fibres d'écorces d'arbre grossiéres
dont la coloration est obtenue en les enterrant dans de la vase.
Tout porte & croire, quand on se met & contempler un ZJmakokoro
(figure n°11 / schéma VII p.l60) que ce masque est une volonté
symbolique pour figurer un "cog noir rayé". A la place d'une
sparterie (fibres tressées), ses extrémités (la téte) sont
surmontées d'une cagoule en étoffe noirdtre. Une créte a
excroissance triple congue a partir de fines fibrilles
polychromes (jaune, rouge, violet) part du sommet de la cagoule.
Une abondante cape couvre la partie supérieure du corps depuis le
sommet du crine jusqu'au poitrail. Tandis qu'une abondante frange
de fibrilles ayant comme point d'attache la base de la cagoule
coule jusqu'a la base de la hanche sous forme de cotte. Au milieu
du profil facial, émerge en saillie un nez aquilin. Se rejoignent

au point d'attache du nez trois cicatrices marquées par des
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cauris en forme de "pattes-d'oie”. Tandis que légerement plus
haut, se découvrent deux trous de vision en guise d'yeux de part

en part.

Dans 1l'ordre liturgique, les Zdmakokoro interviennent
toujours aprés les FlE€ya en ce quili concerne la chorégraphie. Mais
au cours du rituel d'accueil gqgui précéde toujours l'entrée de
nouveaux masques a tétes sculptées (masques a lame et petits
masqgues zoomorphes) sur le sol villageolis, leur mission devient
tout autre. Un ZDmakokoro, en qualité de dugule, c‘est & dire
d' "autochtone", de "masque apprivoisé","dont le lieu de résidence
habituelle est la "terrasse des maisons" est chargé de maitriser

1l'énergie sauvage, voire les forces nocives qui circuleraient

~encore dans “le “corps de ‘‘ces tous nouveaux fils du ‘Do et -

signifier, par la, l'acte de leur admission solennelle sur le
terroir villageois. En somme, en tant que dugule, le zdmakokoro
sert d'intercesseur pour la communauté humaine trés prudente,
pour un premier contact avec les étres surnaturels que sont ces

nouveaux masques demandeurs d'asile.

L'exemple de cette fonction du masque de sparterie est
trés révélateur de la pensée religieuse bobo. En effet,
contrairement a ce que présentent les catalogues des amateurs
d'art africain occidentaux, le masque & lame ne détient pas le
premier rdle dans le culte des masques bobo. Par contre, venant
toujours les premiers dans toute procession ou exhibition
rituelles de masques de fibres, les masques de sparterie assument
le réle de police. Armés de cravaches et de baguettes flexibles
d'écorces, ils écartent les badauds du chemin. En situatién
rituelle, 1ls sont toujours les premiers, ensuite viennent les

masques a téte de bois.
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Figure n° 14 / schéma X
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Figure n°® 15 / schéma XI

Masque de fibres Kigle d¥ (té&te de bois)
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Figure n° 16 / schéma XII
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Figure n° 17 / schéma XIII
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2.3. Kitlg ou "masques & lame"

Tout comme les Fogola qu'ils suivent immédiatement dans
l'ordre rituel, les Kitle sont unigquement associés aux
cérémonies centrées autour du phénoméne de la mort. Les grandes
funérailles annuelles qui mobilisent 1l'ensemble de la communauté
pour célébrer ses morts sont, chagque année, 1l'occasion indiguée
pour la société pour les exhiber. A la différence des Fogola qui
sont d'un naturel austére, violent, les Kigle, méme lorsqu'ils
brandissent rituellement des especes de mlchettes qu'ils sont
toujours les seuls a manier, font montre d'un tempérament inof-
fensif. Malgré la gravité avec laquelle les Kit€le s'exhibent

souvent (machettes en main, l'allure sfire...), wvous n'allez

‘Jamais-voir un~Ki€le€ s 'en“prendre—a une personne. C'est la raison

pour laguelle les Fogola, armés de fouets, sont chargés de

chitier les profanes trop curieux afin de leur frayer un passage.

Les Kitl€ se présentent en nombre indéterminé de nos
jours. Mais jadis, disent les Anciens, deux figures constituaient
uniquement la classe morphologique des Ki€l€. Il s'agit du Kitle
pEn€ (figure n°l14/schéma X/P.167) et du Kiele di (figure
n°15/schéma XI p.168).

De facon classique les deux Ki€l€ ci-dessus cités se

présentent de la maniere suivante

- Monoxyles dans leurs structures, les différentes parties
s'emboitent d'un seul tenant notamment le heaume et la
planchette verticale reliée par le cou.

- Tradition des tétes dites en ronde-bosse qui donnent a la
sculpture l'allure d'un heaume.

- Mise en relief dans la sculpture de traits anthropomorphes
(face humaine, oreilles, cou, front, paupiéres) ou

zoomorphes (les cornes du Kiele dl).
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- Proportion relativement moins importante que celle des
masques voltaigques au niveau de la lame (au plus 1 m avec
le Kiele al)149-

Avant l1'élargissement du nombre des Kitle dans
l'univers des masques de fibres, 1l'ordre d'exhibition des kigle
se présentait de la facon suivante : en téte, le Kigle pEnE ,
suivi de son avatar (de fils) le Kitle p€n€ nL150 et enfin le
Kiele dli. Aujourd'hui 1l'accroissement du nombre des ki€lge, 1ié a
des facteurs que nous ne saurons évogquer ici, a entrainé des
apports esthétiques et formels notables. C'est essentiellement
l'incorporation de figurines diverses dans la superstructure
verticale traduisant de réelles influences étrangéres. Au niveau
~de la ‘décoration’,” ‘Ye ‘heaume ‘etla planchette faciale recoivent
parfois des figurations réalistes d'animaux, de créatures
mythiques (siréne, iguane, signe de la mort) et d'astres en lieu
et place des traditionnels motifs graphiques géométriques. En
outre, la planchette verticale peut recevoir divers traitements
de forme (bordures ciselées et brodées selon diverses figures,

intérieurs ajourés, incorporation de cornes a la base du cou).

2.3.1. Le Kiele pEnE

Dans la conception iconographique du ki€l€ p€n€ , comme

son nom 1'indique, 1l'accent est essentiellement mis sur la

149 Nous avons pu le remarquer dans la province du Sanguié en
février 1995 au cours d'une sortie de l'option d'E.L.A.N.
organisée a l'occasion du festival annuel de masques de Pouni-
Zawara (Province du Sanguié) organisé par "1l'Association des
Amis du Masque".

150 1.3 morphologie et la place de cet avatar du Kitle pEn€ dans le
rituel des masques ne nous ont pas été clairement définies.
Toujours est-i1l qu'il est exhibé sitbét aprés le passage du
Ki€le p&nE sur l'aire de danse
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symbolique du "rouge" (pEn€) . C'est bien naturellement au
niveau de la téte d'abord que la coloration rouge se fait le plus
saillant. La face du heaume ou sont incorporés les traits
anthropomorphes (oreilles, nez, bouche, yeux), le heaume lui-
méme, le cou et la superstructure verticale, sont parcourus avec
art de grains de couleur rouge et noire alternant sur de la
peinture blanche, avec prédominance, bien sfir, du rouge qui est
également utilisé pour nacrer les bords internes de la lame.
Cette derniére est toute entiére ajourée et ses bords ciselés.

Enfin, une abondante cotte rouge vive prend racine devant la base
du heaume et de la planchette faciale pour descendre jusqu'au

niveau du poitrail.

et mticlie L SET - urTQquéeTet’ -1Téco'stiume - en-fibres:'de ~dah v -quant a0 v ¢

‘eux, sont uniformement teints dans un rouge brunl5l . Cette
persistance du rouge tant remarquée, disons-le, est vecteur d'un

sens perceptible surtout sur le plan rituel.

Au plan liturgique, le Ki€le pEnf est avant tout masque
de forgeron. Lorsque l'animateur de ce masque n'est pas forgeron,
son exhibition n'est pas prudente. L'entrée sur l'aire de danse
du ki€le pEn€, sitdt aprés le dernier Fogola, donne le ton a la
parade de tous les autres ki€le. En clair, il s'exprime par la le
droit de préséance du forgeron, héros mythique, sur celui de
l'agriculteur. En effet, le kiele dl, masque d'agriculteur bobo
par excellence, et son maniement a la suite du Klele pEnE ne

sont pas de nature a contredire ce qui vient a: etre dlt
2.3.2. Le Kiele 4l

Ce masque arbore de pied en cape un facies dominé par
le noir (dll). Ce que corroborent son costume et sa tunique de

fibres tout de noir teints.

151 cr'est paradoxalement, l'aspect de la véture entiérement teinte
en rouge qui est censé mieux que la décoration de la téte en
bois sculpté mettre en valeur la personnalité de ce masque. Il
en est de méme du Kitl€ dU dont le corps est teint en noir.
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Tout comme le kiele pEn® , la superstructure qui
prolonge la téte du kifle all est ajourée. Quant & la décoration,
elle est, comme chez le Kitle p&¥nf , homogéne & tous les niveaux
(lame, cou, planchette faciale, heaume). En effet, les motifs
graphiques, éspéces de semi-droites noires alternées de rouges,
avec prédomihance des signes noirs bien sfir, sont 'tout aussi
régulierement incorporés sur la surface du masque sur fond de
peinture blanche.Au sommet du heaume se profilent deux cornes
noires. '

Bien que ce masque soit reputé masque d'agriculteur
bobo, et en dépit de son rble liturgique postérieur a celui du
Kiele pEnk, le Kiels dli est un masque qualifié de "dangereux".

- gomhaniemeht+dit-on; n*est pas-d la-portée-de hvimporte qui -~En--iwi

effet, le Ki€le Al possdde la plus longue lame (1 m environ) au
sein de la faﬁille des Kiel€. Or, cette espece de vol d'épervier
qu'imite le Kiele dans sa danse demande que le masque soit doté
d'une superstructure qui ne puisse entraver les mouvemenés du
travesti (figure n°l16/schéma XII p.169). C'est dire que l!on peut
: égaiement interpréter le fait que le Kiele dl soit toujours le
dernier masque a fermer la parade des Kitle comme une volonté
manifeste du groupe de terminer "la féte" en beauté. En effet, le
maniement de ce masque est 1'apanage des danseurs invétérés.

D'autre part, de l'avis des Anciens, ce masque renferme
une énergie débordante, voire une "incompatibilité d'humeur”
puissamment destructrice qui ne facilite pas son voisinage avec
les autres Kifle . A telle enseigne que quand les Kifl€ sont au
repos a& sanctuaire, la tradition veut qu'entre le Kiecle dal et
les autres K1€l€ , en particulier le Kiele p€n€ , les pétits.
masques zoomorphes, notamment Kolia et Ny#igl, se placent en
médiateurs entre eux. Pourquoi ? Nous ne saurons le dire outre
mesure.

Mais en ce qui concerne la symbolique des couleurs,
rappelons que l'usage du "rouge” pour l'un, en l'occurence le
Kiele pEnE, masque forgeron, et du, "noir" pour l'autre, en
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l'occurence le Kitglg dll, masque d'agriculteur bobo, n'est pas
fortuit. En effet, le rouge résume la mission du forgeron dans
son entiereté : apporter la vie et la lumiére pour 1'édification
de la société, assurer sa perennité en la dotant de moyens
d'action efficaces pour sa défense, pour répondre a la violence
externe, ainsi que de la civilisation du "feu" qui est a la base
de la vie. Le "rouge" du feu est celul qui, au travers des
instruments aratoires que confectionne le forgeron, alimente le
sang, l'ame de l'agriculteur. Le "noir", par voie de conséquence,
serait la couleur de ceux qui ont besoin de la sagesse d'un héros
civilisateur sans lequel toute vie, toute volonté, est noyée par

la "nuit", le noir.

§ o est B - SOMME T ordre-d *exhibition du-K&€1€ -pEnk ~et ~du

Kiele dl vient bien a-propos au cours d'un rituel comme les
funérailles pour symboliser la préséance de 1'idée (le rouge) sur
le matériel (le noir). C'est dans cette logique qu'intervient une
troisieme catégorie de masques : les petits masques zoomorphes
qui apportent avec eux un autre ton tant sur les plans formels

que psychologiques et rituels : l'exaltation.

2.4. Les petits masques zoomorphes

Le propre des petits masques zoomorphes dont les
représentants-clés sont Ny8gld (masque hyppotrague) Kolia (masque
calao) et SEmEf (masque cynocéphale) est de cldturer en beauté,
dans la détente et la joie, la parade des masques des grandes

funérailles annuelles.

Ces masques donnent & voir une symbolique zoomorphe non
seulement au niveau de leur figurativisation mais aussi au plan

de leur évolution scénique.

Sur le plan psychologique, ces "fils" du Do présentent
une figuration polychrome, la volonté réaliste dans l'expression
des traits formels 1'emportant sur un réel souci de
symbolisation. En plus des trois couleurs classigques dans le
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culte du Do (le rouge, le noir et le blanc), leurs traits sont
assortis de diverses couleurs dont 1l'authenticité n'est pas
vérifiée. Des couleurs comme le marron, le violet, le bleu, le
vert, le jaune en particulier, auraient-elles été introduites
dans l'art de ces masques avant l'avénement des coloris
synthétiques congus dans les factoreries occidentales ? Ou
auraient-elles été, a l'origine, le fruit d'alliages divers ? En
espérant trouver des éléments de réponse dans nos travaux futurs,
a ces questions, notons que l'effet psychologique que le groupe
social recherche, a travers l'exibition de ces masqgues, les
ferait assimiler a de simples masques de rejouissance. Or, tel
n'est pas le cas dans la mesure ou ils appartiennent a 1l'ordre de

révélation normal des fils du Do.
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2.4.1. Kolia (le calao)

Il est le premier des masques zoomorphes a fouler
l'aire de danse. Sa danse est une véritable scéne d'imitation de

1'oiseau représenté.

Ce masque, a cause de sa singularité sur le plan
formel, fait figure de fleuron de l'art sacré de la société bobo
de Borodougou. Si sa véture de fibres de dah tout de noir teinte
ne présente rien de particulier, il en est autrement de sa
physionomie. En effet, l'oiseau (le calao) est figuré avec une
adresse située a mi-chemin du naturalisme (car tout en lui évoque
réellement l'oiseau représenté) et de l'idéalisation par le fait
- que, -de “1'oiseau’;’ seul”'lTe~“becest pris comme élément d'intérét -
iconographique. En effet, le bec de l'oiseau est représenté avec
son bout noir et ses parois latérales en rouge. Le tout est d'un
bloc rattaché & ce qui constitue le créne du masque (figure
n°18/schéma XIV p.177).

La tradition voudrait que l'on assimile ce masque a la
grande famille des Kimi (nom bobo du calao), autre type de masque
a lame qui assume le méme rdle liturgique que les Ki€l€ dans une
grande partie du pays bobo. Notons également que la tradition
orale voudrait que le petit masque zoomorphe symbolisant le calao
a Borodougou soit unique en son genre dans le pays bobol52.

L'origine et 1la fonction rituellement aécordéesAé ce
masque auraient des fondements mythiques réels. En effet, ce
serait en signe de reconnaissance que le groupe humain cherche a
rendre un culte & cet oiseau qui fut & 1l'origine de
l'apprentissage de la langue secrete du Do aux humains. Certains
vont méme jusqu'a dire que le masque Kolia est 1'expression méme
du Do, en tant qu'institution exaltant la vertu du "secret"153,

132 gANOU Edouard. - 51 ans - Bobo-Dioulasso, avril 1995

153 SANOU Kalifa - 26 ans - Borodougou, avril 1995
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Notons a présent, que l'exhibition du masque Kolia, sa
danse imitant 1'essor du calao, annoncent les moments de détente
au cours de la parade. De son bec, "l'oiseau”, aprés s'étre
brusgquement rué sur les spectateurs, tente de défoncer tout ce
qui se trouve a sa portée. Cela provoque un remue-ménage et un
état d'hilarité général. L'entrée en scéne du masque cynocéphale

SEm€ pousse l'exultation & son comble.

2.4.2. Stm€_ (le cynocéphale)

C'est le masque de 1'expressionnisme par excellence sur

le plan formel et de la grimace sur le plan de l'exhibition.

wweer s~ -TPout rcomme “le masdue ‘Kolia, son corps en fibres.-de dah
est tout de noir teint. Sa physionomie tient le milieu entre
l'effroi et le comique. Tout est nettement mis en exergue : la
dentition, une face cave sur fond de peinture rouge claire. Au
niveau des joues et des oreilles, les lignes y sont bien

rendues ; la couleur utilisée & ce niveau de la face du masque

est de préférence le noir.

Le masque SE8mE (figure n°19/schéma XV p.180) tient sa
réputation surtout de son expression scénique. C'est le masque du
jeu par excellence. Sa danse est saccadée ; elle se caractérise
par des mouvements de pattes piétinant le sol de chaque cdté.
L'ensemble est couronné par des grimaces et des jeux de reins
imitant le coit qui provogquent instamment des éclats de rire
époustouflants, Sur un autre plan du rituel, SEmE est par
définition le masque de fibres qui tolére une présence féminine.
En effet, lorsqu'il est hors de la scéne "sacrée", en 1'occurence
dans les rues du village, ce masque s'adonne a coeur joie & la
mendicité et exerce sa libido sur les femmes qu'il rencontre sur
son passage. Ces derniéres l'acclament et lui dédient des

chansons trés amusantes.
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Figgre n® 20 / schéma XVI

Petit masque zoomérphe' de fibres - Nyaga
(téte sculptée)
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2.4.3. NyiAga (1'hyppotraque)

Jusqu'a l'entrée en lice de ce masque, c'est le méme
fond de sonorité musicale qui est entonné tour a tour pour
l'ensemble des masques vus jusque-la, sans distinction de classe.
Quand arrive le tour de Nyfgd de faire son entrée sur scéne, les
musiciens sont conviés a entonner un morceau musical qui se
caractérise par son aspect essentiellement saccadé, crépitant. En
fait, la mélodie qui rythme la danse de Nyfg@ est un prélude & un
aspect de la personnalité du masque : c'est un masque élégant et

griacieux.

La véture de ce masque, tout comme le rythme qui
~-l'*accompadrne, est umique en son genre. Elle est teinte dans un -
ensemble polychrome jaune, rouge et wviolet. Elle est

particuliérement abondante et fine.

La physionomie faciale de ce masque exprime la gravité,
une gravité sereine. On percoit sur le plan formel tous les
éléments caractéristiques du corps de 1l'hyppotrague : deux cornes
bien effilées, recourbées vers l'arriére, une abondante criniére
de fibres descendant depuis la nuque jusqu'a la région lombaire.
Le naseau est peint en noir de méme que les cornes (voir figure
n‘20/schéma XVI p.181).

L'exhibition du masque hyppotrague donne lieu a une
liturgie empreinte de solennité et de graVité. La tradition wveut
que le masque ne s'empresse pas d'entrer dans l'aréne de danse
sitbt que retentit sa musique de danse. On a beau faire vibrer
les tam-tams, NyAgl reste impassiblement couché sous l'arbre des
initiés tant qu'une suite de griottes accompagnées du joueur du
grand tam-tam d'aisselle (un forgeron) ne vient pas en personne
le louer et le supplier avec insistance. C'est alors qu'il se
leve et, bien arc-bouté sur deux bétons, suit 1l'aéropage de
louangeurs pour rejoindre la scéne ou déja, les initiés, eupho-
riques, ont entamé une chanson l'invitant & se produire sur

scéne.
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Nyﬁhﬁ est un masque forgeron. L'art que requiert sa
sculpture ne.pduvait a l'origine &tre réalisé que par celui qui
détient une grande science dans le travail de sculpture.: Tout
comme les deux premiers, Kolia et stmf, Nyfgl est syﬁonyme de
ma;qﬁe de reiouissance. Rolia, SEmf , Ny#Ag#, ont pour fonction
Atravers leufs évolutions rituelles respectives, de détendre
l'atmosphére,ide.décrisper les visages et d'enlever au deuil son
voile de tristesse. '

Au falt, tout porte a cr01re que le culte des masques
de flbres 4 té&tes en bois sculpté est expressément 1'apanage des
forgerons : de l'auguste Xitle pEnf au grécieux Nyﬁga en
passant par le maniement du grand tam-tam d'aisselle par un

~mémbre--de 1& tcadte,;~commeé - chef’d'oxrchestre;,—le personnage “du' - -

forgeron mythique passe pour le maitre de jeu. Toutefois, une
question v1ent a l'esprit : pourqu01 de nos jours, la composition
plasthue de ces masques ne reléve t-elle pas de la virtuosité
artistique des membres d'une caste bien déterminée ?. -

Certes, il faut le souligner, la prétrise des maéques
de fibres esé du ressort d'un groupe social bien défini, en
l'occurence la. caste des forgerons qui en tife par voie de
conséquence un réel prestige. Mais il n'en demeure pas moins que .
le culte et 1§s bienfaits du culte du. Do, pourvoyeur dfofdre et .
d'autorité, sént l'affaire de la collectivité sociale. -

Tel que nous l'avons montré dans les Erois'chapitres
précédents, le culte du masque obéit & un projet de "communion
socio-religieuse au sein d'une collectivité bénéficiant d'une
croyance commune, d'un héritage mythologique capable encore de
susciter des émotions sans cesse rénouvelées. Et c'est 1la que
l'art intervient en tant que lieu de cristallisation de multiples
aspirations. Technique religieuse et expression esthétique tel
est le Visagefque présente le fils du Do au sein d'une société
qui au dire de nombreux chercheurs et-observateurs serait l'une
des mieux conservées face aux mutations incontr8lées qu'opére le

5}
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modernisme au sein des traditions anciennes. Quel est, si on peut

le dire, le secret du dynamisme interne au groupe social bobo ?

En effet, tel que nous comptons le montrer dans la
partie de notre réflexion qui vient, en tant qu'institution
socio-religieuse et technique d'expression culturelle, le masque
se veut aprés tout, aussi bien au niveau individuel que
collectif, un outil d'organisation et d'affirmation de soi. En
tant qu'étre social, c'est-a-dire Wuro (Dieu) fait instrument
d'action aux mains de 1l'homme, Do est le démiurge qui symbolise

par excellence les ressources prométhéennes du cosmos.



Figure n°21

Tableau V - La typdlogie

des masques de feuilles bobo de Borodougou

Mythe Famille Genre Espéce ou type Nombre
Kpavobosiye nydgala 4
Figure du Do Masques de
universel feuilles
s€sEgtsiye Kielefru 4
dorsiye (initia- Kore 3

tion)

salakawesiy€

Lato (avatar de
Gbarama)

Worobigesiye

gbarama

gbarama

unique



Figure n°5

Tableau VI - la typologie des masques de fibres bobo de

Borodougou

Mythe Famille Genre Espece ou Nombre Ordre
type
. 1
Fogola o Lato Lato Latoya ler
(pere) ,
(famille)
Fogola
Figure Masqgues de (sparterie)
locale du fibres
Dosini
Fleya se (meére) nb (fils) 2e
z3makokoro se (mére) n  (fils 3e "
Kiele (lame) [ Kiele pEnE se (mére) n (fils) de "
Kiele du unité S5e
unité
unité
: unité
Petits: Kolia 6e
masques
Zoomorphes
v SEmE Te |
nyaga 8e |
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TROISIEME PARTIE

LE CULTE DU MASQUE COMME INSTRUMENT DE
RECONNAISSANCE INDIVIDUELLE ET D'EDIFICATION
COMMUNAUTAIRE
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CHAPITRE SEPTIEME : LE MASQUE ET L'HOMME
EN SITUATION RITUELLE

Ce volet de notre travail tire sa logique de tout ce
qui a été dit jusque-la. Aprés avoir tour a tour montré que le
masque est objet de piété et que sa fonction religieuse
fondamentale est d'assurer le bon déroulement des rites en les
rendant efficaces, que le masque est fils du Do dans la mesure ou
il sert de réceptacle a 1l'Esprit vénéré mais aussi parce qu'il en
est la forme sensible par définition, il nous reste, en toute
logique, maintenant, & chercher le sens profond du dialogue entre
1'Etre-force et 1l'homme. Quelle peut-étre 1l'émotion mystique que
cela procure a l'homme ? Le terme "homme" pris ici bien sfir sans

‘différenciation d'appartenance sexuelle ou socio-professionnelle.

Nous 1'avons également montré, les masques,
individuellement ou pris ensemble, présentent des traits
psychologiques faisant que les uns sont percus comme féroces,
redoutables, les autres graves, imposants, d'autres, amusants
frivoles. C'est dire que tout masque est doté d'une personnalité
contenue dans plusieurs éléments tels son nom, ses traits
formels, mais aussi un comportement spécifique.

Un autre élément est la dimension sacrée a laquelle se
rattache le masque. .Aussi bien son culte que son art, et
l'ensemble du discours dont il est le théme, l1l'élévent au rang
d'objet situé au dela des réalités temporeiles. Du hythe
d'origine d'un masqué a son exhibition publique, il y a bien de
garde-fous placés par la société pour l'arracher & la curiosité
de ceux qui n'ont pas encore franchi la barriére de l'initiation,
c'est-a-dire ‘"ceux qui ne savent pas". Méme "ceux qui savent"”,
nous l'avons montré également, sont tenus au secret le plus
absolu. Et si le propre du masque est d'agir sur le destin de
1'homme comme l'affirme Guy le Moall’4, aurait-il un impact
particulier sur la conscience de 1l'homme ? Quelle peut-é&tre la

nature des relations entre un étre fini dans sa condition humaine

154 I E MOAL Guy. Les Bobo : nature et fonctions des masqgues.p.328
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et un étre dont la personnalité se mesure a l'aune de la

divinité ?
I. IDENTIFICATION AU MASQUE

1. En tant qu'expression sacrée

Le trait expressif par excelleﬁce de 1la pensée
religieuse bobo, rappelons-le, consiste dans 1les rapports
graduels que l'homme entretient avec le sacré. Si le Dieu
créateur est congu comme inaccessible par définition a 1'homme,
il en est autrement de ses fils Sogo et Do. Si Sogo est pergu

comme divinité se rattachant au regne végétal, & la nature en

" -somme, ‘Do “se présente comme la parcelle de divinité dont 1'homme

est en mesure d'éprouver directement l'efficacité. Légué a
l'origine sous forme de véture de feuilles, son visage au fil du
temps a pris une expression humaine. C'est comme si, a toute
occasion, il fallait que cette union mystique s'accomplisse afin
que la divinité reprenne son titre de pourvoyeur supréme, pour
que 1l'homme parvienne a transcender la misére de cette condition

qui l'empéche d'éprouver son autorité.

Ce transfert de personnalité au cours duquel
s'accomplit 1l'union mystique de l'homme et de la divinité est
exactement le principal dogme de la religion du Do gqu'ont
toujours persécuté les religions dites révélées. En effet, selon
Jean-Louis Bédouin : "le christianisme dont le mystere central
est 1'incarnation d'un dieu qui se fait homme, a treés exactement
inversé les données du probléme du masque. Jusque-la, le masque
avait été 1'instrument, plus ou moins parfait, grldce auquel
1'homme avait tenté de s'élever au dessus de sa condition
terrestre, de devenir semblable aux dieux. A dater du moment ou
le nouveau dogme prévalut, et ou il fut admis que 1'identi-

fication devait s'effectuer dans 1'autre sens, c'est-a-dire du
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divin a 1'humain, il est clair que le masque perdit, du moins en

Occident, sa principale raison d'é&tre"i53,

Or, Guy Le Moal note & juste titre que, poussés par la
pertinence du phénoméne dans l'univers africain, "nombreux sont
les auteurs qui ont fait état de cette existence autonome du
masque et qui ont décrit le processus de dépersonnalisation de
1 'homme au profit du masque qu'il anime"l56 et surtout (et c'est
la tout l'intérét de sa réflexion pour nous) que "le résultat de
ce transfert est si Important aux yeux des Bobo que c'est son
énoncé qui a été retenu pour nom de masque"137, En effet poursuit-
il "pour qu'il y ait "masque” (s5wij£ ) i1 a fallu qu'un "homme"
(8l ) "s'effacef (wiye ), cesse d'étre lui-méme, se dépouille de

“son individualité;-pour“devenir-uan—-étre nouveauet différent ‘:~le~ 7"

Masque "158

Différent, mais complémentaire, est 1l'énoncé qui est
utilisé dans le parler de Borodougou pour désigner la méme

réalité : siyd . En d'autres termes, le masque serait (également)

"le double”, "l'&me" (y9 ) de 1'"homme" (si). Le terme "si®
(homme) est pris au sens exclusif de "masculin®, "mile" alors que
"sd " est un terme plus générique qui signifie "personne". Dans
siyd , pour qu'il y ait "masque”, l'homme qui s'efface est

nécessairement un "mdle". En outre, 1l'effacement de 1'homme va au
dela d'un simple changement d'individualité. Il aboutit,'é terme,
& une "spiritualisation", a un "dedoublement divin" de 1'homme.
L‘hommé devient non seulement la figure qﬁe ie mééqué formalisé
mais, surtout, il éprouve le Grand Esprit Do lui-méme, phase

ultime du processus de dépersonnalisation.

155 BEDOUIN Jean-Louis. Les masques. P.20
156 LE MOAL Guy, op. cit., p.255.
157 LE MOAL Guy, ibidem

158 1E MOAL Guy, ibidem.
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2. En tant que figqurativisation

L'on est amené a comprendre aisément que le discours
théologique bobo assimile Do, en ce qui concerne sa personnalité
intrinseque, au fruit d'une sorte d'osmose parfaite entre le
visible et 1l'invisible. Oumarou Nao donne une précieuse
définition de ces deux termes (visible et invisible), utile pour
la suite de notre propos : "le premier concept, le visible" dit-
il "comporte tout ce qui tombe sous le coup des sens et se situe
dans 1l'espace. Il est ce qu'on voit et ce qu'on peut toucher"13?
Rien qu'avec le récit d'origine du masque, il nous est loisible
de constater que c'est sous forme de "véture élémentaire de

feuilles" (visible) que le premier masque fut légué au premier

—-initié-afin ‘que -celui-&i“de-facgon palpable puisse-en-éprouver, et -

la transcendance, et l'efficacité. "Le second concept, 1'invi-
sible, est tout ce qui échappe a tout contrble physique. Dans la
forme, c'est la perception de notre intérieur. Il nourrit les

mythes, les religions, fait la poésie"160,

En somme, d'ou mythes et religion du Do tirent-ils leur
légitimité dans l'é&me des fidéles du Do ? N'est-ce pas que la
problématique du visible et de l'invisible se congoit également
comme le lieu relationnel de ce qui est montré (le masque) et de
ce que communique ce qui est montré (l'Esprit) ? Ne pourrait-on
donc pas déduire que 1l'invisible dans la technique religieuse du

Do, c'est ce que communique par dévoilement la divinité.

Si le masque, comme dit, n'est pas un homme puisqu'il a
fallu, pour qu'il soit, qu'un homme s'efface, prenne rendez-vous
avec le_spirituel, encore moins un simple paquet de feuilles,
puisqu'il donne a qui en est travesti le pouvoir d'éprouver les
avantages de la transcendance aprés métamorphose, qu'est-il
donc ? Si le masque n'est pas non plus 1l'Esprit dans sa pureté

159 NAO Oumarou, Cours d'ELAF Certificat de licence, 1993-1994

160 Cours d'ELAF Certificat de licence, 1993-1994
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absolue puisqu'il prend place dans l'élément le plus banal de la
nature végétale qu'est la feuille, qu'est-il donc ? Le masque
est, peut-on diré, ce que veut en faire la psychologie et le
sentiment affectif de 1l'homme. Ce serait pour cette raison que,
malgré les changements morphologiques constatables du premier
masque révélé aux petits masques zoomorphes artistiquement tres
élaborés, 1'homme a toujours le sentiment d'adorer la méme
puissance qui se sert simplement de différents réceptacles qui
sont en partie les fruits de son propre pouvoir affectif. La
preuve en est ¢que du premier masque de feuilles élémentaire, l'on
passe dans l'ordre des masques a des formes diversifiées et de
plus en plus élaborées, tels que les grands masques Kore dont la
noblesse est exaltée dans les chansons que chante le choeur des

---femmes -au’cours’-desirités -agraires- pour “abdutiraux formes-en- -

fibres. Et 1la, bien sfir, le désir d'identification & la divinité

se double d'un culte avoué des passions humaines.

Malgré l'attirail d‘'attitudes codifiées qu'exige le
processus d'identification aux spheéres suprémes du sacré de la
part de 1l'homme, celui-ci n'a pu s'empécher d'imprimer aux
masques autant que faire se peut les grandes lignes de ses
passions : sentiment esthétique, anthropomorphisme, exaltation,

euphorie.

II. La morale du masque
- Personnalité et campoitemeﬁt du maéqﬁe

Certes, assumer la responsabilité d'animer un masque
revient a s'effacer en tant qu'homme en faveur du sacré. Mais
cette responsabilité, dans une large mesure, se trouve surtout
liée a l1l'effort a fournir pour adopter un univers comportemental
préalablement défini tant par la figure qu'extériorise le masque
que sa personnalité intrinséque. L'initié qui assume le port d'un
masque sait, par la force de l'habitude et des enseignements,
qu'un masque de feuilles n'a pas les mémes dispositions
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psychologiques et les mémes comportements qu'un masque de fibres.
Et il n'ignore pas qu'entre les masques de feuilles mémes, chaque
genre morphologique est étroitement 1ié & une symbolique a la
fois rituelle, sociale et morale. Ce quli sous-entend, en somme,

un code de comportement bien précis.

Mais de facon générale, un initié qui anime un masque
Nydgala ou Fogola a la ferme conviction qu'il est en présence du
Grand Esprit Do dont le principal pilier est le "secret", le
devoir discrétionnaire. Il sait qu'il est tenu depuis les
enseignements des temps mythiques d'extraire colite que cofite le

secret du Do a la curiosité du profane.

masque n'est pas ou n'est plus un homme, il va de soi que son
comportement spécifique doit étre parfaitement original, il ne
suffit pas que dans sa corporeité, il soit différent de tout étre
connu, il faut encore qu'il agisse selon des normes qui lui sont
personnelles”"1®l, En effet, le masque est par définition, un étre
plongé dans un mutisme absolu et son visage n'a généralement
qu'une expression figée. Cependant, il est tout a fait
accessible, sensible, obéissant ou désobéissant, quand on
s'adresse a lui dans la langue sacrée qui, tout comme le masque
lui-méme, aurait une origine mythiquel®2. Il est également d'un
naturel agressif de fagcon générale, envers les non-initiés,
femmes et enfants du terroir villageoisl®3., Par contre, il
développe un grand sens de l'hospitalité en face des personnes
étrangeres venues par exemple assister & une cérémonie
d'exhibition publique. L'étranger et 1'étrangére, pour ainsi

dire, sont l'objet de respect, sinon 4d'indifférence.

161 LE MOAL Guy, op. cit., p.255.
162 sANOU Edouard - 51 ans - Bobo Dioulasso, mai 1995.
163 Cces propos sont valables pour les masques d'un naturel

agressif et commis & des téches punitives notamment les Fogola
et le masque-ancétre Gbarama.

=" ‘Régumohs -a-la‘~suite- de~Guy Le Moal  que- "puisque le-—-
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En regle générale, l'univers comportemental du masque
varie selon qu'il se trouve sur l'aire de danse, dans les ruelles
du village ou en situation d'évolution rituelle ou encore hors du
village. Ceci est encore vrai en fonction de la famille ou classe
morphologique auxquelles appartient le masque ; les gestes
rituels qu'accomplit le masque de fibres sont différents de ceux
qu'accomplit un masque de feuilles ; & l'intérieur méme d'uné
famille morphologique, il y a une stricte distribution des rdéles
et fonctions. C'est ainsi que les grands masques de feuilles Kore
accomplissent depuis toujours le rituel initiatique tandis que le
masque-ancétre Gbarama est toujours le premier & mettre le pied

sur le sol villageois afin de le purifier des esprits malsains.

s Un masque-ne fva rpasTn timporteéou et n-importet-comment v

Cela est valable pour tout masque. N'importe qui ne fait pas
partie de la suite d'un masque. Un masque ne saurait manger,
boire, danser au son d'un rythme musical profane ou qui n'est pas
le sien. Tout masque répond & un code liturgique bien précis qui
prend en compte sa fagon d'étre. Aussi serait-il quasiment
inconcevable de voir un sEsEgf siyd (Ny8gala ou Koro) se
pavanant dans les ruelles du village le jour de 1'année ou les
funérailles annuelles battent le plein. En somme, d'un bout a
l'autre de la vie du masque, "tout se passe” selon Jean-Louis
Bédouin "comme si la face de bois (ou de feuilles) du masque
n'avait pas d'envers et que sesﬁpaupiéres filtraient, non pas le
regard d'un danseur, mais lé@nuit‘originelle d'ou 1l'étre,
mystérieusement a été tiré au commencement "164, Seule une telle
philosophie de vie sacrée, & notre sens, est en mesure de

susciter le frisson pieux qui unifie le groupe.

164 BEDOUIN Jean-Louis, op. cit., p.20. Les parenthéses ont été
introduites par nous dans la citation en vue de faire allusion
aux formes de masques en feuilles. : '



FIGURE N°23 (SCHEMA XVII)

(A) L'autel du Do (amas de pierres)

(B) Sanctuaire des masques

(C) Tambourins

Yeleso ou 1'""arbre des initiés"
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CHAPITRE HUITIEME : MASQUE ET SOCIETE :
SYMBOLIQUE ET FONCTIONS
SOCIO-POLITIQUES DU MASQUE

Certes le masque a une origine surnaturelle. Mais il
évolue et prend tout son sens dans un univers qui touche les
réalités les plus tangentes de l'homme et de la communauté : la
société. En tant qu'étre de la brousse (sOkUba fra, kibe fra ou
k8 fra), tout masque est & priori un é&tre étrange dont les faits
et gestes sont entourés d'un mystére. Mais en tant qu'objet de
culte, il est fait pour répondre aux préoccupations culturelles
les plus fondamentales de l'homme. Telle est en toute évidence la
“"Faigon qui fait de luidepuis l&s origines un motif "de piété
collective en méme temps qu'un instrument d'identification

individuelle et communautaire.

En effet, si la fonction premiére du masque est
d'assurer, en toute évidence, l'union mystique entre 1l'humanité
et Dieu depuis 1'éloignement de celui-ci du champ d'expérience de
l'homme, il n'en demeure pas moins qu'il a été progressivement
utilisé et imagé selon le profil de 1'homme en vue de donner un
sens a ses rapports avec le monde lorsqu'il est de feuilles, et
avec l'individu et la société, quand il est aussi bien de
feuilles que de fibres. Cette dimension du masque en tant
qu'instrument d'identification autour duguel tout un peuple tisse
son destin a la foils moral, social et psychologique est trés
nette dans les propos de Mathias Konkobo selon qui le rite
itinérant du sigimram (rite des masques mossé) dans le village de
Gourou et sa région "donne & la population deux sentiments
celui de la cohésion du groupe et celui de 1'intégration du

peuple entier dans un systéme plus vaste comprenant le monde
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connu et, au-delda, tout 1'univers"l®5, Notre étude aura pour voca-
tion de mettre en exergue dans une réelle mesure ces deux prin-
cipaux pbdles de valeur auxquels se rattache l'institution du

masque.

La fonction du masque en tént que moyen d'intégration
de la communauté aux sources vitales du cosmos est intimement
liée & la nature méme de l'objet. C'est 1l'une des propriétés
consubstantielles du masque que d'allier 1le wvisible et
1'invisible, que de concilier la société avec son cadre naturel
de vie. Mais quant & l'autre dimension du masque gque nous
examinerons ici, en tant qu'elle est un fait de société, elle est
davantage une volonté politique et sociale de 1'homme d'agir a
“priori~sur lui-mémé-ét- ses institutions. Pour ‘ce faire, rappelons
l'adage qui dit que "Sogo (i'Esprit de la brousse) est plus &gé.

Mais Do 1'a trompé pour aller s'abreuver au village”.

En effet, plus que toute autre puissance pénate le
Grand Esprit Do semble de loin le mieux placé, selon la mentalité
traditionnelle, pour assurer aux préoccupations de l'agriculteur
bobo une réponse. Dans la mesure ou son champ d'action et sa
personnalité constituent tous ensemble un exemple réussi de
symbiose entre le naturel et le culturel. D'un cdté, le masque
est censé étre en mesure de donner réponse aux préoccupations
vitales de l'agriculteur en suscitant fertilité et abondance des
pluies. De l'autre, il est censé permettre a l homme de s!' assumer
et de créer les conditions d'un climat favorable a son
épanouissement individuel et collectif. En somme, certes 1'homme
se définirait a travers l'institution du masque comme celui qui
tente de s'accorder les sources vitales du cosmos en les captant
de facon symbolique a travers les matériaux de confection du
masque. Mais mieux, il les assimile en leur imprimant le sceau de

sa volonté et ses passions, en vue de son accomplissement a la

165 KONKOBO Mathias. - L 1 i

MW&WPHS
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fois sur le plan psychologique, politique et social. En somme, de
l'institution du masque naissent les institutions primordiales,

symboles de cohésion et d'unité du groupe.

I. Fonctions psychologiques du masqgue

1. Problématique de l1'expression esthétique

Dans l'avant-propos de 1'Art négre Georges Balandier et
Jacques Howlett pensent qu' "on ne saurait, en vérité, comprendre
l'art négre sans le lier aux techniques religieuses qui utilisent
ses objets, aux structures politiques qui 1l'emploient de facon
ostentatoire, et, surtout, sans le rattacher a la symbolique

- quril -exprime “du-méme ‘titre-‘que 1és- mythes"?. Cette 'réflexion-a, &+ -+

notre sens, l'avantage de nous amener a nous poser la question de
la place du "sentiment esthétique" dans la symbolique du masque.
En effet, quelle place doit-on accorder au pouvoir d4d'évocation,
l'intensité des ressources plastiques ou 1'idéal de beauté
qu'offre en général le masque au fil de ses différentes

manifestations sensibles ?

De l'avis de Jean-Louis Bédouin lorsqu'en tant
qu'initié on est appelé a animer un masque : "on devient ce qu'on
montre"3. Mais poursuivant son analyse, il aboutit au résultat
selon lequel 1l'intensité de l'expression morphologique du masque
a elle seule ne suffit pas pour le légitimer aux yeux de la
société. Car aussi bien l'homme-qui sevmésque que la sparterie ou
la plaque de bois derriére lesquelles il se place sont censés
perdre d'office leur identité pour permettre a la puissance
tutélaire de s'exprimer a visage découverté. Pour paraphraser
l'auteur, nous dirons qu'au cours des rituels ou le masque est

placé en vedette, la société devient ce qu'elle montre. Certes,

i

2 BALANDIER Georges et HOWLETT Jacques. - "Avant propos" : in

Néegre. p.10.
3 BEDOUIN Jean-Louis. Les Masques. p.17.
4 BEDOUIN Jean-Louis, ibidem, p.20.
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chaque masque posséde son expression propre. Mais 1l'émotion qui
en émane a pour fondement la foi en 1'Esprit incarné. En effet,

malgré la multiplicité des formes et des traits qui caractérisent
les masques pris individuellement ou collectivement, nul n'est
plus apte a étre profané que l'autre. Que ce soit, au cours d'une
exhibition, un masque de feuilles comme le grand Koro ou le
puissant Lato ou encore un petit masque zoomorphe, en l'occurence
le comique SEmE (cynocéphale), c'est avant tout 1'Esprit qui se
meut. C'est la raison pour laquelle la représentation du Do ne
souffre d'aucune norme formelle figée ; elle se réalise sinon
sous le couvert d'une volonté d'expression esthétique & travers
les masques de fibres ou méme sous une simple matérialité

abstraite avec les masques de feuilles. Sans que cela n'influe

~EeAaglir 18 rapportde -Truneoutltautre-familTe ‘dé masques—dursacré -

Pour ainsi dire, tout masque est le fruit d'une double
volonté de symbolisation. D'un cbté, & travers tout masque
1'homme cherche & édifier un receptacle & la divinité tout comme
a l'origine. D'autre part, il cherche a symboliser en lui un
élément-clé de ses valeurs culturelles. C'est notamment le cas
avec la création du masque Fleya dit femme—peulh dont les traits
décoratifs ne sont pas sans évoquer l'élégance culturelle peulh.
En outre, peut-on dire, "de plus en plus, les sculpteurs (de
masques) sont de vrais artistes (...) intégrant sur 1'objet
rituel et traditionnel qu'est le masque des éléments que leur
offre la vie d'aujourd'hui"> (effigies de Nissan Patrol ; '
reproduction du drapeau national : voir figuré‘n°i3/schéma
IX/P.162).

Et c'est dans ce double ordre d'idée que le masque, en
tant que fait de société, est le lieu d'expression d'une

symbolique sociale et culturelle.

5 SANOU Salaka : "Le masque et sa fonction sociale chez les Bobo
de Tondogosso". in Cahiers du CERLESHS n’'l2. p.254 (les termes

entre parenthéses ont été insérés par nous dans la citation.
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2. Le masque comme vecteur d'un drame ludique

La nature méme du Do présenté a la fois comme divinité
et vecteur de vie culturelle fait que la sortie des masques est
toujours et avant tout un moment solennel, empreint de gravité,
ol se déroulent des rites qui ne doivent souffrir d'aucune
digression. En particulier les rites funéraires, les causes qui
les engendrent, les objectifs qu'ils wvisent, sont marqués
vivement par cette intensité dramatique. Pour ainsi dire, ces
rites marquent un moment particulier de l'existence de 1'homme,
en l'occurence l'attitude qu'il est appelé a adopter devant la
dialectique de la mort et de la vie. Aux yeux de la communauté,

en effet, c'est l'occasion pour rendre un dernier hommage a ses

~-défunts. - Toutefois; il n"er demeure-pas moins que la ‘tradition, -~

au milieu de la douleur et de la souffrance, enseigne que la
victoire de la vie sur la mort soit proclamée car, dit-on, la
mort n'est qu'une étape transitoire. Le rituel funéraire est un
processus au cours duquel l'exhibition du masque & proprement
parler se place comme le moment ol semble se produire ce voeu
collectif ou le passage de la mort & la vie se veut automatique,

inscrit dans l'ordre des choses.

En effet, d'un bout a l'autre de la longue chaine de
rites qui ont comme raison d'étre la mort, il est constaté une
volonté progressive de passer du deuil et le chagrin a la

proclamation et l'exaltation de la vie triomphante.

La cérémonie d'inhumation est toujours entourée d'une
marque dé douleur. Des soupirs et des lamentations de pleureuses
accueillent la nouvelle de la disparition d'un membre de la
communauté. Les masques de sparterie poussent des cris percants
pour rendre un dernier hommage au défunt qui s'est illustré a
travers le service rendu a l'Esprit. Cette ambiance ou se lit la
tristesse et la douleur de la séparation ne varie pas tellement

avec la phase des obseques ou le groupe pense que le spectre de
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la mort réde toujours dans 1l'enceinte du village®. Dans la mesure
oll 1'&me du défunt manifeste toujours visiblement sa présence sur
les lieux comme en témoigne l'exhibition du catafalque, il va
sans dire que, durant les trois jours de cérémonies funéraires
fraiches (obseques), le ton des rites sera invariablement
empreint de solennité et de lamentation. Pour ce faire, un jeu
rituel oppose le premier jour des obseques les masques et les
petits-fils du défunt que ceux-ci fouettent pour les empécher de
déchirer la natte ou sont symboliquement placés les derniers
habits portés par le défunt a sa mort afin de le rappeler & la
mémoire des vivants. Le sifflement des coups de fouet sur les dos
des petits-fils est auparavant précédé par une série d'hommages

rendus par tous les fétiches au culte desquels le défunt avait

el SoUSEr it ~dé--soh* vivant-Ld ~détente ‘n'inteérvient--généralement- -

qu'au cours du jeu qui oppose fils et petit-fils du défunt, les
seconds réclamant toujours des premiers des sommes symboliques
d'argent avant que l'a@me du défunt ne puisse réintégrer le corps
grdce aux objets symboliques rappelant le défunt qui sont

replacés sur la tombe.

A ce niveau déja nous pouvons dire que l'exaltation de
la vie triomphante est dans une certaine mesure, un souci réel
méme si l'événement est entouré de toute la dose de douleur qu'il
faut. En effet, au cours des deux nuits de veillées successives
autour du catafalque et le dernier jour des obséques ou l'on
effectue la levée du catafalque, le forgeron assure la médiation
entre le défunt et les siens dont il expfime les voeux et les

bénédictions.

Les cérémonies commémoratives annuelles collectives
donnent toujours l'occasion a la communauté entiére d'enlever a
la mort son voile de drame. La premiére nuit est trés symbolique
dans l'accomplissement de cette volonté collective. En effet,
tandis que l'enceinte du village vibre au rythme de cercles de
danse et de chant, la douleur se retire dans la campagne a

6 confére l'article de SANOU Salaka, "Le spectacle et sa fonction

sociale", in Cahier du CERLESHS n°1l1l, p-p.87-88
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l'entour. Une douleur contre laguelle les masques ne sortent
vainqueurs qu'a l'aube apres toute une nuit de lamentations.
Cette victoire qu'opérent les fils du Do la nuit durant sur la
mort, donne au petit matin aux vivants toute la latitude
nécessaire pour exalter l'entrée de nouvelles forces vitales dans
l'enceinte du village. Le retour des masques sur le sol
villageois est alors salué par une cérémonie d'exhibition qui a
tout d'un spectacle de réjouissance. Deés lors on peut dire que la
vie est vécue, les nouvelles ressources vitales repartagées a la

communauté entieére.

Pour ce faire, l'humanité a une fois de plus recours

aux vertus ludiques des fils du Do qui, depulis les origines,

“rTmrontcessé @rapporter-touslésbienfaits -possibles: - Crestdire i -

que le spectacle offert sur la place du village est 1l'occasion
pour le groupe de témoigner de nouveau son adhésion a 1la
civilisation du Do qui est source de tout, méme de la détente et
de l'ambiance. En effet, l'humanité pour sa détente et l'exal-
tation de la vie a recours aux ressources poétigques qu'offrent
les masques dans toute leur personnalité en tant qu'imitations
formelles et psychologiques de certaines espéces animaliéres a
l'instar du masque cynocéphale (S8mf) qui ne ménage aucun effort
pour effectuer des grimaces d'un comique époustouflant. Le
suspens s'installe tout court lorsque des masques s'attachent a
imiter au cours de leur évolution chorégraphique des expressions
corporelles propres a certains animaux tels que le vol de
l'épervier (Ki€le ) et du calao Kolia).

En somme, pendant le spectacle, les sons des tam-tams,
les jurons sacrés des initiés, les louanges des forgeronnes ont
pour vocation d'appuyer et d'exalter les expressions corporelles
des masques imités du régne animal tout comme l'est leur
morphologie de fagon générale. Tout se passe comme si ces étres
de la brousse avaient pour mission d'apporter a l'humanité un
nouvel instinct de vie dont la source la plus riche est le monde

animal.
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II. Fonctions sociales du masque

Nous avons maintes fois affirmé tout au long de notre
réflexion que le masque apparait en toute évidence comme un moyen
d'action privilégié de la société sur elle-méme. D'autres avant
nous ont abondé dans le méme sens notamment Blégnima Ouattara
lorsqu'il affirme que les masques "ne peuvent avoir véritablement
de sens que si la société humaine leur reconnait certaines
fonctions"? et Blégna Domba pour qui, prioritairement, "les
masques sont détenus par la société qui demeure le cadre
privilégié de leur existenced”. Ces deux affirmations sont
valables aussi bien dans les sociétés senoufo et marka que ces
deux auteurs ont respectivement étudiées que chez les Bobo de

- Borodougou :En~effet’ patmi-toiites’ es-refsoduréds ‘d*orgarnisation -

dont use la société pour se consolider , notamment la parenté,
l'administration coutumiére, la langue, l'initiation et les
divers cultes, le masque et son culte ont valeur de symboles
vivants et inépuisables. Le principe de classes d'dge qui soudent
les différentes unités lignagéres dans le temps,

comme nous le verrons dans le prochain chapitre, s'édifie autour
de l'exaltation et de l'enseignement du mythe du Do. C'est dire
que le masque en lui-méme, preuve de la véracité de ce mythe, est
au carrefour de tous les secteurs de l'organisation communautaire

villageoise comme un ciment vivant.
1. Le masque comme sgsymbole d'union commnautaire

Le masque est par excellence symbole d'union au sein de
la collectivité bobo de Borodougou. En effet, les nombreuses
dissensions nées, sitdt la construction de l'autel de l'entité
spirituelle de fondation du village achevée, notamment entre les
différentes unités familiales dites "gens de Nana" et "gens de

7 QUATTARA Blégnima.Etude des masques sénoufo de Niankorodougou :

de la morphologie 8 la signification. p.58
8 DOMBA Blégna. Les masques dans la société marka de Fobiri.
p.43
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Gbogo ", n'ont jamais été de nature a asseoir l'unité au sein du
groupe. Ce sont & notre sens, d'autres facteurs intimement liés
au culte du masque qui ont, au cours de l'histoire, assuré
l'union au sein de la communauté. Ces facteurs d'union sont au

nombre de trois

1°) La premiere étape vers la consolidation de 1l'unité du
groupe s'est réalisée lorsque la figure du Do détenue par 1l'un
des cing lignages constitutifs du tissu social a été élevé au
rang de culte communautaire. C'est en l'occurence la figure du Do
ayant comme détenteur originel le lignage des Diarakd mais qui
aujourd'hui est propriété et source d'émotion pour le groupe tout
entier. Rappelons que dans le mode d'intégration sociale
eyilldgéois; rcrestia=dire -l énsémble~des -statuts qutodcupentles”
différents lignages qui peuplent Borodougou, les Diarakd ont
rang de "fondateurs-associés" du village (cf. figure n°2/tableau

II/ Les catégories sociales / P.41).

2°) L'institution du conseil du village est la seconde étape
vers l'unité de la communauté villageoise, communauté concue a la
fois comme regroupement humain historique et assemblée de fideéles
du Do. Dans la mesure ol le premier responsable de cette instance
tient son prestige surtout d'un droit de regard sur l'institution

du masque.

En effet, le Kirevd, parce qu'il assume cumulativement,
outre sa premiére charge de président de 1'assemblée des Anciens,
le r6le de prétre du Do, se présente comme la personnalité de
premier plan dans l'imaginaire collectif. Au fond, tout porte a
croire que la stabilité sociale est si bien liée & celle de
l'institution du masque qu'une gestion bénéfique de celle-ci ne
saurait échoir qu'entre les mains du premier patriarche du
village, proche des Ancétres déja de son vivant. Une autre preuve
en est que la gestion, plus précisément le culte de l'autre fils
de Wuro, le Grand Esprit Sogo (dont la personnalité spirituelle
est essentiellement liée au couvert végétal et a la terre), a été

placé volontiers, dés les origines, entre les mains d'une lignée
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familiale bien précise. Cette propriété morale du culte de Sogo a
une résonnance historique. Or, la prétrise de l'institution du
Do, quant a elle, échoit entre les mains d'un individu non pas
parce que celui-ci serait d'une certaine appartenance lignagiere
ou clanique, ou qu'il serait 1lié a tel ou tel fait ou héritage
historique, mais tout simplement en raison de 1l'idéal de vie et
d'étre qu'il incarne, de la vénération dont il est l'objet au

sein du groupe.

3°) La stratégie d'organisation des cadres humains attachés
a la gestion liturgique de l'institution du Do révéle une volonté
constante d'intégration de toutes les structures sociales. En

effet, la prétrise du Do par le Kirevd en personne est une idée

gui émanétderlatvolonté d-intégrer-Iergroupe toutentier+at la-vie-—

de la chose sacrée. Quant aux différents lignages, pris
individuellement, ils sont intelligemment associés a la gestion
liturgique de 1l'Esprit tutélaire en fournissant chacun, par
classe d'dge, un représentant qui prend titre de YElevd. Au
niveau individuel, le titre de YEle (initié), qui s'acquiert par
l'initiation, permet aux miles, indifféremment de leur origine
lignagiére, d'étre directement impliqués dans 1'oeuvre
communautaire qu'est l'institution du masque. C'est dire qu'a
tous les niveaux, tout est mis en oeuvre pour tracer un trait
d'union entre les différentes catégories sociales et humaines. Ce
trait d'union est l'invitation constante a la participation & la

vie du Do.

Aprés l'exposition des cadres organisationnels gréce
auxquels 1l'unité sociale se consolide, cadres considérés comme
gravitant autour du mythe du Do, voyons, & présent, ce qui place
la symboligque sociale de 1'Esprit tutélaire au dessus de la
plupart des entités spirituelles également réputées source

d'émotion.

Certes, le masque est symbole d'union parce qu'il est
source d'émotion sacrée. Toutefois cela n'autorise pas a dire que
les fétiches peuvent également servir, a l'exclusivité, de ciment

a l'élaboration du systéme d'organisation sociale des Bobo. Un
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systeme a vocation symbiotique ou chaque groupe social est
nécessairement tenu de jouer un rdle primordial. En effet, réputé
"invention humaine", méme lorsqu'il accéde au rang de culte
communautaire tels que BO9rd ou Duba (bénédiction), le fétiche
n'est pas toujours symbole d'union. Il est, du reste, treés
souvent source de rivalités et de conflits. Surtout lorsdue deux
groupes sont dits détenteurs de fétiches ayant les mémes

propriétés magiques.

Les Ancétres, tout comme les fétiches, sont rarement
objet de piété collective au sein du groupe. C'est en général a
l'Ancétre-fondateur de la terre-village que la communauté entiere

voue un culte collectif. Or, il peut arriver, comme c'est le cas

“*& ‘Borodougou, quel'Ancétre=fondateur soit “contestéi En-outre;s

les Ancétres ont toujours adoré le masque de leur vivant,

manifestant ainsi la suprématie de celui-ci.

Quant au tandem Kuru et Sogo, ils sont l'objet de
querelles entre les deux grands groupes de familles fondatrices,
notamment ceux qui se disent "gens de Nana" et ceux qui se disent
"gens de GbOgd". Si les retombées des priéres rendues & ces deux
entités spirituelles intéressent l'ensemble de la communauté,
l'organisation de leur culte est par contre le fait d'unités

familiales particuliéres.

En somme, par rapport a la problématique de toutes ces
puissances numineuses (fétiches, Ancétres, Kuru, Sogo) face a
l'unité morale du groupe, il ressort que si leur action s'aveére
généralement bénéfique pour le groupe entier, les cadres humains
autour duquel s'organise leur culte ne bénéficient pas toujours
d'un consensus. Dans la mesure ou ils sont souvent rattachés au
droit d'un groupe singulier ou méme d'un individu quelconque tel

que dans le cas des fétiches.

Aussi, compte tenu des multiples épreuves (conflits,
transgression) auxquelles l'unité du groupe est trés souvent
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soumise, 1l'exhibition périodique des masques s'avére-t-elle
toujours le lieu commun pour remettre constamment de 1'ordre dans

1

l'esprit du groupe.
2. La communion des &mes

Toutes les cérémonies rituelles d'exhibition des
masques ont lieu a des périodes-clés de la vie du groupe, ou
généralement le destin de toute la collectivité semble engagé.
Parmi les circonstances dans lesquelles le masque intervient,
notamment les rites funéraires, le nouvel an (sanubige) et les
ruptures de l'ordre cosmique, l'exemple du rite agraire en tant
que lieu de communion des &mes est trés édifiant.

En effet, au cours de cette cérémonie se développe dans
les coeurs une grande ferveur. Tous les statuts par rapport au
mythe du Do semblent abolis pour l'oeil profane. Initiés et non
initiés voient dans ces étres étranges que sont les masques de
feuilles qui se trémoussent sur l'aire d'exhibition
d'authentiques messagers de la communauté entiére aupres du
numineux afin que 1l'année agricole se montre positive. Que ne
sous-entend pas le concert frénétique d'instruments de musique
comme le grand tam-tam d'aiselle, les fl{ites et les tambourins,
de méme que les grélots qu'agitent le choeur des femmes ? Tout le
monde croit en l'efficacité de l'opération rituelle engagée, que
les voeux seront exhaussés. Cette piété est partagée aussi bien
par l'assistance dans sa diversité que par les initiés, ceux-1la
méme qui animent les masques. Les femmes la traduisent dans leurs
chansons, les initiés qui assistent, par les jurons sacrés et les
incantations secrétes a la divinité. La preuve par excellence de
cette piété collective sans faille est que les trois premiéres
nuits de l'année agricole sont entiérement couvertes par cette
euphorie générale de joie, de danse, de priéres, d'incantation et

de vie, jusqu'a l'aube.

Il est en effet juste de conclure comme Ky Jean
Célestin lorsqu'il dit que : "les spectacles offerts par les
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masques permettent au groupe social dans lequel ils évoluent de
prendre conscience de son unité (...).’Ceci dénote d'une croyance
commune d'ou le respect de tous les interdits 1liés a leur
exhibition. Toute la société se met au service des masques et

oeuvre pour la réussite des cérémonies".

A ce titre, au niveau des hommes, l'exhibition des
masques est l'affaire de tous dans la société bobo de Borodougou.
En effet tous les groupes d'dge depuis les "initiés qui font
leurs premiers pas" (Wurabidomakd ),personnes a qui incombent en
premier lieu les travaux de renouvellement constant des masques
jusqu'au conseil du village, en passant par les YElebre (initiés
confirmés), tout le monde est mobilisé. A chaque cérémonie, les
- dlivages Tignagiers ou socio-professionnels sont- dépassés. i = -
Toute question liée au masque devient sinon 1l'affaire de la
communauté entiére, du moins une affaire de groupes d'Age. Le
repas dit "repas sous l'arbre des initiés" est partagé dans un
esprit communautaire prévoyant pour chaque groupe d'dge une part.
Au cours de l'exhibition des masques, l'harmonie nait de 1la
complémentarité entre les différentes catégories sociales :
lorsque les femmes des agriculteurs bobo au éoude a coude avec
les femmes de caste font le choeur, les musiciens, d'origine
forgeronne ou non, selon les instruments qu'ils jouent, accordent
leur virtuosité que salue l'assistance d'initiés qui donnent tout

mélodieusement de la voix.

Sans distinction, toutes les femmes sont conviéeé a
animer jusqu'a l'aube la danse des masques agraires. Les recal-
citrantes, s'il y en a, sont passibles d'une flagellation
publique. Déja, au niveau du groupe d'Age des néophytes, l'on
suscite l'esprit de partage et de cohabitation en les contrai-
gnant a passer, les nuits d'exhibition des masques agraires,
couchés a la belle étoile, sur un monticule de pierres qui se
dresse au nord de l'aire de danse, a la merci des subites flagel-

lations injustifiées du masque-ancétre ou du grand-masque Lato.

9 KY Jean Célestin Les masques dans la société san de Nimi p.161
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3. Le masque comme livre des valeurs essentielles

Plusieurs paramétres 1liés au déroulement de son culte
confirment le masque comme levier fondamental de la conscience

collective du groupe.

En effet, grédce a leur réactualisation rituelle
constante, les récits d'origine, loin de sombrer dans l'abime du
temps, sont continuellement lus et relus par le groupe qui y tire
les enseignements et 1'émotion nécessaires pour 1'édification de
son destin. Comme mythes relatifs au masque encore vivants et
enseignés de nos jours aux initiés, nous pouvons retenir le mythe
d'origine du Do, le mythe de la révélation de la langue secrete

 des - masques  par unoiseau, ‘etcu i T n v e e e e 3 e ey

Plusieurs aspects de la personnalité des masques sont
révélateurs de nombreux axes de la vie culturelle du groupe.
Rappelons, a ce titre, toute l'architecture de vérité symbolique
que véhicule la'personne du masque Fleya (femme peulh) qui
consiste a louer l'élégance peulh en vue de consolider les liens

entre les deux groupes.

Le titre de dugule attribué au masque Zdmakokoro, a
l'occasion du rituel d'accueil des nouveaux masques sculptés,ou
ce dernier est chargé de maitriser les ressources nocives que
ceux-ci véhiculent, est doublement évocateur. Il est tout a fait
concevable qu'un masque symbolisant un "cog” recoive le statut de
dugule. En outre, qui parle de dugule (autochtone) parle
implicitement de sillmoro (étranger). Aussi, le Zdmakokoro serait-
il dugule (autochtone) par le fait qu'il appartient a la classe
de masques fogola considérés comme les premiers masques de fibres
révélés, bien avant la gamme des masques & tétes sculptées ? Ou
bien est-ce parce qgue ces derniers ne seralient point
originellement liés au culte pratiqué par la société et ne
seraient que des apports étrangers (slimoro) ? Pour 1l'instant,
faute d'enquétes sérieuses, nous ne donnerons pas de réponse a

ces questions.
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Si nos enquétes avaient pu étre poussées plus loin,
nous aurions pu percer le discours philosophique, sinon pratique
et constamment réactualisé, que véhiculent les motifs graphiques
qu'arborent les tétes des Kitle , le corpus d'images peintes qui
pavoisent, plus en général, les masques sculptés. De facon géné-
rale, compte tenu de leur statut de masques facultatifs, la téte
des types de Fogola dits Lebere semble choisi pour porter les
messages avant-gardistes du groupe (cf. figure N°12/ schéma VIII/
P.161). C'est notamment la peinture du cimier aux couleurs du
drapeau national pour signifier 1'élan patriotique du groupe (cf.
figure n°13/schéma IX/P.162). Toutes ces choses nous aménent a
dire que l'art des masques n'est pas un art figé, mais c'est un

systéme dynamique parfaitement animé d'un certain idéal évolutif.

B A B R T SO

Pour terminer notre réflexion sur ce point,'noﬁs tenons
a souligner que certains grands faits ayant jalonné le culte du
~masque dans le temps et dans l'espace fournissent treés souvent
des thémes a des chansons populaires. L'une de ces chansons
évoque une péripétie dramatique de l'histoire du Do et commence
ainsi "wuramabarayfl€ pepe n na/m'a kwese za yo / dayagala
te..."10, Cette chanson a pour fonction de fournir la preuve aux
contemporains que le Do a toujours agi et continue d'agir ; elle
relate les lamentations d'une mére plaignant la fin. tragique de
son fils "avalé" (bra) par le Do au cours d'une session
d'initiation. C'est dire qu'en entendant cette chanson, il y a de
quoi que ceux qui veulent profaner 1'Esprit tutélaire aient des

sueurs froides.
III. L'ordre du Do

Le régime de société paléonégritique auquel appartient
le systéme d'organisation socio-politique bobo mise plutdt sur le
principe de gestion collective de la chose publique que sur

l'autorité d'un pouvoir centralisant. C'est un systeéme de

10 "moyus ceux qui ont grimpé le trou du masque sont de retour / Je
n'ai pas vu Kwese...". Pour la transcription, traduction
intégrale, voir "annexe".
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communautés regroupées en collectivité volontaire. C'est cette
philosophie de départ ou lignages, classes d'dge et village sont
en interaction permanente, qui fait dire aux anthropologues que
c'est une société politiquement anarchique. Nous ne partageons

pas ce regard superficiel, et cela pour plusieurs .raisons

1°) D'un bout a 1l'autre du pays bobo, affirment les
Anciensl!, par devers 1l'apparente autonomie 'de chaque terroir
villageois, il y a belle et bien une reconnaissance unanime de la
divine souveraineté du Grand Esprit Do. Principes majeurs et
régles de vie sont dits inspirés de cette souveraineté qui
posseéde un fondement institutionnel centré objectivement sur le
masque et son culte comme clef de vofite. Dans la pratique, de
-~ fagon-“quasi- - rituelle, ~}te rapport -dialectique du particulier:
(zakane) et du collectif (Foroba) est le principe inspiré de
l'ordre souverain du Do et qui coiffe tant le mode de gestion et
d'interrelation socio-économique que l'art de conduire les

affaires politiques de la cité.

Ce systeme relationnel du particulier et du collectif
s'inspire originellement de la dialectique du Do initial,
universel (Foroba), propriété de tous les Bobo, et ses
manifestations particuliéres (zakane) auxquelles s'attachent les
droits privés des différents lignages et clans. Ce rapport de
l'unité et ses multiples, dans l'unicité et la symbiose, ayant
comme champ d'expérience rituelle 1l'institution du Do, est con-
crétement perceptible au sein des différents niveaux d'organi-
sation de l'ethnie notamment le village, le clan et le lignage.

C'est ainsi que sur le plan institutionnel, le village
est avant tout cet espace ou l'on dépasse le droit de départ de
chaque groupe de parenté sur une figure particuliére du Do avec
tout ce que ce droit impliquait comme avantages et obligations
socio-religieux et politiques. C'est plutdt, et de facon

consensuelle, le Do d'une unité lignagiére qui est élevé au rang

11 SANOU Kolsira - 90 ans - a Borodougou, mars 1996 ; SANOU Kobo -
75 ans - & Borodougou, avril 1996
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de culte communautaire. Aussi par ce fait méme, cette figure du
Do cesse-t-elle d'étre la propriété, méme partielle, de ses
détenteurs originels. Force est donc de reconnaitre la légitimité
du titre de Fagama qu'accordent les Bobo a 1l'Esprit Do,
reconnaissant ainsi sa transcendance politique, son autorité qui

surplombe toute volonté individuelle et collective.

2°) Par l'entremise de ses cadres humains de gestion,
l'institution du masque est utilisée, dans chaque 1localité
villageoise, comme un moyen de communion entre les différentes
composantes du tissu social, grlce & une stratégie d'association
active de toutes les énergies en présence. C'est le but poursuivi
a travers l'institution du ministére des YE1lEv), comme nous
I-avons: précédémment ~soultigné~Crest aussi la ‘complémentarité
évidente des rdles assumés de part et d'autre par l'agriculteur
bobo et 1l'homme de caste méme si l'un et l'autre restent campés

sur leurs droits respectifs.

En effet, a cause de son statut avéré de personnage
mythique sollicité indifféremment d'un bout a l'autre de l'entité
ethnique, le forgeron se pose comme le gardien spirituel et
l'unificateur des valeurs essentielles et fondamentales reconnues
de toute l'ethnie. Certes, la majorité des terroirs wvillageois, a
l'exception de Palal?, sont dits "villages d'agriculteurs”, c'est-
a-dire fondés et gérés par un conseil d'Anciens composé
essentiellement d'agriculteurs. Il n'en demeure pas moins que le
pouvoir politique que détient l'hbmme de caste (fbrgeron), eﬁ
l'occurence le pouvoir de médiation, est si important qu'il
déborde les limites du cadre étroit des différentes unités
d'organisation villageoise pour embrasser l'ethnie entiere. En
clair, le forgeron est en tout lieu bobo propre a assurer la
médiation inter-individuelle mais aussi, le cas échéant, le

reglement a l'amiable de toute friction inter-villageoise.

12 SANOU Suzanne. La céramique chez les Madaré de Pala, P.31
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Soulignons & présent gqu'un tel ordre, pour &tre
efficace, doit avoir un enracinement certain, un enracinement qui
ne saurait étre, dans un cadre traditionnel, qu'un postulat

mythique.

1. Récit d'origine et contenu politigue

En substance, le mythe d'origine du masque relate que
la révélation du masque fut le fruit d'un dialogue mystique entre
l*homme et Dieu en vue de mettre fin a une situation d'insta-
bilité et permettre de jeter les bases de 1l'organisation sociale
au sein de l'humanité. C'est dire que c'est bien avant le don du

masque aux hommes que, selon le texte fondamental du Do, l'on

“auraittpu-assimiler-Itunivers“humain-bobo &~ une entité “anarchigque~— -

sans reégle de vie collectiviste, ni différenciation statutaire
entre ses membres (pour parler en terme de classe ou de catégorie
sociales, d'ordre et de cohésion). Il y aurait eu donc un

désordre apres un 8ge d'or, (celui au cours duquel Wuro agissait

directement auprés des hommes), si bien que le devenir de
l'humanité se révélait tout a fait incertain : "a la fin", dit-
on, "l1'Ainé ne savait plus ou donner de la téte tellement la

discorde s'était accrue”. C'est dire que sans cadres, ni repeéres
structurels, l'humanité cheminait vers une fin probable. Encore
que la volonté politique qui entendait asseoir l'autorité des
Ainés manquait de moyens institutionnels d'action. Et ni le droit
naturel 1ié au statut d'Ainé, ni le lien de fraternité, ne
venaient & bout de cette querelle des Ainés et des Cadets. Or,
sitdt révélé et mis en valeur par l'humanité, le masque produit
l'effet tant escompté : la reddhition des Cadets au profit des
Ainés pour prévenir tout désordre social. Aussi la flagellation
des Cadets par les Alnés telle que relatée par le mythe d'origine
se présente-t-elle tout au long du parcours initiatique du

néophyte comme un prolongement de 1l'autorité du Deo.

A ce titre, l'exemple type des manifestations d'une
telle institution & fondement gérontocratique est la cérémonie

dénommée 89 we zigiri (le fouet sous l'arbre des initiés).
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Cette flagellation rituelle a lieu deux ou trois ans aprés que le
seuil de l'initiation a été franchi par les néophytes. En effet,
une fois le rite du d9rd franchi, les ytlebre (les initiants)
découvrent gque les nouveaux jele (initiés) commencent non
seulement & s'épanouir dans leur nouveau statut mais que certains
d'entre eux, se croyant "libérés”, vont méme jusqu'a les braver,
eux, leurs Ainés. Ils se rendent a l'évidence que leurs Cadets
vont jusqu'a faire parfois montre d'outrecuidance et d'insolence
dans leurs rapports. C'est alors qu'ils entreprennent de les
ramener a l'ordre établi en les soumettant a une séance de
flagellation d'une violence inouie sous l'arbre des initiés.
Cette cérémonie, a cause de son caractére symbolique et rituel, a

généralement lieu a la suite d'une pécadille commise par un

“mmémbre“déwiawtiassé”ﬁ*&gé%desgcadets?“ﬁé“éa*“we”iigiriwaﬂpour“‘*'“m

fonction de rappeler aux jeunes gens nouvellement initiés que si
les Ainés leur ont abandonné la gestion du wuru (le trou ou les
initiés sont censés ramasser les masques), ceux-ci demeurent
toujours leurs supérieurs hiérarchiques, pétris par conséquent de
droits divers. Aussi faudrait-il toujours compter avec eux en

toute chose la vie durant.

2. Y0og) 13 ou "la sentence du Do"

L'institution du masque est régie de fagon intrinséque
par un code de comportements et des interdits dont le respect est
l'une des conditions sine qua nun gque doivent observer les
serviteurs.du Grand Esprit Deo. Cé sont, ehtre”autres, ie secret
qui encadre la nature réelle du Do, le pouvoir gérontocratique
des Anciens,‘le respect de facon générale de l'ordre établi
depuis la révélation de 1l'Esprit. Ces principes et réglesbliés
aux cadres d'organisation de la religion ne sont jamais

impunément bafoués.

13 précisons que ce terme sert également de formule d'incantation
et d'exaltation des masques dans 1'expression "y9gd siyd ma’,
"exalter les masques" Le terme change de contenu sitdt qu'il
est formulé a l'endroit d'un humain.
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Celui qui transgresse le secret relatif a la nature
réelle du Do est généralement frappé d'une mort cruelle. Il est

frappé auparavant de la sentence culpabilisante du Do ou y9g9.

L'aspect de la sentence du Do dont nous pouvons parler
ici est celuil qui frappe les Cadets)qui manquent de respect aux
Ainés. En effet, le ydgd est en général, l'arme fatale qgu'ont
les Ainés pour rappeler aux Cadets, d'un ou plusieurs échelons
d'dge inférieurs, l'ordre établi, un ordre ou la raison a pour
fondement 1'dge. De coutume, lorsqu'un initié est frappé par la
sentence du Do, sentence que prononce généralement 1'Ainé qu'il a
offensé en personne, il entraine tous ceux de sa classe d'dge a

encourir une double sanction physique et matérielle. En effet, la

~classe ~d"8gesanctionnée ~“est+:-non “seulenent --soumise & une " v

flagellation par le grand-masque Lato (le masque-ancétre Gbarama
quand le fautif est un Ancien) ou les initiés de 1'échelon
supérieur .Mais elle est aussi passible d'une amende en espéces
qui est reversée dans le "trésor du Do" (Dogbana). Tout porte a
croire que sur le plan disciplinaire le monde du Do est animé par
le sentiment collectif de toute faute commise par un membre.

L'intervention du masque dans 1l'exécution de la
sentence du Do ou dans bien d'autres situations pour punir une
personne en porte-a-faux avec les principes du Do est trés
symboligque. En effet, étant l'incarnation d'un Esprit supérieur a
toute volonté individuelle et collective le masque est pressenti
pour rendre justice sans que cela ne porte un coup a l'unité du
groupe. L'intervention du masque est d'autant plus légitime qu'il
est Do lui-méme. Du reste, la justice d'un individu pourrait

passer aux yeux des proches du fautif pour de la revanche.

Le 80 we zigiri est une sanction rituelle qui n'a
qu'une vocation : consolider l1'édifice moral que l'initiation, en
tant que rite de formation de 1l'homme, éléve en chaque &me en vue

de 1l'inscrire au coeur des valeurs de la cité.
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CHAPITRE NEUVIEME : CADRE D'ORGANISATION :
SYMBOLIQUE ET FONCTIONS
DU RITUEL INITIATIQUE

Nous aurions pu aborder ce point de notre travail bien
avant (au deuxiéme ou au chapitre précédent). Seulemeﬁt,.outre sa
dimension de ferment pour la cohésion sociale, le rite
d'initiation au Do se révele étre un cadre de "pédagogie

rituelle"4,

Ce qu'il faut, a notre sens, concevoir comme premiére
caractéristique du rite d'initiation est sa dimension de cadre de
pédagogie rituelle en tant que "rite de passage de 1'enfance a

" 178ge ddulté marqué pEY des épreuveés physiques et moraldssouvent

pénibles"l5- Tout ce qui s'enseigne dans ce cadre d'édification de
la personne humaine, notamment les attitudes intellectuelles et
spirituelles a adopter, & chaque phase de l'existence, se
définit, avant tout, comme ésotérique. Pris dans ce sens,
l'initiation au Do obéit au méme principe que les autres types
d'initiations notamment aux "sociétés détentrices de fétiches”",
aux rites vitalistes du Y9s€r€ chez les femmes, a la société
secréte du KOnV (fétiche). Mais a la différence de ces
derniéres, la société d'initiation aux masques n'est pas une
"société secrete”". En effet, a quelques différences prés, tous
les membres de la société, hommes, femmes et enfants, subissent
un tant soit peu les préceptes du rite d'initiation au Do. C'est
ainsi que la femme est habilitée & subir le niveau de surface de
l'initiation, qualifié de rite de "sortie” au masque, qui .

lui permet d'avoir un contact tactile avec le masqgue en lavant
son visage (zlwa). La femme se limite & cette phase et 1'homme
poursuit la quéte du mythe a proprement parler grice au rite du
dévoilement (dor9d) de la nature réelle du Do (Esprit, culte,

14 MAQUET Jacques. -Les civilisations Noires. Marabout-
Université, Paris, 1996, P.181.
15 Tbiem
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révélations diverses, mythologie). De la, se profile le second
niveau de différenciation entre l'initiation au Do et les autres
formes d'initiations mineures que connait le bobo : l'initiation

au Do, parce gqu'elle est liée aux origines méme de 1l'ethnie, en
tant Qque source immarcescible de. réponses aux traditions
villageoises, se pose comme la condition sine qua nun pour
accéder a toute forme d'apprentissage ésotérique au sein de la

société. C'est le rite de passage par excellence.

L'autre dimension du rite d'initiation bobo est bien
rélevée par Blagnima Ouattara, au cours de son étude des masques
sénoufo et de l'institution initiatique qui sous-tend leur culte,

lorsqu'il dit que : "si le baptéme et la circoncision marquent

~ -1 'entrée-passivé-de-l*enfant dans la société,~1l'initiation marque

son entrée active dans la communauté"l6

L'entrée passive de 1l'enfant dans la société se
caractérise principalement par le rattachement de l'enfant, sitét
né, a un phylum lignager, & une structure clanique. Ceci se fait
grldce a l'attribution a l'enfant d'un nom patrimonial bien précis
et sa soumission a des rites de passage (baptéme, présentation
aux Ancétres). Ces rites different d'une famille a l'autre, d'un

individu & l'autre sur des aspects bien précis.

L'intégration horizontale c'est-a-dire au sein du tissu
social a proprement parler, est marquée par l'entrée active de
1'individu dans la communauté, sa reconnaissance au sein de
1'édifice socio-politique en tant que membre assurant une
fonction. L'initiation au masque offre les cadres moraux,
sociaux, politiques et spirituels de ce processus d'intégration
horizontale a la société villageoise. Il est le lieu de la
responsabilisation de 1l'individu, de 1la création et 1la

fraternisation des groupes d'dge, de la consolidation de 1la

16 QUATTARA Blagnima. Etude des masques Senoufo de
Niankorodougou : de la morphologie a4 la signification. p. 23.
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volonté politique gérontocratique ; le lieu ou 1l'individu apprend

comment le groupe se définit au sein de 1l'univers.
I. PHASES ET FONCTIONS DE L'INITIATION AU DO

L'initiation au Do comprend trois phases bien marquées

a leur point de départ par des rites spéciaux

1°) Le Sinikytbe, est le premier échelon de 1l'initiation. Il
est marqué & son point de départ par le rite solennel du sara siyd
ma ou encore "rite de sortie (sara) au masque (slyd )". Au cours
de ce rite, disent les Anciens, on "lave le visage" (ziwa) de
l'enfant (fille ou garcon) dont l'&ge se situe entre 6 et 9 ans
jusque-1a, dans la sphére du sacré, principalement la nature
humaine du masque. Il se déroule généralement le premier jour de
la période rituelle agraire. Les masques alors exhibés sont
naturellement les Ki€l€fVUre ou les Kore (masques d'initiation a

proprement parler). L'enfant sort victorieux d'un combat inégal

avec ces Etres-force qui ont toutefois le temps de l'effrayer. Le

porteur du masque initiant se réveéle & l'enfant. Il lui est

ensuite formellement interdit d'en divulguer le secretl?-

En tant que premiére phase du parcours initiatique, ce
rituel sert de moyen d'introduction au culte du masque, a la
connaissance en particulier de 1'édifice institutionnel qui sous-
tend, justifie ou feléve du masque et de son cﬁité.lfdut le long
de sa vie, le Sinikye apprend les principes et les régles qui
sous-tendent la vie du groupe et celle de 1l'homme en particulier.

2°) Le ytlebe ou "deuxiéme échelon de l'initiation" est

marqué a son point de départ par le rite du d9rd ou "rite de

17 pour complément d'information voir SANOU Salaka. "Le masque et
sa fonction sociale chez les Bobo de Tondogosso" in gcahiersgs du

CERLESHS n°'l12. p. 251.
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dévoilement" des fondements tant dogmatiques que liturgiques de
l'institution du masque. Il a un caractére collectif dans la
mesure ol il bénéficie d'une valeur socialisante, contrairement
au rite de sortie au masque qui n'est qu'une affaire familiale.
Le rite du sara siyD ma se présente comme le désir des différentes
unités familiales d'obtenir 1l'introduction future de leurs
enfants dans le monde des hommes. C'est pourquoi le rite du dord
intervient au terme de sept années durant lesquelles les
néophytes ont subi une rude initiation a des épreuves (comme la
chasse, le sport, les raids nocturnes) qui ont fait d'eux des
postulants potentiels & une phase d'examen hautement pratique. En
copséquence, les candidats en titre se doivent, dit-on dans le

langage du milieu, de "grimper la montagne”. D'ou 1l'expression

- r*tolomabara"-itiliséea~dessein-pour -assimiler-Te ‘sommet ‘de-la "~

montagne (tolo) que les initiés doivent grimper (bara), au lieu
ou l'homme serait en mesure d'obtenir de Wuro le don du masque, a
l'image de ce qui se passa aux temps mythiques (confere recit

d'origine du masque).

"L'itinéraire suivi par les néophytes, c'est-a-dire
partir du village pour la brousse a la conquéte des connaissances
qui font d'eux des hommes, s'appelle tolomaba ou "grimper la
montagne”. Il faut voir au dela de cette expression 1'idée d'une
ascension vers Wuro (...). La montagne est évoquée ici pour
signifier qu'elle ressort comme 1'élément le plus haut du milieu
physique. Donc le plus prés de Wuro"®8. Il y a au juste, l'idée
d'ascension (wuramabara) d'une classe d'dge vers le sommet le
plus élevé (bara) ou se situerait le trou (Wuru) ou reguliérement
les jeunes hommes vont bravement déterrer (s€) les masques pour

faire le bonheur de la collectivité.

Si sept longues années sont nécessaires entre la
cérémonie de révélation et le rite de dévoilement des mythes pour
aguerrir le gargon physiquement, moralement et intellec-

tuellement, seulement trois jours et trois nuits lui sont

18 MILILOGO Kalo Antoine, op. cit., p-p.179-180
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accordées pour prouver sa capacité de maitrise de soi,
d'application des préceptes appris, de résistance, d'adaptation
et d'improvisation au milieu de la nature hostile. Au coeur de
ces lieux austéres sont censés se trouver. les éléments
(physiques, rituels, spirituels) sur lesquels se trouve imprimé
le mythe du Do. C'est en ces lieux sacrés surtout, qu'en dépit de
l'hostilité naturelle, les Ainés soumettent les postulants a de
nombreuses corrections corporelles et privations diverses. Selon
la régle du jeu rituel, ces derniers se doivent d'entrainer les
braves garcons, avec toutes les peines que suppose l'escalade
d'une montagne, vers divers lieux sacrés pour leur révéler les

multiples facettes de la religion du Deo.

s 2 yre - folE -Tes cotitoursrituels ‘et-mythiques dé Ta-pensée -

du Do dévoilés, la cérémonie se termine en apothéose par
l'exhibition des grands masques initiatiques Kore sur la place du
village, un festin et des chansons et incantations propitiatoires

a l'endroit des nouveaux hommes intégrés a la communauté.

Cette phase de la vie qu'entérine le rite du d9rd ne
trouve sa parfaite expression qu'une ou deux années apres,
lorsque les nouveaux initiés se voient accorder par leurs
prédécesseurs le privilége de porter des prénoms initiatiques
d'adresse résumant un idéal de vie indispensable pour toute
existence. Ces "prénoms d'adresse"l® sont appelés y€letogo et la
cérémonie y€letogode€. Du reste, celui qui achéve cette phase du
parcours initiatique doit se faire le devoir d'orienter éa vie
vers un idéal de solidarité avec ses camarades d'dge, dans le
sens de l'affirmation d'un modéle de bravoure et de sagesse. Et
en tant que "Bobo qui sait", le nouvel initié peut intégrer dans
tout wvillage bobo ol ses pas le ménent le cercle des hommes,

conformément & 1'échelon d'dge qui lui sied20.

19 MILLOGO Kalo Antoine, op. cit., p.182.
20 SANOU Edouard - 51 ans - Bobo-Dioulasso, avril 1996



221

3°) Le 1le win€ ou cérémonie d'apprentissage de la langue
secréte du masque. Il a lieu généralement deux années ou trois
aprés le rite de passage du d9rd. A ce stade, les YEle
acquidrent, & la suite d'une série d'épreuves intellectuelles, le
droit d'entrer en communication verbale avec les masques en
public au moyen du 1lid ou langue ésotérique. Ce niveau de
compréhension générale est appelé l1l€¢ fru . L'apprentissage du

second niveau qualifié de 1€ sa est facultatif.

D'emblée, la question pourrait se poser de savoir, en
ce qui concerne le sinikytbe, le YElebe et le droit de maniement
de la langue sacrée du Do, s'il faut parler "d'échelons de classe
d'dge” ou de "phases initiatiques" permettant a 1l'homme d'accéder

~crituellement -au titre At ind i@ i et

" Pour y répondre, nous avons opté de considérer les
trois "vies" comme les éléments d'un méme ensemble. aussi
préférons-nous donc parler de "parcours initiatique" au lieu
d'échélons de classes d'Age comme Rigobert Sanon2l. En effet,
selon les Anciens, tout fidéle du Do qui se limiterait dans sa
vie a la premiére phase du parcours initiatigque ne saurait
prétendre a une responsabilité sociale. De méme nul ne saurait
accéder au maniement de la langue sacrée du Do sans avoir été
successivement Sinikyf et Y€le. Enfin le ¥YE€letbe se présente a la
fois comme la phase de consécration de la période d'introduction
de l'enfant au mystére du masque et le point de départ pour

l'apprentissage de la langue sacrée.

II. LES CLASSES D'AGE INITIATIQUES ET LEURS FONCTIONS

Une classe ou groupe d'dge est un cadre d'échange et de
vie socio-politique au sein duquel se retrouve 1l'ensemble des
néophytes ayant subi la méme année l'initiation en vue de leur
affirmation sociale. A la vérité, l'on ne saurait parler de
classe d'dge avant le rite de passage du ddrd, dans la mesure ou

21 SANOU Rigobert, op. cit., p. 82.

B
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1'univers des néophytes est un ensemble hétérogéne d'individus
qui, au terme de la phase d'introduction au masque, n'entrent pas
tous dans le méme groupe d'dge. Certains sont rélégués a
1l'échelon suivant au terme du Sinikytbe a cause des défaillances
physiques ou mentales qu'ils présentent; d'autres a cause de leur
immaturité de corps et d'esprit. Les candidats retenus prennent
le titre de dorytle.

Les initiés forment, sitdt les épreuves initiatiques
terminées, un groupe d'dge en vue de leur intégration dans le
tissu social, a la place qui leur est réservée. Les initiés de la
méme classe d'age se disent dogo taala ou ma dogo, c'est-a-dire
"fréeres d'initiation”. Ils le sont au sens propre du terme, pour

—avolr traversé “ensémble- ‘maintes - -épreuvves-’ rituelles et

existentielles, d'abord en tant que Sinikyt et ensuite, aprés le
rite du d9rd , en tant que YElE . L'organisation des initiés en
groupes d'adge est d'autant importante qu'elle les améne a
expérimenter déja au sein de ce microcosme la volonté de cohésion
du groupe. En effet, sitdt une classe d'dge pressentie, elle est
subdivisée en trois sous-classes d'dge. Ces trois sous-classes
d'age sont : les legemasogomakd ou "gens de la route de legema",
les tundgdsogomakd ou "gens de la route de Tondogosso” et les
kOrosogomakd ou "gens de la route de Roro. En outre, en vue de
rendre le groupe d'Age plus fonctionnel, il est également réparti
en trois unités hiérarchiques : "dugaprayire " (Ainés), y9kd ou-
dugay?dyd (Puinés), "dugalele " (Benjamins).

Enfin, l'ainé du groupe d'dge, tres sollicité et
honoré, porte le titre de dugapray® et le benjamin, le titre de
dugal€. Ces différentes subdivisions véhiculent des réalités
éthiques aussi bien que les termes utilisés pour les désigner.
Elles donnent un sens indéniable a l'existence des classes

initiatiques et un caractére fonctionnel a leur structure.
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1. Classes d'dge et problématique de l'intégration

sociale

Rappelons-le, la société villageoise bobo est qualifiée
de "société segmentaire" dans le jargon anthropologique. Cela
veut dire que le village bobo nait d'un regroupement de vastes
structures familiales (lignages, clans ou tribus) animées de la
volonté de créer un cadre de vie socio-politique commun sans
cesser toutefois d'étre jalouses de leur originalité et d'une
relative autonomie d'organisation. C'est dire que le regroupement
de ces structures 1lignagiéres, malgré une volonté d'union
manifeste, n'est pas toujours gage de symbiose, dans la mesure ou

les rapports d'échange jouent a la fois sur la complémentarité et

~la ~divérsité:- En:d*dutres "termes; 1l n'y -a pas- stricto sensu -

"village" dés que deux ou trois lignages sont réunis sur un méme
terroir. Il faut, pour que le voeu collectif se réalise, une
réelle communion des énergies qui passe forcément par d'autres
pactes, en l'occurence l'institution du masque et les groupes
d'4ge que créent les cérémonies initiatiques. C'est ce qui fait
dire a Denise Paulme que : "la cristallisation des groupes
d'enfants que traduit 1'épreuve de 1'initiation entraine une
dépendance moins stricte a 1'égard de la famille en méme temps

qu'un élargissement des relations sociales"?2,

C'est dire que l'intégration effective de l'homme au
tissu social commence avec l'initiation. Et les rapports entre
deux 1initiés sont wvus, sur le plan social, comme é&étant des
rapports de groupes ou freres d'dge et non de structures
familiales distinctes. Et en intégrant l'initié dans une classe
donnée indifféremment de son lignage d'origine, le groupe veut

permanemment concilier le lignage et le village.

C'est pour parvenir a cette fin que, dans leur
organisation interne, les sous-classes que comportent les

différents groupes d'4ge sont constituées a partir d'une volonté

o

22 PAULME Denise. - Cl es et iation ' n Afri

l'Quest. p.11
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politique claire : en regroupant ensemble dans chagque sous-classe
des individus originaires de groupes familiaux différents, il se
créera en eux, en dehors du sentiment d'appartenance a un méme
groupe d'age, une volonté constante de se mesurer -aux autres
sous-classes, donc un ferment pour 1'émulation et la
fraternisation interne. C'est la raison pour lagquelle les noms
qui servent a désigner les sous-classes d'Age ont été, peut-on
dire, élaborés pour traduire cette volonté de cheminer ensemble.
En effet, le terme legemasogomakd se découpe en legema (village
de Legema et sogoma : sur le chemin), makd (gens de). Dans ce
mot, l'élément sogoma est le terme clé. Dans l'esprit du groupe,
il correspond a une invitation & la solidarité, & une longue
marche fraternelle dans le sens de l'unité wvillageoise toute la

N Vie durant. e e fan e "‘~ A A R A:,'::)..,'.. o ORI N S RPN SIS S SR B S S S X

Pour exprimer ce voeu de solidarité et de fraternité a
travers l'institution des groupes initiatiques, les rapports
entre les différents groupes d'édge sont exprimés a l'aide du

langage de la parenté

1) Les membres d'un méme échelon d'dge se diront ma
dogo (freres Ad'ége)

2) Les membres de deux promotions occupant deux
échelons voisins se diront piya (cadets) et vObg
(ainés)

3) Les membres de deux groupes occupant des echelons

~ distants d'une promotion se diront numans (flls) et
tame (peres)

4) Les membres de deux classes occupant des echelons
distants de deux promotions se diront mamanumang
(petit-fils) et mamat@mf (grand-péres).

A travers l'usage d'un tel procédé pour décrire les
rapports entre les classes d'dge, l'on remarque la volonté de
créer des rapports sociaux de parenté, une “parenté sociale" qui
se doit de supplanter en vue d'une cohésion réelle du groupe,
chez 1'individu, le sentiment d'étre avant-tout membre de tel ou

e P TN
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tel lignage. Les membres d'une méme classe d'dge doivent se
considérer avant tout comme des “fréres”, membres d'une grande
famille, la société villageoise ; une famille au sein de laquelle
chaque personne est responsabilisée selon son sexe et son &age
d'abord, ensuite sa compétence et son efficacité. Certains
membres d'une classe d'dge laisseront une abondante progéniture,
source de richesse ; d'aucuns, une réputation d'artistes-danseurs
ou sculpteurs ; et d'autres s'illustreront comme détenteurs d'un
important pouvoir religieux. Toutefois, toutes ces vertus
individuelles doivent nécessairement reposer sur les principes de

vie et d'organisation enseignés par l'initiation.

C'est ainsi que la gérontocratie caractérise en

principe ‘la--société -bobo~en  cequi concerne la détention-des =+~

pouvoirs religieux‘et politique, comme fondement d'une volonté
quasi—religieuse de l'homme de respecter 1l'ordre de succession
des différentes classes d'dges dans le temps. La tradition étant
un souci constant de la part de l'homme de s'appuyer sur l'ége
d'or qui n'est jamais dans le présent, la gérontocratie se
présente alors comme l1l'étalon de mesure le plus slr de la
sagesse. Toutefois, l'dge n'a raison que parce que 1l'individu qui

le détient en est effectivement digne.

2. Clagges initiatiques et responsabilités sociales

S'il arrivait, dans 1l'univers traditionnel bobo,

gu'un homme ne traverse pas les différeﬁteé épreuves initia-
tigques pour une gquelconque raison (bannissement, incapacité
physiologique, impossibilité d'étre a jour par rapport aux
cotisations de son groupe d'Age), cet homme n'aurait pas un
statut différent de celui de l'enfant et de la femme.

Dans la mentalité bobo, l'enfance, rappelons-le, est assimilable
a l'ignorance, l'inconscience et la féminité & la faiblesse et a
l'exubérance. Or 1l'initiation a pour fonction principale
d'introduire 1l'homme dans la mythologie du Do. C'est une école ou

le baréme de la compétence se traduit & l'aune du don de soi et
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de la vigueur. Toutes choses qui ne peuvent s'acquérir que par
une pédagogie rituelle ou connaissance rime avec discrétion, ou
il est toujours question de répéter des actions exemplaires
seules susceptibles d'assurer l'ordre, de fournir une place a
l'homme tant dans l'univers des choses que dans 1l'environnement
humain. Alors intervient la responsabilisation de 1'individu qui
a su intéridriser et garder intact, en dépit de mille et mille
épreuves pénibles, le pilier central du Do qu'est la capacité de
"garder secret ce que tout le monde sait" grlce & un sens poussé

du mystére et de la maitrise de soi.

L'intégration de 1'initié dans un groupe d'édge est le

premier niveau de responsabilité que lui accorde le groupe. Il

~wagt*intégré--selon—-son--ge*gdit ~dansla~sous-classe+rdes Alnés "

(prayire), des Puinés (yo9k3 ) ou Benjamins (dugal€le ). Selon le
rang qu'il occupe dans son groupe d'dge, 1'initié se conforme a
un ordre précis. Les "Benjamins" prendront toujours la parole
aprés les "Puinés" du groupe d'édge et les "Puinés" apres les
"Alnés". Cette hiérarchie interne respectée dans chagque groupe
d'dge est & l'image de ce qui se passe a l'échelle communautaire.
Dans une assemblée quelconqﬁe, la prise de parole se fait
toujours selon l'ordre de succession des différentes classes
d'dge dans le temps. Un pacte d'alnesse lie deux individus
occupant deux échelons initiatiques voisins, un pacte qui leur
interdit de se quereller sous peine de mort. De méme, le rapport
de flllatlon et de paternité qui lie un échelon de fllS et un
échelon de pere se transmue naturellement en respect qua51 f111al

de la part du premier.

L'initiation se présente sur le plan social et culturel
surtout comme le point de départ pour toute volonté d'affirmation
de soi. Les membres de chaque promotion sortent de l1'initiation
nourris de la méme séve mais, par la suite, les valeurs

individuelles se démarquent.



227

III. INITIATION ET STRUCTURES SOCIALES VILLAGEOISES

L'initiation, aussi bien au niveau de son déroulement
que de sa symbolique et ses fonctions, a pour terrain
d'expression la communauté villageoise. Les différentes
structures sociales (lignages, familles domestiques), religieuses
et politiques, se trouvent impliquées. Cependant tout le monde
n'y acquiert pas la méme importance. Femmes et tous petits
(miala) en sont éloignés. L'essentiel du discours tourne autour
de la socialisation de 1l'individu qui doit franchir néces-
sairement des étapes bien précises. Certes 1'intérét social
prime, mais il ne faut pas oublier que 1l'individu est au départ

dépendant d'une ascendance lignagiére dont il est le représentant

ey EGUE - mementTThie ~déit -pas-jeter-1la- honte  (perefsur--sa-*

famille.

C'est la raison pour laquelle, dés 1l'Age de sept ans le
pére (ou l'oncle) de l'enfant le fait "sortir" de la maison pour
affronter 1l'extérieur, la société et ses lois. "Le rite du
dévoilement" témoigne chi caractére social de l'institution
initiatique et aboutit a l'acceptation de 1l'homme par 1l'ensemble
des structures sociales, en rapport avec la dynamique
relationnelle du groupe (responsabilité, mariage, port du masque,
économie) . Toutefois, l'initiation devient une question d'honneur
familiale lors de la phase de l'examen de la langue sacrée, Ce
qui fait que chaque postulant regoit d'abord, avant de monter sur
l'aire d'apprentissage, la bénédiction<du patriarche de son
lignage dans le K3sa & laquelle sa naissance le rattache. Le
candidat est ainsi mis en contact avec le lieu ou repose la

lignée des Ancétres qui veillent sur lui et sur ceux de son

lignage.

C'est dire que l'initiation se présente toujours comme
un double défi lancé a 1l'individu par rites interposés
s'intégrer dans le groupe social, s'y tailler une place
honorable, tout en gardant sauf l'honneur du milieu familial &

laquelle il se rattache par la naissance.
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Placé dans le contexte bobo, il est exact de dire que
le parcours initiatique qu'accomplit 1'homme dans sa vie
s'inscrit au coeur de l'institution du Grand Esprit Do qui
utilise le masque et son culte comme le point de ralliement
nécessaire de toutes les énergies spirituelles et.créatriqes de
la société. Au dela du personnage mythique, divin, qui le fonde,
le masque se place, en tant que lieu d'élaboration de valeurs
propres a l'imaginaire du groupe, comme le symbole identitaire
d'une société cherchant a assimiler le rythme de son envi-
ronnement, s'adapter et résoudre ses questions existentielles. Au
fait, s'interrogeant face aux mystéres de ce monde ou 1l'eldorado
mythique s'est estompé depuis l'éloignement de 1'Etre créateur,

le Bobo, a travers son attachement religieux, institutionnel et

~-goctal -&IFrexpression--du ~masquedonne-lte-gentiment-d*dvoir-& -

portée de main une source intarissable d'émotions et de réponses.
Ainsi, des questions aussi fondamentales que celles de la Vie et
de la Mort, de la Nature et de la Culture s'inscrivent dans un
ordre précis : le symbolisme social, religieux, moral, politique,
spirituel et économique auquel se rattache l'institution du

masque.

Aussi[ le bobo, qu'il soit originaire de Borodougou ou
de Koro, village voisin, ou encore de Kouroumani, localité située
au nord du pays bobo, se sent-il appelé, de la naissance a la
mort a inscrire ses sentiments d'homme dans le sens de
1'éclairage que lui apporte ce support 1nst1tutlonnel des falts
et gestes de sa société. Et c'est dire qu' d Borodougou ou
ailleurs "le discours des masques est le livre ou les Bobo ont
inscrit, selon un systéme de signes particuliers, le texte qui
traduit leur vision du monde en général et de la communauté
villageoise en particulier"?3 Borodougou n'en est-il pas un cas

éloquent ?

23 MILLOGO Louis : " i r masqu 1 5
1'environnement". in Cahiers du CERLESHS n'12. p. 202.
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CONCLUSION

Lorsque le néophyte que nous sommes en matiére de
recherche est appelé, en dépit d'un certain bouillonnement
intérieur, a procéder a la conclusion d'un travail aussi délicat
qu'un mémoire portant sur la question du masque, il est amené a
"se demander s'il a fait le bon choix en décidant de parler
"masque”. Au fait, certes il y a un intérét évident de la part du
fils du terroir que nous sommes de lever un coin de voile sur une
réalité aussi complexe que le masque et les préoccupations
sociologiques et esthétiques diverses qu'implique son culte et
son art. Mais il n'en demeure pas moins que les conséquences qui

découlent d'une entreprise de ce genre ne sont pas toujours

TTdvidentes et béndfigiies T Dans T1d hesute oh T1d “¢aractéristique T

premiére d'un phénoméne tel que le masque est d'étre rattaché
avant tout a la sphére du sacré. En outre, il faut avoir a
l'esprit que cette étude, dont l'objet central est la symbolique
socio-politique a laquelle se rattache le masque et l'institution
qui le gere, a lieu dans un contexte comme 1l'univers traditionnel
bobo ou subsistent encore les structures qui utilisent le masque
comme instrument d'organisation et d'expression d'un certain
sentiment ethnique. De telles préoccupations n'ont pu trouver un
début de réponse qu'au terme d'une démarche objective dont il est
indispensable a présent de redéfinir les grands axes et les

perspectives qui en résultent.

Compte tenu de la dimension plurielle du "phénoméne
masque", notre préoccupation constante au cours de ce‘modeste
mémoire, tant par le choix de notre théme qui affiche la volonté
d'une approche a la fois psychologique et sociologique que par
nos références constantes a des réalités pratiques ayant pour
elles l'évidence d 'une preuve empirique, a été de poser avec
netteté notre problématique et de la résoudre. Notre ambition a
été d'éviter de nous laisser piéger par la tendance & ressasser
sans retenue ce que d'autres ont dit avant nous avec une certaine

autorité. Il va sans dire que notre objectif a consisté, au.cours
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de notre effbrt constant de réflexion, de ne pas nous laisser
distraire pat l'habitude des stéréotypes que répandent certains
manuels devenus classiques en matiere de renseignements sur l'art

africain, en particulier le masque.

En ce qui concerne l'abord du rapport entre masque et
soc1été dans 1'univers traditionnel bobo, du moins les analyses
sur la portée du masque dans l'univers culturel bobo, nous avons
été confronté dans notre effort de recherche, au risque de planer
& l'ombre de 1'oeuvre classée "monument"” de Guy Le Moal. Nous
n'avons aucunement 1la prétention d'affirmer avoir échapgé a
l'autorité des résultats auxquels a aboutis ce chercheur au bout
d une trentaine d'années de laborleuses 1nvest1gatlons dans la

s'ils étalent incontournables. Toutefois, notre premler niveau
.d'approche du masque bobo a consisté a regarder ce que cet
africaniste nous offre avec un souci constant de dépassement, si
possible. '
En ‘effet, contrairement & la démarche de Guy Le Moal,
notre approche n'est pas ethnographique. Nous avons opté pour une
sociologie du masque en tant que fait d'art dynamique et
technique religieuse. Nous avons facilement trouvé notre champ
d'étude car, méme s'ils visent l'ensemble des coutumes du pays
bobo en tant‘qu'entité partageant la méme réalité culturelle et
ethnique, lesltravaux de cet éminent chercheur portent avant tout
sur le nord du pays bobo. En choisissant de fonder les résultats
de notre modeste travail sur l'analyse du cas d'une seule
localité viliageoise (Borodougou) qui a l'avantage d'ouvrir la
recherche aux régions de l'est et du sud-est du pays bobo, nous
avons eu le sbuci d'apporter un plus & 1l'édifice ainsi entamé par
Guy Le Moal. :Il en est de méme du mémoire de Clarisse Sanou qui,
tout en c1blant le statut de la femme dans l'institution du Do,
ouvre le chemln pour. une meilleure compréhension de la réglon
centrale du pays bobo, a partir du cas du village de Tounouma.
Les enseignants de l'option d4d'ELAN notamment et d'autres

%)

“nous ~sommes “constamment- référé'a ‘Bes” travaux ‘comme*
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collégues ont a leur actif des travaux universitaires treés

éclairantes sur la question (confere la bibliographie).

Notre démarche est celle d'une sociologie de l'art dans
la mesure ou nous avons abordé la société bobo ancestrale sans
nous poser la question de savoir si elle était une société
"évolude”, tout en avouant simultanément notre implication et
notre souci constant de distanciation scientifique. Notre
démarche a été sociologique car nous pensons avoir considéré le
masque comme fait de société avant tout. Et en tant que fait de
société, l'exemple du masque de Borodougou nous a permis de
comprendre que le masque est un moyen privilégié pour comprendre

l'historique de la création et de la consolidation d'un village.

-8 +it~est ~I*expression -vivante Jd*'une:certaine- cohésion, ctest

qu'au départ, cette cohésion a nécessité une longue et difficile
quéte dont 11 porte de facon indélébile les marques, les doutes

et les certitudes.

En qualifiant de Fagama l'Esprit du masque qu'est le
Do, la société villageoise bobo, et plus globalement l'ethnie
bobo, expriment du méme coup 1l'idée selon laquelle l'univers
traditionnel aurait été incapable de connaitre 1'unité politique,
la cohésion sociale si le masque n'avait pas été élevé au rang
d'institution sacro-sainte dont les principes et les loils sont au
dessus de toute volonté individuelle et collective. Le cas de
Borodougou est tres explicite sur la question. La collectivité
volontaire qui v a élu domicile & un moment de l'histoire a opté
aussi bien aux premiers instants que de nos jours de se regrouper
constamment autour de cette autorité au travers d'enseignements
mythigques, de diverses techniques rituelles (agraires,
funéraires, initiatiques) pour se consolider, s'émouvoir, se
survivre a soi-méme, symboliser ses angoisses et ses espoirs, se

retremper constamment dans une vérité immarcescible.

C'est l'occasion de dire gque 1le masque, par
l'importance des rites commémoratifs qu'il suscite et des

structures profondes d'organisation et de pensée qu'il révele est
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non seulement une excellente voie d'appropriation des fondements
temporels du pays bobo ancestral, mais un solide argument pour
toucher 1'édme de ses institutions et ses rapports avec l'univers
visible et invisible. En effet, entre le visible et 1l'invisible,
le masque tel que vu a la lumiére de nos analyses est une
institution qui répond & une vision dialectique qui structure la
mentalité bobo : c'est ainsi qu'il est Esprit et matérialité et

cela depuis le mythe d'origne ; ce qui fait qu'il est a la fois
objet de culte et lieu d'une technique dont le but est de lui
redonner, toutes les fois que le besoin se fait, une corporeité
qui va de l'assemblage grossier de feuilles a l'art plastique des

masques a lame.

s - @ egt 1Y occasion ici~de- souligner quecette diatectique v

interne au masque est aussi nette que possible aussi bien dans sa
dimension invisible qu'au plan formel, & 1l'échelle méme de
l'ethnie. Sur ce point, outre les précieuses informations que
nous avons recues des Anciens, nous nous sommes basé sur les
résultats des travaux antérieurs notamment ceux de Guy Le Moal,
Joanny Sanon, Anselme Sanon et de Soutéré Konaté sur les masques
zara de Layirasso, pour nous convaincre de la volonté politique
des Bobo de donner un caractére élastique & la personne du Do. A
cet effet, en tant qg'hypostase de Wuro, Do est congu comme une’
unité dans la multiplicité ; une unité qui fait du Do 1l'apanage
de tous les Bobo ; et une multiplicité et une élasticité qui lui
valent les attributs d'un phénoméne pluriel, dynamique, évolutif.
Une telle pensée se révéle méme pour le chercheur qui opte pour
une approche monographique un prétexte pour prétendre éclairer
son lecteur sur plusieurs questions qui se posent a un niveau
régional et ethnique. Seulement l'inclination & une générali-
sation hitive qu'une telle commodité peut susciter est a éviter
dans la mesure ou cette multiplicité dans 1l'unité est synonyme
d'une acceptation implicite de particularismes locaux. Ceux-ci
n'entament pas certes les vérités primordiales du Do, mais
peuvent étre source d'éléments d'information importants sur les

diverses tendances et évolutions de l'institution en question.
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Au juste, l'on pourrait qualifier le masque de symbole,
c'est-a-dire "objet de caractere imagé qui évoque, par sa forme
ou sa nature, une association d'idées spontanées (dans un groupe
social donné) avec gquelque chose d'abstrait" ou encore d' "objet
ou image ayant une valeur évocatrice, magique et mystique?". Mais
cela ne va pas sans reconnaitre la part des choses entre le
relatif et l'absolu dans la vie de l'objet en question. En effet,
notre étude a eu pour souci dans sa seconde phase, de montrer
dans une profonde mesure la part de l'absolu que symbolise
essentiellement l'origine divine du masque, sa nature mystique,
sans oublier que le relatif s'y insére également et fondamen-
talement. C'est ainsi que la diversité morphologique a laquelle

se préte la représentation du Do, les multiples régleslde vie et

+de+comportements -§ociaux- qui~en-résultent;~sont“la preuve-vivante " "

de la clairvoyance qui a poussé, dés l'origine, les Bobo a
accorder plus d'attention religieuse a Do qu'a Wuro (Dieu). En
effet[ en ayant pour lui l'avantage d'une matérialisation
pratique, socio-religieuse, a travers le culte du masque, le
Grand Esprit Do, est congu comme plus proche des hommes que Wuro,

ce personnage ayant pour lui l'antériorité absolue.

Ce caractére pragmatique du Do qui ne brise en rien son
statut d'Esprit tutélaire est le lieu ou s'organisent les
préoccupations & la fois existentielles et ontologiques des Bobo
a4 travers l'institution initiatique qui prend en compte toutes
les catégories sociales, qui vise constamment a construire
1'idéal d'homme au moyen d'une éprouvante pédagogie rituelle. Et
bien faire 1l'homme consisterait en somme & l'aider & s'intégrer
tout entier au cosmos et aux différentes structures communau-
taires en quéte constamment d'une solide cohésion sociale.

L'homme nait d'une famille, s'initie aux mysteres du monde et

1 IL.e Nouveau Petit Robert, Dictionnaire de la langue francaise,
1993
2 Tbidem



234

s'integre dans le tissu social, telle est la politique humaine et

sociale bobo.

C'est le lieu de le dire, ces éléments de réponse et
les questionnements divers que nous avons eus sont les objectifs
et les résultats auxquels nous sommes censé é&tre parvenu au bout
de ce long et pénible travail. Avons-nous atteint des résultats
palpables a travers un voeu aussi ambitieux que 4'appréhender une
réalité sociologique aussi complexe que le masque, expression
symbolique de la dimension tant sociale que politigque d'une
société qualifiée généralement par l'oeil étranger d'anarchiste?
Avons-nous réussi a mettre en valeur ce que des dizaines

d'anonymes et d'illustres personnes nous ont appris ? Nous

- eeeipefermons-<cettravail <en-“-espérant-guetvous;rtlecteur;vods tytT

répondrez positivement en emboitant notre pas dans une tache
aussi ardue que de parler du Do, c'est-a-dire de 1l'indicible,

comme le disent les Bobo eux-mémes.
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ANNEIXE

CHANSON
Transcription : 1. Wuramabaray€lt / pepe / ng
Traduction les jeunes qui grimpent tous 1'inaccompli
littérale :
/ na /
, venir
2. M'a / kwese / za / yo
je avolr pas nom voir exclamatif
3. Dayagala / te
N R TS malh‘e.,iif~rg?-~_ [ -‘faifek e R T N S SR
4. Dankoro / koro / wee
louange (masque) nom exclamatif
5. N' ni ~ / wO / Yt
le mien (mon fils) rester la-bas
6. Dayagala / te
malheur faire

TRADUCTION LITTERAIRE

1. Tous les nouveaux initiés sont de retour de la

colline

Je n'ai pas vu kwese
Un malheur est arrivé !
O masque Koro !

. Mon fils y est resté

o Ul W N

. Un malheur est arrivé !

OBSERVATIONS

L'expression "dayagala t€ "

(un malheur est arrivé)

sert de refrain et doit é&tre entonné par le choeur qui répond a

un solo.
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GLOSSAIRE

Bara : monter (idée d'ascension)

Bafr€ : puissance surnaturelle bénéfique

BegE : zone dialectale du sud du pays bobo '

Begfbere : dialectes de l'est et du centre-est de la partie
méridionale du pays bobo

Bi dvn da : si ta bouche a dit...

'-»-Bigem.-"--J:-'-et:-our—i--'au"“vj:il.‘lag'e"-"-f""’f“':-"“"':“~ k

Bole (éing : Bolo) : masques (blancs) des Zara

Bole nimi : danse des masques zara

Bor9 : fétiche communautaire

Bra : avaler

D

Dankoro : expression de louange

Dayagala t€ : un malheur est arrivé

Do (Dwo) : Esprit tutélaire, fondateur de l'ethnie bobo, incarné
par le masque

Dogbana : trésor du Do .

Dogo taala : promotionnaire, de méme classe d'ége

DokJkd10 :'tige en fer recourbée, utilisée bdur assommer les
victimes du Do '

Dosa : l'une des figures post-cosmogoniques du Do

Dosini : figure post-cosmogonique du Do célébrée a Borodougou

Do s) bra : Do avale ses victimes

Do waro nV : Do est fils de Wuro

DOgost ethnié du Burkina

DOrd : rite consistant en une phase de dévoilement des mythes au

cours de l'initiation au Do

DOrytle : candidats a l'initiation

Duba : fétiche communautaire

Dugal€ : le Benjamin de classe d'ége
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Dugal€tle : les Benjamins de classe d'ége
Dugapray®o : 1'Ainé de classe d'ége
Dugaprayire : les Ainés de classe d'Age
Dugaydy? : les Puinés de classe d'age
Dugule : autochtone

Dugutigi : chef de village

Dugutigibe : fonction de chef de village
DV : bouche

F
Fagama Do : Grand Esprit Do dont la souveraineté est reconnue par
l'ethnie toute entieére
Finyend : fétiche
Fogola : masque de fibres et a téte en sparterie
Fogola tJ : grand-masque Lato

Foroba : communautaire

G
Gbarama : masque de feuilles bénéficiant d'une préséance rituelle
sur tous les autres masques
Gbogddugu : prononciation vernaculaire de Borodougou

Gia : souffle (vital)

K
Kalze : "tu es venu me voir, donc tu es étranger"
Kabafre : grattoirs
Kany€w : la brousse
Kibi : afzelia africana
Ki€le : masque a lame
Kiele dl : masque & lame des agriculteurs bobo
Kiele fUre (sing. Ki€ele furu) : masques de feuilles agraires
Kiele pEnf : masque & lame forgeron
Kiele pEnf nV : fils ou avatar du Ki€le  pEnt
Kimi : masque a lame (calao)
Kirekd 'K majuscule) : Assemblée ou Conseil des Anciens
Kirekd (XK minuscule) : fondateurs du village

Kirekd doma : fondateurs du village associés
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Kirevd : responsable coutumier du village

Kokorowe fra : Etre-force de Kokorowé

KOkd (wakoma) : lignage

Kolia : masque calao en fibres et a téte sculptée

Kore (sing. Koro) : grand masque agraire et surtout initiatique

Kpalama : les abords du village

Kpalopaga : grand-masque de fibres du village de Tounouma

KpavOob® : rituel de masques de feuilles situé entre les
funéraillés annuelles et les rites agraires

KpavOob9siyt : masques exhibés a l'occasion du rite du KpavOb®

K919 : forgerons
Kond : fétiche communautaire _
KOordsogomakd : gens de la route de Koro (sous-classe d'éage
e T g 1n1tiat1que)* T BB, 7 F e e - BN TR E e e T s 2
Kdsa : maison-mére '

Kuku : trésor de la lignée matriacale

L

Lato : grand-masque de fibres de Borodougou

Latoya : figure feminine du grand-masque Lato

Lebere : masque de fibres dont le cimier est en forme de
croissant de lune

LE fru : premier niveau d'apprentissage de la langue secrete du
masque

LE win€ : rite initiatique consistant en l'apprentissage de la

langue secréte du masque '
Le sa : deuxiéme niveau d'apprentissage de la langue secréte des

masques
Li9 : langue secréte des masques )
Legemasogomakd : gens de la route de legema (sous-classe d'ége

initiatique)
M .
Madare : je dis que
Ma dogo : frére de classe d'ége
Mamanuman€ : (sing. mamanV ) : petits-fils
Mamatamf (sing. mamatd ) : grand-péres
Miala (sing. mialo) : morpion (profane)
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N
Na : venir
N dv nda Do a bra : la bouche qui dit, Do l'avale
NE : marque de 1l'inaccompli
Ni : souffle vital
NUL : fils
NyAg8 : masque hyppotrague
Nyvdgala : masque de feuilles initial selon les mythes d'origine
Nyakperetaala : famille domestique

Nyama : force nocive repandue dans la nature
NsdDdy nda Do a bra : celui dont la bouche parle, Do l'avale

P
“Pere-:--rénier,;*honte, -donner e TS
Perenytw : rdneraie _
Perenytwkd : les gens de la rdneraie
PrafrE : perforeuses
S

Saga : fétiche communautaire

sfgll : bosquet sacré |

Sakabe Do : Do du village de Sakabi

Salaka : cérémonie d'offrande

Sanubige : Nouvél an

Sara siyd ma : révélation de la nature humaine du masque
Shtfmf dankele : Do sur lequel repose le monde

S88s8 : agriculteur bobo '

S@sfiyare (sing. s@is@ya) : femmes d'agriculteurs bobo
Se : mere

Sedu : matriacat

Sekdro kwe : funérailles commémoratives annuelles
Sekord bi : obséques

Seri fVrD : mort positive

Seri yaga : mort négative

Seri zaa : mort profane
Se : désherber, creuser
StmE€ : masque hyppotrague en fibres et a téte’'sculptée
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SEsBgf : rites annuels agraires
SEstgf syt : masques exhibés aux rites annuels agraires
si : homme

Sii : principe vital exprimant 1'idée de durée

Simi : origine, souche

Sini : mile, masculin

Sinikye : néophyte

Sinikytbe : vie de néophyte

Svya : zone dialectale du pays bobo

Syabere : dialectes parlés au centre de la partie méridionale
du pairs bobo

Sye : poil

Siye bl : masques de feuilles

et E *—Siye ~fFVre-: —-.masques. -blan‘.cs-..:des —Zara ST e G ety e TR WS 3 g e

siye pEn€ : masques de fibres

Siye =zabre : échanges (rencontres) de masques

Siyo (plu. siy€) : terme générique pour désigner le masque

siyd Do nV  : le masque est fils de Do

Slyd nyini : masque plaisantin (le grand-masque Lato)

Sogo (soxo) : Esprit tutélaire de 1l'espace-brousse

Sogovd : prétre de sogo _

Sogo pra Do ma : Sogo est plus 4gé (idée d'antériorité) que Do

Simlala : Ancétres

Sogdkire : zone dialectale du pays bobo

Sogdkirebere : dialectes du nord et du nord-ouest du sud du pays
bobo ' v

SJ we zig:i..fi : flagellation des jeunes initiés sous 1l'arbre
sacré a consonnance rituelle

S.

S

: personne
molo : personnage dont le corps est enduit de kaolin rouge

ot Ot

pour annoncer au village l'arrivée des masques agraires

slmoro : étranger

T
Tabarakd : lignage des sacrificateurs
Tabarate : le sacrificateur
Tanume : herminettes

Tolomabara ;: grimper la colline
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Tolomabaray€le : candidats a l'initiation
79 (plu. tam€ ) : pére
TOnuma : lien de parenté entre deux lignages a caractére social
et rituel
Tundgdsogomakd : gens de la route de Tondogosso (sous-classe
d'age initiatique)
T : aire de battage du mil

V
VO : Ainé
VObe (vOre) : Alinés
vOore : zone dialectale du pays bobo

Vvorobere : dialectes parlés au sud du pays bobo

T e A T L T TR LN

W

Wietdgd : fétiche communautaire

Wiyaga Do : figure post-cosmogonique du Do

Wiyage (sing. Wiyaga) : génies

WO kwe Zara : les Zara sédentaires

WOrd : hommage rendu a un chef de lignage défunt & la fin des

travaux agricoles

Wordbige : cérémonies organisées a la fin de l'année agricole
pour un Ancien défunt

Worobigesiy® : masques exhibés & l'occasion de 1'hommage rendu

a4 un Ancien décédé, a la fin de l1l'année agraire

Wuramabara : grimper le lieu de révélation du masque

Wuramabaray€l€ : candidats a 1'initiation. '

Wurabidomakd : jeunes initiés

Wuro : Dieu

Warozu : pluie

Wuru : anfractuosités (trous) ou les initiés sont censés aller

déterrer les masques

Y
Yagafre forces surnaturelles maléfiques

YEle : initiés

B N AP R Lo
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Yelebre : initiants (anciens initiés)

velekwEmEnE : réjouissance annuelle des initiés

Yeleso : arbre sacré des initiés

Yeletogo : prénoms d'adresse

Yeletogode : cérémonie d'octroi de prénoms d'adresse aux
nouveaux initiés

YElEevOd : ministre du culte du Do

Y0 : principe vital synonyme d'"&me", de "double"

Yokd : Puinés d'une classe d'age
YOs€re : rite ouvert uniquement aux femmes-meres
Y0 Zara : Les Zara colporteurs

Z

- Zado' (Zadwo) i ESprit du masque zara

Zakane : particulier

Zakane wuro : Autel dédié a Wuro par chaque lignage

Zeni : Génies

Zenihll : nom vernaculaire de Boroddugou

Zenihiikd : gens de Borodougou (dans la langue vernaculaire)

Zenihﬁkﬁialato : grand-masque de fibres de Borodougou (Lato)

Zerisd (zErEsun) : colporteur zara

Zokara : cérémonie d'offrande

Zokart : ceux qui s'habillent

Zimakokoro : masque de fibres a téte de sparterie symbolisant le
cog sur le plan morphologique et la domesticité du
gallinacé en question sur-le plan rituel.

Ziwa : rituel de révélation de la nature humaine du masque.
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SOURCES ORALES

_—
Nom et Age Profession Statut Social Résidence
Prénoms
SANOU Dia 26 ans | Cultivateur initié Borodougou
SANOU 51 ans | Comptable initié Bobo-
Edouard Dioulasso I
SANOU Kalifa | 26 ans |Cultivateur initié Borodougou ll
SANOU Kobo 75 ans Cultivateur chef d e | Borodougou

lignage
SANOU Koko 29 ané >Cultivateur Ininistfe du Borodougoﬁ
culte du Do
SANOU 90 ans Cultivateur responsable Borodougou
Kolsira coutumier:
prétre du Do
et de Sogo
SANOU Massé 30 ans Cultivateur responsable Borodougou
administratif
SANOU Sogo 36 ans | Cultivateur initié Borodougou
(sculpteur) '
SANOU Sou 65 ans Cultivateur ministre du | Borodougou
culte du Do H
SANOU 45 ans |Cultivateur initié Borodougou ‘l
Souroukou (sculpteur-
peintre)
SANOU 40 ans |Cultivateur initié Borodougou
Soutéré
SANOU Wiyaga | 63 ans Forgeron forgeron Borodougou
(griot)
SANOU 72 ans |Cultivateur patriarche Bobo-
Zézouma Dioulasso “
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