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JEAN BOUTRAIS 

PRÉSENTNION DE L‘OUVRAGE 

<< Adamawa B et << Adamaoua B 
Notion d’abord politique et historique, l’Adamaoua  est 

devenu une entité administrative et géographique au Cameroun, 
mais en  changeant  d’assise spatiale par rapport  aux acceptions 
anciennes.  L’<< Adamawa >) des historiens se réfère à l’immense 
province de l’empire peul du Sokoto, au lge siècle, centrée sur 
sa  capitale : Yola, au bord  de  la Bénoué. Au contraire, 
l’Adamaoua  actuel, dans son sens géographique, englobe les 
plateaux qui  s’étendent  au centre du  Cameroun’ de la frontière 
nigériane à celle de Centrafrique. Au lge  siècle, les Foulbé 
désignaient plutôt cette extension de leur empire : Fombina (le 
<< Sud D)’ tandis  que les hautes terres étaient appelées  simplement 
Hooseere : la << Montagne B. A l’époque allemande’ ces plateaux 
faisaient partie de l’Hinterland  camerounais,  en même temps 
que toutes les plaines du  nord. L’<< Adamaua >> des Allemands 
se rapportait  surtout à la région de Garoua qu’ils investirent de 
l’ancien rôle de Yola sur leurs possessions. 

Avec la  délimitation de la frontière franco-anglaise, Yola, 
l’ancienne capitale peule, fut définitivement séparée de l’essen- 
tiel des territoires qu’elle contrôlait au siècle précédent.  L’appel- 
lation << Adamawa >> a  perduré,  du côté nigérian aussi bien que 
camerounais, mais pour désigner des entités différentes de part 
et d’autre de la frontière. 
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Au NigEria, la province de ce nom  couvrait un mince territoire 
aUong6, du nord au sud de la B6nou6, avec toujours l’ancienne 
capitale au centre. Ap&s les hd6pendances9 %a province de 
I’Adamgwa  nigbrian est rbunie 2 celle de Sardauna (issue des 
anciens << NoPthem Cameroons D sous mandat britannique) pour 
former le c< Gongola State B. 

Le vocable a Adamawa B disparait de la geographie 
administrative du NigCria, mais il reste couramment usité pour 
d6igner la r6gion da Yola. En 1991, par division de 1’Etat de 
Gongola, un nouvel Etat d7Adamawa est hstiUC.%l s’$tend en 
bordure du Cameroun, avec Yola pour capitale (Fig. 1). 

Au Cameroun, une appellation administrative identique 
concerne un territoire beaucoup plus vaste. De faqon curieuse, il 
prolonge assez peu l’Adamawa nig6rian. Dans le dCcoupage 
administratif adopt6 par les Frann~ak après la Premibre Guene 
Mon&.de, la << R6gion de l’Adamaoua B englobait toutes les 
populations autrefois domhCes ou Muenc6es par les FoulbC et 
meme au-delà. En plus des Circonscriptions de  Maroua,  Garoua 
et N‘gaoundtr6, elle a m&me inclus, un moment, celle de 
Foumbm ! Cependant, d2.s les andes vingt, la << R&gisn Nord D 

devient la d$no&ation afficielle de cette partie du Cameroun, 
.l’Adamaoua se ~ e s t r e i g ~ ~ n t  implicitement 2 la circonscription 
de Ngaound6r6. 

Apr& %’hd6pendmce, lorsque les divisions administratives 
sont rebaptisks en départements et anondissements, la circons- 
cription de Ngaound6r6 prend, presque naturellement, le nom de 
dgpaptement de E’Adamaoua. L’appellation s’impose avec une 

r t ~ o m e s  administrative& ~ c t u e ~ e m e n t ,  c’est la seule province 
qui ne tienne pas son nom d’une simple orientation gbsgraphique 
mais d’un h6ritage historique. Pourtant, les souvenirs rattach6s 
à la conqukte des plateaux par les Foulb6 ne sont pas bien vécus 

En fait, l’Adamaoua du Cameroun se rCf6re maintenant  davan- 
tage 2 une region geographique originale gu’à une & q u e  histo- 
sique pr6cise. En effet, la province de l’Adamaoua correspond 
presqu’eexactement h des plateaux d’altitudes superieures 1 900 
et 1 O00 mètres, s90pposant aux plaines basses de la Bénoué et 
du Diamare au nord. Seules petites exceptions : les plaines des 

telle Cvidence au camePoun qu7elle a suma7”u B toutes les 

par tout le monde ! 



- 9 -  

Péré (Koutine) et des Dourou  au  nord de la province, celle des 
Tikar au sud  et le plateau de Mbang-Rey  (province  du  Nord) en 
continuité avec celui de Ngaoundéré.  Mais, dans l’ensemble, la 
province de l’Adamaoua  coïncide avec une région géographique 
de même nom, caractérisée par des altitudes élevées et un  relief 
de plateaux. 

Afin  d’éviter toute ambiguïté, nous adoptons volontiers la 
proposition avancée par E. MOHAMMADOU visant à distinguer, 
au moyen  d’orthographes  différentes, 1’<< Adamawa >> : ancien 
territoire peul du 19e siècle et l’a Adamaoua )> : province du 
Cameroun et région géographique de plateaux.  C’est de cette 
entité administrative dont il fut question, lors du Colloque de 
Ngaoundére, en janvier 1992. 

Un  petit  colloque,  de  grands  débats 
Alors que des colloques du  réseau  Méga-Tchad rassemblent 

depuis longtemps  les chercheurs qui travaillent an Nord et 2 
l’Extrême-Nord  du  Cameroun,  l’Adamaoua  n’a pas bénéfici6 
d’une attention comparable.  Certes, les organisateurs de  Méga- 
Tchad ont conçu de façon lib6rale les limites de leur aire 
d,intér$t. Ils ont souvent accueilli des communications qui ne 
traitaient pas du << bassin tchadien B proprement  dit.  Cependant, 
les contextes humains et naturels  de  l’Adamaoua ne sont pas les 
mêmes qu’au  nord de la  Bénoué. L’initiative de rassembler des 
Btudes uniquement  sur l’Adamaoua Btait donc pertinente. 

Réunion  modeste par  rapport aux assemblees internationales 
de Méga-Tchad, le Colloque de  Ngaoundéré  n’en  a pas moins 
été  une vkritable manifestation scientifique. Issu d’une initiative 
camerounaise, il s’est  tenu sur place,  au  Coll8ge  Mazenod, 
pépinière d’une grande partie de l’élite moderne de l’Adamaoua. 
Les autorités administratives, desireuses de  remCdier  au vide 
culturel des campagnes et même des villes,  ont manifesté leur 
soutien au Colloque.  Les intervenants furent en majorité des 
Camerounais, témoins personnels plus souvent que chercheurs 
professionnels. L’auditoire  était également << provincial >> dans 
sa composition, avec une  présence  remarquable  du personnel 
des missions protestantes et catholiques. Les débats en ont 
acquis une profondeur dans le vécu et une grande valeur dans les 
t6moignages. 
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Pour plusieurs intervenants, le Colloque a servi de tribune 
pour r6habiliter dam leur dipite culturelle de petites populations 

domination des Foulbb. Les auteurs de ces communications ont 
eu recours l’histoire et B la litt6ratura orale : reconstitution 
d’une histoire sp6cifique qui n’est pas celle des Foulbé ; trans- 
cription $crite:, diffusion et Ctude de la littgrature orale. A ce 
titre, la fier%& des PBrC devant la redgcouverte de leur litterature 
orale illustre un  v6ritable  besoin de liberation culturelle. D’un 
autre c6t6, l’btude de la signification d’un thbme comme 
l’h6roYsme dans les contes gbaya d6montre la richesse de contenu 
de certaines littkratures ordes. 

La prise de conscience culturelle de petites ethnies longtemps 
ignorCas pose le problème  essentiel des rapports entre les Foulb6 
et les populations anciennes da 17Adamaoupa. Du point de vue 
historique, deux hterpr6tations se sont oppostes. Pour les uns, 
les conhonbtions furent rares et brkves au cours du  si$c%e 
dernier. Les Fodb6 ont etabli leur dombation par une  succession 
de compro~s .  Ils se sont bornês A encadrer les populations 
trouvêas sur place plut& que de les conquerir et de les briser. 
Les ententes et les coop6rations .furent plus frequentes que les 
affrontements.  L’Adamaoua conmit alors une p6riode de paix et 
de prosperitk,  notamment  par le d6veloppement da l’elevage 
bovin. Pour d’autres intervenants9 la conqubte des FouPb6 a 
entraîn6, au contraire?, des cons6quences très graves pour les 
populations locales qui ont perdu leur culture, donc leur identitê. 
Le systbrne politique des Foulb6 I rabaisse les autochtones 3 un 
statut subalterne, d6truit leur cohbsion politique et disloqué 
leurs soei6tQ. 

La point le plus sensible des rapports entre FoulbB et auto- 
chtones mnceme l’esclavage, imposê par %es premiers au N e  et 
au d6but de  ce sikcle. Pour les uns, ]l’esclavage  en  Adamaoua 
relevait surtout d’une forme da servitude domestique, avec des 
Bchanges de services entre le maftre et le serviteur : le premier 
subvenait ii tous les besoins du second qui cultivait pour  assurer 
la nourriture de son patron  et protecteur. La situation d’esclave 
n’&ait pas necessairement v h e  comme une oppression 
insupportable. Pour les autres,  l’esclavage a bel et bien existé en 

darnaoua jusqu3 la fin de la p6riode coloniale. Il suffit 
d’6voquer l’ancienne?  prison  pour esclaves recalcitrants attenante 

da 19Adamlou8 encore mal connues parce que submerg6es par la 
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au palais du 1aamiiDo de Ngaoundéré  et les nombreuses  fuites 
d’esclaves opprimés, recueillis par  la mission norvégienne. Une 
accentuation de l’esclavage serait même intervenue au cours des 
années cinquante’  en liaison avec la politique plus bienveillante 
de l’administration française à l’égard des 1aamiiBe foulbé, 
principaux détenteurs @esclaves. 

Des interventions  parmi  l’auditoire ont montré  que la question 
de l’esclavage n’était pas simple. Certes, des sévices étaient 
commis. Mais les populations victimes de ces actes n’étaient 
pas toujours innocentes.  Parfois, elles s’adonnaient elles-mêmes 
à la vente et à la revente  de femmes, pour approvisionner les 
Foulbé en  concubines.  L’esclavage  ne  sanctionnait  pas  seulement 
une relation inégalitaire entre des populations, il participait 
également à un système économique essentiellement rural, 
caractérisé par une pénurie chronique de main-d’oeuvre. Ce 
régime a  disparu grâce à l’engagement des Foulbé de ne plus y‘ 
recourir, au  moment  de  l’Indépendance, mais également a la 
faveur de  l’ouverture de l’économie, avec la création de routes, 
la  libre circulation des personnes et le développement des villes. 

Si le passé de  l’Adamaoua soulève des interprétations diver- 
gentes, il n’est pas facile non plus de juger la situation actuelle. 
Quelques intervenants ont souligné le retard de la province face 
à la modernité : faiblesse des équipements culturels et de la 
<< consommation .B d’une culture de type moderne.  La modernité 
s’introduit pourtant  en ville, dans  les  comportements sociaux, 
par  exemple  face au mariage. La plupart des  femmes de 
Ngaoundéré, qu’elles bénéficient d’une situation favorisée ou 
non, ne pensent plus le mariage selon les normes traditionnelles? 
par exemple celles du  mariage  peul. De nouvelles façons de se 
comporter se cherchent, souvent à travers un  grand désarroi. 

On a  également déploré le déclin des expressions culturelles 
traditionnelles. Malgré des récupérations récentes d’anciennes 
manifestations culturelles (fête  du  mil, festival des  Nyem  Nyem) 
beaucoup de  musiques,  de  danses,  de contes tombent dans 
l’oubli. Une fois le constat posé, les positions deviennent à 
nouveau divergentes sur les solutions pour  y  remédier.  Pour les 
uns, une action de sauvegarde s’impose,  afin  de préserver le 
patrimoine culturel, dans la plus grande pureté possible. Pour 
les autres, il convient’  au contraire? de laisser les créateurs 
innover, inventer une nouvelle culture qui corresponde aux 
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L9avantage d’un colloque organis6 sur place, c’est d’Cviter 
une coupure entre la salle des d$lib&ra%ions et le monde environ- 
nant. Il n’bmanait pas du Colloque da  Ngaound6r6 l’impression 
de d6bats artificiels qui pbse sur certaines manifestations Qui- 
vdentes se tenant en Europe. Entre les ~6rnce.s~ il suffisait 
d’aller et venir en ville pour prolonger, par l’obse~ation, un 
tln&ne de r6fla~on. 
Le ZaamiDo de Ngaound6r6 a fait l’homeuur au Colloque de 

l’in6vitable fantasia da cavaliers9 devan% son palais. Surtout, la 
mission now6gieme a pr6sent6 dans le meme palais une expo- 
sition de photographies anciennes. Agrandies et dispos6es sur 
des panneaux, elles montraient diverses scgnes de Ngaound6r6 
danans las mnmn6es quamate et cinquante, voire dans %es amdes 
trente. Avec le temps, des photos da la ville de Ngaound&$ sont 
devenues de prGdeux documents historiques. D’autres, mettant 
en s&ne administrateur fianpis et IamziDo, illustraient le 
pas& politique de 19Adamaoua. A la visite des participants du 
Colloque s’est bient8t ajoutCe celle de %a population. Les 
commentaires ont alors changC, en  devenant plus pr6cis devant 
des photos oh chacun reconnaissait, qui son pbre, qui son grand- 
pbre en  tenue  d’apparat, B l’occasion  d’un 11 Novembre eQébrC 
en grande pompe. L’inter& pour ces photos anciennes fut tel 
qu’un projet de mus6e historique fut  Bvoqu6. La promotion de 
l’identit.6  cultuxelle d’une province passe par une meilleure 
connaissance de son passe. 

Les demibres s6ances du Colloque furent quelque peu pr6ci- 
pitBes par une coupe africaine de football dans 
Cameroun partait favori. La culture moderne  en 
c’est aussi le football. 



DISCOURS  D’OUVERTURE 

Monsieur le Préfet, 
Monsieur  le  Maire, 
Excellence, 
Mesdames, 
Messieurs, 

Six mois  après  les assises du  Conseil  Provincial  ..de  la 
Culture,  ici  dans  ces  mgmes  locaux,  le Chef-lieu de la province 
de l’Adamaoua  est à nouveau à l’honneur,  en  accueillant  un 
aréopage de brillants  intellectuels,  d’experts  et de savants,  en 
provenance  du  Cameroun et de l’étranger. 

Aussi m ’échoit-il 1 ’insigne  honneur  et 1 ’agréable  devoir de 
présider en  ce jour mémorable,  au  lieu etplace de  M. le Gouver- 
neur  de  l’Adamaoua  empêché,  la  cérémonie  d’ouverture  du 
colloque N Peuples et Cultures de 1 ’Adamaoua Y, un  événement 
culturel s’inscrivant en droite ligne dans les retombées 
immédiates  des Etats Généraux  de la  Culture  qui  se  sont tenus 
en  août  dernier à Yaoundé,  au  cours  desquels a été  adoptée  une 
nouvelle  dynamique  dans  notre  action  culturelle,  conformément 
aux  idéaux  de  la politique du  Renouveau prônée par le  Chef  de 
I’Etat, S.E. Paul Biya,  qui vise à (c restituer sa dignité et sa 
fierté au peuple camerounais  tout  entier à travers la promotion 
de sa culture  qui  n’est en rien  inférieure à celle  des  autres 
peuples mais  qui,  jusqu’ici, a souffert  de la folklorisation Y. 
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Mesdames, Messieurs, 
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ferment de  solidarité  agissante  entre  les  hommes en conférantà 
l’individu  les possibilités de  connaître,  de  découvrir et de 
comprendre  les  êtres  et  les  choses,  d’apprécier  l’art  de  créer 
pour se  situer  raisonnablement  et  avec  bonheur  dans son 
environnement  et  dans  la  collectivité. 

Nul doute que  pendant  les  trois jours que durera ce 
symposium,  que je souhaite  fructueux  et  enrichissant, c’est toute 
la population de  l’Adamaoua  qui  verra  sa  culture  s’épanouir 
SOUS les projecteurs de 1 ’actualité. 

Aussi  me  plait-il de VOUS adresser, au nom  de ladite 
population,  nos  remerciements  les plus sincères, pour avoir 
pendant  quelques jours abandonné VOS nombreuses  occupations 
et, pour les  uns,  quitté  leur  famille,  et  répondu favorablement à 
l’invitation  de participer au  présent  colloque. 

C’est  donc  sur  cette  note  optimiste  que j e  déclare  ouvert  le 
colloque  Peuples  et  Cultures  de  l’Adamaoua S. 

Vive la province de  l’Adamaoua 

Vive le  Cameroun  et 

Vive la Coopération  Internationale. 

Hiot Imelek Joseph 
Secrétaire  général  de  la  province de l’Adamaoua 





HERMENEGILDO BALA 

OUVERTURE ET 
<< LIBRE  PARCOURS D 

Le Colloque << Peuples et  Cultures de l’Adamaoua >> se veut 
un rassemblement culturel et scientifique incluant tous ceux qui, 
de près ou de loin, nationaux et  étrangers travaillent sur 
l’Adamaoua et oeuvrent  en vue d’une meilleure connaissance de 
notre province et de son apport dans le patrimoine culturel. 

Pour ce faire, la Délégation Provinciale de l’Information et 
de la Culture, qui est par vocation une structure opérationnelle 
d’animation et de promotion, a joué la carte de l’ouverture. 

Première  ouverture : les  milieux  scientifiques du 
MESIRES (Ministère de  l’Enseignement Supérieur de 
l’Informatique et de la Recherche Scientifique). 

De ce côté, nous avons rencontré un partenaire privilégié : 
M. Eldridge MOHAMMADOU. Historien-chercheur,  grand spécia- 
liste de la  région  Nord-Cameroun, il a dirigé la Station ISH 
(Institut des Sciences Humaines) de Garoua jusqu’à sa fermeture 
récente.  C’est avec lui, comme Co-initiateur  du  présent colloque, 
que nous avons travaillé une  année  durant, d’abord à répertorier 
les noms de chercheurs, savants et spécialistes ayant travaillé 
sur la région, ensuite à préparer notes d’information ou de presse 
et différentes correspondances aux principaux intéressés dont la 
présence massiveïndique tout  simplement que la moisson a tenu 
la promesse des fleurs. 
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Vivant dans le N sibcle >>, suivant l’expression consacrée, au 
milieu des populations urbaines et rurales, les notabilites reli- 
gieuses, catholiques et protestantes, sont  devenues  de veritables 
a experts culturels >> de la région. Tant et si bien qu’a l’heure 
actuelle, dans les immensitCs  de  l’Adamaoua, il n’existe pas  de 
site non exploré ni de groupe ethnique n’ayant pas fait l’objet 
d’une étude sirieuse menCe par ces chevaliers de la foi. Et nous 
pouvons citer, pour Ctayer nos propos,  deux essais parus simul- 
tanément, B savoir : a Missions Tchad-Cameroun D de Mgr Yves 

pelis B la liberté : Histoire de I’Eglise &an- 
gélique Luthirienne >> de Kare %ODE, de nationaliti norvdgienne. 
Si M. Kare LSDE est parmi  nous, nous n’avons malheureusement 
pas la chance ni  le plaisir d’écouter Mgr Yves P L U ~ Y ,  2 cause 
d’un crime diabolique, perpétri il y a quelques  mois ici m6me ii 
Ngaoundirê. 

Aussi me permettrez-vous de lire quelques passages de la 
lettre qu’il nous adressait, le 4 Mars 1991, B propos  du colloque. 
Le regrette Yves P L U ~ Y  marquait  tout son << intérCt pour  le 
colloque,  en se disant << heureux >> d’y participer,  avant 
d’ajouter : << J’ai tenu i publier ce livre << Mission Tchad- 
Cameroun >> apr&s avob vécu plus  de  quarante ans avec toutes 
les ethnies variees dont nos missionnaires ont CtudiC soigneu- 
sement les coutumes, les traditions et la  langue. Nous avons 
essayi de  pénétrer ces milieux de vie pour leur prisenter l’&an- 
gile, en  tenant compte de leur culture. 11 est certain que plusieurs 
de nos missionnaires ont beaucoup travaille pour connaftre ces 
populations du  Nord-Cameroun n. 

Trsisi2me ouverture : le peuple de 19Adamao%na 

L’appel a également  été lance aux fils de  1’Adamaoua, 
originaires de cette région,  toutes  tendances et conditions socio- 
économiques confondues : forces vives, dites, autorités tradi- 
tionnelles, artistes et hommes de culture. A la seule condition de 
présenter  un texte digne d’intérCt et rédigé dans un fraqais ou 
un anglais relativement correct. 

Surprise : nous avons découvert beaucoup  de gens qu’on 
pourrait véritablement qualifier de << chercheurs traditionnels >>. 
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Ils ont travaillé et servi de << guide >> aux chercheurs profes- 
sionnels. Ils continuent d’ailleurs à le faire, tout en travaillant 
dans le cadre de leur village ou  population  d’origine à la collecte 
de traditions orales auprès des anciens. 

En conclusion, nous  pouvons dire ceci : l’intérêt  que les  uns 
et les autres (chercheurs << traditionnels 11, missionnaires et 
chercheurs professionnels)  portent à notre province montre que 
l’Adamaoua  dispose d’un trésor  culturel  immense  qui  ne 
demande  qu’à être exploité, valorisé, pérennisé par une vigou- 
reuse action culturelle. Et il est temps d’appuyer cette action par 
une  manifestation  spectaculaire, à l’image de la  présente semaine 
culturelle. En dehors de la dynamique imprimée par le Ministère 
de l’Information et de la Culture, et exécutée sur le terrain par 
ses collaborateurs provinciaux que  nous sommes, l’essentiel de 
cette action culturelle ne peut être envisagée sans le concours 
des incontournables partenaires que vous êtes. 

Voilà  pourquoi nous voulons  placer ce colloque sur << Peuples 
et cultures de  l’Adamaoua B sous le signe de  l’ouverture. 

Une  ouverture vraiment complète, dans le cadre de ce qu’on 
pourrait appeler un << libre parcours )) culturel, où chacun est 
invité à présenter, dans l’ordre qu’il souhaite et sans restriction 
aucune, le sujet de son choix, son témoignage  ou son expérience 
personnelle  de  l’Adamaoua. 
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S.M. E N 0  BELINGA 

GÉOLOGIE ET RECHERCHE MINIÈRE 
DES  DEUX ADAMAOUA SOUS 
LE  CAMEROUN  ALLEMAND, UNE 
BONNE PAGE DE  NOTRE  HISTOIRE 

L’Adamaua allemand 
Les actuels départements de la Bénoué (Garoua), du May0 

Danaï (Yagoua), du Margui Wandala (Mokolo) et du Diamaré 
(Maroua) représentent 1’Adamaua des auteurs allemands, le 
Deutsch-Adamaua. 

Les premières explorations allemandes partirent du nord, 
tantôt du Tchad, tantôt de la Bénoué, vers l’arrière-pays du 
Cameroun. Ed. R. FLEGEL (1883) fit  la découverte des sources 
de la Bénoué ; il reconnut l’importance de  ce cours d’eau pour 
l’exploration de l’Afrique. ZINTGRAFF fut  le tout premier 
Européen 8 faire la jonction du Sud-Cameroun et  du Nord- 
Cameroun. Parti de Kumba, il est arrivé à Garoua. Les voyages 
qu’il fit  de 1886 à 1895, sur ordre du Ministère Allemand des 
Affaires Etrangères, en vue de l’exploration de l’arricre-pays du 
Cameroun,  eurent un grand  retentissement  en  Europe 
(ZINTGRAFF : 1889-1890,1890,1891,1894 ; H. SEIDEL : 1890). 
De 1893 à 1894, S. PASSARGE séjourna dans l’Adamaua où il 
entreprit les premières explorations géographiques et géomor- 
phologiques. Il  fit des recherches dans  la région de la Bénoué, 
s’avança au nord jusqu’à Maroua et pénétra au sud jusqu’à 
Ngaoundéré (S. PASSARGE : 1895). L’expédition de UECHTFUTZ 
dans 1’Adamaua est relatée  par  P. STAUDINGER (1894) et 
S. PASSARGE (1894). 
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W. EDLINGER se rendit dans I’Adamaua  en 1902. Ses travaux 
concernent les régions de Garoua,  Boubandjida et NgaoundCrC. 
Malheureusement la maladie le contraignit ii interrompre 
prématurBment ses activitCs (W. E D ~ G E R  : 1903 ; O. MANN : 
1910). Cependant il rédigea plus tard un rapport sur son voyage 
et sur l’examen pétrsgraphique des échantillons de roches 
recueillies jusqu’alors dans cette  région (W. EDLINGER : 1908). 

C’est  en 1899 que P. STAUDINGE~ publia une note sur  la 
présence de métaux dans l’Adamaua ; en 1902, il y eut une 
publication du mbme auteur relative 2 la prQence de  l’$tain dans 
cette rggisn. 

En février 1908, O. MANN est arrivC au  Cameroun pour  y 
rester jusqu’en mai 1910. Ses premières recherches eurent lieu 
dans l’ouest du pays ; c’est  en septembre 1909  que l’expédition 
qu’il dirigeait passa par le Niger et la BénouC jusqu’8 Garoua 
pour y examiner des indices d’or qu’on y avait annoncés. Il 
examina aussi les calcaires de Bidzar, rapporta de Sarawyel des 
restes d’un poisson ganno‘n‘de. En passant  par Boudandjida, 
Ngaoundéré, Tibati, Banyo, Foumban et Bané, son expidition 
est arrivée à la cbte 5 la fin du mois d’avril 1910. En 1914, O. 
M m  et E. HENNIG publièrent une $tude sur les  dép8ts 
mésozoïques dans I’Adamaua. 

La première guerre mondiale vint interrompre les recherches 

Plus tard, parut une étude de W.O. DmrnC.~ (1939) sur le 
géographiques et minières pendant une dizaine d’années. 

Trias dans le Nord- 

La région correspondant a u  hauts  plateaux  du Sud-Adameua 
allemand a r e ~ u  le nom de l’arrière-pays, ou Hinterland de 
l’Adamaua, dans les divers rapports itablis par les officiers, 
géomètres, geographes et géologues  allemands.  C’est ainsi qu’un 
rapport de A. Burns (1886) fait état d’une exploration dans 
l’arrière-pays du Cameroun, aprks le Niger et la  Bénoué. La 
conquete militaire de Tibati, relatée par Curt Von M~RGEN 
(1893)’ est assortie de r6cits de voyage et d’exploration,  de 1889 
B 1891, dans l’arrière-pays. 
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Nouvelle  extension de  1’Adamaua (l) : 
définition  structurale 

Dès la  fin  de  l’occupation  allemande,  divers  auteurs 
désignèrent l’arrière-pays de’la Bénoué et la région des hauts 
plateaux centraux du Cameroun sous l’appellation commune de 
1’Adamaua.  La région ainsi définie s’étend sensiblement de 5” à 
8” de latitude Nord  et de  12” à environ 15’30’ de longitude Est. 
Elle comprend notamment, du Sud au Nord, les immenses 
surfaces aplanies de Yoko à Tibati, de Bétaré-Oya à Meiganga, 
les hauts plateaux du Ngaoundal à Minim-Martap, la haute 
surface d’érosion de Ngaoundéré à la << falaise >> septentrionale 
qui domine le bassin de la Bénoué. Les sommets culminants de 
1’Adamaua appartiennent à des massifs issus d’importantes 
accumulations volcaniques du Tertiaire. 

Recherches  sur  les  latérites 
Les recherches sur le fer et la bauxite ont donné une impor- 

tance particulière à l’étude des latérites camerounaises. 
Les latérites et terres rouges de Boudandjida ont retenu 

l’attention de W. EDLINGER  (1908). Il  a donné dans sa thèse 
d’excellentes descriptions du modelé des paysages latéritiques 
observés et  des détails intéressants relatifs au faciès des cuirasses. 
Aux endroits où des couches de terre rouge s’étendent à l’abri de 
la pluie, derrière des pentes raides ou sous le feuillage épais de 
la forêt humide, il y a  des formes d’érosion à allure de pyramide. 
Le toit qui protège la pyramide est formé d’une plaque de 
quartzite ou d’une table de latérite scoriacée, alors que la colonne 
elle-même est formée deterre rouge. Ces formations se trouvent 
au Ngaou Yanga  et au sud du Ngaou Wara. Un phénomène 
curieux  des  paysages  latéritiques est représenté  par  des 
<< champs B scoriacés. Ce sont des zones aplanies qui consistent 
en latérite caverneuse et scoriacée et qui se présentent parfois 
brusquement dans le paysage. Elles s’accompagnent toujours 

1. Aujourd’hui  l’orthographe  française  est  Adamaoua. 
. . .. 
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d’un brusque changement de végétation ; quelques herbes rares 
v6gètent dans les fissures oii les pluies ont, du reste, lessivé un 
peu de terre végCtale. Les pavCs latéritiques sont des formations 
anciennes ; ils forment d’excellentes cuirasses protectrices pour 
la roche saine sous-jacente. 

W. EBE~GER a parcouru le haut plateau de NgaoundérC. 
Celui-ci a des formes calmes aux ondulations douces qui sont 
conditionneas par la  prisence d’épankhements de laves basal- 
tiques. Le basalte du haut plateau est un excellent producteur de 
terre rouge. Il est donc tri% probable que  la pauvret6 de la couche 
vêgitale soit en rapport direct avec cette qualité du basalte parce 
que la couche poreuse de terre rouge est ici d’une épdsseur 
exceptionnelle pour  l’Adamaoua. Bar endroits, on trouve, 2 la 
limite parfois très nette entre la terre rouge et le basalte, des nids 
d’une argile blanche. 

Pour la recherche du fer, S. P A S S ~ G E  (1969) s’attacha aussi 
2 l’observation des lat6rites. Il s’intêressa notamment aux 
lathrites ferrugineuses des régions de Fosset, Kumbo, Bali, 
Fongo-Tongo et de Foreke-Dschang. Il dut conclure 2 leur 
maigre teneur en fer, hormis quelques rares êchantillons de 
bonne teneur ; ce sont les géologues du Service géographique de 
Yaoundé qui, 46 ans plus tard, dicouvriront  la haute valeur 
Cconomique des latirites de Fongo-Tongo dont les bonnes  teneurs 
en alumine en font une bauxite exploitable et rentable. 

E’étude de I’ex~loitatisn artisanale des minerais chez les 
Bayas de l’Est-Cameroun a amen6 E. LANGE (1918) B distinguer 
deux types de << bauxites B. La M bauxite blanche >) Ctait utilisée 
par les indigènes pour la parure de la peau. La << bauxite rouge >> 
semait B la poterie. 

Longtemps  aprks  l’occupation  allemande,  eliffirentes 
publications soulignent 1’intirCt permanent de I’Mlemagne pour 
le sous-sol camerounais. P. WESSEL et C.R DIEZ (1939) rivèlent 
que la bauxite, qu’on  peut utiliser pour la production de I’alumi- 
nium, se trouve en divers endroits, au centre et  au sud du 
Cameroun, sous forme de produits d’altération de plusieurs 
roches. Curieusement, une carte publiée par ces deux auteurs en 
situe les dépôts sur la rive orientale de  la Sanaga, au sud-ouest 
de Yaoundé. Non moins curieuse est l’allusion faite aux gise- 
ments de bauxite du Cameroun par @. BURG (1943). La bauxite 
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a été découverte en différents endroits, écrit-il. Ainsi on en a 
trouvé  dans  des  altérations  de  la  couche  basaltique  de 
Ngaoundéré. Des concrétions bauxitiques remplissent entre 
autres les fonds des vallées de la Mbéré et de  la Vina. Le service 
français des Mines  aurait trouvé d’autre  part de la bauxite près 
d’Ebom ; tous ces gisements n’ont pas encore été examinés de 
près, si bien  qu’on  ne  peut pas encore se prononcer sur leur 
valeur à l’exploitation. 

Conclusion : la  séquence  française . 

Les pédologues de I’ORSTOM ont entrepris, sur toute 
l’étendue de l’ex-Cameroun Oriental, diverses &tudes relatives 
aux latérites camerounaises. 

Le levé de la carte  géologique  de  reconnaissance  du  Cameroun 
(1:200 O00 ; 1:500 000) par les géologues français du Service 
des Mines s’est accompagné d’une prospection minière qui a 
conduit à des découvertes intéressantes telles  que les bauxites de 
l’ouest  du  Cameroun Oriental et de l’Adamaoua  par les géo- 
logues du BUMIFOM d’abord, puis ceux du Syndicat des 
Bauxites du  Cameroun (S.B.C) résultant  de l’association du 
BUMIFOM et des sociétés Péchiney et  Ugine. 

La diversité et l’abondance des indices de bauxites, les 
réserves importantes et les bonnes teneurs du minerai d’alumi- 
nium, mises en évidence dans les gisements de l’ouest du 
Cameroun Oriental et dans l’Adamaoua,  montrent  que  le 
Cameroun connaîtra dans l’avenir une industrie d’aluminium 
prospère. Les différentes sociétés intéressées à l’exploitation 
des bauxites camerounaises sont importantes : le B.R.G.M., 
Péchiney et  Ugine  regroupés dans le Syndicat des Bauxitks  du 
Cameroun. La Société des Bauxites du Midi avait un permis de 
recherche ; elle a effectué certains travaux de reconnaissance 
préliminaire en 1957 et 1958, puis elle a transféré son titre à la 
SABAP  (Société  Anonyme  des  Bauxites  et  Alumine  de 
Provence). Les travaux ont été interrompus, à la suite du  climat 
d’insécurité qui a régné, à la fin des années 50 et au début des 
années 60, dans le secteur de Dschang (plateaux bauxitiques de 
Fokamezoum-Fokoué) couvert  par le permis de recherche. 
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La SociBté d’Etudes des Bauxites du Cameroun (SEBE 9 

nouvellement constituée, comprend des sociétés  françaises 
(PBchiney ; Compagnie Péchiney ; Ugine- hlmann) et une 
sociCtC allemande Vereinigte Aluminium Werke. 
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JEAN BOUTRAIS 

LES  POPULATIONS  PASTORALES 
DE << CABBAL >> EN ADAMAOUA 

Résumé 
(< CaBBuZ B (l) est une notion géographique peule spécifique 

de l’Adamaoua et de la Dorsale Camerounaise. On ne la retrouve 
pas chez d’autres Peuls qui habitent des massifs montagneux, 
par exemple au  Fouta Djalon. Le << cuBBuZ D n’est pas, à propre- 
ment parler, une montagne mais un haut plateau, caractérisé par 
de  grandes étendues herbeuses. C’est un milieu typiquement 
pastoral. 

En Adamaoua, le << cuBBaZ le plus important est celui dit 
de Mbabo, vaste ensemble de hauts reliefs comportant plusieurs 
unités pastorales sur Tignère, Galim et Banyo. La chaîne de 
Gandaba comprend également plusieurs << cuBBe >>. D’autres 
sont dispersés sur  l’Adamaoua mais ils représentent des reliefs 
moins élevés et peu étendus. A la limite, les Peuls désignent 
<< cuBBal D des paysages qui ne correspondent pas exactement à 
la définition. 

Milieux pastoraux par excellence, les << caBBe >> ont joué  un 
grand  rôle dans l’histoire des Peuls, notamment celle  des 
Mbororo du groupe djafoun. Encore aujourd’hui, les groupes 

1. La  prononciation  française  approchée  est <e tchabbdtchabbé B. Il n’existe 
pas  d’équivalent,  en  français, au B implosif  en  langue  peule. Par 
convention, les B et D majuscules ont la  même  signification  phonétique 
que les b et d << crochés B. 
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peuls sont étagés selon l’altitude 
élevês, par exemple au Tchabbal 
spécialisés dans l’économie pastorale, plus ils  se tiennent en 
altitude. Une gradation altitudinale comparable se retrouve sur 
les Grassfields, autre vaste ensemble de hauts plateaux au 
Cameroun. 

lieux pastoraux, les << c e >> de  l’Adamaoua sont peuplés 
par  des pasteurs ou des éleveurs-culti%lateur~. Les cultivateurs 
proprement dits n’habitent que les périphéries de  ces reliefs. Il 
en rêsulte  l’absence  de  confrontation  entre  éleveurs  et 
cultivateurs. Au contraire, les populations pastorales et agricoles 
s’associent par toute une série d’é es et de contrats. 

Avec l’invasion d’une partie de  amaoua par les mouches 
tsé-tsê, puis la réinfestation de ages pourtant assainis, 

se replie sur les << CQB& N, seuls espaces encore 
a concentration actuelle de bétail sur  le Tchabbal 

abo et Gandaba perturbe l’étagement ancien des groupes 
peuls et dégrade les plturages d’altitude. 

Les hauts plateaux de l’Adamaoua,  devenus secteurs de refuge 
pour de nombreux éleveurs, devraient  bênkficier d’intewentions 
spécifiques pour sauvegarder un pastoralisme d’altitude, original 

Lorsqu’ils prennent la grande route de Garoua, les Peuls de 
Ngaoundéré disent qu’ils montent d’abord sur le << CaBBwZ B. 
MQme sans autre précision, tout le monde sait qu’il s’agit du 
haut plateau qui barre l*horizon au  nord de la ville. Il suffit de 
parcourir les  quelques kilombtres entre  Mounguel  et << la 
Falaise B pour Qtre étonné du changement de paysages. Les 
lignes d’horizon s’élargissent 8 de grandes étendues dépourvues 
d’arbres ; le vent et le froid saisissent les voyageurs qui arrivent 
de lta/lbC, en plaine. Le << cuBBaZ >> s’oppose 5 la fois 8 la plaine 
(. Zuggere a) de  la Bénoué et au plateau (. Zesdiwol >>) de 
Ngaoundéré. 

Ce type de milieu géographique n’est pas exceptionnel en 
Adamaoua.  C’est le domaine  privilégié  de  populations 
presqu’uniquement  peules et largement  spécialisées  dans 
l’élevage. 

1 
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1. Les << caBBe >> de  l’Adamaoua 
La notion peule de << caBBal~ est souvent traduite rapide- 

ment,  en français, par << montagne >>. Pourtant, les deux termes 
ne désignent  pas des réalités géographiques  comparables. Une 
montagne est un relief caractérisé par des altitudes élevées et de 
fortes pentes.  Pour les Peuls, c’est alors << hooseere bien que 
ceux du  nord désignent ainsi mais,  pourrait-on dire, avec un 
grand H,  l’ensemble  du  plateau de l’Adamaoua.  Quand ils 
disent : << mi yengi  Hooseere B ,  c’est, de façon implicite, de 
l’Adamaoua  qu’il s’agit. Au contraire, le << caBBal>> correspond 
à des étendues planes ou ondulées, situées à de hautes altitudes, 
par rapport  aux régions voisines. A la limite, l’altitude absolue 
importe  moins  que  les  décrochements de relief isolant le 
<< caBBal >> d’un << lesdiwol>> voisin. 

Le << caBBal >> n’est  pas  seulement  un  haut  plateau, notion 
qui se limite à des caractères géomorphologiques.  C’est  un haut 
plateau qui ne porte pratiquement pas d’arbres.  La végétation est 
seulement herbeuse ou disparaît, au profit d’affleurements 
rocheux. Un exemple spectaculaire est fourni par le  Tchabbal 
Haléo,  près  de  Martap,  au  centre  de  l’Adamaoua. Le plus  souvent, 
les << caBBe D sont couverts d’herbes. Ils se prêtent particulière- 
ment bien à l’élevage bovin. 

Altitudes élevées et absence  d’arbres se traduisent par la 
rudesse du  climat. Le froid peut être intense : froid sec de 
décembre (* jaangol >>) et  froid  humide  de  juillet-août 
(((peewol B). En saison des pluies, les hauts plateaux sont enve- 
loppés de  brouillards  persistants  ou  exposés à des orages violents. 
En saison sèche, le vent souffle de façon presque continue, au 
point que les Peuls disent d’un << caBBal B qu’il est d’abord 
<<pelle1 hendu >> : un endroit venteux. 

Les bovins prospèrent mais la vie des hommes est difficile 
sur les (< caBBe D les plus hauts : isolement, difficultés pour se 
ravitailler et se soigner. Les populations de << caBBal D vivent à 
part, à l’écart des influences extérieures. 

Plusieurs << caBBe >> parsèment  l’Adamaoua,  en particulier à 
la bordure nord  du plateau d’où ils dominent directement les 
plaines de la BénouC. A l’ouest, seuls quelques prolongements 
étroits du  haut plateau mambila  (par  exemple, Horé  Taram) se 
trouvent au Cameroun.  Le  Tchabbal  Mbabo  représente 
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l’ensemble le plus important de << C Q B B ~  >> en Adamaoua, avec 
une superlicie d’au moins 666 kmz i plus de 2 666 mètres 
d’altitude. Ce que les cartes dénomment Tchabbal M a b o  
recouvre, en fait7 plusieurs unitCs pastorales distinctes. Sur place, 
les habitants se ref&rent uniquement à ces petites unités pasto- 
rales. Tchabbal Mbabo est une génkralisation arbitraire pour 
désigner un ensemble continu de hauts reliefs, reparti entre 
plusieurs circonscriptions administratives. 

Les mêmes observations s’appliquent au Tchabbal Gandaba, 
grand alignement montagneux au nord de Tignbre. L i  encore, 
les cartes B petite échelle englobent sous une seule appellation 
plusieurs unités pastorales (Tchabbal Mbana, Tchabbal Gandaba 
proprement dit et Tchabbal Eambang). Les unes relbvent de 
Tignbre,  tandis que le Tchabbal hmbang, 2 l’extrémit6 de la 
chaine, est inclus dans le département de Poli. 

Les << caBBe >> de l’Adamaoua sont souvent divises par des 
limites administratives. Or, le découpage actuel de l’espace 
reflète les entitds politiques du sibcle dernier. Les << C Q B B ~  >> ne 
représentaient que des marges, des espaces-tampons pour les 
lamidats foulbé. Secteurs ii peine contr81és’ parce que vides de 
population, souvent 2 la suite de la conquCte de l’Adamaoua  par 
les Foulbk. 

Il en est de meme à l’est du plateau. Le Tchabbal Sile (qui, 
du point de vue administratil, depend de Tcholliré) est dCsert6 
aprbs la dkfaite des hfbérb par les Foulbê de Wey. Ce que les 

ororo appellent Tchabbal Ngou, aux environs du village 
actuel de Fada (Djohong)), était vide d’habitants au début du 
siècle. 

Les << caBBe D n’&aient que des espaces marginaux pour les 
FoulbB i 1’6poque prê-coloniale. L’élevage se concentrait alors 
aux environs de chaque capitale ( a  WUYO .) de lamidat. Cette 
répartition du bétail accompagnait le rassemblement des Foulbé 
dans quelques villes fortifi6es. L’élevage ne dépendait pas 
seulement des potentialitks  naturelles mais Bgalement  du contrble 
de l’espace. 

des 4< caBBe D 
Be périphériques et marginaux, les << caBBe >> sont devenus 

des secteurs privilégiés pour  l’&levage, au cours de la première 



- 35 - 

moitié de ce siècle.  C’est une période  d’essor du cheptel bovin 
en  Adamaoua, favorisé par la  rareté des maladies du bétail, 
l’accroissement d’un marché de  la  viande  au sud du  Cameroun 
et une << repastoralisation 1) des Foulbé.  L’émancipation  officielle 
des serviteurs et le relâchement  effectif des liens de servitude se 
sont traduits par un regain  d’intérêt des Foulbé envers l’élevage. 

Dans  les années 50 et 60, tous les << caBBe >> de l’Adamaoua 
sont occupés par des populations peules qui se disposent selon 
un étagement remarquable en altitude. 

L’étagement du peuplement  peul 
La gamme des groupes peuls est plus ou moins complète et 

décalée selon l’altitude et les conditions politiques locales. La 
référence adoptée est celle du  Tchabbal  Mbabo. 

Au-dessus de 1 800 et surtout de 2 O00 mètres, les prairies 
sommitales sont occupées par les Mbororo  du groupe djafoun, à 
zébus rouges (<( mbororooji >> ou << boDeeji >>). Ils ont développé 
un véritable pastoralisme de hautes  altitudes, auxquelles leurs 
animaux sont bien  adaptés.  C’est  peut-être  la  raison  pour  laquelle 
ils ne se trouvent pas sur les autres << cuBBe B, sauf celui de 
Ngou (Djohong), à une altitude pourtant inférieure (1200-1300 
mètres). 

De 1 600 à 1 800 mètres s’intercalent d’autres Mbororo  du 
groupe akou, à zébus blancs (e ukuuji D ou << duneeji D). Seuls, 
quelques lignages akou se .sont installés sur les << caBBe B de 
Mbabo  et de  Lambang. 

Cet étagement des deux  groupes  mbororo se retrouve à la fois 
aux Grassfields et sur les plateaux  Mambila  du  Nigeria. 

L’étage de 1 500 à 1 700 mètres est souvent occupé par des 
Foulbé dits << Mayo-lné >a. L’appellation << Mayo-lné 9 est mal 
acceptée par les intéressés parce  qu’elle implique une attitude 
d’exclusion  de la part des autres Foulbé.  Cependant’ le groupe 
est bien individualisé et possède  une race bovine (les <<Mu- 
Ineeji 2) particulière, intermédiaire entre les zébus mbororo  et 
les goudali foulbé. 

Enfin, à 1 400-1 500 mètres, des Foulbé  de l’Adamaoua se 
tiennent sur les contreforts des grands C( caBBe >> ou sur les 
tables des petits << caBBe >> de Ngaoundéré  (Mounguel, Bakari 
Bata, Hakoundérou). De façon symptomatique, les Foulbé les 
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plus anciennement installis en  Adamaoua  n’accèdent qu’8 des 
altitudes relativement faibles de c 

A 1’Ctagement altitudinal des groupes peuls correspond une 
hiêrarchie dans les degr& de pastoralisme.  Ceux qui habitent le 
plus haut  privilkgient 1’activitC pastorale.  Au contraire, ceux qui 
se trouvent plus bas s’adonnent  Cgalement 2 des travaux agri- 
coles. Le maïs, principale eCrCale  cultivCep procure de meilleurs 
rendements  en dessous de 1 560 mbtres. Viritables Cleveurs- 
cultivateurs, certains Foulbé descendent  cultiver au pied du 
TchabbaP  hdbabo, B 1 266 mktres  d’altitude. 

Situes aux marges mal assurées des lmidats foulbe, les 
grands << e&Be >> n’offraient gu&re d’attraits  pour les FoulbE, au 
cours du sikde dernier. 

Les premiers occupants du Tchabbal Mbabo furent des 
h4bororo du groupe djafoun. Et encore, les premiers migrants en 
Adamaoua, vers 1870, ne s’y dirigbrent pas dès leur arrivCe. 
Installes par le << ZaamiiDo >> de Tibati 2 l’emplacement  de 
l’actuel Tignbre, ils en furent chasses par les FoulbC de ce petit 
lmidat, 2 la fin du  siBcle dernier. Tibati, en protecteur des 
Mbororo, les ré-installe alors Eompta, prbs d’un ancien camp 
militaire (. sarzyeere D) qui servait de base aux expeditions 
contre les Nyem Nyem. Les Mbororo  disposent  d’une source 
natron6e 8 proXimit6 (. Bure Galim n) mais  ils sont exposCs aux 
attaques des Nyem Nyem qui les considèrent comme les supp8ts 
de  Tibati. A l’Cpoque coloniale,  I’expCdition des Allemands en 
1966 contre les Nyem  Nyem facilite l’utilisation de la source 
natronée. En 1916, la creation  d’un << Bezirk Lsmpta >) ouvre 
thCsriquement aux Mbororo Pa plus grande  partie  du Tchabbal 
Mbabo.  En fait, les Cleveurs  n’osent  s’y  aventurer, toujours par 
crainte d’attaques des Nyem  Nyem. 

Au  debut du sibele, les Djxfoun  nomadisent en haut des 
e P qui dépendent de  Banyo  (Dadawal, May0  Ndaga au 
la) mais ils n’ont pas accBs 2 ceux  de  Galim,  par suite de 

ce qu’ils appellent <( kono Bure Galim >> : guerre faite d’une 
serie d’escarmouches,  d’attaques-surprises des bergers et des 
campements isolés. Les Cleveurs  sont  contenus  sur le plateau de 
Tignère et encore, dans l’insécurité. Les Djafoun ne disposent 
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vraiment  du Tchabbal Mbabo qu’à  partir  des années 20, à la 
faveur d’une  politique française plus amicale envers les Nyem 
Nyem qui descendent alors de  la  montagne de Galim. 

Au cours des années 20 et 30, les Djafoun  sont les seuls à 
habiter  en  permanence  en  haut  du Tchabbal Mbabo. Au début  du 
siècle, les Foulbé  de  Banyo  plaçaient leur bétail sur  le haut 
plateau  Mambila, avec des bergers.  La frontière anglo-française, 
après  la défaite des Allemands, perturbe ce système pastoral. 
Les Foulbé  eux-mêmes ne se résignent  pas à s’éloigner des 
cultivateurs et de leurs champs : pour  leur alimentation, ils 
dépendent  d’un  ravitaillement  régulier  en  céréales. Au contraire, 
les jeunes Mbororo ne consomment alors pratiquement que du 
lait. Plus indépendants des cultivateurs, ils peuvent s’isoler sur 
les hauteurs  du << eaBBaZ >> où ils pratiquent un véritable pasto- 
ralisme  d’altitude. Ces  Djafoun relèvent surtout des lignages 
Faranko’en (à Mbabo) et Djaranko’en (à Tondé Wandou). 

Alors que  les anciens se sédentarisent aux environs de 
Lompta,  en contrebas du << caBBaZ >>, les jeunes parcourent les 
hauteurs, avec la majorité du  cheptel.  Cet  éloignement permet 
de restreindre les ventes d’animaux  et  d’esquiver les prélève- 
ments par les chefs. Dans les années 30, le chef de Galim  est,  en 
effet,  redouté  pour les redevances qu’il exige des Mbororo, 
surtout  au  moment de la cure natronée. A l’hostilité ouverte 
contre les éleveurs succède une oppression fiscale. 

Bientôt  s’ajoute la concurrence de  nouveaux éleveurs qui 
montent sur le << caBBaZ B : des Foulb6 du côté de Banyo et des 
&ou sur Galim. Dès lors, c’est  un  exode de Djafoun vers 
Meiganga  (les  Djaranko’en),  Djohong  (les  Ringuimadji) et Bouar 
en  Oubangui-Chari (les Faranko’en). Les départs, réguliers au 
cours des années 30 et 40, sont un  peu  compensés  par des 
arrivées de Djafoun des Grassfields, d’abord dans les années 30 
(à cause des sauterelles) puis au début des années 60 (par suite 
de conflits avec les cultivateurs). 

Actuellement, les Djafoun  du Tchabbal Mbabo sont réduits à 
une  minorité  d’une  cinquantaine de familles. Le groupe  a  essaimé 
en  Adamaoua et en Centrafrique, très loin vers l’est  (Bambari). 
Il a joué un rôle historique important dans la mise en valeur, par 
l’élevage, des plus hauts << caBBe B de l’Adamaoua. 
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La tendance spontanCe  d’un groupe pastoral qui dispose de 
bons plturages consiste 2 en 6carter les autres Cleveurs.  C’est  la 
riaction des Djafoun de Lsmpta B l’6gard des premiers 

ou qui montent  su mua, en 1931. Ils leur interdisent 
accès du Tchabbal , en les contenant sur le plateau  de 

Tipbre. Cette  exclusion se prolonge jusqu’8 la fin des annees 
40, lorsque de nouveaux lignages akou arrivent. 

Gamadco’en, Boutanko’en et IvibeweBe  ressemblent aux 
Djafoun, en ce sens qu’ils privilegient les pgturages de hauts 
plateaux. Du plateau de Yos, ils ont gag6 les monts Shebshi 
(Tchabbal  IGri) et les plateaux mmbila où ils sont d6j2 forte- 
ment  implantCs. Dans les annees 50, leur poussCe migratoire 
atteint le Tchabbal Mbabo, notament  Gongowal (Tignère) et 
HorC Mayo Perd6  (Galim).  Leur  b6tail  prospkre  tellement  que 
ces piturages deviennent rapidement surchargb. Quelques 
familles trouvent  un exutoire hmbang, B l’extr6mif6 de la 
chaina de Gmdaba, dès les mn6es 50. Mais ce dClestage ne 
suffit pas B compenser la croissance des effectifs de &bus 
blancs sur le Tchabbal  u  reconnaissent eux- 
mêmes qu’il n’y a plus a B B a 1 ~  parce que les 
troupeaux sont devenus trop nombreux. Ils descendent alors au 
pied du << caBBal >>’ dans les anndes 60, puis ils s’6loignent vers 
Bagodo et Kalaldi sur Meiganga, au cours des amies 70. Il ne 

us qu’une centaine de familles &ou en haut  du Tchabbal 

Le processus se dCroule  un  peu de la m6me hqon que pour 
les Djafoun, avec un  dCcalage de quelques dicennies. Les 
troupeaux  b6n6ficient de conditions tellement favorables sur le 
a caBBal d.1 qu’ils prolifèrent,  au point que les piturages 
d’altitude ne suffisent plus. Enrichis, Iles Cleveurs  doivent partir 
B la recherche de pgturages plus étendus. 

Les FoulbC dits M Mayo-In& P constituent  une  strate  de  peuple- 
ment sur tous les << c e >> de l’Adamaoua.  Originaires de la 
r6gion de Yola, ils relèvent surtout des lignages Mbewe’en, 
Ishden et Wuiti’en.  D’autres lignages sont  moins  représentes : 
Djalloube’en,  Djouba’en et Kessou’en. Un courant migratoire 
relie, dès les mnCes 20, l’ouest et le sud  de  Yola avec le plateau, 
aux environs de Tignère (Garbaya, Ndeng). Dans les annees 50 
et 60, les arrivBes de Foulb6 s’accentuent, par suite de lourdes 
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pertes en bétail infligées au  nord  par  la  peste bovine, la péri- 
pneumonie puis la trypanosomose  bovines. Les  nouveaux  venus 
ne possèdent que de petits troupeaux ou sont complètement 
ruinés. Ils s’engagent comme bergers des Foulbé du plateau, 
voire de Mbororo. A leur arrivée  en  Adamaoua succède une 
période de reconstitution du cheptel, sur les << caBBe >> de la 
région de Tignère (Gongowal  et  Gandaba). Comme les Mbororo, 
les Foulbé Mayo-Iné sont  capables  de vivre à l’kart des culti- 
vateurs. Eux-mêmes s’adonnent à la fois à l’élevage  et à des 
travaux agricoles. Grâce à cette autonomie, ils sont les premiers 
à se fixer sur le Tchabbal Mbana dans les années 30 puis sur 
Gandaba une décennie plus  tard.  Auparavant, les Foulbé de 
Tignère envoyaient seulement leurs troupeaux  en  transhumance 
sur ces << cuBBe B, sous la  conduite  de  bergers. 

Si les Mbororo  Akou et les Foulbé  Mayo-Iné se partagent les 
alpages  au  nord  de la chaîne de  Gandaba, les deux groupes sont 
davantage en concurrence sur Gongowal, à des  altitudes 
presqu’équivalentes. La prospérité  du bétail, surtout celui des 
Akou,  provoque une surcharge  des  pâturages. Apartir des années 
50, les Foulbé  Mayo-Iné égrènent de nouveaux habitats sur le 
plateau  (Nyambaka,  Dibi,  Toumingal)  mais ils se dirigent  surtout 
vers le Tchabbal Silé sur Mbang-Rey. A  1600-1700 mètres, ils 
y .retrouvent des pâturages dégagés qui ressemblent à ceux des 
hautes terres de Tignère. Le  courant migratoire devient continu 
vers le Tchabbal  Silé et le Tchabbal Hakoundérou,  pendant les 
années 50 et 60. 

D’un côté àl’autre de l’Adamaoua, les Foulbé Mayo-Iné sont 
attirés par les pâturages de << caBBuZ >>. Cet attrait est lié au 
grand intérêt qu’ils portent  au  bétail.  Eux-mêmes se disent 
<< imBe na’i >> : des gens du  bétail,  développant une idéologie 
pastorale, alors qu’en fait, ils s’adonnent  également à la culture 
du sorgho ou du maïs. 

Les  Foulbé de l’Adamaoua  (VollarBe,  Yillaga’en)  ne  montent 
sur les << cuBBe >> qu’àpartir de  1920-30. Les effectifs de cheptel 
progressent partout, les liens avec les serviteurs se relâchent et 
les Foulbé tentent d’esquiver les redevances imposées par les 
<< ZaamiiBe B. Leur  isolement  en  brousse manifeste une re-pasto- 
ralisation, surtout sensible à partir des années 30. Les  Foulbé de 
Banyo ont perdu leurs pâturages sur le haut plateau Mambila, ce 
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qui décide certains ii se porter en haut de Sambolabo (Mayo 
Kklelé) s u  de Koui. La pression des  Foulbé s’accentue sur les 
hauteurs du  Tchabbd O qui dépendent de Banyo (Dadawal, 
Mbiiti, Tchabbd M rsu) dont ils Bcar%ent les Djafoun. 
Tous ces FoulbC reconnaissent  qu’ils s’installent en altitude 
a daliila durngol>> : h cause de  l’klevage. 

Une extension simultanée du peuplement SoulbB se produit 
sur les << caBBe D B la périphQie des autres 1 
de Tipère placent du bétail sur le  Tchabbal 
a sortent >> de la ville de Ngaound6re et abandonnent  le village 
( a  mm& D) de leurs serviteurs pour s’isoler en  brousse, vers 
Gounjel et le Tchabbal B&ari Bata, en compagnie de leur  bêtail. 
Au début, ils coexistent avec quelques h4%ororo puis, ]la charge 
en bêtail s9accentuant, les Foulb6 de Ngaoundirê interdisent les 
troupeau mbororo sur leur territoire. 

Lorsque 1’Bconomie pastorale de  1’Admaoua s’affirme, les 
M caBBe >> attirent une  population peule complexe. Pourtant, 
une partie de ces 6leveurs  ne  reste pas sur place. Le mouvement 
migratoire est relmc6, de  preférence vers d’autres << c&Be n 
encore disponibles. 

Le s y s t h e  pastoral qui s’est  dCvelopp6 sur les << caBBe >> de 
1’Adamaoua est remarquable  par ses performances et par sa 
logique spatiale. 

Les principaux avantages des << c e >> pour l’$levage 
s’appr6dent dans le domaine  sanitaire. Le +! eaBBal D est un 
milieu salubre pour le bétail. Lorsque  des  animaux atteints de 
fi&vre (ccpi’aal D) montent sur les hauts pgturages, ils guérissent 
lentement d’eux-m$mes, sans intervention  vétérinaire.  Cet  avan- 
tage provient de l’absence  d’insectes  piqueurs.  En fait, l’absence 
de tiques n’est  pas  un acquis définitif. De mbme, on estime 
maintenant que  des  mouches tsé-tsé peuvent survivre B des 
altitudes élevées. 

Les  z6bm sont  sensibles i la  trypanosomose bovine transmise 
par les  mouches tsé-tsC, ce qui explique l’intér6t pastoral des 
4 caBBe m. Les zébus mbororo  rouges sont réputés encore plus 
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fragiles à cette maladie que les blancs.  Pour cette raison, seuls 
quelques lignages &ou recherchent les pâturages de << caBBal>>. 
Les autres nomadisent  au  sud de l’Adamaoua, à des altitudes 
relativement faibles (moins  de 1000 mètres). 

Les éleveurs qui arrivèrent  sur des << caBBe >> tardivement 
mis en valeur (Tchabbal Sile) insistent sur le bon état initial de 
leur bétail : << na’i tekki bana  gaduuji >> : les vaches étaient 
grasses comme des phacochères ! La rareté des tiques permet de 
faire l’économie  de  détiquages, travaux les plus accaparants en 
saison des pluies. Autrefois, des Mbororo se tenaient surtout en 
haut de << caBBal B pour éviter d’avoir à détiquer les animaux. 

Un autre avantage  pastoral des << caBBe >> tient à la valeur de 
leurs pâturages. Sans couvert  d’arbres  ou  d’arbustes, les grami- 
nées offrent des fourrages de  bonne qualité et  en abondance. Les 
témoignages des premiers  occupants  s’accordent  également sur 
ce point. Les Mbororo  indiquent  que les meilleures graminées 
du Tchabbal  Mbabo  étaient,  autrefois, << balbaaje >> (?), 
<< arngaaje  boDeeje >> (Hyparrhenia spp. ?), << nebbamwal >> 
(Melinis minutiflora), biriijiwal >) (trèfles). 

Enfin, les << caBBe >> de l’Adamaoua ne sont pas accaparés 
par des cultivateurs. L’espace  est libre pour le bétail. Au  debut, 
les éleveurs eurent  seulement  affaire àune grande faune : buffles, 
voire lions qui causaient  quelques pertes de bétail. Pour la 
plupart des éleveurs, ce n’était pas une contrainte insurmontable. 
Les premiers Djafoun  du  Tchabbal Mbabo pratiquaient la chasse 
aux lions à l’arc. 

Grâce à toutes ces conditions favorables, l’élevage était 
prospère Les vaches  vêlant  souvent, les effectifs de cheptel 
augmentaient rapidement. Les éleveurs en << caBBal~  étaient 
réputés pour leur richesse. De grandes fortunes pastorales se 
sont bâties sur les << caBBe B de l’Adamaoua. Le plus riche 
Foulbé habitait autrefois près de Banyo  mais ses troupeaux 
stationnaient sur les hauteurs,  du Mambila jusqu’à Galim. 
Aujourd’hui, les plus riches éleveurs de << caBBal>> sont des 
Mbororo Mou, à Wogomdou et à Tchabbal Lambang. Leurs 
animaux ont la réputation  d’être plus féconds que les goudali 
des Foulbé de l’Adamaoua.  Dès  qu’ils  accèdent à des pâturages 
de << caBBal B, les zébus blancs se multiplient à tel point qu’ils 
évincent les troupeaux  d’autres  races. 
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A l’Cpoque coloniale, des Franpis avaient Cgalement 
entrepris l’ilevage bovin sur le Tchabbal Mbabo (ii Gongowal et 
HorB Mayo Perdé), dans les années 40. Cet Clevage ne s’est pas 
maintenu, par suite de la pression pastorale sur les psturages. 
Les a cal%& u, d’6tendue iimitie, sont devenus des enjeux entre 
bleveurs.  La progression du cheptel entrahe une  dynamique 
d’expansion spatiale des Clevages. Dans ses besoins de nouveaux 
p&urages, chaque 6leveur se heurte 21 d’autres  Eleveurs, engagCs 
dans une expansion parallèle. Des solidarites lignagères se 
renforcent, 2 la faveur de concurrences autour d’aires ii bCtail 
(. wnalde n) contestees.  des  eompititions  peuvent 
également surgir entre des s proches (les Gamanko’en et 
les Boutannko’en, chez les Ces affrontements pastoraux 
se denouent par des d6parts. Les << caBBe >> de l’Adamaoua ont 
fonctionn6, de f a ~ o n  pgriodique, comme des foyers  d’êmigration 
d’Bleveurs << en surplus >a9 par  rapport aux p8turages disponibles. 

la ~~~~$~~~~~~~ 

Les fortes charges en bitail sur les  piturages d’altitude 
entraînent des consQuences sur la nature et la physionomie de 
la  flore herbacCe. Ces changements  se  résument  par  la 
substitution, aux bornes gramin6es  d’autrefois,  d’une espbce 
qui devient dominante : le cspngarne D (S’orobolus afiieanus). 

Cette graminnée, en touffes et B feuilles effilées, est decriée 
par les spCcialistes des paturages. Elle présente pourtant le 
meritte de couvrir des sols soumis B une exploitation pastorale 
intense et de freiner leur Crosisn. %es secteurs de << caBBaZ >> les 
plus CrodCs se situent dessous de la limite d’implantation du 

robo1u.s (Tchabbal Mbana, HorC Ngouri sur le Tchabbal 
ab ) .  La nouvelle grminCe pr6sente  cependant l’hconv6~ent 

de durcir en saison sbche, se transformant en un vbritable 
paillasson difficile i pa?tre. Les Cleveurs  en haut de a caBBal)) 
sont contraints de descendre le bétail, ii la recherche d’autres 
pâturages en saison sbche, de pratiquer une transhumance. 

La valeur pastorale des N caBBe >> ne tient  pas seulement B 
leurs piturages d’altitude mais également B l’existence de bons 
pâturages de saison sbche, en contrebas. De ce point de vue, les 
<< caBBe >) qui dominent les plaines de la BCnoue (Tchabbal 
Gandaba) sont el6favorisés, par rapport i ceux qui disposent 
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d’un << débouché pastoral B sur le plateau  (Tchabbal  Mbabo). 
Autrefois, des éleveurs  descendaient  en  transhumance vers les 
vallées de May0 Déo, la plaine koutine, les May0 Mbigni  et 
Méré  (affluents du Faro), les May0 Rina  et Djisark (affluents de 
la Vina-Nord).  Depuis les années 70, c’est  impossible - ou 
dangereux - par suite des mouches tsé-tsé,  nombreuses à ces 
faibles altitudes.  Au contraire, les grandes vallées  du plateau 
dans la région de Tibati (Mayo Béli et affluents) sont devenues 
des zones de transhumance précieuses pour les éleveurs du 
Tchabbal Mbabo. Elles ont  maintenu  la  prospérité de leurs 
troupeaux, lorsque les pâturages d’altitude se sont  appauvris. 

Le système pastoral de << caBBal s associe des pâturages 
d’altitude à d’autres  de saison sèche, de préférence sur le plateau. 
Tous les éleveurs ne pratiquent pas les mêmes déplacements  de 
transhumance.  Aux  Foulbé et  aux M o u ,  qui  descendent 
seulement au  pied  des << caBBe B, s’opposent les Djafoun qui 
parcourent  au  moins  une  cinquantaine  de  kilomètres.  Les  éleveurs 
qui hivernent le plus haut ont tendance à se déplacer le plus loin. 
Leur bétail, en stationnant en altitude, ressent  davantage les 
effets de la réduction des ressources fourragères en saison sèche. 
En fait, les zébus de race rouge se montrent  plus exigeants que 
les autres  en  pâturages,  alors même qu’ils  sont  déjà  plus  sensibles 
à la trypanosomose. Les  Djafoun concilient les exigences, à la 
limite contradictoires, de leur race bovine par la recherche au 
loin des meilleurs pâturages de saison sèche et par la montée sur 
les << caBBe >> les plus élevés, donc les plus salubres,  en saison 
des pluies. D’une  saison à la suivante, ils satisfont une exigence 
de leur bétail puis  l’autre. << Jeu >) difficile de balancement 
saisonnier, envisageable tant que les pâturages en haut de 
<< caBBal D restent suffisamment étendus. Le système pastoral 
des Djafoun est le plus dépendant du  milieu  de << caBBal D. 

Les  relations  éleveurs-cultivateurs 
Les << caBBe >> de  l’Adamaoua  ne sont pas habités par de 

vrais cultivateurs.  Cela ne veut pas dire qu’autrefois (à l’époque 
pré-foulbé), des populations agricoles ne  peuplaient  pas ces 
hautes terres. De nombreux indices archéologiques  témoignent 
du contraire. Des  Nyem  Nyem habitaient sur le Tchabbal Mbabo 
(à Tondé Wandou), tandis que des Bouté occupaient les hauts 
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versants du c6t6 de Banyo (Mayo Kélelé), l’est, le Tchabbal 
Ngou et  le Tchabbal Silé se trouvaient dans l’aire de peuplement 
des M ” 6 .  Mais, i l’arrivée des eleveurs, ces hauteurs étaient 
deserttes depuis longtemps. 

Il en r6sulte  une  cons6quence importante : l’absence de 
confrontation  entre éleveurs et cultivateurs. Cette donnée diffC- 
rencie les N eaBBe >> de 1’ amaoua  de ceux des Grassfields et 
du Mambila. De même, le contexte pastoral change lorsque les 
Cleveurs stationnent sur le plateau  lui-mSme,  en juxtaposition et 
en concurrence avec des soci6tCs agricoles, aussi bien B l’est  (les 
Gbaya) qu9i l’ouest (les Wawa et Kondja) de  l’Adamaoua. Les 
relations Cleveurs-cultivateurs s’inscrivent alors sur un fonds 
d’antagonismes  qui  peuvent dégénérer en accks de violencls. 

La spécialisation pastorale des << eaBBe >> donne lieu ii divers 
types d’associations entre les populations, notamment  autour  du 
Tchabbal Mbabo. Il s’agit  d’abord de la fumure des  cultures de 
maïs pour laquelle les cultivateurs Nyem Nyem (et Foulb6) sont 
demandeurs.  Ils  invitent  les  transhumants  descendus du 
(< eaBBal>> B stationner sur les chaumes, en début de saison 
sbche.  Pour cela, ils n’sffrent pas de l’argent comme en certaines 
régions sahdiennes  mais ils se chargent de  nourrir les bergers. 
Ils les logent chez eux ou dans des abris construits 2 leur 
intention. Le bétail broute les herbes qui palrsbment les chaumes 
et surtout des herbes B Cléphants qui tapissent les vallCes au 
sortir du caBBal n. Mais bient6t ces ph rages  s’épuisent. Les 
bergers envisagent alors de  partir 5 la recherche d’autres @tu- 
rages,  tandis  que des cultivateurs tentent  de les retenir,  en 
achetant du sel pour les animaux. Des cultivateurs foulbé 
(Garbaya) sollicitent des Cleveurs avec lesquels ils entretiennent 
des liens d’amitié, voire des parents qui s’occupent, en haut  du 
<< cnBBal >>? d’animaux confies. Cette association remarquable 
entre éleveurs d’en  haut et cultivateurs d’en  bas  n’exclut  pas des 
incidents lorsque des transhumants, d e ~ ~ ~ ~ d u s  trop t6t, abîment 
des cultures (patate douce ou manioc). 

Les autres formes d’association sont motivées  par le ravitail- 
lement vivrier des  éleveurs.  Contrairement  aux  premiers  Djafoun 
sur le Tchabbal Mbabo, les éleveurs d’aujourd’hui consomment 
régulièrement des produits agricoles. En l’absence de  voisins 
cultivateurs, ils ont le choix entre deux solutions : s’engager 
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dans l’agriculture ou  acheter des céréales. En fait, les choix ne 
sont pas exclusifs. Les éleveurs qui entreprennent des travaux 
agricoles parviennent  rarement à récolter suffisamment pour 
couvrir les besoins familiaux. La plupart des éleveurs foulbé de 
<< caBBaZ >> s’efforcent  de  cultiver  un  peu,  tandis  que les Mbororo 
préfèrent acheter de la nourriture. 

Concurrence des soins au bétail, manque  de  main-d’oeuvre 
familiale, faible intérêt pour le travail de la terre : les éleveurs 
qui s’engagent dans l’agriculture  assurent  rarement par eux- 
mêmes tous les travaux de la terre. Ils font appel à des ouvriers 
agricoles pour les tâches les plus pénibles : billonnage des 
champs de maïs,  premier sarclage du  sorgho.  L‘appel de main 
d’œuvre suscite des migrations saisonnières de travail vers les 
<< caBBe D. 

Cette forme d’association ne lie pas  tellement les  Foulbé à 
des cultivateurs proches  (Nyem  Nyem  ou  Gbaya) mais à des 
populations plus éloignées (Koutine,  Tchamba, voire Mafa de 
Mokolo). Le travail agricole salarié reste entaché de marques 
anciennes de servitude. Louer ses bras pour cultiver au service 
de Foulbé est encore << honteux B. Les Dourou de plaine, qui 
s’employaient autrefois chez les Foulbé  de Tchabbal  Mounguel 
et Tchabbal Silé, n’y vont  plus, depuis qu’ils gagnent de l’argent 
chez eux avec la culture de  l’igname  ou  du coton. 

La forme de symbiose préférée des cultivateurs passe par le 
marché où les éleveurs s’approvisionnent en céréales. De grands 
marchés jalonnent ainsi la périphérie des << caBBe B : Garbaya, 
Wogomdou,  Koui et  Sambolabo autour du Tchabbal Mbabo, 
Mbang-Rey  en contrebas du Tchabbal Silé. Autrefois, des culti- 
vateurs en plaine se rendaient  régulièrement sur les e caBBe >> 
pour vendre des vivres aux éleveurs : Koutine vers le Tchabbal 
Gandaba,  Gbaya de la Mbéré vers le Tchabbal Ngou. Grâce à 
des gains substantiels, des cultivateurs ont pu se constituer de 
petits troupeaux : Mboum  en  bas de Gandaba,  Gbaya de 
Djohong. Grands acheteurs de produits agricoles, les Mbororo 
sont particulièrement bien considérés par les Gbaya de Djohong, 
contrairement aux Foulbé. 

Inversement, l’achat de toute la nourriture familiale, à 
longueur d’année, représente des sorties continuelles d’argent. 
Pour maintenir ce type  d’économie e extravertie s, il faut être 



- 46 - 

riche en  b6tail.  C’est le cas en  haut de << cwBBal~ oh les cultures 
sont rêputées ne pas domer de  bons rendements. Des Foulbê, 
nantis de peu de b6tail et désireux de limiter leurs achats de 
produits vivriers finissent par  descendre du Tchabbal 

En s’installant  en haut d’un << caBBaZ >>, les Cleveur 
s’enrichir.  Réciproquement, seuls les éleveurs riches béneficient 
vraiment du  type  d’économie  pastorale de <( c~BBerl n. 

Depuis  les amnêes 60 et surtout 70, l’économie pastorde de 
l’Adamaoua est perturbée par  une forte incidence des mouches 
tsé-tsé. En provenance des plaines de la Bénoué, la vague  d’infes- 
tation glossinaire affecte  d’abord  toute la bordure nord  du  plateau 

tale en  une large poche sur la table du plateau, de 
artap et 2 Ngaoundêr6. De 1975 i 88, une opération 

ambitieuse de .pulvêrisation d’insecticides par hêlicoptbres et 
par voie terrestre libbre  une  partie des pâturages infestes. Mais 
elle n9est pas êtendue ii l’est de l’Adamaoua, également idesté 

-Rey, Belel et Djohong).  D’autre  part, elle ne réussit pas 
r  compl8tement les glossines  du plateau. Des foyers de 

tation renaissent périodiquement au pied du Tchabbal 
oh ils finissent par interdire la présence du bitail.  Les 

ts$-t& se remettent B progresser selon un vêritable 
front dans la vallée du Faro et de ses affluents, en contrebas du 
Tchabbd Gandaba.  En 1990, les deux aires de r6infestation se 
soudent au  niveau de Tign&re et des sources du Faro. La poche 

e qu’en 1975 en direction de  Banyo 

Dans  un contexte pastoral qui devient plus contraignant, les 
a caBBe >) restent de rares secteurs salubres. Toutefois, ils 
n’ichappent pas tous i la menace des glossines. Ceux qui domi- 
nent directement les plaines de  la B6nouC sont plus exposes que 
d’autres, situés au-del8 du front glossinaire. En haut des 
1 500 mbtres  du Tchabbal Mbana, les animaux ne sont plus tout 
2t fait en bonne santé, ni sur les 1600 mBtres du  Tchabbal Silé. 
Toutefois, il est difficile de savoir si les animaux  sont piqués par 
les mouches en haut de ces << eaBBe D ou lorsqu’ils descendent, 
ii la recherche d’herbe.  Dans le contexte actuel, l’avantage 
conféré par l’altitude devient de plus en plus précieux. 
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A l’inverse, les abrupts de << caBBe B interposent, au-dessus 
du  plateau  ou  des  plaines,  des versants accidentés où s’encastrent 
des galeries forestières.  Ces secteurs difficiles d’accès abritent 
des gîtes à glossines qui n’ont jamais pu être complètement 
éradiqués, même  au  moyen  d’hélicoptères.  C’est à partir des 
ravins de Guinkol et de Bounsoung, à la  périphérie  du 
<< caBBaZ B? que  s’est  reconstitué sans cesse le foyer d’infestation 
de May0 Dankali (Galim). 

A présent, les grands << caBBe de l’Adamaoua  maintiennent 
l’élevage mais comme de façon résiduelle et insulaire, au-dessus 
de plateaux de plus en plus infestés. Le système pastoral 
d’altitude s’en  trouve  lui-même  compromis.  D’abord, la transhu- 
mance du bétail devient aléatoire. Des éleveurs hésitent à 
descendre vers les vallées périphériques qui restent dangereuses, 
même en saison sèche. Il faudrait protéger les animaux par des 
traitements trypanocides. Comme ces traitements ne sont plus 
effectués gratuitement  par les vétérinaires, des éleveurs forcent 
le bétail à rester  en  haut à longueur d’année.  C’est  une forme de 
sédentarisation à contre-coeur, sous l’effet d’une menace 
écologique. 

Avec l’arrêt  de  la  transhumance des troupeaux  de << caBBaZ B, 
les  champs des cultivateurs en contrebas ne reçoivent plus de 
fumure. Une forme d’association entre éleveurs et cultivateurs 
tombe en  désuétude. Les cultivateurs riches, par exemple  les 
Foulbé de  May0  Koui,  compensent  l’absence  de fumure animale 
en achetant de  l’engrais. Les autres recourent au système de la 
jachère. 

Les hauts de << caBBaZ D sont convertis en refuges pastoraux 
pour les éleveurs du  plateau,  notamment les Foulbé. Les  uns y 
replient leur bétail, confié à des bergers ou à des amis.  Les autres 
montent s’y installer. Les charges en bétail s’accentuent sur les 
prairies d’altitude. Leurs effets s’aggravent  encore en saison 
sèche, puisque  la  plupart des troupeaux ne descendent plus. 
Désormais, les éleveurs de << caBBaZ D ne mettent plus le feu aux 
herbes, en  début  de saison sèche. Placés en situation pastorale 
difficile, les éleveurs  ménagent enfin les pâturages.  C’est une 
question de survie du bétail, à cette époque de l’année. Les 
animaux se résignent àbrouter de l’herbe sèche et piétinée mais 
ils maigrissent. Les éleveurs de << caBBaZ >> préfèrent voir des 
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animaux qui ont faim plut& que  des  animaux malades. Du 
moins,  est-ce le raisonnement que tiennent les Foulbé.11 est plus 
difficile aux ldbororo de s’y  rbsoudre. 

Le transfert  de nombreux troupeam en altitude et la menace 
des glossines  autour des << d 3 B e  D perturbent  1’6tagement ancien 
des éleveurs  par groupes ethniques. Les Foulbé poussent leurs 
mimaux de plus en plus haut,  au  milieu des Djafoun. Ceux-ci 
supportent mal ces intrusions qui réduisent les pkurages dispo- 
nibles par  animal. A ces compétitions sur les phrages s’ajoute 
la difficultC  de vendre des animam sur certains << caBBe B encer- 
clés par des mouches tsé-ts6, par exemple B Tchabbal Mbana et 
Tchabbal  Gandaba. L’économie pastorale est c o r n e  bloquée. 
Les deveurs n’ont plus d’argent, mCme pas pour payer des 
traitements  v6t6rinaires. 

Espaces vides B l’époque pr6-coloniale et encore au début du 
sibele, les << c d B e  Y de l’Adamaoua sont devenus des centres 
remarquables d’élevage. C’est l& que  nombre  d’animaux 
malades,  en provenance des plaines du  nord, se refaisaient une 
sa~t6.  Tant que les traitements vtt6rinaires sont restes exeep- 
tionnels, les << eaBBe >a ont exerce un veritable r6le reparateur 
pour le cheptel. 

Aujourd’hui, ce r6le ne s’est pas  amoindri, au contraire. 
Avec la réinfestation actuelle du  plateau  par les glossines, les 
<< caBBe >) deviennent des isolats pastoraux pr6deu 
troupeaux s’y pressent tellement que les prairies d 
pourront supporter longtemps des charges aussi fortes. Les 
formations iI Sporobohs, pourtant  résistantes la pgture, risquent 
de disparaître pour laisser le sol i nu, sous forme de plaques de 

Devant le risque de destruction des seuls pâturages encore 
salubres B la bordure nord de l’Adamaoua,  une  action  de sauve- 
garde  s’avère  urgente.  D’autant plus qu’elle peut s’appuyer sur 
une graminie adaptée 21 ce genre de milieu, le << k ihyu  gram N 
(Pennisefurn elandestinurn). Introduite autrefois aux Grassfields 
par les hg la i s ,  cette excellente graminée fourragère s’est 
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étendue  d’elle-même  jusqu’au Tchabbal Mbabo.  Curieusement, 
les  services  techniques n’y ont  jamais prêté attention  en 
Adamaoua. 

Une  sauvegarde  des  pâturages  d’altitude  consisterait à diffuser 
le << kikuyu N sur les aires àbétail où elle prend particulièrement 
bien racine. Ensuite, les aires à bétail seraient déplacées périodi- 
quement,  afin  d’améliorer la plus grande  partie possible de ces 
pâturages.  C’est une affaire de volonté des services techniques 
et de participation des populations pastorales. 
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JEAN HURAULT 

LES ANCIENNES  POPULATIONS 
DE  CULTIVATEURS  DE EADAMAOUA 
OCCIDENTAL 

Résumé 
Les terres hautes de  l’Adamaoua occidental ont eu,  avant la 

conquête peule du XIXe siècle, une population dense de cultiva- 
teurs sédentaires. Elle peut être reconstituée à partir des meules 
dormantes  mobiles  abandonnées,  car il y en  avait  une  par  femme. 
Les investigations fondées sur cette méthode conduisent,  pour 
les terres hautes de Banyo à l’ouest  du m a m ,  à des densités 
voisines de 100 au km2, pour Tibati, à des plages de densité très 
variables selon la nature du relief* Des densités élevées ont été 
atteintes dans des régions insalubres, grâce à une dissémination 
poussée à l’extrême. Sur les tchabbé (hauts plateaux) au-dessus 
de 1500 m les densités atteignaient 180 à 200 au kmz. 

Introduction 
Les terres hautes de  l’Adamaoua  occidental,  actuellement 

sous-peuplées,  ont  eu  avant  la conquête peule des années 1830 
un peuplement dense  de cultivateurs sédentaires. Ce peuplement 
était tombé dans l’oubli. J’en ai pris conscience à partir de 1975, 
quand le parcours des territoires des groupements  wawa à l’ouest 
de Banyo m’a montré les vestiges très bien conservés de grands 
villages à terrasses ainsi que de grandes enceintes fortifiées. La 
population wawa, bien que très diminuée,  demeurait sur place et 
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avait conserve des traditions historiques prêcises ; presque tous 
ces anciens villages etaient  revendiqués  par  des  lignages existant 
encore. Toutes les traditions locales attribuaient expressêment 
leur abandon à l’effondrement  dCmographique qui a suivi la 
conqu6te  peule. Il n’y avait aucune raison de douter de ces 
assertions. 

Ce n’est pas ici le lieu d’examiner les circonstances de cette 
conqucte, ni  le regime d’asservissement qui en  est  résulte. Indi- 
quons seulement que l’extinction dernographique de la popu- 
lation des cultivateurs a été tres rapide. On peut l’attribuer aux 
épidemies massives qui ont suivi la conquete, B la guerre et à 
l’esclavage, mais plus encore ii l’introduction de maladies 
vénêriennes rendant les  femmes stêriles. 

t 

De 1975 ii 1982, au cours de missions annuelles effectuées en 
saison s8che’ j’ai relevlC les anciens villages wawa, souvent de 
grandes dimensions, et bien conserves ; j’ai entrepris d’évaluer 
leur population B l’êp~que de  la conquete peule en me réfêrant 
‘aux normes  d’habitat des montagnards du Nord-Cameroun, avant 
leur descente dans les plaines. On se fonde pour cela sur la 
surface des espaces rQewés pour les habitations. Le calcul des 
densites de population, rapportees aux surfaces utiles (à I’exclu- 
sisn des rochers et des escarpements) conduit  pour les groupe- 
ments BtudiCs B 116-128 au h z .  Les rdsultats de ces campagnes 

liQ dans les Cahiers des Sciences Hzmairzes de 

Ces evaluations se sont trouvCes  confirmbes  par les 6valua- 
tisns de la production agricole d’après les vestiges des amênage- 
ments, encore visibles sur les photographies  aeriennes : toutes 
les vallées, toutes les depressions avaient eté drainées et mises 
en culture. On peut donc evaluer les surfaces cultivvCes à cette 
ipoque en y ajoutant les aires sommitales des collines. En se 
fondant sur les rendements des cultures, là où l’ancien système 
d’assolement a êté conservé, on parvient B des chiffres très 
voisins de ceux  ci-dessus. 
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Les Bouté qui occupaient le nord et l’est des terres hautes de 
Banyo avaient le même système de drainage  et  devaient avoir eu 
une densité de population du même ordre.  Mais, à la différence 
des Wawa, ils avaient un  habitat  disséminé et n’avaient pas 
établi d’enceintes fortifiées. Ainsi la  méthode fondée sur l’éva- 
luation de la surface des aires d’habitat  n’était plus valable. 
Après plusieurs années de tâtonnements, j’ai utilisé une  méthode 
différente, fondée sur le relevé topographique et le dénombre- 
ment des meules dormantes mobiles  abandonnées. 

Méthode  fondée  sur  le  dénombrement des 
meules 
Meules fixes  et mobiles 

Tous les habitants de  l’Adamaoua cultivaient des céréales et 
utilisaient  pour  moudre les grains  des  meules  dormantes, cupules 
ménagées soit sur des bancs de roches granito-gneissiques, soit 
sur des blocs détachés. Les premières  sont fixes : on les abandon- 
nait quand les villages se déplaçaient. Les secondes sont 
mobiles : on les emportait avec soi. 

Il m’est  apparu que les principales populations des terres 
hautes  de  l’Adamaoua occidental étaient, à cet égard, passées 
par les  mêmes stades. Les premiers  cultivateurs  utilisaient exclu- 
sivement des meules fixes, cupules ménagées sur des bancs 
rocheux ; on les rencontre toujours par essaims et souvent en 
groupes nombreux : à plusieurs reprises j’ai trouvé des groupes 
de 150 cupules,  manifestement  de même âge. Selon les traditions 
locales, il y en  avait une par  femme.  Ce  groupement serré que 
l’on retrouve même dans des régions insalubres peut être 
rapproché de  la localisation préférentielle  de ces anciens sites au 
voisinage des massifs rocheux, ou au  sommet  de ceux-ci. Il 
témoigne  d’un degré élevé d’insécurité et d’un  état d’alerte 
permanent.  Cela  peut expliquer pourquoi il fallait une cupule 
par femme. Celles-ci devaient aller moudre le grain ensemble, 
escortées par une partie des hommes. Il fallait que l’opération 
fut aussi courte que possible,  et fut terminée  avant que les 
ennemis potentiels fussent à -même  de  monter  un raid pour 
enlever  des  femmes. 
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Ces groupes de cupules sont dans un état de conservation très 
variable, selon leur ancienneté ; les plus anciens sont presque 
effaces et ont Cté entraînks dans le fractionnement des roches 
sous l’effet de l’6rosisn. Ils peuvent  dater de plusieurs milliers 
d’allIlêes. 

A une certaine époque, on a commence i utiliser des meules 
mobiles ; les plus anciennes  de celles-ci peuvent, d’après  la 
profondeur atteinte par  l’auge,  remonter i un millier d’annCes. 
Mais  la plupart des  meules  mobiles  que 190n trouve abandomees 
en brousse ne  sont  pas si anciennes ; elles ne semblent dater  que 
de quelques centaines d’années. Cette  Cvolution est corrClative 
d’un changement survenu  dans  l’habitat. Chez les Wawa, B une 
époque qu90n peut situer au We ou au sibcle de notre bre, 
les sites montagnards  ont CtC abandonnes au profit d’un  habitat 
au bord des vallées,  mis  en Cvidence par %es camps fortifies 
dissémines Pe long de celles-ci ; ce qui semble traduire une 
6vvslutisn vers une sCcurittC relative et 1’Ctablissement  de liens 
politiques entre  les chefferies territoriales ; de ce fait, les 
villageois ont été amenes B abandonner les meules fixes et i 
utiliser des  meules mobiles. 

Le principe selon lequel il faut  une  meule  par f e m e  demeure 
en vigueur de nos jours, ce qui permet de faire correspondre 
chaque  meule & un groupe de 4 personnes : 1 homme, 1 femme, 
deux edants ou adolescents.  Les  meules mobiles Ctaient trans- 
mises de génCration en génêration jusqu’h ce qu’elles finissent 
par se fendre ou se percer. On retardait cette evolution en les 
maintenant sous des cases ou des hangars 2 l’abri des rayons  du 
soleil ; ceci est mis en évidence  par la disposition des groupes de 
2’3 ou 4 meules correspondant i des mCnages polygames ; elles 
sont souvent serrees l’une contre l’autre, ce qui ne  s’explique 
que par  l’existence  d’une  case-atelier. 

La prêsence sur les sites étudiês d’un nombre assez Clevé de 
meules  neuves ou presque  neuves  montre qu’B l’époque  de la 
mnquCte  peule  toutes les pssibilitês de  s’en  procurer,  par  héritage 
ou par rkupération sur les  sites  abandonnés,  avaient et6 6puisées ; 
il apparaît donc que la population était plus nombreuse qu’elle 
n’avait jamais eté. 

Pour préparer une  meule  neuve, on prenait un grand bloc 
quadrangulaire de granite ou de  gneiss, d’environ 45 x 60 cm, 
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épais de 30 à 40 cm, et on réalisait une surface plane en  le 
frappant avec une  boule  de  diorite.  L’opération,  encore décrite 
par tradition orale, était longue et pénible.  La  meule neuve 
remise à une  femme était donc  une sorte de table ; la dépression 
(auge) se créait du fait d’un  usage prolongé, poursuivi sur 
plusieurs générations. 

Du fait de l’effondrement  démographique qui a suivi la 
conquête peule, dès la fin du XIXe siècle, le pays était jonché de 
meules mobiles  abandonnées ; depuis cette époque, personne 
n’a plus préparé  de  meule  neuve ; on se contente de  ramasser en 
brousse celles dont  on a besoin. 

Recherche  et  dénombrement  des  meules  mobiles 
abandonnées 

Les meules  dormantes mobiles sont généralement bien 
visibles sur les sites abandonnés, spécialement en fin de saison 
sèche quand la savane est bien  brûlée. Elles peuvent toutefois, 
par endroits, être  masquées  par le recrû forestier ou avoir été 
ensevelies sous les colluvions. Mais ces causes d’erreur sont 
minimes. Bien plus graves sont les dommages causés par les 
éleveurs foulbé et par leurs serviteurs. Outre la récupération 
pour leur propre  usage, ils ont systématiquement enlevé les 
meules au voisinage des lieux de stationnement habituels du 
bétail pour  éviter  qu’elles  ne blessent les pieds des animaux. 
Parfois ils les ont brisées et entassées. Ainsi, dans les régions 
occupées par les éleveurs au cours du X I X e  siècle, l’étude des 
anciens sites habités est devenue impraticable. 

Les investigations fondées sur le dénombrement des meules 
mobiles abandonnées  ne  peuvent être pratiquées  que dans deux 
cas : 
- dans les régions où les éleveurs ne se sont pas établis en 

permanence  du fait de facteurs d’insalubrité ; elles ne sont 
fréquentées qu’à  l’époque  de la transhumance  par des bergers 
semi-nomades qui ne font pas  de déprédations sur les anciens 
sites ; 

- sur les hauts plateaux  au-dessus de 1600 m d’altitude, à l’est 
du Mbam ; la guerre entre les Allemands et les Niem-Niem 
a dissuadé les éleveurs, qui ne  s’y sont guère établis avant 
1930, et sont restés en  petit  nombre. 
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Dans les rCgions ainsi dCfinies, on peut  localiser  et  dénombrer, 
ii partir  des meules mobiles abandonnées,  la population des 
cultivateurs ii l’époque de la conquCte peule. Il suffit pour cela 
de  définir  une surface limitee par  des  lignes  géographiques, et de 
la parcourir  m$tre carre par  mbtre  carrb.  En  fait, cela demanderait 
trop de  temps. On se contente de parcourir des couloirs de 
recherche  de 100 m de large, par 5 liommes  marchant  de front, 
espaeCs de 26 en 26 m environ, le responsable  de  l’enqu8te Btant 
l’un de ceux-ci et occupant le centre du dispositii. On peut 
estimer  que,  en terrain découvert et i 16 m de  part et d’autre de 
leur ligne de marche9 des observateurs expérimentés ne doivent 
pas laisser Cehapper une meule. On peut répéter les passages 
jusqu’h couvrir un secteur de  plusieurs km2. ~a  mémoire visuelle 
des observateurs est assez sûre pour  qu’une  meule  ne soit pas 
comptee  deux fois. 

Les  déterminations, effectuées dans ce que j’appelle les terres 
hautes  de  Banyo, c’es ire les surfaces d’altitude supérieure ii 
PO00 m B l’ouest  du m, mettent  en  6vidence des densités 
assez uniformes, comprises entre 90 et 1-26 au km2. Par contre, 
2 l’est du blbam, le peuplement était moins dense et moins 
r6guPibrement  rCparti. Les vallées, & l’exception de leurs tronsons 
terminaux,  sont B tr&s faible pente et soumises B une inondation 
annuelle  prolongee. Elles ne pouvaient &tre drainées et n’ont pas 
attire le peuplement comme sur les terres hautes  de Banyo. Les 
interfluves ont Ctê peuples de fagon tr&s variable ; la répartition 
des meules met en Cvidence  une Ctroite adaptation  de cet ancien 
peuplement  aux formes du  relief qui, en dépit de la monotonie 
apparente du paysage, sont tri% varites. Les anciens cultivateurs, 
&laissant  plus ou moins compl5tement  les vallées inondables 
dont ils n’exploitaient que les franges  colluviales, ont recherché 
les petites vallées débouchant des  massifs  montagneux, au- 
dessus de 2 % de pente. Outre les vallées, ils trouvaient là des 
versants à profil concave dont les sols, renouvelés jusqu’à un 
certain point par le colluvionnement, Ctaient meilleurs que les 
sols B profil convexe. On y trouve,  mais  trks localement, des 
densitês d’occupation  atteignant 96 au km2. Bar contre, les 
mouvements  de terrain en  forme de coupole basse qu’on trouve 
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fréquemment  au  bord des grandes vallées ont été délaissés ; la 
densité d’occupation ne semble pas  y  avoir dépassé 20 à 25 au 
kmz. Ainsi, à l’est  du Mbam, cet ancien peuplement présentait 
une mosaïque  de plages de densité très variable. 

Un fait doit être retenu : tandis qu’à  l’ouest  du Mbam  le 
peuplement  était fréquemment groupé en gros villages, à l’est, 
dans la  région actuelle de Tibati beaucoup  moins salubre, la 
population était entièrement disséminée. La  moyenne  des 
groupes résidentiels était de l’ordre de 3 meules.  C’est vraisem- 
blablement  grâce à cette dissémination, qui réduisait les risques 
de  contamination, que des densités relativement élevées avaient 
pu être atteintes dans un milieu insalubre. Notons  que les 
quelques groupes de cultivateurs existant encore dans cette 
région  ont  conservé  un mode d’habitat très disséminé. Il en est 
de  même des pasteurs nomades Mbororo. Les uns et les autres 
sont en  bonne santé et présentent une  mortalité  remarquablement 
faible eu  égard aux facteurs d’insalubrité de cette région. 

Occupation  des  hauts  plateaux 
Les hauts plateaux, au-dessus  de  1500-1600 m d’altitude, 

présentent  une salubrité remarquable (absence  de paludisme) et 
des sols beaucoup plus fertiles que dans la tranche  d’altitude 
1000-1300 m. Les déterminations conduisent à des densités 
allant de 180 au km2 de surface utile (Tchabbal Kélélé) à 200- 
250 sur le plateau Mambila du  Nigeria. 

Discussion 
J. Boutrais a peine à croire  que  les  meules  mobiles 

abandonnées  aient toutes été utilisées à l’époque de la conquête 
peule.  N’étaient-elles pas d’âge  différent ? 

Réponse : Ces meules étaient toutes en service parce qu’elles 
étaient très recherchées ; une  meule  abandonnée aurait été très 
vite récupérée ; la présence de près  de 10 % de meules  neuves 
montre  qu’à cette époque toutes les possibilités de récupérations 
avaient  ét6  épuisées. Au surplus, toutes ces meules présentent 
un  même  état de surface et peuvent être remises en service sans 
qu’il  soit nécessaire de le poncer. De plus, cette méthode conduit 
à des résultats cohérents, en  rapport avec les possibilités de la 
production agricole. 
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9. Boutrais se demande si l’introduction du maïs dans le 
syst8me agricole ne peut avoir cause un changement d’habitat et 
l’6tablissement de syst&mes politiques plus solides. 

W&ponse : Cala est possible. Je ne 19avais pas envisagC. Mais 
l’6poque  d’introduction du maïs dans cette region demeure 
incertaine. 



THIERNO MOUCTAR BAH 

LE  FACTEUR  PEUL  ET  LES 

DANS L”ADAMA0UAAU XIXe SIÈCLE 
RELATIONS  INTER-ETHNIQUES 

Introduction - Problématique 
A la fin du XVIIIe et au  début  du XIXe siècle, les Peuls 

étaient fortement implantés dans le Fombina (l), zone  de  pâturage 
par excellence, qui très tôt attira des courants migratoires issus 
du Bagirmi  et du  Bornu. Au sein  de  leur  diaspora, la violence 
était latente et la prise de  conscience  réelle,  pour mettre fin aux 
exactions (2) dont ils étaient victimes de la part des groupes 
ethniques sédentaires. Avec la  proclamation du jihad en 1804 
pour  Ousman  dan  Fodio,  un  souffle  puissant,  un  thème 

1. Fombina  ou  Fumbina est un  terme  dont  l’origine est difficile à préciser. 
E. Mohammadou (Afriku  Zamani 4,1975,  no 8) pense  que  Fombina  n’est 
pas  un  terme  peul. La notion  est,  en  fait, tri% vague.  Comme le suggèrent 
Ade  Ajayi et M. Crowder (Hisrory of West Afrika, 1974, II, p. 86) 
Fombina  désignerait les territoires du  Sud,  c’est-à-dire la périphérie, par 
rapport  au  centre  de constitution Sokoto.  L’historien  Nigérian  Sa’ad 
Abubakar  en  a  systématisé  l’emploi, faisant de  Fombina  une véritable 
entité géopolitique  correspondant à 1’Emirat de  l’Adamaoua  (Sa’ad 
Abubakar, The Emirate of Fombina : 1809-1903, Zaria, 1970). 

2. En fulfulde : bone (sévices - mauvais  traitements).  Les  Peuls étaient 
soumis à des  taxes  de  pâturage  exorbitantes.  Leur bétail était volé.  Plus 
grave  encore, les chefs  locaux  exerçaient  souvent le jus primae noctis 
sur les jeunes filles peules, ce  qui heurtait, au  plus  haut point, leur  code 
moral (puluah). 
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d’inspiration  communs  embrasa alors les  centaines de 
groupuscules qui ddcidbrent  de mettre fin ii leur isolement. Des 
lors, leur fuyante passivit6 se transfoma en volontd de puissance 
et de domination. 

Dans le Fombina odibbo Adama allait s’imposer comme 
le leader du jihad. artenant au clan Yillaga et au sous- 
groupe des Ba’en, c’êtait  un  Brudit qui avait Btudi6 le Coran et 
les sciences religieuses jusque dans le  Bagimi. C’est pour ces 

il fut d6sign6 pour se rendre B Sokoto, 0i.1 il fut investi 
Ousman dan Fodio qui lui remit  l’6tendard du jihad. 

11 r e y t  l’ordre de rdpandre l’1slm dans l’ensemble du Fombina 
et d’y Btablir  l’hdgémonie  peule. Sous sa conduite, ces pacifiques 
bergers se transfom6rent en imp6tueux guerriers, s’inspirant de 
la tactique, de  la stratêgie et de l’amement des Hausa et des 
Bornouan. Le fer de lance du jihad fut sans conteste, le corps de 
cavalerie avec ses chevaux caparaqomCs et ses cavaliers couverts 
de cottes de maille. 

Sous la conduite  de  Modibbo Adam, de ses successeurs et 
d’autres ardo’en, une sCrie de campagnes militaires permit le 
contr6le d’un  vaste  espace  g6ographique qui, êrigê en Emirat, 
ht appelê  Adamawa @), avec pour capitale Yola. 

L’Ctude porte sur la phase ultime de la conquCte peule, dans 
la zone d’opgration du plateau de l’Adamaoua (Hosere) qui 
constitue le Finistkre de l’Empire de Sokoto. Son ambition se 
limite 2 examiner les faits d’ordre historique susceptibles 
d’Ec1airer la nouvelle  dynamique des relations inter-ethniques 
enclenchea dans la region, du fait de l’intrusion de 1’élCment 
peul. La prsbl6matique g$nCrale rel6ve de l’acculturation,  ou  en 
d’autres termes, des phCnom5nes d’interaction qui rCsultent du 
contact de  deux ou de plusieurs cultures. Elle se situe rCsolument 
dans une perspective historique, orientCe vers l’6tude de 
1’6volution et du  changement, selon des modalites liees aux 
capacit6s de sêlection, d’adoption, d’assimilation, dans les 
domaines dconsmique, politique, social, culturel et religieux, 

r 

3. Nous  utilisons le terme AdamaWA pour  désigner  l’entitb  géopolitique 
que  constitua 1’Emirat peul. AdamaOUA a une  connotation  gkographique 
et  ddsigne le Haut  Plateau (Hosere en fulfiZde) qui  correspond grosso 
modo il la  province du Cameroun  qui en porte le nom,  avec pour  capitale 
Ngaoundéré. 
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sous le double effet du  dynamisme interne de la société dominée 
et du dynamisme externe de la société dominante. 

Ce processus est en rapport avec un autre problème majeur, 
celui de la dimension  historique de l’ethnicité. Souvent, dans le 
domaine  des  sciences  sociales,  l’emploi  insuffisamment 
rigoureux d’un terme conduit à des interprétations fâcheuses. 
Aussi il importe  de  sacrifier à quelques définitions clarificatoires. 
Le concept  d’ethnie,  néologisme français du grec ethnos, fit son 
apparition à la fin du  XVIIIc siècle, en même temps  que les 
termes d’ethnologie et d’ethnographie  dont la vocation était 
l’étude de sociétés autres que celles de  l’Europe.  La théorie de 
l’ethnie a évolué,  surtout  au X X c  siècle, aboutissant à une défini- 
tion consensuelle qui fait de l’ethnie un ensemble d’hommes 
historiquement  formés,  unis  par  la  conscience  de  leur 
communauté réelle dans le domaine de l’organisation sociale, de 
la culture et de la langue, et qui se sentent différents par rapport 
aux autres groupes humains. A cette définition s’est ajoutée une 
catégorie fondamentale qui rompt avec la conception statique 
traditionnelle et restitue aux ethnies tout leur dynamisme 
historique. Dès lors,  l’ethnie  apparaît comme un  ensemble  ouvert 
qui  se construit et se déconstruit sans cesse, comme un produit 
historique qui découle des rapports dialectiques entre entités 
diverses (4). 

En Afrique  noire,  la  question  ethnique  apparaît fort importante 
et complexe. Son aspect pernicieux a longtemps été mis en 
avant pour cristalliser les consciences à des fins antagoniques et 
destructrices. Les manipulations ethniques ont été le  fondement 
de la politique coloniale du << diviser pour régner D. Dans 
l’Afrique post-coloniale, de nombreux leaders, en  mal  de légiti- 
mité, ont fait de  l’ethnie  un  alibi et de  l’ethnicité  une  arme de 
gestion politique des groupes. Le rôle social de l’intellectuel, 
aujourd’hui en Afrique, est d’aider à une nouvelle vision des 
choses, pour faire de  l’ethnie  une entitC culturelle représentant 
un facteur positif. Dans cette perspective,  un  regard sur le passé 
peut être riche d’enseignements. Il importe pour cela de  procéder 
à une restitution aussi objective et rigoureuse que possible de 
l’histoire, de formuler des problématiques susceptibles de mieux 

4. J.-P.  Chrétien et G. Prunier (sous la  direction  de), Les ethnies ont  une 
histoire, Paris,  Karthala-A“T, 1989. 
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éclairer les rapports humains, fondés parfois sur des conflits, 
mais aussi sur des compromis aboutissant B de relatifs équilibres 
socio-politiques. Ce faisant, il sera possible de dissiper les 
pr6ju&s, de  balayer les idCes fausses et d’évacuer les stBrCotypes, 
autant de ph6nomBnes qui font de l’ethnie un << monstre irration- 
nel P menapnt la paix sociale, les efforts d’intégration et de 
d6veloppement. 

L’ethnogewbse du plateau de I’Adamaoua est longue et 
complexe ; elle commence à Ctre mieux  connue 01, mais  bien 
des aspects restent encore dans l’ombre,  ou  baignent dans le 
mythe et la légende.  Ce qui est certain, c’est  que  l’Adamaoua, 
chiteau d’eau de ]l’Mique centrale, fut pour de nombreux 
peuples du  Centre et du Sud Cameroun,  un pale d’attraction et 
un centre de difision. Des couches successives de peuples y ont 
fusionné, avant de s’êbranler dans une nouvelle aventure 
migratoire, tels les Béti-Bulu qui,  ayant travers6 la Sanaga, 
s’ enfoncbrent dans la équatoriale. Lorsque, dans les 
premibres dCcennies  du  sibcle, les Peul s’hplantbrent sur 
le Hosere, la plupart des groupes ethniques étaient constituis en 
tant que tels et s’ttaient appropriCs  un espace geograpshique 
relativement délimitC. Ces groupes,  que nous d6signeroms sous 
le gCn6rique  de paléonigritiques @), sont multiples et variés. 
Pour les besoins de l’étude, nous nous limiterons à trois d’entre 

Les MBUM : ils constituent le principal groupe ethnique 
implanté sur le plateau de l’Adamaoua  avant  l’arrivée  des Peul. 
Leurs origines sont difficiles 2 préciser, les traditions s’y rappor- 
tant étant  vagues et sujettes B caution. Une lointaine origine 
septentrionale n’est pas à exclure, car dans leurs traditions, les 
Mbum font allusion au déluge qui les aurait fait tmigrer d’un 

bum, les Cibaya et les Voutê. 

5. E. Mohammadou nous a fourni  une  somme  considBrable  de  donnees 
orales sur les peuples de  l’Adamaoua : Fube mais  aussi  Mbum,  Vouté, 
Eaka, etc. Voir  notamment Traditions historiques des peuples du 
Carnerourz cenfrd, ILCPaA-EH, Shun’ya Hino ed., Japan, 1991, 2 vol. 

6. Palêonigritique,  faute  de  mieux. En  tout Btat de cause,  il  importe  de 
disqualifier les termes Habe (sing. Kado = esclave)  et Kirdi  qui  ont  une 
connotation  péjorative. 
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pays lointain. D’autres récits d’origine présentent des réminis- 
cences bibliques manifestes, relatives à la tour  de Babel (7). 
L‘indication objective que l’on  peut  en tirer est que les Mbum 
ne  sont  pas  autochtones. Ils ont été précédés  par  d’autres  groupes, 
parmi lesquels le peuple Pànyà  peut être considéré comme le 
plus ancien de la région (8). De l’est, les Mbum auraient émigré 
à travers la voie  naturelle  du  Darfour-Kordofan,  avant  d’atteindre 
le bassin  du lac Tchad.  Une  poussée générale de  populations au 
cours du XVIe siècle provoqua leur repli, depuis les régions 
septentrionales, en direction dé la Bénoué puis du  plateau de 
l’Adamaoua (9). S’ils ne sont pas autochtones, les Mbum se sont 
implantés dans la région de très longue date.  En effet, selon le 
Belaka Mbum  de  Nganha, il existe chez les Mbum  un système 
de comput précis : à chaque fête rituelle du  Borian-Hâ (l0), on 
mettait une pierre dans un sac pour  compter les années, et pour 
chaque souverain nouveau, il y avait  un  nouveau  sac. Il y auraif 
eu  au total 900 pierres et 44 sacs. Si l’on considère que la durée 
moyenne  d’un règne est de 20 ans, on  ne peut  que conclure à la 
validité de la chronologie mbum. 

Les limites de  l’implantation des Mbum dans  l’Adamaoua 
peuvent  être établies à partir  de la toponymie : on pourrait 
intégrer à l’occupation spatiale toute  région où il y  a  au moins 
une  occurrence des préfixes  mbum mbi (rivière) ou nguo ; par 
exemple  Ngaoundéré,  Ngaoundal. Il est  ainsi  possible de circons- 
crire une vaste zone, entre Tibati et Bagodo, à l’est  de  Rey 
Bouba,  autour de Betare Oya, avec des îlots de  peuplement dans 
toute la région gbaya,  au  sud  du  Djerem supérieur et de la 
Mbéré (ll). Une tradition historique commune sur les origines, 
les migrations et l’implantation constitue ainsi le premier fonde- 
ment de l’ethnicité des Mbum. A cela, s’ajoute une spécificité 
dans l’organisation politique, la  vie sociale, religieuse et 
culturelle. 

7. Il  y  a  dans  toutes ces traditions  d’origine,  de  nombreux  mythes,  parfois 
des  réminiscences  bibliques.  Seule  l’archbologie qui  reste << la  grande 
inconnue B dans  l’Adamaoua,  pourrait  permettre  d’y  voir  plus  clair. 

8. E. Mohammadou, Traditions historiques, op. cit., vol. II, p. 86. 
9. Ibid. 
10. Le Borian-Hâ : culte  li6 au HI, curieuse  pibce  en  mbtal  revêtue  de 

caractbres  de  type  hibroglyphique.  Cette fête avait  une  périodicit6 fixe. 
11. M.-F.  Faraut, Les Mbum. 
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Les Mbum ont autrefois constitué des unités politiques relati- 
vement structurées.  Celles-ci sont centrCes sur le pouvoir poli- 
tique et religieux  d’un  souverain qui porte le titre  de BkZah. 
l’image des pharaons  d’Egypte, le Bdlt-zh est un souverain 
divin, dont  dépend la prospérité  du pays. Sorte de roi thauma- 
turge, il Ctait cens6  provoquer les pluies en cas de  sécheresse. 
Honoré par son peuple, il jouissait de privilkges spCciaux ; un 
signe distinctif du rang de BkZah est qu’il est le seul autorisé h 
poser son siège sur une peau de panthbre.  Cependant, la charge 
n’était  pas sans peril, car les Mbum pratiquaient le r6gicide 
rituel, B la manibre  des  Jukun ; des contre-pouvoirs semblent 
avoir limité les velléités tyranniques, et les Mbum  instaurèrent 
dans ce sens un septennat unique (12). l’arrivée des  Peul dans 
l’Adamaoua le Bdah de  Ngawkor Ctait le plus puissant et 
jouissait d’une certaine pr6Cminence. 

%es croyances religieuses des Mbum relbvent de l’animisme. 
Leur  aventure  migratoire fut longtemps plaede sous la  protection 
d’un << grand fétiche n, sorte de  tot  du  groupe. La disparition 
de ce totem  aurait  marqué,  pour les um, la perte  de l’initiative 
historique et la dispersion  du  groupe. Les cultes pratiqués  par ce 
peuple sont  en  rapport avec les activités agricoles et rev‘vbtent un 
caractbre  propitiatoire, avec des sacrifices de  mouton et des 
offrandes de bikre  de mil. 

Des déments de la culture mbum attestent une  ancienneté et 
un haut  niveau  de  développement,  accrbditant la thèse d’une 
origine orientale,  probablement nilotique : il y a  tout  d’abord le 
H&’ pikce  de fer curieusement  travaillCe, avec des  motifs se 
presentant sous forme hiéroglyphique, ce qui amène 1 suggérer 
une influence  lointaine  de la civilisation  6gypto-pharaonique (13). 
11 y a Cgalement les trompettes mbum, semblables ici celles 
repr6sentées sur les frises de l’antique Chaldée.. 

12. Ce  principe  de  gouvernement a dur6 plusieurs siècles, en fait jusqu’B  la 
conqu6te  peul. 

13. Froelich J.-@., Q Notes sur les Mboum  du  Nord  Cameroun )),Journal de 
la SociM des Africanistes, nQ 29, 1959, p. 94. Ce sont 18 des 616ments 
pertinents  dans le domaine  des  croyances et du  symbolisme ; elles sont 
B m&me  d’étayer les thèses  de  Cheikh  Anta Diop sur  la  parenté des 
civilisations de  l’Afrique  noire  et  de  1’Egypte  pharaonique. 
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Les GBAYA (14) : l’origine des Gbaya fait l’objet de contro- 
verses. Une première  hypothèse leur assigne une origine souda- 
naise, dans une région située entre le  lac  Tchad et la Bénoué. A 
cela,  s’opposent les tenants  d’un foyer méridional, situé au-delà 
de la haute-Sangha, dans le bassin de la Lobaye. Par contre, la 
croyance en  une origine orientale est fort enracinée dans la 
mémoire collective des Gbaya. De nombreux récits d’origine 
font référence au  bassin  de  la  Nana, dans l’espace centrafricain. 
Ces sources orales sont  corroborées  par les données de  l’archéo- 
logie, permettant ainsi de circonscrire un habitat << originel B 
correspondant, grosso modo, aux vallées inférieure et moyenne 
de la Lobaye, avec une  extension au nord-ouest vers la Basse- 
Nana. Les Gbaya, qui se disent autochtones de cette région, 
semblent y avoir vécu depuis environ quatre siècles. Dans la 
première moitié du XIXC siècle, les migrations gbaya, sans doute 
anciennes,  furent  amplifiées  sous  la  pression  des  razzia 
esclavagistes organisées à partir du Darfour, du Ouaddai et du 
Baguirmi. Dès lors, les déplacements, qui s’effectuaient dans la 
direction sud-nord,  s’orientèrent vers l’ouest, en direction  du 
territoire actuel du  Cameroun. Là, les Gbaya entrèrent en  contact 
avec plusieurs peuples : Yangere,  Laka,  Mbum.  Lorsqu’au  milieu 
du X E  siècle, ils furent confrontés aux Peul, ils n’étaient pas 
encore territorialement stabilisés dans l’Adamaoua, contraire- 
ment aux Mbum. Leur  mode  de  vie, fondé sur la chasse et la 
cueillette, autorisait une grande mobilité dans l’espace, sur des 
distances plus ou  moins courtes, selon les circonstances. 

Au plan politique, les Gbaya font partie des sociétés que la 
taxinomie anthropologique dénomme << segmentaires n, c’est-à- 
dire des sociétés dénuées  de  pouvoir central institutionnalisé. 
De ce fait, les Gbaya  n’ont  pas  connu d’autorités traditionnelles, 
détentrices de pouvoirs  permanents et bien définis, opérant  au 
niveau supraclanique. La seule autorité acceptée se limite au 
niveau  du patriclan ou famille étendue dont le chef est appelé 
Gasa nu duk. Celui-ci n’est  en fait que le porte-parole (Gasa = 
grande ; nu = parole ; duk = clan) de sa communauté auprès des 
autres patriclans locaux et au  sein de la communauté territoriale. 

14. Nous sommes, pour ce paragraphe,  redevables  d’une  synthèse fort bien 
documentée  de  notre  étudiant en Doctorat, L. Bateranzigo  dont  la  thèse 
sur les Gbaya  et les Kaka  viendra  trbs  prochainement à soutenance. 
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Au-dessus du clan (du4  aucune  autorit6 régulière et  permanente 
n’&ait  tolQée. Le seul responsable politique de quelque enver- 
gure &ait le chef  du territoire clanique appel6 wan. 11 est dCten- 
teur, de f q o n  circonstmcielle et lisnitCe, d’une autorit6 liCe 21 
une opération bien déterminée : conduire une guerre,  trancher 
un palabre, etc. 

La  sociétC gbaya baigne dans un univers magico-religieux 
peuple d9une multitude d’esprits (so) et marqué par la profusion 
des rites et des symboles. Dans cette societC, le rite labi occupe 
une place de choix. Socihté secrbte et initiatique et Ccole de la 
vie, le labi est aussi une puissante organisation socio-politique. 
Après  des annees de  retraite dans la brousse, les  jeunes initiés, 
auriolés  de mystère et de  science, sont promus B un statut de 
leader : ils dirigent les migrations, choisissent les  sites des 
villages n~uveaux et supervisent les opCrations de chasse. En 
fait le labi, qui joue des fonctions diverses, magico-religieuses, 
d’éducation et d’encadrement,  constitue le seul  syst5me cohCrent, 
assurant des connections inter-claniques. 

Les Mom : les versions  des traditions d’origine des VoutC 
sont nombreuses et parfois  contradictoires, surtout pour les 
séquences les plus lointaines où il est difficile de faire la part 
entre le mythe  et la rCalit6 historique. Cependmt, de nombreux 
temoignages se recoupent qui situent il l’est le foyer originel des 
Vouté ; ceux-ci auraient sCjourné dans le Soudan nilotique,  puis 
aux abords du lac Tchad. De 15, ils entreprirent une longue 
marche migratoire : un premier  groupe  s’ébranla  en  direction  du 
sud, atteignit la BCnoué qu’il  traversa,  puis s’installa dans le 
Faro. Un second groupe  se  dirigea  vers  l’ouest,  atteignant  Kano 
et peut-Ctre Zaria dans l’actuelle  Nigeria. A partir de ces centres, 
de  nouveaux courants migratoires  allaient permettre aux MoutC 
d’investir toute la partie  sud-ouest du plateau de l’Adamaoua où 
était préalablement établi le peuple  wawa. Ils y implantèrent, 
dans les premières décennies du si5cle  deux  bases, Tibati et 
Banyo, à partir desquelles ils pouvaient  assurer leur progression 
vers les rives d’un  immense  fleuve  mythique (15) qui les fascinait. 

t 

15. Ce fleuve  immense  n’est autre  que 1’6cean  Atlantique  qui  fut le point 
cardinal  des  migrations  vout6,  sans doute 2 la  quête des produits 
manufactures et autres richesses  dont  1’6cho  s’&ait rBpondu loin dans 
l’hinterland. 
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Tout comme les Gbaya, les  Vouté constituent une société 
segmentaire. Le pouvoir et l’autorité sont émiettés dans un cadre 
clanique regroupant une population habituellement dispersée 
dans des campements  de chasse. Jusque dans la deuxième moitié 
du XIXe siècle,  l’organisation  socio-politique des Vouté  apparaît 
donc fort rudimentaire. 

Au plan religieux, les  Vouté sont animistes, avec  des 
croyances pragmatiques fondées sur les vertus propitiatoires des 
sacrifices aux ancêtres et aux génies.  Magie et sorcellerie sont 
des pratiques courantes, dans  une société marquée par la 
compétition au  sein  d’un même lignage et entre les clans. 

Tels sont,  rapidement évoqués, les faits et phénomènes qui 
ont déterminé la cristallisation de la conscience ethnique des 
principaux  peuples  de  1’Adamawa  d’avant le jihad. Il s’en  dégage 
un certain nombre  de leçons : 
- toutes les dépositions crédibles confirment  qu’aucun des 

trois peuples évoqués n’est autochtone dans son habitat 
actuel ; cela invite l’historien à se garder  d’une manipulation 
idéologique  tendant à attribuer à quelque  peuple que ce soit 
des privilèges liés aux droits << du  premier  occupant D. En 
conséquence, des notions telles que  autochtones, envahis- 
seurs, doivent être relativisées et subir un traitement souple, 
afin  de  mieux  traduire la complexité  des  phénomènes  humains 
relatifs aux migrations et à l’implantation ; 

- en dépit de réelles  affinités, les trois  groupes  étudiés 
présentent des disparités appréciables.  Ainsi, ils n’ont ni  la 
même  densité  historique, ni la même structure  socio-politique. 
Les Mbum,  de ce point  de  vue, se situent à un  degré supérieur 
par  rapport  aux  Gbaya et aux Vouté.  Cet  état  de choses va 
déterminer les modalités et l’intensité  du facteur externe que 
constituent les Peul ; 

- les données historiques dont nous disposons  ne font pas état, 
entre ces groupes,  de relations inter-ethniques conséquentes 
et suivies. Il faudra certes se garder  de  projeter  un état 
d’autarcie  absolue.  Car, vivant dans le même écosystème que 
constitue le plateau de l’Adamaoua,  des  rapports, bien que 
diffus, ont existé entre  les différents groupes dans les 
domaines  exigeant une complémentarité.  Dans le même ordre 
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d’idées, il faudrait invoquer l’existence entre les 
Vout6  du  pacte de rnandjara qui, à la suite de rite 
a consacré l’alliance entre les deux groupes. Dks lors, il &ait 
interdit aux membres des deux communautb de se combattre 
et surtout de << verser le sang >> (16). 

L’implantation des Peul dans 1’ damaoua allait enclencher 
une dynamique nouvelle, de grande portCe historique. Tous les 
peuples de la rCgion furent amenCs,  d’une  maniBre  ou  d’une 
autre, B se positionner par rapport aux Peul : spatialement, 
militairement,  politiquement, culturellement et idCologiquement. 
En guise de bref rappel, disons que l’ethnicit6 des Peul, tout 
comme celle des  Mbum,  est  fond6e  sur  une  profondeur  historique 
multisbculaire. Les thCories les plus vraisemblables situent leur 
foyer  originel  dans le haut-Nil, oh leurs lointains  ancbtres  auraient 
séjouHnC (l7). une longue migration les conduisit pendant le 
nCo1ithique  au Sahara encore verdoyant. Le dess8chement les 
amena à se replier vers  le sud, dans la région  du Tehour qui 
constitue un cadre privilégié de l’ethnogen8se des Peul : c’est là 
en effet que fut ClaborBe la langue peul (pulm - $filde) ; et 

nla la seconde vague migratoire qui, entre 
cle, allait les amener à investir l’ensemble 
’6levage dans la zone soudans-sahélienne 
na, versant sud du bassin du Tchad, 

Adamaoua). 
Dans leurs migrations, les Peul ont s6journ6 dans tous les 

prestigieux Em ires du Soudan occidental et central : Ghana, 
nem-Bornou. S’ils n’ont rien invent6 dans les 

domaines de %’organisation de l’Etat, de l’armement et de la 
conduite de la guerre, ils ont eu la patience d’obsewer et l’intel- 
ligence de vite assimiler. Aussi, bien des ClCments furent intégres 
en tant que facteur historique de  la formation de l’ethnie peul. 

16. La pratique  de la mrnnjclara selon N. Mvoutsi, dans Q L’histoire des 
VoutB du  Cameroun  Central >>, document  ronCotB, Yoko, 1985, p. 30, 
serait  d’origine  mbum. kfanjdara signifiant en mbum : compagnon  de 
marche. 

17. Ch.-A. Diop,Afrique  noirepricoloniale, Paris,  PrBsence  Africaine, 1963, 
dkveloppe  la these selon  laquelle les ancgtres  des  Peul  joubrent le rôle  de 
bouviers  des  Pharaons  dans la rkgion du Delta du Nil. 
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Un facteur important de  l’ethnicité  des Peul est leur conver- 
sion à l’Islam. Celle-ci est relativement  récente car tradition- 
nellement, ce peuple d’éleveurs  en  déplacement constant, adore 
les astres et quelques génies.  C’est à partir  du XVIII” siècle et 
surtout  au X I X e  siècle que les Peul  mettent  leur zèle de néophytes 
au service du prosélytisme religieux.  L’Islam  aura  tellement 
marqué leur conscience collective  qu’ils cherchèrent un alibi 
idéologique  en invoquant une  hypothétique  descendance  d’Ogba 
ibn  Nafi, compagnon du  Prophète  Mahomed et conquérant de 
1’Ifrigiya Q8). 

Au MXc siècle, le rapport des forces en présence dans 
l’Adamaoua est clair : les Peul, autrefois pressurés et humiliés 
par les chefs des groupes palConigritiques, ont retourné leur 
condition sociale à la faveur du jihad lance par Busman  dan 
Fodio. Ils occupent désormais,  par  rapport  aux  Mbum,  Gbaya et 
Vouté, la position de groupe dominant  et  détenteur  de l’initiative 
historique. 

La violence armée 
La guerre apparaît comme la modalité la plus caractéristique 

et  la plus spectaculaire des rapports entre les Peul et les  papu- 
lations paléonigritiques de  l’Adamaoua  au  cours  du XIX” siècle. 
Ces relations tumultueuses déterminèrent  un accroissement sans 
précédent, dans la région, du  taux de violence. Si autrefois les 
conflits inter-ethniques étaient  limités,  alignant des effectifs 
réduits avec un  équipement  rudimentaire,  la guerre imposée par 
les Peul devint plus systématique et destructrice. 

Ce fut Ardo Njobdi, du  clan  Wolorbé qui installa le premier 
établissement peul sur le Hosere, à Bakana, dans le pays du 
Belaka  Joui.  ?lus tard, il abandonna ce premier site pour se fixer 
dans le village mbum de Delbé. C’est 1à que  fut fondée la 
nouvelle ville de Ngaoundéré,  au  début des années 1830 (19). 

18. Ogba  ibn Nafi,  après  avoir  fond6  Kaïrouan  en 670  6tendit  ses  conquêtes 
vers  l’ouest  et  vers le sud.  Lors  d’une  incursion  au-delà  du  Sahara, il 
aurait épousé  une  princesse  soudanaise. Ils eurent des fils qui  sont les 
ancêtres  des  principaux  clans  peul : les Sow, les Ba, les Diallo  et les 
Bari. 

19. E. Mohammadou, Les royaumes foulbé du plateau  de l’Adamaoua, 
Tokyo,  1978,  p. 242. 
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siScle,  Ngaoundéré joua le r61e de principal 
centre d’impulsion  de  l’hégCmonie peul dans 1’ 
souverains qui s’y sucddèrent en firent une place de guerre qui, 
en 1896, avait 19aspect  d’une puissante forteresse semblable aux 
tata qui ont servi d’appui aux jikadistes du Soudan occidental, 
tel El Hadj 0mar. 

[...] Etablie  sur  un  dos d’%ne, elle est entour6e  sur trois cat6s par 
des cours d’eau qui  forment  des  dêfenses naturelles. Elle est 
enceinte d’une muraille  de 3 14 m de haut, êpaisse  de 1,s rn h la 
partie infêrieure et de 0,5 m h la partie supbsieure.  Elle est crdnelCe 
et percêe  de meurtribres. Un fossê court 2 l’exterieur. Deux  portes 
donnent accBs i la ville. L’une  d’elles represente  une  maison  de 
terre, surmontée d’un toit conique en herbe.  Deux battants très 
solides  ferment I’entrCe @O). 

En plus de Ngaoundére,  deux principaux centres, Tibati et 
Banyo, furent constitués en bases opérationnelles destinées B 
soutenir l’expansion peul dans le lointain Fombina. 

Une  fois implantés à NgaoundCré, les Peul, sous la conduite 
de &do  Njobdi  manifestbrent  leur  volonté  h6gémonique.  Mettant 
fin iï la cohabitation pacifique qui avait prCvalu  auparavant dans 
leurs rapports avec les Mbum, ils déclenchèrent les hostilit6s.  Le 
BClaka Koya, chasse de sa capitale Eawboro, se replia sur le 
massif de Ngaw Kor, propice B l’agriculture et B la chasse et 
offrant des sites défensifs  exceptionnels (21). Les 3efbum aména- 
gkrent leur place forte,  l’entourbrent  d’un double fossC et soutin- 
rent un sibge hCroïque de quatre années. De guerre lasse, ils 
succombèrent 2 une puissante coalition peul rassemblant outre 
l’armée de Ardo Njsbdi, celles de Sambo de Tibati et de  Bouba 
Njida de Ray-Bouba.  C’est au lendemain de ce sibge  mémorable 
que fut crié, vers 1830, le lamidat de NgaoundérC. 

La conquete du pays  mbum  ouvrit la voie vers les contrées 
limitrophes du  sud-est,  peuplées en particulier par les @baya. 
C’est à partir de 1854, avec l’avbnement d ’ h d o  Issa, que les 
premibres  expéditions militaires d’envergure furent entreprises 
dans la  region. Ce souverain se tCvéla un grand conquérant. 
Pendant les vingt-quatre années de son  rbgne, Ardo Issa n’aurait 

20. H. Deheran, << La ville de  Ngaoundêré  en Adamaoua D, Nature, 18.1.1896. 
21. E. Mohammadou, Les royaumesfoulbC ..., op. cit., p. 124. 
22. Ibid., p. 286. 
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pas séjourné plus de deux  mois de suite à Ngaoundéré (22). 
L’essentiel du  temps, il le passa  en campagne contre les Gbaya 
et les peuples voisins. Il remporta une victoire décisive, en 
s’emparant de l’important centre de Koundé. Au lendemain  de 
leur défaite les Gbaya Laï, dont le chef Nguimo avait été tué, 
prirent la direction  du sud et  s’installèrent sur l’actuel site de 
Betare Oya (23). A partir de  Koundé érigé en importante place 
d’armes, Ardo Issa  mena des opérations contre les groupes 
Gbaya,  Kaka et Yangare situés plus au sud, occupant de 
nouvelles localitds,  telles  Durumu  (Batouri) et Gamane  (Bertoua) 
où furent  installées  des  garnisons  chargées  d’assurer  la 
surveillance du pays.  Les  incursions  militaires  des  Peul 
touchèrent les peuples de  Nanga Eboko et de Deng-Deng, et les 
éclaireurs de  Ardo Issa s’aventurèrent jusqu’à la lisière de la 
forêt Cquatoriale OÙ ils entrèrent  en  contact avec les Pygmées 

Les conquêtes  d’&do  Issa  étendirent ainsi considérablement 
les << frontières 1) du  royaume peul de Ngaoundéré. Son 
successeur, Yerima  Bello,  tout  en consolidant les acquis,  opéra 
une percée vers l’est, intégrant dans la sphère d’influence de 
Ngaoundéré toute la portion  occidentale de l’actuelle Centra- 
frique ; ses armées, après avoir construit un pont  de troncs 
d’arbres, traversèrent le fleuve  Oubangui et assurèrent la 
reconnaissance du terrain jusqu’aux abords de l’actuelle  Bangui. 

De 1854 à 1890, le territoire d’opération des armées de 
Ngaoundéré a connu une extension considérable : de Barndake 
au nord de la Bénoué à Batouri au Sud, soit plus de 650 km àvol 
d’oiseau, de Tibati à l’ouest à Bouar, au-delà de la Nana à l’est, 
soit environ 300 km. C’est le domaine de la plupart des groupes 
Mbum, Gbaya et Vouté qui  eurent à subir la violence armée 
déclenchée au  nom  du jihad. 

23. J. Bako, u Les institutions  politiques  des  Gbaya  Yayouwe  des  origines B 
la  conquête  musulmane >>7 Mimoire de  DIPES II en  Histoire,  Yaoundi, 
1991, p. 69. 

24. Lorsque  Ardo  Issa vit les Pygmies, il s’exclama : Doumd, en fulfulde : 
qu’est-ce que c’est ! Ce nom est  reste B l’actuelle ville de DoumB, en 
pays  Gbaya, non loin de  Bertoua. 

25. Le  terme  frontière est B prendre avec  beaucoup  de  nuances,  car il n’y  eut 
pas de  dimarcation  nette,  la  frontière  resta floue, mouvante selon les 
circonstances. 
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De ce point de vue, le jihad peut apparaftre éminemment 
perturbateur. Il aura en particulier, dCtermin6, de  fa"^^ parfois 
drastique, la modification de la carte etlhnod6mographique  de la 
rtgion. Ees razzia d’esclaves et les opérations militaires ont 
enclench6 de nouveaux courants migratoires,  tandis que des 
processus anciens étaient stopph ou déviés. On peut ainsi évo- 
quer le mouvement  de repli de nombreuses  communautés en des 
sites defensifs inaccessibles B la cavalerie peul : hautes collines, 
refuges forestiers. Aussi, le phénomhe des villages  abandonnés, 
autrefois lie B la pratique de l’agriculture itinCramte, s’amplifia 
du fait de l’irmsêcuritt grandissante. 

En outre les Peul procédèrent B une politique délib6rêe de 
dêplacemennts de populations, à des fins d’exploitation écono- 
mique.  Des groupes entiers de K&a et de Gbaya furent ainsi 
dEplacés, avec leurs chefs et leurs biens, et installes en colonies 
agricoles (rumde pl. durnde), à proximité de Ngaoundérê, dans 
les rdgions fertiles. Ce système d’exploitation au profit de l’aris- 
tocratie peul mobilisa des milliers de  personnes ; dans le seul 
pays laka on  estime  la ponction humaine  entre 8 O00 et 
16 066 captifs par an (26). IE rumde, qui constitua parfois une 
entité ethniquement homoghe et spatialement distincte de la 
zone d’habitat peul, devait  cependant  subir  l’effet de l’accul- 
turation, en raison mCme du derachement brutal de ses tlêments. 

si6cle9 les armdes de conqugte 
prdsentent  un caractère pluri-ethnique et constituent le  cadre par 
excellence de l’acculturation et  de  l’adhêsion aux valeurs de la 
sociCt6 peul dominante @7). Si en effet le  commandement est 
presque exclusivement assure par les membres de l’aristocratie 
peul, très rapidement, 1% masse des armCes en arriva Ctre 
eonstituCe, dans une proportion notable, par les populations 
paldonigitiques. Un temperament combatif, une  bonne connais- 
sance du  terrain et la promotion sociale qu’assure le metier des 
armes suscitbrent chez beaucoup une vocation  de mercenaires. 
C’est ainsi qu’après les premikres  flambées du jihad, une alliance 

26. T.-M. Bah, << Les  armêes  peul de  l’Adamaoua >>9 Etudes Africaines 
oflertes ei Henri Brunschwig, Editions  des  Hautes  Etudes en  Sciences 
sociales, Paris, 1982, pp. 57-71. 

27. J. Bako, op. cit., met  en  exergue le courage, la combativitk  et  l’endurance 
des  @baya,  en  rapport avec leur  activitb  cynégêtique  prépondêrante. 
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s’établit entre  les Peul et certains peuples : les Mbum de 
Ngaoundéré  devinrent des auxiliaires irremplaçables, tandis que 
les Cléments  Gbaya jouèrent un  rôle important dans les expédi- 
tions militaires contre les Laka.  Ces  auxiliaires,  opérant surtout 
dans l’infanterie, occupaient généralement  une  position subal- 
terne.  Certains  cependant,  par  leur  héroïsme  au  combat,  gravirent 
les échelons de  la hiérarchie : ce fut le cas de Zarami, de l’ethnie 
mbum, qui devint lieutenant de Ardo Issa et assura la conquête 
de  Koundé,  important centre des Gbaya Laï (28). 

Il y a donc à l’origine, des Cléments composites,  aux  traditions 
diverses, que l’encadrement peul disciplina et modela pour en 
faire un instrument efficace de  conquête et un cadre privilégié 
d’intégration. 

Les  relations non violentes 
L’historiographie, à travers les âges, fut longtemps marquée 

par la valorisation des faits de  guerre.  Ceux-ci,  par leur caractère 
spectaculaire et  drastique, ont en effet davantage  marqué la 
mémoire  collective.  C’est le  cas pour l’histoire des Peul dans 
l’Adamaoua. Il importe cependant  de se démarquer  d’une telle 
approche, de se situer au-delà de l’annalistique  en formulant des 
problématiques  nouvelles. Il s’agira, en l’occurrence,  d’aborder 
les problèmes  du passé de  manière à réduire les tensions, en 
mettant en avant des  enseignements  positifs  susceptibles 
d’asseoir une éthique de paix. 

Si les faits de guerre sont une réalité prégnante des relations 
inter-ethniques dans 1’Adamoua  du XIXc siècle, le phénomène 
est  en effet loin  d’être  exclusif.  L’histoire dans cette région fut 
également celle d’une  longue période de cohabitation, de 
compromis et d’alliances. Dans cette  perspective, il importe de 
procéder à une interprétation plus objective et plus sereine du 
jihad peul  qu’une certaine  historiographie a tendance à 
dramatiser outre mesure. La  conquête peul dans l’Adamaoua ne 
fut pas à l’image  d’une  machine  infernale  broyant des peuples. 

28. La  conquête  de  Koundé  constitue  I’épisode le plus  spectaculaire  de 
l’action militaire des Peul  en  pays  Gbaya.  Ce qui a induit à des erreurs 
d’interprétation, faisant du jihad une sorte de  rouleau  compresseur, ce 
qui est loin  de la vérité historique. 
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La violence ici h t  bien moindre que le mfecane de  Chaka  dont 
le but etait de conquérir des peuples et de  les assimiler par la 
force au sein d9une m8me nation zulu. Dans l’Adamaoua le 
jihad peul,  qui a tr8s t6t perdu sa vocation premibre de 
proselytisme, s’est banalise dans des operations de razzia et 
d’expéditions liées au prestige politique et aux  intérbts écono- 
miques des souverains et de l’aristocratie. %s logique incitait 
donc & minimiser le taux de morbidité guerrisre. 

Bu reste dans de nombreux cas, la conquête s’effectua sans 
coup .€6rir. La supr6matie militaire des Peul dans le domaine de 
l’armement  et  l’effet psychologique que produisait la cavalerie 
constituaient un facteur dissuasif (29). De nombreux groupes 
n’sff~irent aucune resistance et d’emblée se soumirent aux Peul 
ou cherchbrent  une alliance avec eux. C’est ainsi que les Mbum, 
outre I’6pisode de Ngaoukor,  n’opposbrent aucune resistance 
aux Peul ; les devins consultés avaient prédit que  cela ne servirait 
B rien (301. Les Mbum d9As0m prirent mbme l’initiative d’avertir 
leurs voisins douroum de l’arrivée dans la r6gion de conquérants 
mieux équipés auxquels il valait mieux ne pas résister (31). La 
tradition orale se fait l’Ccho de nombreuses stratégies non 
violentes qui ont présidé aux relations inter-ethniques dans 
l’Adamaoua. 

A l’arrivte  des Fonlb&, c’est ShwB Ndoon qui Ctait chef de Tibati. 
[...] Aussit6t on consulta le crabe  Kaan au  moyen des  feuilles 
csd6es Key procéd6 de  divination  courant  chez  les Voute.  L’oracle 
conseilla la prudence et la diplomatie.  Aussit6t les  gens  de  Tibati 
postbrent sur l’autre rive du MBng des 6claireurs  charges de  les 
avertir de l’approche des Fonlbe. Le jour où ceux-ci firent leur 
apparition,  l’on  envoya pour  les recevoir [...] les  plus  belles  filles 
du  village ; elles ttaient  toutes  nues [...]. Les guerriers  qui 
s’attendaient  au pire  furent litt6ralement  désarmes. Et c’est B 
partir de  ce  jour  que  les  Ndùrum devinrent les beaux-parents et les 
allies  des Foulb6 de Tibati. Q2) 

29. Dans  toute la r&gion, les cavaliers (< moitié  hommes  moitiê  animaux D 
provoquaient  une  grande frayeur. Les Vout6 les considêraient  comme 
des  revenants  que  Dieu avait peut-être  envoyés  contre leur peuple 
(N. Mvoutsi, op. cit., p. 91). 

30. E. Mohammadou, Traditions historiques ..., op. cit., p. 57. 
3 1. Ibid. 
32. Ibid. 
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S’agissant des relations entre Peul et Gbaya, des manipu- 
lations à des fins politiciennes ont récemment invoqué << des 
antagonismes historiques séculaires >> (33). Les dispositions des 
traditions orales des deux  peuples sont loin de confirmer une 
telle assertion. La  conquête spectaculaire de la cité gbaya de 
Koundé par les Peul a sans doute conduit à des généralisations 
hâtives. Cependant, dans la plupart  des cas, il n’y eut pas de 
conflits : dans de nombreux  clans, les sources sont concordantes 
pour attester que les Biru (Peul)  n’ont jamais eu de biro (guerre- 
conflit) avec les Gbaya (34). Certains groupes, jaloux de leur 
indépendance, pratiquèrent certes vis-à-vis des Peul la stratégie 
de l’évitement en s’évanouissant dans la nature. Mais dans 
l’ensemble, des alliances furent nouées entre les deux  commu- 
nautés, et un modus vivendi fut établi qui accorda  aux  Gbaya une 
certaine prééminence par  rapport aux Laka  par  exemple. 

Un autre facteur de  relations inter-ethniques non violentes 
est l’approfondissement des liens économiques, l’essor du 
commerce et des échanges.  Au contraire du  Bornou et du pays 
hausa,  l’Adamaoua  n’avait  pas,  avant  la  conquête  peul,  d’activité 
commerciale proprement  dite. Les différentes communautés, 
qui se suffisaient pour  l’essentiel,  ne procédaient qu’à des 
échanges limités, sous forme de troc, de produits et d’articles 
requérant une spécialisation : ainsi les DUN, habiles forgerons, 
fournissent des outils et armes contre des produits vivriers. La 
conquête peul apporta  un  changement  notable. La création de 
besoins nouveaux liés à la vie de cour, l’acculturation des élites 
mbum et gbaya aboutirent à la création de voies commerciales et 
à l’intensification des échanges. En soi, le  commerce requiert un 
environnement  pacifique  et  corrélativement’ favorise les contacts 
entre communautés. Le commerce et ses agents,  de même que 
les produits qu’ils  mettent  en  circulation sont fondamentalement 
porteurs d’idées  nouvelles,  d’habitudes  qui créent des solidarités 

33. Les bvbnements  sanglants  survenus  Meiganga en mars 1992 entre 
communautbs  Gbaya  et  Fulbe  ont  reçu,  de  la  part  des  medias  tant  privbs 
qu’officiels, un traitement  inadequat,  faute  d’une  connaissance  rbelle 
des  données  historiques. 

34. J. Bako, op. cit. : témoignages  recueillis  auprh  de  Iya  Souleymanou, 
Kaigama  (Gbaya)  de  Kaladib,  en  mars 1991  et  Doko  Yoko  de  Solle  en 
aoiit 1991. 
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et favorisent I’Cmergence d’une soci6té plus ouverte, plus 
cosmopolite. 11 en fut ainsi dans l’Adamaoua du 
Les agents Cconodques, au  service  da  I’aristscratie 
les marchands hausa, bornouan, choa et mQme parfois arabes 
d’Egypte ou de Tripoli qui sillonnaient le pays en caravanes 
ou s’établissaient à demeure dans les principaux centres. Ainsi 
lors de son exp6dition dans l’Adamaoua  en 1893, CHOLET affirme 
avoir rencontré une forte caravane revenant du sud avec 
175 grosses dents d’C1Cphant et 22 charges de kola prbs du camp 
du ZLXOUKJII (34) KoundC, qui le r e p t  entour6 de cinq cavaliers 
couverts de cuirasse courte (37). A 196poque, le lamido de 
NgaoundCr6 envoyait une colonne annuelle forte de 3 000 per- 
sonnes environ, dans les pays tributaires de l’est (38). 11 s’agit 
dans tous les cas, d’un ph6nombne important de brassage humain, 
susceptible de favoriser l’entente et d’accC16rer le processus 
d’accultu~atisn. 

Les Cchanges inter-ethniques ont aussi revgtu la forme du 
<< don et contre-don D qui, dans l’Afrique noire traditionnelle, 
constitue le fondement  par excellence de l’amiti6 et des liens 
d’alliance. C’est ainsi que le lamido Hamassambo distribua 
quantité de cotonnades, de fusils, de chevaux, de poudre i tous 
les notables mut6 de la region de Tibati. En retour il r e ~ u t  des 
esclaves et de l’ivoire Og). II en fut de mCme entre le lamido de 
Ngaoundéré et les chefs de clans gbaya. Les dons et contre-dons 
ont eu pour effet d’aplanir les contradictions et de favoriser une 
atmosph&re cordiale dans les relations inter-ethniques. 

Les Peul, par l’action qu’ils  ont  menée, ont assignC un statut 
politique à la  plupart des cornmunautes  ethniques de 
l’Adamaoua. Leur systkme  d’organisation de 1’Etat et d’adminis- 

35. Maistre C., A travers I’Afiique Centrale, du Congo au Niger, 1892- 
1893, Paris, 1894,t. I, p. 249. Voir  kgalement L. Mizon, u Les royaumes 
foulb6 du  Soudan  Central n, Annales de G&ograghie, 4, 1895, p. 54. 

36. Zaourou, deformation  de djawro (chef de village en  fulfulde). 
37. E. Cholet, << La Haute-Sangha D, Bulletin de la SociJtJ de Gographie, 

38. Ibid., p. 207. 
39. E. Mohammadou, Traditions historiques ..., op. cit., p. 91. 

’7” skrie, XVII, 1896, p. 204. 
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tration du territoire a eu  également  un impact sur les institutions 
politiques préexistantes, à des degrés divers selon les groupes 
ethniques. 

Les Mbum,  du fait de  leur  organisation  politique  relativement 
élaborée et des alliances  précoces établies avec les Peul, ont pu 
jouir d’un  traitement de faveur. Tout en acceptant la suzeraineté 
du Zamido de Ngaoundéré à qui ils paient tribut, ils ont réussi à 
conserver leur organisation politique traditionnelle, sous la 
direction de leurs belaka (40). Ceux-ci furent régulièrement 
associés à l’administration du pays. C’est ainsi que Mboula, 
chef  mbum de Kalan  Gonn,  devenu Kaïgama du Zamido de 
Ngaoundéré fut chargé  de l’administration des  territoires gbaya 
de l’est avec pour  résidence  Meiganga (41). Les alliances matri- 
moniales aboutirent,  en particulier au sein de l’aristocratie peul, 
à un  phénomène  important de métissage.  Ceci  accrut davantage 
la part d’autorité dont jouit l’élément mbum dans la structure de 
1’Etat : des dignitaires mbum sont associés aux délibérations de 
la faada, et à la longue il fut institué, de façon tacite, que le 
Zamido de Ngaoundéré  devait être de mère mbum.  Dans ce  cas 
précis, il faut signaler que l’acculturation a joué dans les  deux 
sens, et les Peul auront beaucoup hérité des  Mbum, dans les 
domaines de la culture politique et de l’étiquette de cour qui 
intégra, en  particulier,  la  parade  musicale  mbum  avec ses longues 
trompettes. 

S’agissant des  Vouté, l’historiographie établit une relation 
plus ou moins directe entre l’émergence des chefferies et 
l’implantation des Peul dans la région (42). Ce processus est 
enclenché au  lendemain de la prise de Tibati (1835) : dès lors les 
Vouté, autrefois dispersés en campements de  chasse, se regrou- 
pent en  villages ; l’organisation  politique  évolue  vers  une  relative 

40. Froelich, op. cit., p. 92. 
41.  Archives nationales  de  Yaoundé, dossier Adamaoua, III Q380, 

Subdivision  de  Meiganga,  p. 4. 
42. J.-L. Siran, << Emergence et dissolution  des  principautés  guerrières 

Vouté >>, Journal des Afiicanistes, 50, 1980, p. 38. E. Mohammadou, 
Traditions historiques, t.  2,  p. 12 d6veloppe  p.  34 un point  de  vue  plus 
nuancé,  attribuant  aux  migrations  Bâre-Chamba  un  r61e  dans ce processus 
de  constitution  de  chefferies  guerrières. 



centralisation, autour de chefs de guerre soucieux d’affirmer 
leur hégCmonie sur les clans voisins.  C’est ce processus qui  fut 
B l’origine de la puissante chefferie gue r r ih  de Nguila. 
La structure politiqua des Gbaya a Cgalement  connu des 

mutations Mes B l’influence des peul (43). ~e contexte nouveau, 
marqué  par  l’état de guerre,  la traite esclavagiste et le  divelop- 
pement  d’un commerce lucratif  amena certains leaders gbaya & 
transformer leurs pr6rogatives  traditionnellement limitees et 
circonstancielles en un pouvoir personnel, plus effectif et 
permanent.  Un exemple typique est celui de la chefferie de 
Bertoua. Le noyau originel de cette chefferie est  I’agglomCration 
de Gaimona. EB vivaient les Gbaya des clans Bodaye, disperses 
en petites unitCs autonomes (dz@ Le leader Ndiba  eut pour 
ambition da rassembler vers 1866 ces  diffBrents  clans, de les 
organiser militairement afin  d’assurer une hégemonie dans la 
r6gion. Les expéditions menies en pays gbaya par h d o  Issa et 
l’implantation & Gaimona d’une garnison peul favorishent 
l’entreprise de Ndiba qui eut l’habileté de ne point affronter les 
amies de Ngaound6r6. 

A la mort de Ndiba, son fils Mbarboua lui succeda. Ainsi, le 
syst&me de dévolution du pouvoir par la filiation directe, sans 
doute inspiré de la pratique peul,  s’imposa aux Gbaya. Mbartsua 
accentua la politique d’intégration des clans gbaya, par la force 
arm6e  ou par les alliances matrimoniales avec les principaux 
leaders de la rCgion. Vis-&-vis de Mgasundiri, il put négocier un 
statut avantageux : s’il fut astreint au  tribut  annuel, il recevait en 
contrepartie des dons de la part du lamido qui lui assura  en outre 
le monopole des transactions avec le monde  musulman, par 
I’intermCdiaire eles commerpnts hausa et kanouri, et des 
reprbentants du lamido residant & Gaimona appeles adjjia. Du 
fait de sa position excentrique, ii la limite de la grande for&, de 
son efficaciti politique et militaire, Mbartoua  assura B l’entit6 
qu’il cr6a une relative autonomie. 

La nouvelle geopolitique n6e de l’implantation  peul dans 
I’Adamaoua pose donc, de façon dialectique, la problematique 
de l’unification  Btatique, des processus ethniques autonomes et 

43. Analyse et  synthèse  de L. Bateranzigo  dans sa thèse en prkparation, 
op. Cie. 
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du droit des minorités (44). Fondamentalement, l’ambition des 
Peul est de  s’assurer le contrôle des plus vastes espaces et de 
soumettre le plus grand nombre  possible de groupes humains. 
Ils ont, à cet effet, mis  en place un appareil gouvernemental 
concentrant le pouvoir politique entre les mains  d’une petite 
élite. Le caractère hégémoniste et la volonté d’intégration de 
1’Etat peul se manifesta alors de diverses manières : le recours à 
la violence armée, mais aussi l’utilisation  d’autres stratégies de 
cohésion, économiques  et culturelles entre autres. Dans quelle 
mesure les Peul ont-ils réussi dans leurs ambitions ? C’est là une 
question d’histoire importante et complexe. 

Théoriquement, les Peul ont assuré la conquête  d’un immense 
espace géopolitique s’étendant de la vallée de  la  Bénoué à la 
lisière de la forêt, de Tibati à Bouar dans l’actuelle République 
Centrafricaine.  Cet espace a certes été sillonné par les armées de 
Ngaoundéré, les agents du Zumido chargés de la collecte du 
tribut  et des négociants  hausa  et  kanouri à son  service. 
Cependant, cet espace n’a  nullement subi d’unification étatique 
dans un cadre territorial nettement  délimité. Si au  nord  1’Etat 
peul de Ngaoundéré a des frontières établies avec les Etats 
voisins de Tibati et de  Ray-Bouba, à l’est et à l’ouest, ces 
frontières apparaissent plutôt lâches et mouvantes,  en fonction 
du rapport des forces et de l’éloignement. Comme dans la 
plupart des vastes empires où les moyens  de communications 
sont dérisoires, l’autorité  du souverain peul, forte aux abords de 
la capitale Ngaoundéré, se dilue au fur et à mesure  qu’on  s’en 
éloigne. A la  périphérie, les irrédentismes  ethniques  et les aspira- 
tions à plus  de liberté et d’autonomie  caractérisent les différentes 
communautés. A la limite de la forêt, la cavalerie, qui constitue 
l’élément essentiel de l’arsenal répressif et dissuasif de 1’Etat 
peul, est inopérante du fait des glossines.  Aussi, dans cette 
région, l’autorité  du Zumido dut utiliser des relais assurés par ses 

44. Il s’agit là  d’une  problématique  majeure  de  l’historiographie  africaine. 
Elle a été abordée  par D. Diakité in  J.-P.  Chrétien  et B. Prunier, op.  cit., 
pp.  135-148, à propos  des  Empires  du  Soudan  occidental  du  VIIIc  au 
XVIc  siècles. Au sujet  des  Mbum,  P.  Diagne, Pouvoir  politique 
traditionnel  en Afiique occidentale, Paris,  Présence  Africaine,  1967, 
évoque  le  principe  de  l’autonomie  des  communautés  qui  conf2re à 
certains  Cléments  des  minorités  culturelles  une  part  d’autorité  politique. 
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n6gociants et agents politiques, et par des leaders autochtones 2 
qui il remettait quelques attributs du pouvoir : turban (metiwok), 
cheval, 6pCe, vQtements d’apparat. 

Tout cela montre que I’Etat peul de l’Adamaoua, mgme B son 
apogke, appara3 poly-ethnique, c’est-&dire faisant cohabiter 
dans le meme espace geopolitique, des groupes d’hommes  qui, 
en d6pit d’une tendance 2 l’acculturation, conservent leur 
spCcificitê culturelle et jouissent d’une plus ou moins grande 
autonomie politique. 

Eschatologiquement, le but du jihad est l’établissement d’un 
ordonnancement social islamique, de la souverainet6 de la 
logocratie musulmane sur l’ensemble des groupes sociaux 
composant et environnant la communauté musulmane (45). C’est 
ce que commande de f a p n  prCcise, un hadith attribu6 au 
troisiBme Calife Omar : << le jihad a Ct6 Crig6 en devoir pour 
repandre le  sang des polyth6istes. La communauté (urnlpza) doit 
se répandre au-del8 de ses limites et assurer sur terre le signe de 
la loi divine Y @). Dans l’Adamaoua cependant, ce principe 
fondamental n’a pas connu  d’application orientée et volontariste. 
Ici, le  prodlytisrne  fit rapidement place au rCalisme, et l’Islam 
h t  confisquC pour servir la pr66mhence de l’aristocratie peul et 
asseoir les bases d’une exploitation Ceonomique. En toute 
logique, la conversion massive des peuples environnants ne 
pouvait que tarir les sources d’approvisionnement en esclaves et 
limites %a possibilité de lever tribut. GCnQalement, les popula- 
tions de l’Adamaoua consewbrent donc leurs religions tradition- 
nelles et, notamment chez les Mbum, tout le rituel royal dont le 
B ~ M Z  avait la charge @7). 

L’IsPam connut cependant une diffusion lente et progressive 
dans la region. Ce fut d’abord  un Islam Clitiste qui aboutit ii la 
conversion de quelques che-fs de clans. Il faudrait voir 15 le souci 
d’une  promotion  personnelle de ces chefs, ce qu’en  psychanalyse 
on appelle une promotion a sublimant )> I’expCrience humiliante 

45. J.-P. Charnay, Principes de stratkgie QrQbe, Paris, L‘Herne, 1984, p. 13. 
46. Cite in J.-P. Charnay, op. cit., p. 14. 
47. E. Mohammadou, Truditions historiques ..., opo cit., t. 1, p. 127. 
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de la dépendance et de l’infériorité politique (48). Adhérer à 
l’Islam signifie du  coup  s’identifier à la puissance et à la magni- 
ficence du Zumido, telles qu’elles  apparaissent lors de la parade 
ostentatoire de la cavalerie ; c’est  pour le chef mbum ou gbaya 
une voie sûre pour  légitimer son pouvoir et accroître son autorité, 
dans un contexte géopolitique où l’union de 1’Etat et de la 
religion constitue une donnée  fondamentale.  C’est ainsi qu’au 
contact des Peul, de nombreux BeZuku embrassèrent l’Islam, tel 
Belaka Nguer Mbum qui, après sa conversion, jeta tous les 
instruments du culte ancestral dans une rivière (49). 

Le commerce a également Cté  un vecteur de l’Islam dans 
toute la région, jusqu’à la lisière de  la forêt. Les négociants et 
agents commerciaux du Zumido constituaient des communautés 
musulmanes importantes dans divers centres où des mosquées 
furent érigées pour les besoins du culte : à Bertoua, à Gaza  et à 
Koundé. Vers 1885, la seule communauté  musulmane  de  Koundé 
était évaluée à environ 2 O00 à 2 500 personnes @O). Les relations 
d’amitié entre négociants musulmans et leurs intermédiaires et 
fournisseurs locaux, les intermariages, voire le simple mimé- 
tisme sont autant de facteurs qui jouèrent dans la diffusion de 
l’Islam. 

Si une minorité put s’initier au  Coran et s’acquitter de toutes 
les obligations de  l’Islam,  dans  l’ensemble  cependant,  la  nouvelle 
religion ne fut qu’un  mince  vernis, avec une  tendance  hétérodoxe 
fort marquée.  C’est ainsi que chez les Gbaya, l’interdit sur les 
boissons capiteuses fut rarement  respecté  et les obligations 
rituelles souvent négligées. Le chef Baboua de Doka, par 
exemple, accepta bien chez lui les prosélytes musulmans, mais 
fit une sérieuse entorse à la chaudu qui fut ainsi formulée : 
<< Gloire à Baboua  et.. . à Allah. Allah est grand mais Baboua est 
aussi très grand D (51). Et l’hydromel continua de couler dans le 
village de Doka, et le culte du Zubi rassembla toujours autant de 

48. S.-F. Nadel, Byzance noire, Paris,  Maspero, 1975, p. 214. 
49. E. Mohammadou, Traditions  historiques ..., op.  cit., t. 1, p. 154. 
50. P.  Burham, Opportunity  and  Constraint in a  Savannah Society, London, 

51. Archives de  I’ISH  (Institut des  Sciences Humaines,  Yaound6)  111.30, 
Academic  Press, 1980, p. 207. 

G.  Not,  Notes sur les Gbaya. 
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néophytes. Dans de  nombreux clans gbaya, l’islamisation se 
limita 5 l’invocation d’Mah, l’usage  de prBnoms d’origine 
arabe et %a consultation Cpisodique de quelque  marabout. 

Au total, on constate que dans 1’ amoua, le jihad, dont la 
vocation est la conversion des peuple  infidèles D et l’extension 
du dar-al-idarn (52)9 n’a pas revêtu  de caractère suscitateur, 
orient6 et volontariste. Contrairement B l’expkrience  du Foutah- 
Djallon ou i celle d%l  Hadj Omar  Tall, il n’y eut pas ici de 
révolution islamique. Seul un contact continu, dans la longue 
durBe, a permis B la culture islamo-peul  d’agir sur la sod6tB 
globale et de jouer un r6le dans le remodelage des identitCs 

E’infiuence se fit notamment sentir dans le domaine de la 
amaoua, le jû&dde, langue du conquerant, 

w fianca dans le  domaine  des relations 
inter-ethniques : c’est  la langue du commerce, celle du  comman- 
dement dans les armCes, celle du voyageur qui s’aventure au- 
del5  de son horizon clanique.  Aussi le filfilde fut  un puissant 
facteur  d’acculturation,  d’assimilation,  dans  un  processus  tendant 
5 une certaine cohésion ethnique sur la base linguistique. Quand 
bien mCme ils conthu&rent 5 utiliser leur langue propre, tous les 
groupes connurent, dans le domaine de  la skmantique, un 
enrichissement. par l’emprunt  de ternes variCs. Ce fut surtout 
dans le domaine de la titulature que  les P 
hdrithrent souvent du  monde  hausa et kanouri 
de guerre), Sarki-Yaki (commandant des armées), Yerirna 
(prince), Zaoro (du peul d’ou : chef ; wouro : village), etc. sont 
autant de termes intégrCs dans le vocabulaire politique des 

um et des VoutC. Des  termes d’origine arabe plus 
ou moins altércs, connurent Cgalement  une large diffusion : 
barIca @énCdiction), sandaka (de za?cat : sacrifice), alkawal 
(pacte), nyajï (pardon), etc. 

La langue joua  donc un rôle déterminant dans l’interaction 
des peuples de l’Adaaoua et fut un  puissant facteur de cohCsion 
au profit de la culture dominante  islamo-peul. 

ethmiqUes. 

52. LittBralement en arabe : la terre d’Islam par opposition au dm-al-harb, 
c’est-à-dire la terre des mBer6ants. 
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Dans le domaine des cultures matérielles, la conquête peule 
eut  également  une  influence  certaine,  en  introduisant de 
nouveaux modèles, de nouveaux besoins et un cadre nouveau. 
Les mutations furent particulièrement perceptibles dans le 
domaine  vestimentaire : de  nombreuses  communautés se 
limitaient à l’usage du cache-sexe ; d’autres tels que les Gbaya 
avaient un habit traditionnel fait d’écorces tressées ou de cuir. 
La plupart adoptèrent l’ample boubou et le bonnet de cotonnade 
que leur procuraient les commerçants hausa.  L‘influence islamo- 
peul répandit en outre, le métier à tisser de type soudanais qui, 
par son rendement  plus  élevé,  permettait  d’obtenir  plus 
facilement des bandes de tissu. Dans le domaine de l’habitat, de 
nombreuses communautés adoptèrent la case ronde coiffée d’un 
toit de chaume conique ; les murs de pisé entourant la cour 
intérieure se généralisèrent. 

La conquête peul enclencha par ailleurs, le processus d’urba- 
nisation  dans  l’Adamaoua.  L’ancien  village  mbum  de 
Ngaoundéré devint une importante métropole régionale, cosmo- 
polite, avec une population qui était estimée à 11 O00 ha- 
bitants (53). Koundé devint également un centre de premier plan. 
La ville doit son importance à l’afflux des caravanes des 
marchands hausa et bornouan qui se dirigent vers les comptoirs 
de Mbartoua à l’ouest, Gaza au sud et Ndélélé au sud-ouest. 
Koundé  doit également son essor à son rôle d’entrepôt des 
douanes au profit de Ngaoundéré (54). En pays  gbaya, de 
nombreux centres se développèrent, en relation avec les activités 
économiques, ou du fait de l’implantation d’une garnison peule. 
C’est le cas de Gaimona, Baboua et Doka. Doka comptait, en 
1882, à l’époque où FLEGELY séjourna, cinq groupes de villages, 
formant une agglomération splendide (55) où résidait un puissant 
chef gbaya et une importante communauté de  négociants 
musulmans. 

Par leur cosmopolitisme, par leur rayonnement et par le 
dynamisme de leurs activités, ces << villes nouvelles B furent un 
cadre privilégié d’acculturation et le creuset du processus d’inté- 
gration au profit de la culture islamo-peul dominante. 

53. E. Cholet, op. cit. p. 204. 
54. Ibid., p. 23. 
55. Ibid. 
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En  definitive, l’6tude des relations  inter-ethniques dans l’Ada- 
Xe sibcle et l’appreciation du rôle joue par 1’61ément 

peul doivent  amener l’historien B beaucoup de nuances, B beau- 
coup de pondbration dans le jugement, du fait de  la  complexitb 
et de la variaMite de ces relations, et aussi de  %’ambiguïtb du 
p h b n ~ ~ ~ ~ b n e  du jihad dans la rbgion. Certes, les processus 
ethniques  unificateurs sont incontestables  et revCtent un caractère 
permanent,  en particulier 2 travers la diffusion du fiZjkZde. 
Cependant, il importe de ne point occulter les processus pertur- 
bateurs qui ont abouti à l’angantissement  de  bien des valeurs de 
civilisations. 11 est juste cependant de signaler  qu’entre ces deux 
pôles, se situe un type interm&diaire, celui du syncrétisme qui 
combine des Climents issus de cultures differentes. De ce point 
de vue, on a pu dire que le lamidat de Ngaoundbré constitue un 
Etat fondé sur une double identit6 peul et: mbum (56). Tout cela 
nous a conduit B conférer aux notions de conquCte  et  de domina- 
tion une difinition suffisamment fnuancbe, pour  qu’elles puissent 
exprimer  toutes les variantes du processus  d’influences  rbcipro- 
ques, et l’ambipït6 d’un a jihad sans volontb de prosblytisme D. 

Ce qui paraît incontestable, c’est que lément  peul,  insiire 
au sein des groupes palbonigritiques de 1 
un r6le politique, culturel et idéologique r6cBdent dans la 
region. Nors qu7h l’ouest, en pays hausa, le conquerant peul a 
6tb ethniquement, linguistiquement phagocyte, nous assistons 

amaoua à un phCnomène inverse : les valeurs de civili- 
1 et la languefilfillde s’impos$rent  progressivement 2 

de nombreux  groupes ui  se laiss6rent  assimiler. 
Mais B l’aube du sibcle, l’imp6rialisrne  européen se 

manifeste dans la region. En 1901, le lamido Abbo est tu6 lors 
de l’assaut lance contre NgaoundBrB par le capitaine  Cramer von 
Clausbruch. Dbs lors  une  page  de l’histoire de la rbgion 
s’achbve : c’est la fin de l’hbgbmonie  incontestee des Peul. Une 
nouvelle page s’ouvre, avec l’intrusion  europBenne, qui va redis- 
tribuer les cartes et imposer une nouvelle  culture  dominante, la 
culture occidentale  qui,  du reste, Bvoluera parallèlement à la 
culture islamo-peul. 

56. E. Mohammadou, Les royaumes Foulbé du plateau de ~’hhw?ml4a,  
Tokyo, 1978. 



"ARTIN Z. NJEUMA 

THE  FOUNDATIONS OF RADICAL 
ISLAM IN NGAOUNDERE : 1835-1907 

Introduction 
In many  Black African countries  where  Islam  has  been  impor- 

tant, for instance in Nigeria,  Niger,  Guinea or in Senegal, Islamic 
Brotherhoods or Sects (Turiqa) were the forum and organ for 
transmitting Islamic doctrine  and  virtues.  Brotherhoods  reflected 
pluralism in Islam as they were often in competition with each 
other. The Brotherhoods had  their own independent adminis- 
trations which  were run by  persons of reputation, commanding 
religious authority. This way the Brotherhoods guaranteed the 
pursuance of idealism, and  functioned as forum for stimulating 
religious debates. They integrated individuals and  provided 
checks and balances against  persona1  excesses. 

Under colonial rule, control of the Brotherhoods formed a 
major preoccupation of the administrators. The divisions fitted 
well into their scheme of divide and  rule. They  found it more 
convenient to manage associations of Muslims than unorganised 
individuals. The colonial  authorities  could thus reach the popula- 
tion  through the Brotherhood  structures  and, in case of problems, 
their leaders could  reach the colonial  authorities  through credible 
and committed representatives.  Referring to the Mourides of 
Senegal, many authors described the organisation as a state 
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within a State ~n West Mrica this  was true of existing 
Brotherhoods with large following like was the case of the 
Tijaniyya and Ahmadiyya because they played both political 
and religions roles indiscriminately. 

The history of Islam in Cameroon shows that Cameroon was 
an exception to these developments. Progress of Islam through 
Brotherhoods and fundamentalist demands have not been a 
major feature in Cmeroon. This paper seeks to explain the 
fadure of radical Islam in Cameroon by exposing a .fundamental 
conflict between the search for pukty and the maintenance of 
social stability h the Eamidate of Ngaoundere. 

The history of Islam in Ngaoundere can be discussed under 
three major phases ; the period before Ardo Njobdi’s invasion in 
1835, the period of Fulbe hegemony and finally the period under 
colonial rule. The period before 1835 is a background to this 
study and therelore has had only a cursory consideration. 

In considering the first phase that is, before 1835, the focus 
is on Pardo Njobdi, founder sf Ngaoundere, and on the conditions 
of the Muslim csmmunity. &do Njobdi belonged to a family 
which had led a fraction of Wollarbe Fulbe for over a eentury. 
He and his group migrated to Ngaoundere from Turua in 
Bundanng on the confluence of the rivers Deo and Faro, tributaries 
of the river Benue. They were herdsmen and their entire life 
centred around seekhg prosperity in their pastoral aetivities. 
The _kdo exercised leadership by vjrtue of his ability to admi- 
nister the affairs of the grsup  justly and led it to prosperity. As 
a M m l h  community Islam was a unitinng factor. But living in 
the midst of predomhantly non-Muslk peoples, the Muslims 
limited their practice to themselves. It is said that the reason for 
Fulbe migration into the region was not to proselytise and 
spread Islam to those Who were not born Muslims, but to find 

1. See, for example, J. @opans, Les maraboub de l’arachide, Paris, 1980 ; 
@. Coulon, Renouveau islamique et dynamique politique au SénJgal, 
Bordeaux, 1983 ; D. Cruise O’Brien, The mourides ofSenegal, Political 
and Economic  m-ucture of an Marnic  Brotherhood, Oxford, 1971. 
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better conditions for pastoralism (2). Islam was therefore a Fulbe 
ethnic symbol and a vector of their cultural expression. They did 
not seek to convert the surrounding populations to Islam, but 
they were willing to render  services, sometimes of a medical and 
religious character for instance, making and selling charms 
(Zaya), to the non-Muslims  because of the potency of Koranic 
prayers. This obviously led to tolerance  and syncretism among 
the different religious expressions. 

In retrospect, as more people became enlightened in Islam, 
the period has been  described  by post-jihad scholars as one of 
ignorance and  darkness Gahiliya). This label should be under- 
stood within the background of a population which  was very 
much preoccupied with the supernatural and was polytheistic. It 
constantly sought remedies  against evil spirits and jinns, magic 
and witchcraft plagues, ill-luck and fear of the unknown from 
many  and often contradictory  sources. The religions of the non- 
Muslims  were not seen as in competition with or in opposition 
to Islam.  Under  acephalous  conditions, group or village isolation 
and independence was the order of the day. And since land  and 
other  natural  resources  were in abundance  for a limited 
population, settlers in the same neighbourhoods easily developed 
interests around  kingship, fertility cults, defence and economic 
exchanges. Thus, while it is true from  an Islamic perspective 
that the period was  characterised  by ignorance of the Faith, the 
peoples inhabiting the  Adamawa  plateau were engaged in mixing 
old  and  new  customs  and  remodelling  their  sociological 
environment. 

Another peculiarity of the community was  its isolation from 
important Islamic centres.  Looking wider afield in Hausaland 
and  Borno, the Fulbe  settled  among  people Who at  least  professed 
Islam. Through the visits of Sharifs, pilgrims, clerics or scholars 
and traders from other Muslim lands, they  remained  constantly 
exposed to currents of  Muslim  ideas. The situation of the Fulbe 

2. E. Mohammadou, Fulbe Hooseere : les royaumes foulbe du plateau  de 
l’Adamaoua auXLX siècle, Tokyo, 1978,  p.  146 ; M.-Z. Njeuma, Fulani 
Hegemony in Yola (OldAdamawa), 1809-1902, CEPER, 1978, pp. 50ff. 
For pastoral  potentials see J. Domergue, (< La région de  1’Adamawa B, 
Monographie camerounaise, no 22,1953, Archives  nationales,  Yaoundé. 
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in the Benue region was entirely dBerent. Not only did they 
bring Islam to the region for the first time, but also their regisn 
lay outside the normal trade and pilgrim routes that linked the 
Sudan %O core Muslim centres in North 

owth in orthodox Islamic sciences, hindered 
to mueh inbreeding in their howledge of 

I S l ~ ~ .  
The steps to found the lamidate were directly linked with the 

successes Uthman  dan Fodio of Sokoto (Nigeria) had since 1804 
the Hausa and Bomo mlers b men Who swore 
to him. Thus inspired, the im  Fulbe who 

hhabited the upper Benue river regi 
Uthman when he gave authority  to  modibbo Adama of Yola 
(Nigeria) to conduet Holy War (jihad) and strengthen the 

Prophet. Pt led to political  and religious revolution 
lims achieved by organising political units called 

order to complete the process, and in response 
to Uthman’s instructions, Adam in brn  authorised the ereation 
of over forty subernirates (lamidates) including ~gaoundere 8). 

However, religious criteria could not be the only yardstick 
for nominating persons te leadership positions in the new 
construct and territorial organisation in view of the paucity of 
learned men (nzodibbe) in the region.  Consequently  most of the 
prejihad  ardo’en, as in Ngaoundere, still found  themselves at the 
head of the lamidate authority  system irrespective of their under- 
standing and commitment to achieve  the  purificationist 
objectives of the post-jihad era. But  what was significant for 
Islam was that their roles changed. They assumed greater 
religious responsibilities in spreading Islam as a universal 
civilisation and managing the lamidate system which at the 
s m e  time edueated the Muslhs and prstected their evangelising 
efforts. 

obstacle to the Turua-Fulbe was their peculiar conser- 
vative nature. h o n g  the leading  Muslirns were many successful 
cattle magnates. True, the jihad had led to Muslim ascendancy, 
but it meant breaking long standing friendly relations with the 

3. For political  history of the  emirate see especially, Njeuma, Fulani 
Hegemoy ; S. Abubakar, The Lamibe of Fombina ; a political History 

mawa, 1809-1901, LondodZaria, 1977. 
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neighbouring non-Muslim  populations. It also meant supporting 
a period of instability and  insecurity with al1 the attendant risks 
to their cattle. Thus between 1809 and 1835 opinion in the 
Turua Society  was  Split on the wisdom  to transform their  Society 
into a jihad machine  to conquer the Adamawa plateau. The 
Fulbe knew the value of the plateau for the prosperity of pastoral 
activities because for many  years this was their  dry  season trans- 
humance  territory.  But  they were also aware  that the Belaka 
Mbum Who ruled  over these territories would  not submit to 
Ardo  Njobdi without a fight, probably resulting in protracted 
hostilities.  Victory  could  not be achieved  by  sending  mercenaries 
from  Turua to the  plateau. It required that the Fulbe first take up 
residence on the plateau  and, from that base, attack the Belaka 
if he  and his people  refused  to convert to Islam  peacefully. 

Ngaoundere  and  the  Uthmaniyya  System 
About 1835 Njobdi and his followers finally settled on the 

plateau as guests of the Belaka Mbum by  name  Koiya.  With the 
help of forces from longtime established and neighbouring 
lamidates of Rai Bouba  and Tibati they  attacked  Koiya  when he 
refused to surrender his territory and  convert  to  Islam. The 
collapse of  Koiya’s resistance resulted in the founding of 
Ngaoundere as a new lamidate in the emirate of  Adamawa. The 
lamidate of Ngaoundere prospered rapidly  because the principal 
ethnic group, the Mbum, agreed to  convert  to  Islam  and to 
jointly carry on the jihad with the Fulbe. During the jihad many 
villages  were  destroyed  and  the  inhabitants  enslaved  and  transfer- 
red to swell the population of Ngaoundere. To join the ranks  of 
the Muslim elite were immigrants Who came  from  Hausaland, 
Baghirmi and Wadai to seek fortune and  strengthen the Islamic 
tradition. The result was that Ngaoundere grew so fast that it 
superseded the earlier lamidates of Rai Bouba  and Tibati in 
importance. 

The  new  lamidate  system  by  which  Ngaoundere  was  adminis- 
tered  fussed  both  political  and  religious  leadership  in  the  lamdo’s 
hands. Ideally at the time of their appointment, the lambbe 
should already be mallams or at least reputable  Muslims because 
leadership in jihad presupposed  knowledge in Islamic  principles. 
But in the case of Ngaoundere the traditional concept of 
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<< Ardo D, or patriarchal leadership was carried on into the pst- 
jihad period a d  no new structure was founded within the 
Commmity (UFWFUZ) to improve the religious capabilities of the 
leadership. Jihad was not taken as a permanent occupation. Pt 
was cmied out as a public duty at the behest of the lamdo, often 
te meet specieic needs, for example, pregaring to send tribute to 
Yola. Further, the Sokoto mode% of govemment kept  succession 
in the family of the person who received the initial authority 

e) to found the emirate or lamidate as the case might  be. 
Thus the. descendants of Njobdi eontrolled the lamidate irrespec- 
tive of their leval of education in Pslm. 

The effect of this system in the religious domain was that 
religioms authority was circurnscribed in an essentidly bureau- 
cratie pyrmid. The mallams were not free to innovate or create 
lateral pobs of authority sutside the centralised Utbaniyya 
system. O d y  one schosl of thought was lagitimate in public, 
that of Uthman dan Fodio  whom they claimed  had openeel their 
eyes ancl removed the yoke from their necks. The system was 
rather monolithic and non-diversionq, a one party orthodoxy 
of that which is appaoved by the lamdo in Ngaoundere, the 
lmido in Yola and the Cdiph in Sokoto. These << constitu- 
tional D gxamaters ware si ificant in shaping the evolution of 
Islamic traditions in Ngaoundere throughout the period under 
review, Ht was generally felt by the mling elite that deviating 
from it would lead to demagogy, a split and weakening of the 
Muslim tradition. 

In the politicd domain, the entire population no matter the 
status and ethnic background, waintained a high sense of 
obedianca and reverence to the larndo and his appointees. The 
lamdo alone distributed land and confirmed ownership of land. 
The lamdo9s palace (mm?), constructed in majestic architecture, 
was the  Me-wire of al1 operations in the lamidate. The lamdo 
governed the state from here. 1% was  the busiest spot. It had an 
elaborate protocol which included daily or frequent visits by al1 
prominent  citizens. On ceremonial occasions the griots, indeed 
the entire population, sang graises md reaffirmed their dlegimee 
to the lamido, thus constmtly cernenting the bond  between the 
ruler and his subjects. 

In the social sphere, the early alliance between the Fulbe and 
the m u m ,  two principal ethnic groups in the Adamawa plateau, 

t 
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gave Islam a secure base.  Mbum  and  Fulbe started sharing 
common values and traditions and  imposed same to the rest of 
the smaller groupings. Fulbeisation of the Society that is, ability 
to  communicate in Fulfulde  and  adhere topulaku (Fulbe moeurs) 
were the hurlmark of elitism. The Muslims felt free to settle 
anywhere  in  the  emirate  without  distinction of ethnic 
appartenance. The need for teachers of higher education led 
Ngaoundere scholars to invite reputable (baban)  mallams to 
also come to participate  in  the  development of Ngaoundere c4). 
They animated the socio-religious life of the t o m  bearing in 
mind that they were in the service of the  lamdo whose orders 
they could not defy with impunity. 

The  Case ofAdama Gana 
One  way of looking at history is that  history constitutes the 

ideas and actions of  men Who achieved  prominence in their 
times and societies. Taking into account the low state of literacy 
and even interest in keeping  records of  persona1 activities among 
the peoples of the Adamawa region, we today know little of the 
biographies of individuals Who tried  to shape events outside the 
framework of the lamdo’s  authority. Oral tradition  has been rich 
for some spectacular  events,  but  not so with biographies,  perhaps, 
because in a starkly theocratic Society, al1 good initiatives were 
considered to come from the lamdo. This situation can, if not 
well handled by the modem historian,  lead  to reducing history to 
a mere chronicle of the rulers.  However,  an exceptional case 
which mirrored the dynamics of the budding Islamic Society 
was that of modibbo Adama Gana @). The importance of his 
career  lay in the  degree  to  which it demonstrated  the all pervading 
influence of the Uthmaniyya system in tailoring Islamic growth 
as well as exposing the underlying currents of conflicts and 
rivalry among the Muslim elite. 

4. Njeuma, Fulani  Hegemony, pp.  119-121. 
5. C. Vicars  Boyle  (a  colonial  Resident in Yola), (< Notes on Yola  Fulani >>, 

Journal of Afiican Studies, X, 1910-1911, p. 86.  Information  about 
Adama  Gana  was  supplemented by oral interview  with  the  Alkali  Ibrahim 
of Ngaoundere (1967). 
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dama Gana was one of the geatest personalities of his 
He flourished in the 1830’s and 1840’s. He, like msdibbo 

ma, had studied in the town,  Ngazzaregamu, in Borno, 
re returning to his hometoavn Turua  in  Bundang. He was 

csnvinced that the gosd health  of Islam started with sound 
education of the royal fminy. Thus during visits to Yola Re 
csncentrated on teachin  children of the royal family and  acting 
as adviser to modibbo ama. When Ardo Njobdi died in 9842, 
modibbo A d a m  app d Adama @ana regent until Hamman 
Lawan, eldest son of Njobdi  became of age. This decision had 
been reached by th g-makers (fanda) sf Ngaoundere to 
ensure stability sinc a @ana combined several favourable 
qualities in himself. 

He demonstrated bsth  spiribal and political acwen, qudities 
which hpressed the mling elite in Ngasundere. He ran a popular 
Kormic s&ool with students coming fiom wihin and outside 
the lamidate. He exeelled in Koranic exegeses. He is remembered 
more as an introvert, mystic than as a public speaker. His 
greatest contribution to his ssciety was in medieine. He was 
h o w n  %O treat a wide range of diseases in men and  cattle. 
Because of this he was revered as a holy mm with special talents 
(barah) by his csntempsraries. In the political sphere, he main- 
tained dose relation with lamido Laaval of Yola, a sine qua non 
for strengthening local loyalties and ensuring political stability. 

eight years sf regency,  it became obvious to the faadar 
a Gawa ha8 no intentions of personally ending the 

regency. His self-Confidence transcended all and  he based his 
refusal to abdicate on sheer eompetence and the need to keep the 
jihad a religious rather than a political revolution. Nthough 
there is no evidence that a m  @;ana ever challenged the level 
of purity of Islam of his colleagues, his commitment to balance 
the ethnic interest at court csuld not match Ardo Njobdi’s. 
Furthermore, the faada saw in H a m a n  Eawan, who had in fact 
been groomed by its members to be lamdo, someone with a less 
rigid and more responsive attitude to their views. 

The faada ended by sending a formal request to Lawal to 
confirm Hamman Lawan successor to Njobdi not because he 
would be  more competent in promoting  Islamic purity, the 
fundamental principle of the jihad, but because the faada still 
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nursed Njobdi’s legend of courage and unity of the ruling elite. 
When Lawal acceded to the  request he transferred Adama Gana 
to Yola in a general plan to settle prominent Muslim intellectuals 
from al1 over the lamidates in Yola. Disappointed with his 
removal from Ngaoundere,  he nevertheless lived the rest of his 
life  as a distinguished person. Under Hamman Lawan, raids 
against distantly located peoples were resumed with vigour by 
the authorities and their successes brought in much wealth to the 
ruling elite Who often invested in the ventures. Adama Gana 
died around 1854. By this time the scholarstic reputation of 
Ngaoundere was high to the point of attracting prominent 
visitors, including pilgrims to and from West Africa. 

Mahdism in  the  Uthmaniyya  System 
The inherent conflict and contradiction between the pursuit 

of Islamic purity  and excellence on the one hand and social 
stability on  the other hand during the jihad period can be further 
illustrated by  the failure of religious radicalism under the cloak 
of Mahdism. Orthodox Muslim  theology holds that there are 
good and bad times for Islam as a way of life. During the period 
of low ebb, Islamic principles become debased,  and  the Muslims 
stray from the lofty principles. The Society is thrown into dark- 
ness, confusion, and irreligious acts become commonplace. 
Under such conditions, God, in His mercy, sends a redeemer 
either  as a Reformer (Mujaddid) or as messiah (Mahdi) to 
restore true Islam  by guiding the actions of the  messengers. 

In the Sokoto Caliphate of which Ngaoundere was a part, 
Uthman dan Fodio foresaw a time when his followers would 
loose track of their spiritual obligations and become complacent. 
He therefore, while rejecting the claim that he was Mahdi, made 
belief in the coming of the Mahdi a connerstone of his teaching. 
Indeed the  Mahdist creed and the imminence of the appearance 
of the Mahdi in the Sokoto Caliphate was well-known and felt 
al1 over. Ngaoundere was particularly concerned because it was 
one of the rich, most eastern lamidates in the Caliphate. As a 
consequence its Muslims would be among the first believers to 
meet and pay homage to  the  Mahdi when he manifested himself 
since as was stated, the Mahdi was to appear in the East of the 
Caliphate.  During  the  second half of the  19th  century, 
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immigrants came to as far as Ngaoundere in the hope sf an 
imminent appearance of the ahdi. Prominent personalities 
who visited many parts of the Caliphate preaching Uthan’ s  
Mahdism were modibbo Nakasiri, Raji and Mo APah Yidi. 

However, it was Hayatu ibn Said, great-grandson of Uthman 
dan Fodio, Who decided to turn Patent Mahdist beliefs into 
concrete action. When his fathes Said lost the election t s  the 
Sokoto Caliphate his chances to  play a major pole to rekindle 
Islam in the Caliphate through existing political system became 
slimmer. U t h a n  had listed the signs which would precede the 
appearance of the Mahdi but had n een categorical about how 
allegiance was to be paid to the  hdi when he manifested 
himself. The questions whether new foms of leadership would 
appear to prepare and lead the  population  to the Mahdi s r  
whether the Muslims would be led by the current leadership - 
Caliph in Sokoto, Emirs and Eamibbe - were left open. Decision 
on these approaches could not be dellayed and Hayatu rejected 
the latter approsch since to him, the current leaders shswed  less 
concern for religious refoms and the idea of permanent jihad. 
TRey were no longer fdfilling Uthman’s vision about the growth 
of Islam in the Caliphate. He saw  Uthman’s jihad as essentially 
made up of two phases. The first phase was giving way to the 
second under his leadership, outside the framework of the 
existing administrative power centres. 

SettPing in Balda nea aroua, from about 1882, he declared 
the appearance of the di in the person of the Sudanese 
Mahdi, slnhmed Ahmed. He appealed directly to the Muslims 
when it became obvious that he would not suceeed through the 
existing bureaancratic structures. %pis aim was to reawaken the 
marshal spirit among the Muslims to win more persons to Islam 
and educate the masses. He won many adherents among radical- 
minded Mnslims coming from Hausaland and al1 oves northern 
Cameroon because, as son of Uthman, it was easy to believe 
him. His sincerity and emphasis on learning and practising 
Islamic virtues convinced Hayatu’s  followers of the divine nature 
sf his enterprise. In him many of the little mallams saw solutions 
to their frustrations and aspirations. 

But Hayatu ran into difficulties with the established order. 
The current leaders felt that as descendants of the elect of 
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Uthman,  they  had been vested with powers to lead the Believers 
under  their  charge.  Zubeiru, the lamido of Adamawa (1890- 
1901), led the way against Hayatu. He pitted loyalty to Hayatu 
against loyalty to himself.  The  traditional  authorities  in 
Ngaoundere could not switch camp  even  under pressure from 
local scholars  out of respect for hierarchy.  In a bloody  encounter, 
Hayatu won the battle of Maroua  against  Zubeiru’s forces but 
his town was burnt to ashes @). The lesson to Hayatu was that 
for him  to  succeed in freeing Islam from political control in the 
Sokoto Caliphate, or even in northern  Cameroon as a whole, he 
required a profound revolution such as Uthman  had made  and 
for this  he  had  to have a greater military force at his disposa1 (’1. 
This explains his alliance with Rabeh, another convinced 
Mahdist, Who had just  conquered Borno in 1893  and  imposed 
his own brand of Islam. 

The alliance did not last. As Hayatu  withdrew from Borno, 
Rabeh’s men attacked and slayed him.  Hayatu’s followers Who 
survived the carnage returned to various parts of northern 
Cameroon.  Mahdism was reduced to shambles good only for 
individual conviction. The general effect  remained  that  many 
radical  Muslims lost their lives prematurely. The lesson was that 
the magic of  Uthman’s teachings and  especially linkage between 
classical Mahdist beliefs and his jihad had failed to create a 
second  revolution such as Uthman  had  foretold. Finally, revolu- 
tionary  Islam could not work within the structures Uthman had 
created unless the Caliph, Emirs and  Lamibbe were themselves 
involved and  took active part. 

The  colonial  period 
Hayatu’s  death in 1896 leads us directly to the colonial phase 

of  Our survey. Up until now religious pluralism in Ngaoundere 
had  been a contested issue with some Muslims seeking to act 

6.  M.-Z.  Njeuma, << Adamawa  and  Mahdism : The  Career  of  Hayatu ibn 
Sa’id in Adamawa,  1878-1989 >>,Journal ofAji-ican History, no 1,1971, 

7. Hayatu  realized  the  need  of  a  strong  cavalry  force early. He started 
investing in horses soon after he  arrived  Yola.  See, R.-M. East, Stories 
of OldAdamawa, Zaria, 1935, pp. 111-113. 

pp. 61-77. 



hdependently of the political system while others claimed  they 
acted in accordance with directives from Yola and Sokoto. This 
way religious radicalism split the ranks of the Believers and 
threatened the absolute csrmt~ol of political over reli 
vities. The colonial period wrought political disaster. 
lised and bulkanized the Sokoto Caliphate and eut off Yola from 
many of its lamidates in a couple of years. It intrsduced new 
masters (nassara) and put a definite wedge between the popu- 
lation and the rulers.  However, the bsne of contention among 
Muslinms shified fiom liberalisation of religious life to protection 
of Islamic traditions from the consequences of European rule. 

One can distinguish two types of resistance ; firstly, that 
which was led  by the Lamdo of Ngaoundere and secondlly, that 
which was organised and lad  by individual Muslims insisting on 
following their  conscience  and persond convictions. Rom 1896, 
the British and German troogs assailed the Sokoto Caliphate 
from d f  sides. In 1988 the British sacked the Caliphate head- 
quarters in Sokoto and the Caliph Attahiru, died a fugitive as he 
fled to the East @). In 1961, a similar operation removed  Zubeiru 
from Yola to northern Camerom where, despite massive support 
from the Eamibbe, he died near Mubi. On their  part the Germans 
attacked from  the south beginning 6 t h  Lamdo Tibati in 1899. 
The fa11 of Tibati opened the way t s  Ngaoundere and Garoua. 

The h m d o  of Ngaoundere was Mohamadu Abbo (1887- 
1961), grandson sf &do Njobdi. On August 26th 1961, he and 
a large force, mounted to resist German take-over, were 
amihilated (9). Cont rq  to the advise of the 11~mrmdo's counsdlors, 
the Germans appointed ai to replace Eamdo 
Abbo and, from then, German sule became a reality in 
Ngaoundere. Abbo's death removeel an important element in the 

8. Lamido  Zubeim of Yola was one of the  leaders  Caliph  Attachim was 
cllosely in touch  with  and  shared  the  resolve to fight the 4< Christian 
infidels >> to  the bitter end. See Zubeiru to Amir  Amir  al-muminin, letter 
n" 112, in H.-F. Backwell, The Occupation Haasaland 6988-1904, Lagos, 
1927. 

9. For a  detailed  aceount ahos t  based on a corpus of German sources, see 
A.-P. Temgoua, N L'hBg6monie allemande au Nord-Cameroun  de 1890 B 
1916 B, Doctorat  de 3e cycle thesis, University of Yaounde, 1990. 
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opposition to German  authority  because  it meant the Germans 
could now handle the population as they  pleased in the absence 
of a credible head. As observed earlier, by the constitution of the 
Lamidate system, the Lamdo was the symbol of the unity of the 
Lamidate and he alone could  rally the population together in the 
face of generalised threat. 

However the Germans still had  to  reckon with the revolu- 
tionary << purists B among the Muslim population. They  were 
virtually leaderless since the collapse of Hayatu  and, following 
that  further  consolidation of conservatism  under  the  old 
Lamidate system. Since nature does not permit a vacuum, the 
new champion to whom the Muslim radicals aggregated to was 
Malum Muhammadu alwadawiyu,  popularly known as Goni 
Wadai. 

Originally a Shoa Arab from  Wadai,  he was well known in 
Garoua, Yola and Banyo where he had spent time after he 
returned from a pilgrimage to  Mecca. He finally settled in 
Ngaoundere during the reign of Lamdo Abbo. He gained fame 
through the popularity of a postprimary school he  opened for 
educating adults. Despite these strong credentials for leadership, 
he stayed outside the  establishment  though  there was no evidence 
that he was critical of the stahss quo. His faith in his course was 
strengthened by the fact that he  had seen every stage of the 
destruction of Muslim  power  in  Ngaoundere  by the Germans - 
the resistance and slaughter of lamdo  Abbo, the nominations 
and rapid dismissals by the Germans of lambbe  Mai (1901- 
1903) and  Dalil (1903-1904), the  current  occupation of 
Ngaoundere  by << Christian forces D and the imposition of Laws 
that did not have their foundation in the sacred Books of Islam. 

Why did Goni  Wadai think he  would succeed to dysfunction 
colonial  rule where others  before  him  had  failed ? As a creditable 
and knowledgeable leader his  perception of the problems facing 
the Ngaoundere  Society  expressed the anxiety  and frustrations of 
al1 Muslims. Like many cultured  and intelligent Muslims of his 
time, he could  not understand the goals of the Europeans if they 
were not  to destroy Islam. Their numbers were too small to seize 
and maintain political power in the Lamidate. They lacked the 
resources  to rule without the connivance of the Muslim 
population. He was convinced  that if the  Muslim population, 
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particularly their rulers, refused to esoperate, Christian rule 
cannot take roof, Pet alone, grow in Ngaoundere. He likened 
Geman invasion to Fulbe raids in distant territories, which at 
best pemitted Fulbe victories over  poorly defended peoples, but 
excluded the setting up a viable government. In effect he 
preached civil disobedienee and preparedness for further armed 
csnflicts against Geman occupation. His weahess was not one 
of having little support,  but one of a structural organkation 
capable of rapid and massive mobilisation of his followers to a 
target. 

dai could be  discouraged  by  widespread fear which 
ality had created al1 over northern  Cameroon. Not 

even the recent news of ression of a similar 
movement to  his, led by oua (no), a town that 
was seething with mahdist activities and hatred for the Germans, 
couPd dissuade h h .  His final strategy was to raise hhself  
above existing territorial organisations and appeal to 
directly as indeed Hayatu  had done ove1 a decade ago when he 
declared himself the Mahdist's representative to al1 the Muslhs  
in the Sokoto Caliphate. He started preaching Mahdism and 
demonstrating the contradictions in trying to maintain Muslim 
traditions, the heritage of their forefathers, under a usurping 
Christian infidel govemment. He urged the 
and drive out the usurpers from the land of t 
to confirm the authenticity of his position he recallied the centrai 
rsle of the Prsphet and ran  in ordering their lives, the history 
of the Caliphate and  the Eamidate and hoped  that the heroic 
daeds sf their ancestors should serve as model for them t s  face 
those who were destroying the fabric of their society. It  was not 
al1 theory becauuse the people were living the experiences of the 
humiliations and devastation of Berman rule and could judge 
for themselves. 

Goni  Wadai was shply repeating  history in many ways. He 
was full of messianic optimism. He gambled on the faet that 
once he routed the enemies  out of Garoua, this would spark off 
a chah reaction as Uthman's attack on Sarkin Gobir had 
produced for the defeat of the Hausa  chiefs exactly a century 

10. Temgoua, << L'h6gLSmonie allemande P, p. 297. 
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ago. For this to success he  had to have dedicated leaders spread 
al1 over the territory ready to fight once  he gave the signal in 
Garoua.  But  Goni Wadai could  not  afford  to divide his resources. 
Just as he concentrated  on  Garoua, so did the Germans,  and the 
clash that  ensued was disastrous for the Mahdists. 

Their massacre  coming so soon  after the killings occasioned 
by Hayatu’s  Mahdism, the French  War against  Rabeh, the 
German  and British invasions of Yola  and the entire northern 
Cameroon  from Tibati in the South to Mora in the north, 
destroyed feelings towards  radicalism  and the population  became 
disenchanted and lost zeal for the search for Islamic purity. 
After these experiences the  colonial  policy  aimed  at  prevention 
rather than suppression of what  they  termed  insurrections. The 
Germans and, later on,  the  French authorities saw that the crave 
for purist ideals was directly  related to high achievement in 
Islam either through  accomplishing the hajj or  through  influence 
of scholars inside and  outside the lamidate. Controls were there- 
fore instituted to check  the  movements  and  influences of itinerant 
scholars in the Lamidate  and those Who left for the hajj @). 

Thus after 1907 a new era of collaboration was  bom, based 
on mutual willingness to share power  between the lamdo  and the 
German  authorities. The personality of Lamdo Issa Maigari 
(1904-1922) was largely responsible for the recorded  successes. 
As a great  pedagogue  he led his people to accommodate  and 
reconcile with German  rule,  to manage the  transition  between 
German  and French rule, beginning with the outbreak of the 
First World  War. The supremacy of the Christian  infidels  became 
a living reality, perhaps  not  to be questioned but  to  be, as far as 
possible, manipulated  to Save whatever was possible for Islam. 
Islam definitely moved  to  the defensive and  has  remained so 
since then.  Radicalism  and the pursuit  of  purist goals publicly 
and collectively came to  an  end as colonial actions denuded the 
courage of the older generations  and cut off the resources that 
could sustain mass action  against colonial rule by the younger 
generations. 

11. Ibid., p. 316. 





THIERNO  MOUCTAR BAH et 
GILBERT L. TAGUEM FAH 

LES  ÉLITES  MUSULMANES ET LA 
POLITIQUE  AU  CAMEROUN  SOUS 
ADMINISTRATION FRANçAISE : 
1945-1960* 

Les communautés musulmanes  du  Cameroun se distinguent 
par leur organisation politique très forte, hiérarchisée et centra- 
lisée. Cette spécificité politique fut, pendant l’époque coloniale, 
à l’origine de la << Question  musulmane >> ou des N Affaires 
musulmanes >> qui désignent l’ensemble des problèmes  que 
posaient  ces communautés à l’autorité coloniale française. Le 
colonisateur français s’était toujours méfié de l’Islam  qu’il 
considérait comme un véhicule  possible  de  redoutables  influences 
étrangères, ainsi qu’un  instrument éventuel de mobilisation des 
Talibè pour  s’opposer à l’action coloniale. L‘ampleur de la 
<< Question  musulmane B exigeait  donc  l’élaboration,  par 
l’administration coloniale française, d’une  philosophie politique 
et d’une  administration spécifique que  l’on qualifie de politique 
musulmane de la France au  Cameroun. Il faut cependant éviter 
de  confondre la politique  musulmane  de  la  France  avec  l’adminis- 
tration  directe qui fut  le système  préférentiel français et l’Indirect 
Rule notoirement  reconnu  comme méthode d’administration 
coloniale britannique. Cette forme de  gouvernement traduit une 
certaine politique spécifiquement basée sur les  modes de vie et 
d’action des groupes musulmans. Le pouvoir  colonial installé au 
Cameroun s’attelait à associer élites et leaders musulmans à sa 

(*) Voir liste des abbréviations en fin d’article. 
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politique pour hiter de s’attaquer trop directement et ouver- 
tement  au fonctionnement des soci6tBs construites sous la 
banniihe de l’Islam.  Ainsi, leaders musulmans (Larnibe, sultans, 
marabouts...), wnfr6ries religieuses et pratiques tels que le 
phlerinage furent transfomes en levier sur lequel devait  agir 
l’a&nhistration coloniale pour subjuguer et exploiter les fid$les 
du Proph&te. 

s et 
Pour comprendre l’enjeu politique  que representent les 

leaders musulmans, il faut savoir qu ans toute societé placee 
sous la bannibre de l’Islam, le Lami ou le Sultan posshde le 
vCritable  pouvoir de d6cision. En t qu’administrateur  d’un 
territoire aux limites bien  definies, il n o m e  ses collaborateurs 
ainsi que les Imam charges de diriger la vie religieuse. Avec 
l ’amrd de la fada (Conseil des notables dans les soeiét6s 
musulmanes du  Nord-Cameroun) ou du tita-nfon (dignitaires du 
royaume  bamoun),  le Lamido ou Sultan  administre  la 
cornmunaut6 soumise h son autorite. 
selon le droit coranique), du Modibo (maître du droit  musulman), 
d’un MaZoum (animateur des Bcoles coraniques)  et  d’un 
secretaire, il rend la justice sur la base du droit musulman. 

Cette organisation politique atteste le r8le et la capacitC de 
mobilisation des leaders musulmans.  L’administration coloniale 
avait donc tout intBr8t B s’associer les leaders spirituels et poli- 
tiques. Elle a pu dompter ces derniers au point de se servir  d’eux 
dans sa politique musulmane. Christian C O ~ N  partage ce 
point de vue lorsqu51 constate que l’administration coloniale 
fransaise fut attentive dans les regions islamisees h se menager 
l’appui et la collaboration  de l’dite musulmane qui pourrait 
servir d’intem6diaire politique (Il. 

Cette politique que Daniel ABWA qualifie à juste  titre 
d’a apprivoisement >> ( 3  était essentiellement faite d’influence, 
de << sympathie u et de << gén6rosit6 >>. 
1. Cbulon C., Les musulmans et le pouvoir en Afiique, Paris, Karthala, 

1983, p. 103. 
2. Abwa B., Le LamidaP de N ~ Q o u ~ I ~ & &  de 1915 ci 1945, thèse prisentée 

pour l’obtention du Master’s degree en Histoire,  Universitg de YaoundC, 
fivrier  1980. 
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L’administration coloniale française ne négligeait aucune 
occasion qui pouvait lui permettre  de témoigner la supériorité de 
la France métropolitaine et la nécessité  d’une  réelle  collaboration 
qu’elle présentait comme bénéfique  au  chef  musulman. 

Dans cette perspective, les administrateurs français assistaient 
régulibrement aux  cérémonies  d’investiture des Lamibe ou  des 
Sultans et tenaient à cet effet un discours dithyrambique.  C’est 
ici le lieu de mentionner cette déclaration de l’administrateur 
Raynier au Sultan Njimoluh  Njoya Seidou lors de son introni- 
sation  en 1933 : 

Ce qui m’a  beaucoup  plu lors de votre  intronisation, c’est qu’avec 
vous, j e  n’aurais plus  besoin d’un traducteur  pour  me faire 
comprendre.  Nous  travaillerons  en  vrais  collaborateurs  et 
surmonterons  toutes les difficultbs pouvant surgir. Même à présent, 
nous sommes d6j3 en train de travailler (3? 

La  méthode d’influence se manifestait aussi à travers les 
multiples lettres qu’adressaient les administrateurs coloniaux 
aux chefs musulmans. Lettres par lesquelles, après avoir  reçu la 
marque d’estime  que leur portait  la République française, ces 
derniers étaient invités à apporter leur soutien à l’administration 
coloniale. 

La << sympathie >> était la deuxième astuce politique utilisée 
par les colonisateurs français pour séduire les chefs musulmans 
afin de les associer à l’oeuvre  d’exploitation  coloniale. 

Très souvent à l’occasion des fêtes françaises, en effet, la 
France  invitait,  pour  chaque  groupement  musulman du 
Cameroun, des représentants. Ainsi furent invités à assister à 
Paris, aux festivités marquant la fête du 14 juillet 1950, les 
Lamibe Yaya  Dahirou  de  Maroua,  Hama  Saly de Bé et Mohaman 
Bello de Tibati (4). 

A travers ces  invitations,  l’administration  coloniale  rehaussait 
le prestige des chefs  musulmans à l’égard de leurs administrés et 
témoignait ainsi du souci qu’elle  avait de ne  pas marginaliser 

3. Njoya  Njimoluh S., Sultan  Bamoum,  propos recueillis h Foumban le 
11 mars  1991. 

4. A N Y ,  ZAC 3655, Islam  1949-1951.  Conférence  donnée  par  Aliou  Garga 
en 1950 h Garoua B I’occasion  de la  fête du 14 juillet sur le thème : 
<< Pourquoi la France invite-t-elle ses protégks ? B. 
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l9autorit6 traditionnelle. Par ailleurs, cette manoeuvre politique 
se prQentait aux yeux des a illustres h8tes B de l’administration 
fimgaise, c o r n e  une marque  d’estime et de confiance. Il fallait 
en retour Ctre obeissannt aux ordres de Paris h travers l’adminis- 
tration locale, et persuader ses assujettis des a bienfaits .w de la 
Mi%-Patrie. 

Toutefois la participation aux différentes fêtes n’était pas 
unilat6rale car, B l’occasion des E t e s  musuhanes (la fin du 
jeilne de Ramadan par exemple), les administrateurs frmgais 
assistaient a m  cdrCmonies  aux &Cs des %amibe. Eventuel- 
lement, ils saisissaient cette occasion pour t6moiper leur préten- 
due sympathie vis-&-vis des leaders musulmans et 5 travers eux, 
de toute la  cornunautê musulmane. s festivitCs s’achevaient 
gCn6ralement par des décorations qui servaient de rCcompense 
pour sepvices rendus 2 la  France  et  pour  attachement ii la politique 
fraqaise. Le chef de circonscription de NgaounderC dCcrit ainsi 
l’une de ces c6r6monies : 

Le 14 juillet,  la  croix d’officier de  1’Etoile Noire du BCnin fut 
remise solemellement au Emido Issa Maïgari. Cette  distinction 
qui l’a fort flatté, a produit une excellente  impression dans la 
population  non seulement de  Mgaound&r6, mais  encore dans tout 
le pays  et aux Btes qui ont suivi sa decoration, bien  des gens sont 
venus  le  fkliciter qui, jusque-18, ne se derangeaient pas. Il est 
certain que son  prestige et son autorit6 ont Ct6 fortement 

La manipulation &ait ainsi êrigêe en methode politique et les 
Franqais apprkiaient fort bien cette strategie de la medaille. 

Outre l’influence et la << sympathie D utilisees  comme 
mCthodes politiques, la 4< gbn6rosit6 B &ait  l’un des 616ments 
c l b  de la politique musulmane  de la France au Cameroun. 

L’administration coloniale manifestait envers les  leaders 
m u s b a n s ,  une apparente génkrosité.  C’est ainsi qu’en 1961, 
sous l’instigation du Haut  Commissaire Soucadaux, un crédit 
fut votê pour la construction de la  mosqu6e  de YaoundC @). Par 
ailleurs en 1956, B l’occasion de la construction de  la mosquee 
de Tignère, un ciredit  d’un  million de francs fut inscrit au budget 

rehauss6s (5). 

5. Abwa D. - op. eit. 
6.  A N Y ,  APA 12247, Culte islamique. 
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territorial au titre de subvention aux  communautés  musul- 
manes (7). 

Dans le même  ordre  d’idées,  l’administrateur  Bleu  s’adressait 
au  chef  de la circonscription de Garoua en ces  termes : 

J’ai l’honneur  de vous  faire  parvenir par ce courrier, deux  Corans 
destinés  l’un au Lamido de Garoua, le second à Bouba Djemala, 
Lamido de Rei. Vous voudrez  bien en faire  don  de ma part 3 ces 
chefs comme  une marque  spéciale  de ma satisfaction des services 
qu’ils nous  rendent et de l’intérêt que je leur porte. Chacun  de ces 
Corans renferme une  lettre en arabe à l’adresse  du destinataire. @) 

Au-delà de  toute  apparence  trompeuse,  l’influence, la sympa- 
thie et la générosité ne visaient qu’à  charmer et à apprivoiser 
l’élite musulmane  afin  de l’associer à la politique coloniale. 
Toutefois, il faut reconnaître que cette méthode  de manipulation 
politique n’a  pas  annihilé les velléités contestataires de certains 
chefs musulmans soucieux de  préserver leurs prérogatives et 
désireux  de  conserver intacte leur autorité traditionnelle. Bien 
des leaders spirituels et temporels des communautés placées 
sous la bannière de  l’Islam se  sont opposés à l’administration 
coloniale. Le cas le plus frappant fut celui de Njoya, Sultan 
bamoun. Dès  1919, avec l’arrivée de  Prestat comme chef  de la 
subdivision de  Foumban, Njoya devint un << subversz >> aux 
yeux  de  l’administration coloniale (9). Prestat était chargé de 
mettre des limites étroites au  pouvoir traditionnel et d’admi- 
nistrer le territoire bamoun à la façon française. Njoya  s’opposa 
dès lors à cette mission  qu’il jugeait compromettante pour  ses 
prérogatives et son prestige.  La création en 1924 par  l’adminis- 
tration coloniale  des chefferies supérieures devait envenimer la 
situation. Il s’installa alors un rapport de force qui, en 1931, 
devait aboutir à l’exil du Sultan à Yaoundé où il mourut le 
30 mai 1933 @O). 

Un autre contestataire de l’ordre  colonial fut Oumar  Adjara, 
Sultan de Mora destitué en 1922 par  l’autorité coloniale et 
remplacé par  son fils Amada, lui aussi destitué  deux ans après. 

7. A N Y ,  1AC  3390, Construction  de la mosquie de  TignBre, 1956. 
8. A N Y ,  APA  1118O/C, Affaires  musulmanes. 
9. Nji  Mfondu Z., Propos recueillis ii Foumban le 11 mars 1991. 
10. Njoya  Njimoluh S., Sultan  Bamoun,  propos recueillis ?I Foumban le 

11 mars 1991. 
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Ces quelques cas d’opposition kr6ductible 8 l’ordre colonial 
nous permettent d9avancer que la politique musulmane de la 
France n9a pas it6 na’iprement acceptée par tous les leaders des 
communautês  plac6es sous la bannière de l’Islam. 

Le  Cameroun  n’est le berceau d’aucune  confrCrie ; toutes les 
pr6sentes dans le pays n’Ctaient que des filiales des 
de l’Afrique du Nord. Contrairement B I’AOF, les 

confaCries religieuses ont une organi on interne beaucoup 
moins forte et leurs relations avec les uia mbres sont assez 
lâches.  Toutefois, leur importance est inégale (‘l) et leur influence 
dicline sans  cesse au point que  l’administrateur LACROIX estimait 
en 1956 que, dans un proche avenir, Qadiriya et Tidjaniya 
risquaient de n’ttre que des mots vides de sens (12). 

Au Cameroun, l’Islam est  domine par trois principales 
confrCries : Qadiriya, Tidjaniya et ahdiya. Ces confréries ont 
eu  chacune  une influence politique plus ou moins  grande. 

Bien  que  regroupant  trbs  peu  d’adhérents, la Qadiriya a joue 
un r6le  politique non n6gligeable  vis-%-vis  de  l’autoritê  coloniale. 
La Qadiriya fut l’une des confibries pro-fianpises. Trbs conser- 
vatrice,  tolerante et prenant la charit6, %a Qadiriya  a accepte 
%,ordre colonial et servi les interets du colonisateur Cl3). 

La Tidjaniya fut, contrairement 8 la Qadiriya, largement 
repr6sentêe.  Elle  prenait ses ordres B Yola et B Kano et les 
principaux centres furent Foumban (où la majorit6 des musul- 
mans y adhêraient), Maroua où> sur environ $80 marabouts en 
1958, 480 Btaient membres de la Tidjaniya (l4I9 NgaoundCr6 et 
Garoua. 

La Tidjaniya fut, tout comme la Qadiriya,  une conhêrie pro- 
fiansaise. E‘administrateur LACROIX le reconnaît  lorsque,  parlant 
du r6le des marabouts dans les influences extérieures qui 
s’exerçaient sur l’Islam camerounais, il déclare : 

11. Haman  Adama,  propos recueillis le 19 mars 1991 il Ngaoundéré. 
12. ANA, 2AC 3655, Islam 1945-1951. Situation  actuelle  de  l’Islam  dans le 

13. Haman  Adama,  propos recueillis le 19 mars 1991 B Ngaoundkré. 
14. A N Y ,  M C  3655, op. cit. 

Nord-Cameroun, 1956, p. 6, par  Lacroix B.-P. 
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Il s’agit en  général  de  personnalités  appartenant à des  confréries 
religieuses  ayant  fait  preuve  de  loyalisme à notre  égard et dont  les 
membres  bénéficient  comme tel de notre appui. Il est incontestable 
que cet appui est d’ailleurs de bonne  politique là où ces confréries 
représentent  vraiment  quelque  chose,  que le soutien que nous 
apportons  par  exemple au Tidjanisme et à la Kadrya se  justifie 
largement  par  les  services qu’ils nous rendent. (15) 

Cette déclaration situe l’enjeu d’un Tidjanisme officiel dont 
les Cheikhs seraient voués à la cause coloniale. La Tidjaniya a 
rendu, au Cameroun  tout comme en  Afrique  de  l’Ouest, 
d’énormes services au colonisateur français. 

Face  aux confréries précédentes, existait un important mouve- 
ment mahdiste  dont  les  prestations posèrent de troublants 
problèmes à l’autorité coloniale au point de devenir << apoliticaE 
problem of the Frst importance >> (16). 

Le mahdisme n’est pas une véritable confrérie comme la 
Tidjaniya. C’est plutôt une tendance mystique et eschatologique, 
une école de pensée fondée sur l’attente d’un Messie. 

Selon la doctrine mahdiste, nous  sommes entrés dans 1’2re 
des tribulations (l’Islam va disparaître de la surface du  monde). 
Le Padjal (le diable) est déjà descendu sur la terre ; c’est ce qui 
explique la colonisation, l’affaiblissement de l’Islam, les héca- 
tombes des guerres, etc. Mais le Mahdi viendra à la  fin du 
monde  pour rétablir l’ordre, la justice et la paix ainsi que pour 
revitaliser la  foi islamique. Cette coupe pleine d’espoir que 
présentait le Mahdisme a attiré une  bonne partie de  la population 
islamisée du  Cameroun. Ainsi cette école a fortement imprégné 
l’Islam du  Nord-Cameroun par l’intermédiaire de Rabah et du 
petit-fils d’Ousman dan Fodio, Hayatou, qui a essayé  vers 1890 
de  se créer un  royaume dans le Diamaré. 

Le Mahdisme a constitué une résistance farouche à la domi- 
nation et à l’exploitation coloniales. C’est  l’un des mouvements 
qui ont le plus traumatisé l’autorité coloniale. Les  Allemands 
eurent par exemple à faire face à des illuminés tel  que  le 
Ouaddaïen  Maloum Djirmé, tué près de Garoua  en 1910. Dans 

15. Idem, p. 16. 
16. Njeuma M.-Z., << The muslim  intellectual  and  politics b, The Bernard 

Fonlon  Society  Symposium,  University of Yaounde, 18th november 
1988, p. 6, inédit. 
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la région de NgaoundCré, les Francpis vinrent B bout d’un  Mahdi 
agobdo  Konara qui, en 1939, prQchait le refus de  l’impbt (ln. 

Au Cameroun sous administration fransaise, les marabouts 
mahdistes ont  mobilisé leurs tslibe pour  s’opposer 2 la fois i 
l’autorité coloniale et aux autres confréries religieuses. On peut 
& b e r  qu’au  regard  de sa doctrine et de ses velléités djihadistes, 
le Mahdisme se présente comme une véritable révolution socio- 
politiqua et spirituelle dont les thbmes se rapprochaient de ceux 
de la lutte contre le colonialisme. 

k a  place centrale des marabouts au  sein des différentes 
confreries exige  une Ctude spécifique de la <x politique mara- 
boutique >> de  la France au Cameroun. Il s’agit de déterminer et 
de situer le r81e des marabouts dans la politique musulmane. 

Les quelques leaders religieux  au Cameroun n’ont pas la 
mQme capacite de  mobilisation des masses que, par exemple, 
Amadou Bamba, fondateur du Mouridisme  et  Cheikh Hama- 
houllah, l’initiateur du  Hamallisme. Le r61e des marabouts dans 
la politique coloniale  au  Cameroun s’arrQtera donc au  niveau 
des marabouts étrangers ayant elfectué une tournée dans le pays. 

Il ne faut pas croire que tous les  marabouts ayant effectué une 
tournie au  Cameroun ont servi les intérets coloniaux. Bien des 
marabouts itinérants se sont oppods 21 l’administration  coloniale. 
On peut ainsi distinguer deux catégories de marabouts : les 
<< non compmnising B (18) ou marabouts anti-coloniaux et les 
marabouts pro-français. 

Les  marabouts anti-coloniaux sont des leaders religieux 
clandestins que  l’administration qualifiait de .(s vagabonds D ou 
itinerants. Ces marabouts  difficilement identifiables distribuent 
des tracts, tiennent des réunions secrktes au cours desquelles ils 
font une  propagande anti-fiansaise. Il s’agit de personnalitCs 
a douteuses >> qui? loin de se prCsenter aux autorités, parcourent 
les villages isolés de la brousse  du Nord-Cameroun, évitant 
soigneusement les centres européens (19). 

Tel fut le cas du  marabout  (de nationalité soudanaise ou 
libyenne) signalé par la brigade  de gendarmerie de Mokolo 

17. Froelich J.-C., Les musulmans  d’Afrique  Noire,  Paris, Ed. de  l’&ente, 

18. Njeuma N.-Z., op. cif., p. 5. 
19. .MW, 2AC 3655, op. cit., p. 17. 

1962, p. 208. 
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comme ayant séjourné deux  mois à Boula et Garoua où il aurait 
tenu des  propos anti-français et  incité  la population à la 
révolte @O). 

Les marabouts  pro-français,  quant à eux, sont des person- 
nalités religieuses munies de  lettres  de  recommandation  délivrées 
par l’administration coloniale. Ils effectuent des tournées au 
Cameroun’  proclamant  l’alliance indéfectible de la France et de 
l’Islam ainsi que la gratitude immense que  chaque croyant doit 
ressentir pour elle 

Parlant du passage de Si Ben Amor Tidjani (Maître de la 
Tidjaniya et originaire de Laghouet en Algérie), le Haut- 
Commissaire écrivait au  chef de la région Bénoué  que le 
Gouverneur général de l’Algérie et le ministre de  la FOM l’ont 
signalé à notre bienveillance [sic] attention (22). 

Haman Adama qui affirme avoir hébergé Si Ben Amor 
lors de son  passage à Ngaoundéré  en 1948, reconnaît que la 
tournée de ce dernier avait une motivation surtout politique. Il 
déclare que le Cheikh  demandait aux  musulmans de refuser les 
consignes de Yola,  s’efforçant de les convaincre une fois pour 
toutes qu’ils dépendaient non des centres britanniques, mais  des 
centres français et ceci tout  autant sur le plan religieux et 
culturel que temporel et politique. 

. Par ailleurs, le grand marabout  Cherif El Hadj Ismail Aidara, 
Qadiriste en provenance de Côte-d’Ivoire, séjourna à Douala et 
à Yaoundé  en 1950, muni de multiples lettres de  recomman- 
dation et d’autorisations délivrées  par le Haut-Commissaire de 
I’AOF, les gouverneurs de Côte-d’Ivoire,  du  Dahomey et du 
Togo (24). Ismail Aidara tenait le même langage que Si Ben 
Amor, bien que les deux  marabouts fussent de confréries 
différentes. 

Les autres marabouts ayant, sur l’invitation des autorités 
coloniales du  Cameroun  ou  sur la demande du Ministre de la 

20. Ibid. 
21. Ibid. 
22. A N Y ,  2AC 3655. Lettre  datBe  du 13  juillet 1948 adressée  au  chef  de  la 

23. Haman  Adama,  propos  recueillis le 19 mars 1991 à Ngaoundéré. 
24. A N Y ,  2AC 3655, Rapport  sur les activitBs  musulmanes  au  cours  du 

r6gion BBnoué par le Haut-Commissaire. 

3c trimestre 1950. 
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FOM, effectu6 une visite 2 la cornunaut6 musulmme du Cme- 
roun sont le marabout  s6n6galais  Barry El Hadj Ousmane Bumar 
en janvier 1953 et le Cheikh mauritanien Ab Del Wahab @5). 
Ces marabouts ont continu6 la propagande pro-franqaise et 
exhorté la population musulmane à rester  fidble aux ordres de 
l’administration coloniale. 

Au total, le mouvement mahdiste et les marabouts anti- 
frmqais ont constitue une barribre B l’entreprise coloniale certes, 
mais dans l’ensemble, cette bxri8re a 6te sumontBe par l’admi- 
nistration coloniale qui a trbs t& compris qu’elle ne pouvait 
rBussir dans sa politique que par l’entremise des forces reli- 
gieuses en  place. Confréries et marabouts ont donc BtB des armes 
efficaces au service de la  politique  musulmane de la France au 
Cameroun. 

Nous nous situons B une période oh de nombreux musulmans 
camerounais commencent à dre officiellement  ou clandes- 
tinement  au  pblerinage i la que oh ils sont exposés h une 
propagande  qui, sous le masque de la religion, est susceptible de 
servir une politique directement ou  indirectement dirigCe contre 
la France.  Le  pblerinage aux  Lieux Saints de l’Islam etait en 
effet l’occasion propice d’exalter la solidarit6 musulmane et la 
fraternite islamique. A cette occasion, des tracts en arabe 
circulaient pour appeler ii la création d’une  communaute musul- 
mane universelle et i la lutte contre les << mécréants >>. 

A leur retour au Cameroun, les pblerins,  imprBgnBs de  la 
propagande  anti-frangaise, sillonnaient les quartiers et villages 
Bloign6s des centres administratifs? appelant leurs coreligion- 
naires i la disob6issance à l’administration des infidbles. Cette 
pratique inquietait l’administration coloniale qui, à la longue, se 

ligCe d’intervenir pour  organiser et gerer elle-mCme le 
la  Mecque. Le principe de l’organisation officielle fut 

alors adopté ( W  et le départ  pour  la  Mecque fut désormais 
soumis à des formalitCs  diverses. 

25. M W ,  2AC 3655, Situation  actuelle  de  l’Islam  dans le Nord-Cameroun, 

26. A M ” ,  APA 11390/A, pblerinage 2 la Mecque 1956-1951. 
par  Lacroix P.-F., p. 17. 
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Un quota de pèlerins était fixé par territoire et le  voyage était 
désormais collectif. Des mesures de surveillance et de contrôle 
préalable des candidats  au  pèlerinage  étaient instituées et  l’admi- 
nistration coloniale veillait à ce que  le déplacement soit condi- 
tionné par l’attitude du  postulant  vis-à-vis de la France et son 
attachement  aux intérêts français (2q. 

Toutes les mesures restrictives (tarifs de  voyage  élevé,  dépla- 
cement assuré par la seule compagnie  de  transport  UAT,  procé- 
dures administratives pour le passeport ; examen  médical  et 
vaccination préalable des candidats ; appartenance  confrérique, 
etc.), ainsi que  le taux élevé de décès des pèlerins (11,5 % en 
1951 ; 15 % en 1952 et 20 % en 1953), contribuèrent à réduire 
ou à limiter le nombre  de pèlerins du  territoire. 

La capitale était le seul lieu d’établissement des passeports. 
Les centres de vaccination étaient suffisamment éloignés pour 
décourager les candidats au pèlerinage issus des zones reculées, 
comme le montre le tableau ci-dessous. 

Tableau  de la rCpartition régionale 
des  pèlerins  officiels  de  1952 à 1954 (28) 

Nombre  de  pèlerins en 
Régions 

1952 1953  1953 
Adamaoua 

6 4 2 Sud 

14 O O Maroua 

7 8 1 Benoue 

24 49 17 

NB : Sud : Bamoun, Wouri, Nyong et Sanaga 

27. A N Y ,  1AC 3392, pèlerinage à la Mecque 1941-1957. Circulaire no 1226/ 
CF/APA/I il travers  laquelle  le  Haut-Commissaire nomme le 
Commissaire du gouvernement  au  pblerinage. 

28. Ce tableau a été réalisé il partir des dossiers ci-dessous : A N Y ,  
APA  10991/A, pèlerinage 1947 ; A N Y ,  APA  11390/A, pèlerinage à la 
Mecque 1950-1951 ; A N Y ,  APA 10992/B, pblerinage 1954 ; A N Y ,  
APA 10992/A, pèlerinage à la  Mecque 1952-1953. 
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maoua fournit B elle seule plus de 85 9% du 
iells en 1952 et 1953, et 40 9% environ en 

1954. La rCgion de Maroua n’a pas eu de pklerins en 1952 et 
1953. Le sud en gCnCraI est constamment representé, bien que le 
taux de participation soit assez 18che. 

Cette inégale rCpartition  rCgionale des pblerins traduit, de la 
part de %’autorit6 coloniale;, une astuce politique dont les axes 
principaux peuvent se rCsumer en ces termes : dtcourager et 
limiter autant que possible la pratique du pèlerinage dans les 
ré ions oh les musulmans ne  sont pas acquis B la cause frfranpise 

roua par exemple abrite le plus important foyer mahdiste 
hostile 2 l’autorité coloniale) et faire du hajj une récompense 
pour les regions calmes sa l’Islam pose moins de problbmes et 
où les hgkjji (titre honorifique qui caract6rise les pklerins de 
retour des Lieux Saints) pouvaient servir de marionnettes. 

A travers cette politique, le pklerinage qui, initialement, Ctait 
p e r p  comme un danger, est de plus en plus devenu  un  instrument 
dont pouvait se servir Iyadministration coloniale pour realiser sa 
politique de domination. 

Dans un rapport Ctabli  en 1949, B son retour  du  pblerinage, le 
chef supérieur musulman de Douala, Paraiso, montre comment 
les pblerins de I’empire franpis ont bCntficiC de la gCnCrssit6 et 
de la sympathie de l’aututorite coloniale. Paraiso mentionne que : 

Les pèlerins de l’empire français ont éte fiers de ce qu’a fait la 
France au point  de  vue  hygiène  pour ses p6lerins.  Une ambulance 
du Maroc,  portant les marques tricolores et escortee de médecins, 
sages-femmes,  pharmaciens se rendit  sans  cesse  dans  tous  les 
points oh les  pèlerins  fransais  &aient  susceptibles  de se 
trouver (2’). 

Le sultan des Bamoun, Njholuh Njoya, délCgu6 officiel 
pour le pklerinage centre-Afrique en 1948, dont les frais de 
transport avaient et6 B la charge du territoire (30), relevait dans un 
message sous forme de télCgramme les actes et autres gestes de 
sympathie manifestCs par la France B l’égard des populations 
musulmanes : 

29. A N Y ,  M A  10991/A, op. cit. 
30. A N Y ,  N A  1099aW, op. cil. 
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Gouverneur  Cameroun  Yaoundé ; en ma qualité de délégué officiel 
au pèlerinage et représentant  de la France à La Mecque  sur  point 
quitter ciel  Cameroun, tiens respectivement  au  nom  de tous les 
pèlerins et  en  mon nom personnel  renouveler  notre  attachement 
pour  sympathie et confiance  dont  France  t6moigne  toutes  circons- 
tances  envers  population  musulmane  Stop (31). 

Toutes ces déclarations montrent les tentatives pour appri- 
voiser et rallier les pèlerins camerounais à la cause française. 

A leur retour de La  Mecque, les délégués  au  pèlerinage étaient 
tenus d’organiser un  meeting  au cours duquel ils devaient  per- 
suader leurs coreligionnaires des bienfaits de la France avant de 
les inviter à toujours obéir à l’administration coloniale française. 

Au total, le pèlerinage à La Mecque fut, pendant la p6riode 
française au Cameroun, l’un des problèmes qui figuraient en 
bonne place dans la hiérarchie des prCoccupations politiques. Ce 
fut un point sur lequel l’administration coloniale exerça une 
vigilance soutenue. Les multiples craintes que suscitaient les 
contacts avec le monde  arabe justifient le fait que l’administration 
coloniale française se soit efforcée de contrôler et de surveiller 
rigoureusement le pèlerinage au point  d’en faire une arme au 
service de  sa politique. 

Les élites  musulmanes  et  la  marche  vers 
l’indépendance 

L’étude du comportement et des prises de position politiques 
des élites musulmanes dans le processus de transfert de la 
souveraineté politique doit, si  elle veut restituer la véritable 
réalité historique, être axée sur deux aspects essentiels, à savoir 
l’action des parlementaires musulmans au sein des assemblées 
locales et l’attitude des élites musulmanes face à la question 
nationale camerounaise. 

L’action  des  parlementaires musulmans 
Le groupe des parlementaires musulmans forme une entité 

politique  disparate où s’opposentr  sur le même  échiquier 
politique, différentes tendances, 

31. A N Y ,  APA 10991/A, op. cit. 
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De f a p n  globale, ces oppositions  peuvent Ctre goupCes en  deux 
cat6gories : 

- opposition entre dite ancienne  (ddtentrice  de  privilbges et 
autres avantages liCs 5 l’exercice du pouvoir traditiomel) 
et Clite moderne  formêe  des  cadres  issus de 1’Ccole 
colsniale ; 

conservateur de I’Clite moderne. 
- opposition  entre  segment  progressiste  et  segment 

La crise h6gCmonique que symbolise la dialectique Clite 
traditionnelle-Clite  moderne rCsulte des mutations nCes de la 
colonisation. Au  centre  de ces mutations figure le probl5me  de 
l’enseignement  puisque  l’acceptation de 1’Ccole colonide et la 
formation des cadres qui en a résulté, ont cr6é  un  nouveau 
segment de ]la vie socio-politique, parallcle B l’ancienne Clite 
(compo&e des leaders spirituels et  temporels) et dont il faudra 
d6sorrm~s tenir compte. 

E’Ccole coloniale a Ctabli un clivage entre  les leaders 
traditionnels et les leaders modernes. Ces derniers Ctaient 
considCr& comme des  rivaux qui cherchaient B limiter l’auutoritC 
des premiers en sepssa~tesmmeunenouvelle force politique. 
Ainsi, 

l’élite politique. ancienne a souvent p e ~ ~ p  les cadres  issus de 
l’icole  colonide comme des concurrents, comme une  nouvelle 
classe  dirigeante (certes subalterne BU dkppart) qui, peu B peu, se 
substituait 5 son  autorit6.  L’Ccole  Btait le véhicule d’un  changement 
politique qui laissait les  anciennes aristocraties sur les marges du 
pouvoir. Les diplBrnés B faisaient donc figure d’htms irrespec- 
tueux des hiBrarchies d’autrefois 02). 

Chef de file de la nouvelle classe Clitiste, Ahmadou 
inquiétait les membres les plus conservateurs de  l’aristocratie 
foulbé par la crêation en 1948 de  l’Association Amicale de la 
Bénouê puis en 1956 du  Mouvement politique pour 1’Evolution 
du  Nord-Cameroun  auquel  succéda le Mouvement <<Jeunes 
Musulmans >) (33). 

32. Codon C., op. cif., p. 98. 
33. Bayart J.-P., L’Etaf au Cameroun, Paris,  Presses  de la Fondation  nationale 

des  Sciences politiques, 1985, p. 48. 
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En réaction à cet  engagement  politique, le Lamido  de  Maroua 
Yaya Dahirou  prit la tête des élites traditionnelles et créa 
l’Association Amicale  des  Musulmans  du Diamaré qui avait 
pour finalité de conjurer la montée des << Jeunes Turcs D. 

Cet  antagonisme entre élite traditionnelle et élite moderne 
caractérisa la classe politique musulmane jusqu’en 1958. Au 
cours de son discours  d’investiture  du 18 février  devant 
l’Assemblée législative du Cameroun, Ahidjo reconnaît alors 
aux aristocraties anciennes  et  en particulier aux Lamibe et  aux 
Sultans du  Nord,  une  place et des fonctions spécifiques dans le 
futur système politique.  Ahidjo déclare : 

Il  serait  dommage  pour le pays tout entier  que les cadres  qui 
prouvent  chaque  jour  leur  vigueur,  et je pense tout  particulièrement 
à ceux du  Nord-Cameroun  que je connais bien, soient atteints par 
un vent  de  réformes  qui  ne  trouverait sa justification que  dans  une 
volonté abstraite  de  faire  du neuf (34). 

Cette déclaration  du  nouveau  Premier Ministre et successeur 
de A.-M. Mbida  comporte  une  double  signification.  Elle 
consolide la position de Ahidjo auprès de  ses pairs  musulmans 
et  fait de lui  le porte-flambeau de la lutte contre les Démocrates 
camerounais qui,  au  cours  d’un congrès à Abong-Mbang,  avaient 
tant inquiété l’aristocratie foulbé et la communauté musulmane 
en général, en déclarant de façon expresse leur intention de 
<< démocratiser B les structures du  Nord-Cameroun. 

En outre, cette déclaration consacre le prélude à une  récon- 
ciliation entre segment traditionnel (Yaya Dahirou,  Njimoluh 
Njoya, Arouna  Njoya ...) et segment  moderne (Ahidjo,  Nana 
Djafarou,  Haman Adama ...) de l’élite  musulmane.  Réconciliation 
qui se consolidera plus tard  par le renforcement  du groupe 
parlementaire de l’Union Camerounaise qui, en avril 1958 à 
Garoua, donnera naissance  au parti politique l’Union  Came- 
rounaise (UC). L’UC de Ahidjo et Moussa Yaya se présente 
désormais comme cadre d’unification et facteur de cohésion 
politique de l’ensemble  de l’élite musulmane du  Cameroun. 

L’opposition  entre  l’aile progressiste et l’aile conservatrice 
de l’élite moderne est symbolisée par Mahondé et Ahidjo qui 
ont  été les  musulmans les plus en vue à 1’ARCAM et à 

34. Bayart J.-F., op. cit., pp. 49-50. 
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Leur participation h l’évolution politique du 
telle  franGaise a BtB importante. Toutefois, si 

a pu  continuer sa carribre politique  en 
les fonctions de Vice-Président  de 

(1956)’ Vice-Premier inistre charg6 de l’Intérieur 
le premier gouvernement de Mbida (1957, Premier 

lstre en 1958 et enfin  premier Président du Cameroun 
ind6pendant (1960)’ MahsndB a trBs t6t quitté la  scbne politique 
camerounaise h cause de l’antagonisme qui existait entre lui et 
Ahid’o. 

esse  Camerounaise 

progressistes ouvertement oppos6s ii 
dans les deux premi$res Assembl6es 
Tout comme son  frère musulman  et  adversaire politique, 

ahormdt5 occupa d’importants postes au sein des Assemblees 
camerounaises. Ses idCes progressistes le dressbrent contre 
l’aristocratie foulb6 et par  ricochet contre l’administra * - 
niale frmpise qui prit fait et cause pour Ahidjo contre 
au cours des élections de 1956 et mit ainsi fin à la carribre 
politique de celui qu’elle taxait de pro-Upéciste. 

L’action de l’administration  coloniale visait à opposer musul- 
mans  et chretiens d’une  part, et d’autre  part  musulmans entre 
eux. En même temps qu’elle recherchait dans les cornmunaut6 
musulmanes du Cameroun, une unite politique capable de 
s’opposer ii la mont6e de la propagande updciste au Sud, 
l’administration fraqaise favorisa  la division au sein de 1’Clite 
musulmane,  par peur que cette unit6 politique ne se dBrobe de sa 
préoccupation initiale et r6clame  autre chose que le maintien de 
la  pr6sence franpise. 

Les parlementaires musulmans, regpoupis au sein du groupe 
parlementaire de l’UC visaient, au niveau local ou regional, 2 

on  entre élites et B surmonter la crise 
si&& (35) avec le debut du a choix de 

la diffBrence D provoque par la pinétration occidentale. Au sein 
du groupe parlementaire de  l’UC, les antagonismes étaient 
pourtant  fi6guents. Les mésententes  ont BtB multiples et gCn6rale- 

35. Bayart LF., op. eit., p. 34. 
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ment  ressenties  de  façon intense. Toutefois, les  affinités 
religieuses, le prestige dont jouissaient les musulmans dans un 
groupe parlementaire où ils étaient majoritaires, la communauté 
d’intérêts et le souci de promouvoir la position  de  la collectivité 
toute entière avaient créé et maintenu des liens solides entre 
segments ancien et  moderne  de l’élite musulmane.  Cette 
solidarité  a  permis  un  programme  politique  unique et une  position 
commune de  l’ensemble de l’élite  musulmane  au sein des assem- 
blées locales. Programme  qui, grosso modo, se subdivise en 
trois points : le  développement social et culturel, le dévelop- 
pement éconornique et infrastructurel, la lutte contre la << sécula- 
risation >) abusive et la recherche de l’équilibre  politique. 

Le développement social et culturel constituait la toile de 
fond de  l’action des parlementaires musulmans. Les élus du 
Nord-Cameroun et de  Foumban voulaient promouvoir  l’ensei- 
gnement,  préserver leur religion de  toute  dégradation et assurer 
le maintien des institutions sociales et politiques menacées de 
modernisation par les envahisseurs sudistes chrétiens. 

En matihre  d’éducation, les élites musulmanes  qui, pendant 
longtemps étaient réfractaires à l’école  moderne,  avaient enfin 
compris la nécessité d’y envoyer leurs enfants. La situation 
déplorable  de l’éducation dans  les régions islamisées  du 
Cameroun est posée explicitement dans quelques extraits de 
déclarations des membres  du groupe parlementaire de l’Union 
Camerounaise : 

Kotouo : je voudrais tout de même signaler que  l’enseignement, 
comme tout au  Cameroun, est mal réparti. Il y  a  des  régions  qui 
sont servies et d’autres  qui  ne le  sont  pas  encore. Je dis : tant qu’il 
y  a  des  régions  déshkritées où il n’y a  pas  d’école  comme le Nord 
et d’autres largement  pourvues, il sera  impossible  de  parler de 
développement (36). 

Arouna  Njoya : C’est que  depuis  longtemps, on a  toujours dit dans 
les  assemblées territoriales ou  métropolitaines  que  les  Nordiques 
étaient peu ouverts à l’enseignement. Quand  on ouvre le budget 
qu’on a  déjà voté, on  s’aperçoit qu’il y  a  des crédits de  votés  pour 
construire  des  bâtiments  devant servir d’écoles  dans les régions 
du  Nord  ou celles éloignées  du  Centre, on s’aperçoit que ces 

36. A A N Y ,  Proch-verbaux des  séances  plénibres de I’ATCAM, 1= session 
ordinaire, 21 avril  au 8 mai 1952, p. 65. 
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crddits  n’ont pas dt6 ufilisBs. Depuis  qu’on  a  soulevê la question, 
ment nous a peut-btre envoy6 dix-huit instituteurs. Vous 

arrivez  dans  certains  centres où l’instituteur  a  fait six mois et où il 
n’est meme  pas log6 4371. 
Etonde : Je dis que, au niveau de l’organisation de l’enseignement 
au Cameroun, il y a vraiment e certaines  filles 2t papa w en  ce qui 
concerne  les rBgions qui  sont  favorisées  par  rapport 3 d’autres. 
Ainsi j’attire votre attention  sur le fait  suivant : sur 250 600 habi- 
tants dont 50 96 d’enfants, lla rdgion de  Margui Wandala n’a que 
six 6coles. Ce  chiffre est dtrisoire, et vous avez certaines  écoles 
qui  sont  dirigbes  par  des  jeunes  gens  qui n’ont même pas suivi 
leur cours Blêmentaire.  C‘est pour  cela  que je demande au service 
de l’enseignement de  faire un effort  considbrable pour combler le 
trou qui a êtb fait  dans  l’enseignement au Nord-Cameroun @). 

De ces dbclarations d&eoule un double constat : la  place 
importante r6sewBe i l’enseignement dans la hiQuchie des 
pr6oecupatiisns des parlementaires musulmans et les difficultCs 
amquelles  est confrontée la scolarisation en gbn6ral dans le 
N ~ d - e f m e ~ o ~ ~ ~  tel que nous le montre le tableau ci-dessous : 

La respsnsabilite du retard de l’enseignement dans le Nord- 
Cameroun incombe non pas seulement B la population  musul- 
mane longtemps restbe rdfractaire i toute innovation d’origine 
occidentale, mais aussi et surtout i l’administration coloniale 

37. dbid. 
38. dbid. 
39. Rapport annuel  du  gouvernement fianpis B l’Assemblée gbntrale des 

Nations-Unies  sur  l’administration du Cameroun plad sous tutelle de la 
France,  année 1955, cité  par Ngongo L., Histoire des forces religieuses 
au Cameroun, Paris, Karthala, 1982, p. 166. 
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française qui a  mal organisé la  répartition des écoles et des 
instituteurs  (en 1946, il y  avait  entre  Ngaoundéré et Fort-Foureau, 
trois  instituteurs européens contre plus d’une centaine au 
Sud (40)), ainsi qu’à quelques fonctionnaires du Sud qui consi- 
déraient le Nord comme un bagne dans lequel n’étaient affectés 
que  les disciplinaires. 

On peut résumer  l’action des parlementaires musulmans  en 
matière d’enseignement  en ces termes : solliciter un système 
d’enseignement particulier  pour le Nord (système qui tiendrait 
compte des réalités locales et des particularités des régions 
musulmanes),  réclamer  la gratuité de la scolarisation et des 
indemnités aux marabouts des écoles coraniques, aux moniteurs 
et instituteurs des écoles modernes. 

Par ailleurs, l’action des parlementaires musulmans au sein 
des assemblées locales tendait à soutenir la vie religieuse par la 
demande de subventions pour  la  construction de mosquées (41) 
et la rémunération des marabouts  animateurs des écoles cora- 
niques (42). 

En réclamant une majorité parlementaire qu’ils ont obtenue 
à partir de 1956 (le groupe parlementaire  de  I’UC  avait, à cette 
date, 30 sièges à l’Assemblée contre 20 sièges pour  les Démo- 
crates camerounais, 9 pour les Paysans Indépendants et 8 pour 
l’Action nationale), les  élus du  Nord étaient soucieux de 
préserver leurs institutions sociales et politiques des attaques 
d’hommes politiques du Sud qui voulaient les << démocratiser et 
les moderniser B. 

Sur  le plan économique et infrastructurel,  l’action des parle- 
mentaires musulmans avait comme objectifs : l’hydraulique 
pastorale et  villageoise, le développement des cultures existantes 
(mil, maïs) et l’introduction de  nouvelles  cultures. En matière 
d’élevage qui constituait la principale richesse de la région, les 
parlementaires musulmans ont réclamé une couverture sanitaire 
largement étendue,  la  réduction des taxes liées aux activités 

40. AANY, Procès-verbaux  des  s6ances  pl6nières’ op. cit., p. 66. Rapport  du 

41. Journal des  debats  de  I’ATCAM, ln ande, no 1 du 8 mai  1954,  session 

42. Ibid. 

directeur  de  l’enseignement  de  1’ATCAM. 

ordinaire  d’avril 1954. 
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pastorales (43) et enfin l’appui  efficace  du  gouvernement colonial 
pour aider les êleveurs B trouver de meilleurs d6bouchCs  pour 
leurs produits. Pour ce qui est des infrastructures de commu- 
nication, les 61us des communautés musulmanes ne m6nagbrent 
aucun effort pour demander  des formes nouvelles de crédits et 
de subventions tendant B dCvelopper et accroître les voies de 
communication dans leur region (44). 

Sur le plan  purement  politique’ les 61us  du Nord, majoritaires 
2 19hsemb16e, ont rendu  possible  la crise gouvernementale de 
1958 (crise qui a propulsd leur coreligionnaire .Ahidjo i la plus 
haute responsabilité de  la  politique camerounaise) et l’octroi des 
pleins pouvoirs B Ahidjo en 1959 lorsque le Cameroun traversait 
la tourmente de l’ind6pendance. 

L’action des parlementaires musulmans a donc consiste B 
assurer le progrbs  Cconomique  et social des rBgions islamisCes, 
progbs gui se prCsente comme une condition indispensable du 
relkvement  du niveau de vie des masses. Sur  le plan institu- 
tionnel, ils ont soutenu, par un  vote  massif (en dCpit de l’absten- 
tion  du groupe d’Action nationale dirig6  par Paul Soppo Priso), 
un nouveau statut du territoire en 1956. Ce statut rCalisait l’un 
des reves majeurs de l’élite musuhane : la  création  d’une  assem- 
blbe provinciale pour le Nord-Cameroun. Cette innovation fut 
d’une  grande  port& pour les populations placCes sous la bamikre 

ais ne risquait-elle  pas  de  separer l’dite musulmane 
du nationalisme camerounais ? 

s Clifes musrlnPmannes et ]le probl6me national 
~ a ~ ~ ~ o ~ ~ ~ ~  

Les partis politiques au  Cameroun sous administration 
coloniale furent en majorit.6 implantCs dans le  Sud-Cameroun oh 
l’emprise de l’Europe et des religions chretiennes était grande. 
Les regions islamisees n’ont connu ni la même inflation, ni le 
même engouement pour des partis politiques. Seuls ont existe 
dans ces rdgions genéralement hostiles aux agitations, des 

43. Journal des  debats  de l’AT“, lrC annêe, no 2’31 mai 1954, p. 37. 
44. A A N Y ,  Procbs-verbaux  des s6ances de l ’ A T “ ,  1“ session ordinaire 

du 20 avril  au 16 mai  1953. 
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associations et autres  groupements  politiques sans assise sociale : 
l’Association Amicale de la Bénoué et 1’Evolution  du  Nord- 
Cameroun  (créées  respectivement  en 1948  et  1956 par Ahmadou 
Ahidjo) ; l’Association Amicale des Musulmans  du Diamaré 
(Co-fondée  par  Yaya Dahirou, lamido de Maroua  et Salihi 
Haman) ; l’Association  pour le Progrès  et  1’Evolution  du  Margui- 
Wandala (de Adama Haman),  1’Association  Progressiste Sociale 
et Evolutive  du  Nord (fondée par Djafarou Nana) ; la Ligue 
Progressiste des Intérêts Economiques et Sociaux des Popula- 
tions du  Nord-Cameroun et l’Association  pour le Progrès Econo- 
mique  et  Social  de  Ngaoundéré.  Toutes  ces  associations 
n’avaient ni un projet de société bien élaboré, ni  une ligne 
idéologique précise : elles n’ont servi  que de levier pour 
propulser leurs leaders dans les Assemblées locales (ARCAM, 
ATCAM, ALCAM). 

Cet  égocentrisme  politique caractérisé par  une  régionalisation 
et  une ethnicisation des formations politiques se constate à la 
simple dénomination  des  associations : contrairement  aux forma- 
tions politiques du  Nord, les partis politiques du Sud-Cameroun 
avaient des appellations qui traduisaient une certaine intention 
nationale : Union des Populations du  Cameroun, Bloc  Démo- 
cratique Camerounais,  Union Sociale Camerounaise, Union 
Démocratique Camerounaise,  etc. Dès lors, quelle fut l’attitude 
de l’élite musulmane face au nationalisme camerounais ? (45) 

Si l’Union des Populations du  Cameroun (WC) s’imposa 
comme la  formation politique la plus déterminée dans la lutte 
pour la souveraineté nationale et la réunification,  l’adhésion de 
l’élite musulmane à ce parti resta somme toute très faible. 

Dès sa crCation  en 1948,l’UPC trouva  un  éch0 favorable au 
sein des populations  du Sud qui y adhérèrent  massivement. Les 
populations musulmanes, quant à elles, demeurèrent sceptiques 
jusqu’en 1954, début de la difficile implantation de  I’UPC dans 
les régions musulmanes (46). Avant  cette date, I’UPC avait 

45. Pour cette  question  importante  du  nationalisme  camerounais,  voir 
Joseph R., Le Mouvement nationaliste au Cameroun, Paris,  Karthala, 
1986. Um Nyobe R., Le problBme national  kamerunais, Paris, 
L’Harmattan, 1984, par  J.-A.  h4bembe. 

46. ANY, 3AC 1718, UPC, Nord-Cameroun, 1955. 
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toujours tent6 en vain de s’implanter  dans les communautes 
musulmanes. Elle crCait des sections locales qui regroupaient 
autour de fonctionnaires du Sud en service dans ces  commu- 
nautês,  d’autres fonctionnaires pour la plupart originaires du 
Sud, ainsi que quelques mecontents autochtones (47). De  l’avis 
du Directeur de la SûretC,  P. Divol en 1955, les militants les 
plus actifs de I’UPC furent originaires du Sud, les populations 
musulmanes  étant demeurées jusque-18 B peu prBs imperm6ables 
2 la nouvelle propagande (45). ]Les administrateurs coloniaux des 
subdivisions de la region Nord  corroborent ce point de vue 
lorsqu’ils quali€ient de << fort  calme D la situation politique, au 
moment où de multiples agitations sont enregistries  dans 
plusieurs  localites  du  Sud-Cameroun (49). L’un de nos 
informateurs abonde dans le même sens lorsqu’il reconnaTt 
qu’en dépit de quelques G m6contents  upécistes B isolBs, 
l’activite  de l’WC a et6 en gCnéral de moindre  envergure et sans 
effet d m s  les rggioss musulmanes @O). 

Plusieurs  manifestations  upécistes  dans les zones  musulmanes 
se soldkrent  par  un Cchec.  _Ainsi en janvier 1955,l’UPC créait 
Ngaoundér6  une section et amorçait une active  propagande gui 
suscitait une vive h o t i o n  parmi les populations musulmanes, 
les FoulbC  s’innquiBtant des menies d’a agitateurs &rangers B 
leur pays et 8 leurs coutumes >> (5B). un  administrateur colonial 
rappelle  que la population est trks traditionaliste, en majeure 
partie  islamisée  et  d’un loyalisme a f f h é  envers l’administration 
et les chefs coutumiers (521. 

Loin de fondre dans le m&me moule les peuples camerounais 
sans distinction d’ethnie, de particularisme culturel et religieux, 
l’action  des  nationalistes  camerounais a plut8t  renforcé le clivage 
nord-sud et les vell6it6s separatistes. La  plupart  des musulmans 
avaient toujours  considCré les nationalistes upécistes comme 
des perturbateurs. L’une des manifestations les plus patentes de 

47. Ibid. 
48. A N Y ,  M C  8341, Synthkse  sur  l’implantation  de I’UPC, 1947. 
49. M W ,  2AC 7992, Adamaoua,  politique, août 1956 et A N Y ,  3AC 1753, 

50. Hamatoukour H., Propos  recueillis le 19 mars 1991 ii NgaoundBrB. 
51. A N Y ,  3AC 1718, op. cit. 
52. Ibid. 

Garoua (Cameroun)  politique 1956. 
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ce refus du nationalisme à travers le rejet de L’UPC et de son 
action, est la tentative d’assassinat  dont fut victime Um  Nyobe, 
le secrétaire général de ce parti à Foumban  en  1953. En décembre 
1952, il avait demandé devant  l’ONU,  au  nom de son organi- 
sation et d’un grand nombre  d’autres organisations camerou- 
naises, l’unification et l’indépendance  du  Cameroun (53). Par 
ailleurs, au moment où les activités upécistes s’intensifiaient, 
les élites musulmanes, sous l’instigation  de l’administrateur 
Liot,  créèrent une formation politique  dénommée  Mediafrancam 
(Médiation France-Cameroun) essentiellement dirigée contre 
I’UPC (54). Qu’est-ce qui justifiait cette réaction de refus de 
1’UF“ et comment  peut-on  expliquer le comportement des élites 
musulmanes face au nationalisme camerounais ? 

Trois facteurs rendent compte  de ce phénomène historique 
d’envergure : le substrat idéo-religieux ; le clivage Nord-Sud et 
les velléités séparatistes ; l’effet  de la colonisation. 

Le substrat idéo-religieux est  d’une importance capitale. 
L’Islam a marqué de façon indélébile le  comportement de l’élite 
musulmane à l’égard de la lutte pour  l’indépendance.  Etymolo- 
giquement, << Islam B vient du  verbe << aslama D qui veut dire se 
soumettre.  Cette religion prône le respect et l’obéissance à 
l’autorité  en place car elle est instituée  par  Dieu et nul n’a le 
droit de contester l’ordre divin. En outre, les institutions que 
l’Islam a générées (une hiérarchisation socio-politique et  une 
centralisation de l’autorité) excluent  tout  soulèvement  populaire 
et toute velléité des populations pour se dérober à l’autorité du 
leader qui est à la fois chef spirituel et  temporel. 

L’enjeu  du clivage Nord-Sud et des velléités séparatistes est 
déterminant dans le comportement  de l’élite musulmane  vis-à- 
vis  de la lutte nationaliste. Dans son introduction à L ’Etat au 
Cameroun (55), Bayart souligne l’opposition  entre le Nord,  moins 
développé  économiquement et politiquement, à prédominance 
islamique, et le Sud largement dominé par le christianisme. La 
prééminence  de la disparité régionale entre le Nord et  le  Sud est 
une  donnée essentielle de l’histoire politique du  Cameroun. 

53. A N Y ,  1850 [sic] antiup6ciste’  1953. 
54. A N Y ,  3AC 2417, Cameroun,  Séparatisme. 
55. Bayart J.-F., op. cit., p. 9. 
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Le clivage Nord-Sud se caractirise par des particularismes  de 
toutes sortes qui singularisent chaque rigion : particularismes 
historiques, geographiques, linguistiques, ethniques  et  religieux. 

Da f a p n  empirique, le territoire du Cameroun  peut se diviser 
en deux  p6les  de civilisation qui n’ont rien de commun.  Le 
premier est le Nord du  pays oh l’h6gimonie foulbC a fait du 
genre de vie musulman,  une pratique quotidienne. Le deuxième 
est la Sud, en majorit6  chretien, oh la colonisation a suffisam- 
ment influene6 les populations  pour qu’elles acceptent  la culture 
et le mode  de  via  occidentaux. Cette diHirence de civilisation 
entraîne une  distinction  notable entra le type de systbme kducatif 
pratique au  Nord  et celui en vigueur au Sud. 

Du fait de  l’action des missions chretiennes et par suite de la 
colonisation, le systbme Cducatif pratiqué au  Sud-Cameroun  est 
calq1.16 sur le modele  occidental. L’Clite a subi trbs t6t l’influence 
des Bglises chrétiennes et a fr’rCquent6 I’6cole  moderne.  Fait 
symbolique, la premibre  mouture de l’hymne  national a i t i  
r6alisBe par une promotion des 612ves de  1’Ecole  Normale  de 
Fulassi. L’dite du Sud a participi trbs  t8t aux activitis Bcono- 
miques et B la vie politique. Les nationalistes des  premibres 
heures furent d’origine chritienne-sudiste. 

Les populations  musulmanes  du  Cameroun se singularisent 
par leur système  Cducatif. En effet << ayant adopte l’Islam, les 
Fulbe se hhtbrent d’introduire chez eux, le mCcanisme scolaire 
qui lui est partout 1% : l'écale coranique >> (56). Cette Ccole se 
prtsente comme une institution traditionnelle de  l’Islam. Elle 
assure une 6ducation religieuse et une formation intellec- 
lruelle (57). 

%’Cesle  coranique joue un r8le da pilier dans le processus  de 
socialisation du jeune musulman. 11 s’agit, en fait, d’une forme 
d’éducation  de type preceptoral  qui joint la pratique i l’enseipe- 
ment. Son effet doit se faire sentir dans tous les aspects de la 
personnalit& tant sur le plan religieux, intellectuel, physique et 
professionnel que sur le plan moral et social @). 

56. Santerre R., Pkdagogie musulmane d'Afrique noire. L’Ecole coranique 
peule du Cameroun, Canada,  Les Presses  de  l’Universit6  de MontrEal, 
1973, p. 29. 

57. Haman  Adama,  Propos recueillis B NgaoundM le 19 mars 1991. 
58. Santerre R., op. cit., p. 946. 
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La prééminence de  l’école  coranique, ainsi que l’intérêt que 
les musulmans attachaient à cette forme d’éducation, furent une 
entrave à l’implantation  d’écoles modernes dans les régions 
islamisées. Les musulmans  du  Cameroun sont restés pendant 
longtemps réfractaires à cette institution occidentale. De l’avis 
du  chef de la région Nord-Cameroun  en 1950, les  musulmans 
<< sont  les  gens  les  plus  inassimilables  qu’on  puisse 
rencontrer D (59). La réticence vis-à-vis de l’école française se 
manifestait parfois de façon aiguë  par des actes de violence 
pouvant aller jusqu’au  meurtre @O), Suivis de leurs enfants d’âge 
scolaire, les parents musulmans fuyaient la proximité des écoles 
modernes  pour s’installer dans des lieux reculés @l). Comme le 
souligne Santerre, les musulmans  du Cameroun avaient fait du 
refus de l’école française une  question  de principe car 

disposant  d’un  réseau d’écoles mieux adaptées à leurs  coutumes 
et à leur religion, ils ne voyaient  pas l’utilité de livrer  leurs  enfants 
à une école étrangère  et de mettre  leur foi en p6ril(62). 

Cette hostilité a contraint l’administration coloniale de forcer 
les  musulmans à fréquenter l’école moderne ou de  les persuader 
par l’octroi de facilités aux  enfants  musulmans désirant aller à 
l’école étrangère @j3). La  résistance musulmane fut affaiblie par 
la  pression  de  l’administration  coloniale,  les  débouchés 
qu’offraient les écoles modernes et surtout le  souci de ne pas 
perdre le contrôle politique dans une société en pleine mutation. 
La formation de l’élite musulmane moderne et sa contribution à 
la vie politique camerounaise  avant l’indépendance ne peuvent 
se comprendre que  par ce relatif  changement d’attitude vis-à-vis 
de l’école moderne. 

En bref, le Cameroun sous administration française fut 
essentiellement marqué par le clivage Nord-Sud. Ce clivage a 
été déterminant dans le paysage politique camerounais avant 
l’indépendance. Il existait une méfiance entre le Nord,  peu 
développé économiquement et politiquement, et le Sud, siège 

59. Idem., p. 113. 
60. Idem., p. 114. 
61. Hamoa  Soudy,  Propos recueillis B NgaoundBr6 le 19 mars 1991. 
62. Santerre R., op. cit., p. 114. 
63. Hamoa  Hamatoukour,  Propos recueillis à Ngaoundbé le 19 mars 1991. 



des institutions coloniales et poumon de 1’Cconomie du territoire. 
Cette mêfiance qui, B un moment,  s’est transformee en mêpris 
rCciproque, fut B la base de ce que l’histoire du Cameroun a 
retenu sous l’expression de s6paratisme  Nord-Sud. 

Pendant que les populations du Sud s’organisaient en groupes 
de pression ayant pour  objectif la  fin du pouvoir colonial, les 
populations du Nord posaient comme préalable l’amélioration 
de leurs conditions de vie. Elles l’estimaient indispensable 5 la 
cohabitation avec leurs frbres du Sud, afin d’Cviter de faire de 
leur région, a le parent pauvre de la  Nation Camerounaise de 
demain >> (a). Cette conception se développa, au moment sa la 
vslont6 d’indêpendmce devenait de plus en glus forte, en une 
tentation des populations du Nord de se séparer du Cameroun 
pour se rattacher à un territoire voisin (Tchad ou Oubangui- 
Chari) @5). 

En r6dit6’ les rapports entre Nordistes et Sudistes avaient Cté 
tr&s souientt c o a c b e l s .  Mais, c’est prCcis6ment apr&s les Cv6ne- 
men@ de mai 1955 que se manifesta, de fason ostensible, la 
volonté nordiste de se débarrasser  de  l’êlément sudiste. 

Au cours du passage de la ission de visite de l’ONU 21 
NgaoundCrB en octobre 1955, les associations musulmanes du 
Nord lui adresskent de multiples pCtitions pour solliciter le 
refoulement de tous les originaires du Sud, sous pretewte qu’ils 
troublaient la quiCtude des populations du  Nord par des reven- 
dications  intempestives d’indCpendance. Cette  politique 

luetablement sur un séparatisme entre le Nord et le 
suite d’un entretien le 28 octobre 1955 avec les 

te de l’ONU, le prCsident  gCnéral 
unaise Ibrahim f i o n o  écrivait au 

Haut-Commissaire  en ces ternes (67) : 

64. Mohaman L., in Journal  des  d6bats 21 l’AL 3” annke, n” 9 du 21 mars 

65. Rapport  sur le Cameroun sous administration fianpise, New-York, 

66. ANY, 3AC 2417, Cameroun,  S6pparatisme 1955. 
67. Ibid., Le PrEsident  gkndral  de  la  M6diafrancam B Monsieur le Haut- 

Commissaire  de la Rkpublique  FranGaise au Cameroun.  Ngaound6r6, le 
26 novembre  1955. 

1957,  p.  113. 

1956, p. 16. Cite par  Bayart I.-F., op. eif. 
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J’avais fait comprendre aux  visiteurs  que c’était une erreur, une de 
ces  grosses  erreurs  bien graves, car  le Nord  n’était pas  encore de 
taille à mener seul  ses  activités  administratives  dans  les  domaines 
sociaux,  politiques et  économiques  et  que s’il se  sentait  même 
capable, il a son sort liB à celui du  Sud qu’on le veuille ou non et 
ceci vice-versa. Rien  que  dans le domaine  administratif, les 
fonctionnaires  autochtones  du Nord n’atteignent  nullement pas  la 
moitié  des effectifs du  personnel en  service ici (68). 

En dépit  de  ces explications qui tendaient à dissuader la 
Mission  de visite ainsi que la France de ces velléités séparatistes? 
l’administration coloniale prit fait et cause pour les associations 
musulmanes. Elle introduisit dans le projet de statut de 1956 
accordant  l’autonomie interne au Cameroun?  une loi visant à 
créer des Assemblées provinciales autonomes (celle du  Nord 
devant être créée la  première). 

Il est  possible que l’administration coloniale ait favorisé 
(comme ce fut le cas au Tchad où elle apporta son soutien à un 
parti nordiste  musulman,  I’UDT contre le PPT, parti sudiste 
radical) (69) un séparatisme dans le but de déjouer la menace 
upéciste,  en  brandissant le spectre d’une balkanisation du  terri- 
toire. En fait, pour consolider ses positions et maintenir le 
Cameroun dans son  giron, l’autorité coloniale gagnait à faire 
croire aux populations du  Nord que les Sudistes n’étaient que 
des terroristes et des agitateurs communistes  ne cherchant  qu’à 
perturber l’évolution du territoire et à nuire au bien-être du 
pays (70). 

Par ailleurs? ces  manoeuvres  devaient  permettre  de  retarder la 
prise de conscience des populations du  Nord et de  créer une 
unité socio-politique capable de faire contrepoids à l’action des 
Sudistes radicaux.  La suggestion de création d’une province 
Nord autonome  reçut  un  écho favorable au sein des élus  du  Nord 
et de Foumban à I’ATCAM, qui votBrent sans réserve pour le 

68. Ibid. 
69. Bouquet C., Tchad,  gen2se d’un conflit, Paris, L‘Harmattan, 1982. 
70. ANY, 3AC 2417, op. cit., La Médiation  franco-camerounaise,  Section 

de Garoua à M. le Président de la Mission  de visite du  Conseil  de  Tutelle 
de passage à Garoua le 17 octobre 1955. 
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projet de statut de 1954. Ecoutons ii cet effet  quelques 
didarations des élus musulmans : 

Arouna Njoya : Dans l’all6gresse gCn6rale que les  nouvelles 
institutions sont  susceptibles  d’occasionner b une grande  majorit6 
des  Camerounais,  nous autres, ressortissants des  régions du Nord, 
nous ne pouvons  manquer au besoin d’exprimer notre  double joie, 
car, en  glus  des  organes  centraux  auxquels  nous  tenons tous, la 
province  nous a éte aaordbe. (71) 

Iyawa Admou @mido de Banyo) : Je tiens B remercier le gouver- 
nement franpis au nom de tous  mes collEgues  et de  mes  &lecteurs 
du Nord-Cameroun, pour  avoir  pensé B nous  remettre en mains la 
gestion de nos propres affaires, ce qui a d&jA fait l’objet  de tant de 
revendications. (72) 

Ces diclarations suscitent des interrogations sur le motif 
exact du disir des populations du Nord et de Fournban de voir 
le territoire divise en deux parties. Les velliit6s separatistes 
avaient pour cause principale le syndrome sudiste, c’est-à-dire 
l’êtat de peur et d’inquietude qui hantait les populations du 
Nord. Pour les a Nordistes Y, il fallait prêsewer leur r6gion des 
invasions sudistes et iviter une indipendance précoce qui ne 
profiterait qu’aux chretiens du Sud. Ceux-ci risquaient de les 
dominer et d’hypothêquer leurs structures socio-politiques et 
surtout religieuses. Cette conception trouve sa justification B 
travers une dêclaration du Eamido de Banyo, Iyawa Adamou B 
propos du projet de statut de 1956 : 

Nous allons voter ce statut avec  pleine  confiance,  mais  nous 
mettons aussi l’Administration franpise en garde  contre  certaines 
brimades dont nous  pourrions btre victimes  de la part de nos frPBres 
qui seraient appe16s 1 prendre la direction  du  pays  en main. (73) 

L’aristocratie foulb6 n’avait jamais cache son inquietude 
quant aux csnsiquences de l’ind6pendance : elle y voyait une 
menace sur son higémonie dans le Nord. Elle pr6firait demeurer 
sous la souverainete frangaise, si le nouvel Etat camerounais ne 

71. Njoya A., in Journal  des &bats de  l’Assemblée  Territoriale  du  Cameroun, 

72. Iyawa A., in Journal  des dCbats de  l’&semblêe  Territoriale  du  Cameroun, 

73. dbid. 

3c année, no 20 du 17 avril 1957, p. 306. 

3c annge, no 20 du 17 avril 1957, p. 307. 
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lui  donnait  pas  de  garanties  suffisantes d’autonomie, en 
particulier au  plan administratif (74). Le danger d’un séces- 
sionnisme devenait de plus en plus évident. Le Premier Ministre 
déchu  André-Marie  Mbida, à la suite du  Congrès des Démocrates 
Camerounais d’Abong-Mbang qui préconisait  la G démocra- 
tisation du Nord-Cameroun D comme préalable à l’accession à 
l’indépendance,  envoya un télégramme au gouvernement 
français pour  demander << l’éclatement  politique D du Cameroun 
en << plusieurs Etats régionaux D (75). Il écrivait en ces termes : 

Les populations  que  nous représentons,  environ plus d’un million 
d’âmes, qui  sont éconorniquement les  plus  fortes  du  Cameroun et 
qui, pour  le moment, sont  opposées  pour raisons trbs pertinentes à 
l’indépendance à brève échéance,  demandent pour  sauvegarder 
leur  évolution normale en  tous  domaines  que  le  Cameroun  soit 
divisé en plusieurs  Etats régionaux distincts. Nos populations 
tiennent absolument à ce que  l’éclatement  politique demandé 
intervienne  dans  très  brefs  délais  parce qu’il conditionnera  pour 
elles acceptation,  discussion,  budget et paiement impôts 1959 (76). 

Cet acte du  Premier  Ministre  déchu  contribua à déconsidérer, 
aux  yeux des Nordistes,  l’idée  de la régionalisation  du  Cameroun 
en  la présentant comme un instrument  au bénéfice des popu- 
lations du  sud, désireuses d’assurer leur hégémonie sur le pays. 

Par ailleurs’ les intentions de Mbida suscitèrent un élan 
unificateur dans la coalition gouvernementale, soucieuse de 
préserver l’unité territoriale et d’éviter  la  dislocation  du  pays. 
Bayart reconnaît que l’alliance Soppo Priso (77), Charles Assalé 
et Ahmadou Ahidjo est présentée comme une riposte nationaliste 
à ces tentatives de  démembrement  du territoire (78? 

74. Bayart J.-F., op. cit., p. 39. 
75. Idem, p. 58. 
76. La  Presse  du  Cameroun du 17 juin 1958. Le télégramme était Bgalement 

signé  Djoumessi et Akono. 
77. La  Presse  du  Cameroun,  du 3 juillet 1958. Soppo  Priso se distinguait 

particulibrement  des  autres  hommes  politiques  du  Sud  par  la 
détermination  avec laquelle il soutenait que le sous-développement  socio- 
Bconomique  du  Nord-Cameroun  n’était  pas  un  obstacle  insurmontable 3 
I’intBgration  nationale et ?I l’indépendance. 

78. Bayart J.-F., op. cit., pp. 39-40. 
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Le problème du s6paratisme trouva sa solution dans cet 
antagonisme.  L’unité  territoriale fut prCservée.  L’attitude  passive 
de l’élite  musulmane  vis-%vis  du nationalisme camerounais 
trouve sa justification dans le fait que l’ordre ancien (colonial) 
risquait, avec l’indépendance,  de se transformer en ordre sudiste 
dangereux pour la survie de ses institutions et de son système 
idéo-religieux. 

L’organisation des communautés camerounaises placCes sous 
la bannière de l’Islam et leur forte hiêrarchisation ont déterminê, 
pendant la période coloniale, une administration spécifique 
connue sous le nom de politique musulmane de la France. 
Originellement opposte 5 ceux  qu’elle qualifiait d’intrus  ou  de 
perturbateurs de  l’ordre ttabli, l’élite musulmane est progres- 
sivement devenue le support politique et le levier sur lequel 
l’administration coloniale  s’appuya  pour rtaliser sa politique 
indigène. Les forces et valeurs religieuses musulmanes (p2leri- 
nage, confréries), tout comme l’tlite traditionnelle (Sultan, 
hmido, marabout)  furent  ma?trisées au point de servir  les int6rabts 
coloniaux hanpis. L’Islam,  force  mondiale de grande  envergure, 
avait subi  une d6sorganisation et ne pouvait plus, comme il 
l’avait fait dans le passe, susciter des initiatives politiques au 
moment oh les peuples camerounais s’attelaient B des projets 
liberateurs. Paradoxe apparent : malgr6 son origine coloniale, le 
christianisme a servi de  point  d’appui B une élite camerounaise 
engagee dans la lutte  pour  le transfert de la souverainet6 
nationale. Au contraire, les dites musulmanes ont participé 
timidement 2 cette lutte prestigieuse. Cependant, cet attentisme 
ne relève pas d’un  manque  de nationalisme ou d’une  aliénation 
religieuse. Plus que le christianisme’ l’Islam est une force 
mobilisatrice et peut servir  de levier politique. L’attitude des 
élites musulmanes du  Cameroun face ii la montée du  nationa- 
lisme trouva sa justification dans  un contexte geographique, 
socio-culturel, religieux, éconornique et politique prCcis. Elle se 
situe au-del8  de toute analyse simpliste qui expliquerait le 
comportement  des  musulmans  vis-&-vis  de la lutte pour 
l’indépendance en terme de  tribalisme,  de régionalisme ou de 
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simple appartenance  religieuse.  C‘est le degré  d’évolution sociale 
et  économique qui explique  la conception différenciée de la 
notion d’indépendance et, par  ricochet,  l’inégalité  dans  l’implan- 
tation de la composante la plus vigoureuse du  mouvement 
nationaliste camerounais que fut l’Union des Populations du 
Cameroun.  La  différenciation régionale Nord-Sud préside aux 
destinées du  Cameroun  indépendant. Elle justifie en grande 
partie la politique d’équilibre  régional pratiquée par  l’adminis- 
tration post-coloniale. Elle explique les soubresauts actuels, 
dans une nouvelle ère de mutations  politiques. 

Abréviations 
ANY Archives  Nationales de Yaoundé 
AANY Archives  de  1’Assemblée  Nationale  de Yaoundé 
ARCAM Assemblée  Représentative  du  Cameroun 
ATCAM Assemblée Territoriale du  Cameroun 
ALCAM Assemblée Ugislative du  Cameroun 
FOM France  d’Outre-Mer 
TOM Territoire d’Outre-Mer 
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DAVID ZEITLYN 

L‘ÂGE, LE  POUVOIR 
ET LA RHÉTORIQUE 

Le cas  des  Mambila  au  Cameroun 

J’aimerais commencer  en  disant à quel  point je suis heureux 
d’être ici et reconnaissant qu’on  m’ait  donné l’occasion de faire 
cet  exposé. Je dois insister sur le fait que j’approche la question 
en ethnographe plutôt  qu’en  linguiste,  mais je suis fermement 
convaincu que les ethnographes ne peuvent ignorer la linguis- 
tique qu’à leurs risques. Exprimée simplement, ma question 
d’aujourd’hui  est de savoir pourquoi les phrases suivantes ont 
été prononcées au  moment où elles l’ont  été. 

Dl 
Je vous ai reconnu. 
Ne le cachetpas.  Notre suàgd est une chose  vénérable. 

Cet exposé peut être considéré comme un ensemble de 
remarques contextualisantes menant, sans peut-être jamais y 
parvenir? aux courtes transcriptions données par la suite. Pour 
commencer? je vais rapidement  présenter les Mambila. 

Introduction  ethnographique 
Les Mambila vivent de part et d’autre  de la frontière entre le 

Nigéria et le Cameroun,  mais  on les trouve également entre << le 
nord >> et a le sud de ces deux  pays. Ils sont à peu près 
soixante-quinze mille (75 000) au  Nigéria et vingt mille (20 000) 
au  Cameroun, où je travaille.  Leur  langue est définie comme 
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bantoïde non-bantu,  que  l’on classe en  génCral dans le groupe 
des langues mambiloïdes qui semble 8tre  réseNB aux langues 
comme  le manbila et ]le wute, que l’on n’arrive pas 3 classer 
ailleurs. Mon &de  s’est limitee au village de Somi6. Selon les 
chiffres officiels, la  population du canton de Somiê êtait, en 
1986, de mille sept cent  soixante-dix-sept (1 777) habitants, et 
cela comprenait les habitants des  hameaux periphériques. Ils 
cultivent le caf6  comme culture de rapport depuis la fin des 
annees cinquante ; la principale culture alimentaire est celle du 
maïs, et elle leur permet d’être auto-suffisants. Ils vivent dans 
une zone éeslogiquement favorisée, avec des sols fertiles et des 
pluies régulières. Politiquement, les ambila nigérians sont 
traditionnellement  acéphales,  c’est-3-dire qu9ils ont  un  chef  rituel 
mais pas de chefs au pouvoir politique. Par contraste, au 
Cameroun, ils semblent avoir emprunt6 B leurs voisins, les 
T&ar, l’institution du Chef, un emprunt qui a et6 appuyê par les 
administrations coloniales et indGpendantes,  dont  I’autorit6 a 
renforcb le r61e et le statut du Chef (Il. La residence est en 
g6nBral viri-patrilocale, avec un  systbme de parente bilatérale 
sans g6néalogies  maintenues, ni de groupes de parentés. 

Je passe maintenant 21 la  question de la  religion.  D’autres 
éldments ethnographiques de base sur les structures politiques 
locales seront donnCs plus loin. A peu grbs tout le  monde dans 
le village se considkre  maintenant  membre d9une des grandes 
religions mondiales, les musulmans formant une toute petite 
minorité. A l’église, les chrétiens discutent les serments-rituels 
su&& la divination, et font éeho aux  condamnations des 
missionnaires B l’Cgard de ces pratiques.  Cependant,  en dehors 
de %’6glise, le systbme  traditionnel  continue  d’avoir  une  influence 
profonde sur les actions des gens, et ma théorie est que ce que 
j’ai vu ne s’explique pas tant  par  l’acculturation ou l’adaptation 
aux religions mondiales  que  par le fait que les differentes 

1. La relation  entre les Mambila  et les Tikar est assez  complexe  et jusqu’h 
maintenant  il n’y a pas  eu  beaucoup  d’êcrits  sur  l’histoire  de  l’arrivke 
des Mambila  dans  la  plaine  tikar.  Mohammadou (1964, 1967, 1971, 
1978,  1981,  1990) a évoquC ce sujet  dans son oeuvre  et  moi-même j’ai 
commence i exposer  une  petite  partie  de  cette  histoire  (Zeitlyn, 2 
paraître).  Mais la plus  grande  part  reste à faire. 
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pratiques sont << compartimentées B (d’après FERNANDEZ, 1982 : 
286). 

Quiconque  ayant une connaissance  superficielle  de  la 
littérature sur le Cameroun occidental ou le Nigéria oriental est 
frappé, en ce  qui concerne les Mambila, par certaines absences. 
En  particulier  l’absence  (presque  complète)  de  tradition 
mythologique, de culte des ancêtres, de culte des crânes, d’un 
ensemble d’esprits mineurs ou de réfractions de la  divinité 
suprême  qui  ont  avec les gens une relation de réciprocité. Par 
exemple, je n’ai trouvé aucun  mythe de  la création, ni aucune 
explication mythique du statu quo ou de la structure cosmo- 
logique. Ceci contraste avec au moins un certain nombre de 
leurs voisins. Les similitudes  les plus importantes et les mieux 
documentées se trouvent dans les travaux de BAEKE, mais elle  a 
trouvé  des mythes chez les Wuli, dans le village de Lus, situé 
tout près des Mambila  nigérians,  de  l’autre côté du fleuve 
Donga. 

Cet ensemble d’absences semble étonnant si l’on considère à 
quel  point  les  Mambila  sont  proches  des  royaumes  des 
Grassfields et du Cameroun occidental (dont l’accès  leur est 
facilité  par  la  route  de la  cola,  cf. WARNIER, 1985 : 145). Bien 
sûr, il y a toujours la possibilité  qu’une étude plus approfondie 
révèle  la  présence  d’un  système  de  mythes,  mais  ni  mes 
recherches ni celles de Farnham  REHFISmn’en ont  trouvé trace. 

S’il  n’y a ni ancêtres, ni esprits, ni mythes, dans ce  cas qu’y 
a-t-il ? Le mot utilisé pour désigner Dieu et  l’esprit personnel : 
Chang ; et celui utilisé pour désigner un ensemble de serments- 
rituels apparentés, ainsi que des mascarades (2) d’hommes  comme 
de  femmes : suàgà. La majeure  partie de mon travail  est 
consacrée à l’analyse de ces concepts. J’espère aujourd’hui 
pouvoir laisser de côté autant que possible  la  question de leur 
portée et de leur importance, de façon à me concentrer sur un 
seul  aspect. Cet aspect est la relation entre pouvoir, autorité et 
âge, et son maniement  linguistique,  en  particulier  dans le contexte 
d’audiences à la chefferie ayant abouti à diverses  formes du 
serment-rituel suàgà. 

2. Le terme E( mascarade B est  utilis6 pour ddsigner  n’importe  quel  costume 
spgcifique  comprenant ou non un masque. 
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Une thbse bien documentée - cf. Eugbar 
1960) ; Yak0 (FORDE, 1939) ; Tiv (Bo 
(DELON, 1979) - est celle selon laquelle dans les sociétÉs 
gkrsntocratiques, les anciens ont plus de md B maintenir leur 
autorite lorsque les institutions coloniales et post-coloniales 
offrent aux jeunes de nouvelles possibilitks  (en  particulier celles 
liÉes  l’éducation). Une stratégie commune.,  dans ces situations, 
consiste B accentuer le contr6Be sur les ressources rituelles, de 
fason ii 1Égitimer l’exercice du pouvoir. Sans ce dhploiement, 
aucun sucds important ou durable n’est possible,  en d6pit. de 
l’acquisition du Baccalaureat ou (plus probablement %B OC je 
travaille) d’un dipl6me de  dactylographie. 

Quelques exemples : 
Pl : 
POLW moi, moi, mon su&g& c’est le viem droit 

131 
Parce qu’on dit la chose : su&$ c’est quelque chose qui est vieux 
ce n’est pas quelque chose qui est nouveau 

L’absence d’autres institutions religieuses  rend le r61e poli- 
tique de l’utilisation rhétorique de  l’8ge  encore plus important. 
11 est intêressant, B ce niveau, de remarquer  que la terminologie 
de la parent6 (qui est de type nomm6 << hamien .) insiste sur 
I’&e relatif (entre personnes du m8me sexe), bien plus que  sur 
les diffÉrences entre gCnération.  Cependant, ce parallèle, et la 
conespondance 6troite entre le systbme  politique et le syst&me 
de parenth, ne  peuvent Ctre considérés comme  établissant 
clairement une relation. Nous pouvons  remarquer I’hamonie, 
mais  nous  ne  pouvons pas nous fonder dessus pour tirer des 
conclusions. 

La question du pouvoir et de l’autorité entre imm6diatement 
en ligne de compte lorsqu’il s’agit de r6gler  un différend. 
Contrairement 21 ce qui se passe dans le systsme centralisé et 
hiérarchisé des Grassfields, il n’y a chez les Mambila aucun 
moyen  d’imposer aux parties en conflit une solution à leur 
diffhrend.  Le  Chef n’a pas d’institution  exécutive. Ees masca- 
rades existent, mais elles ne sont pas utilides, comme c’est le 
cas dans d’autres régions du Cameroun, par des sociétés à la 
structure compacte. Elles n’ont aucun  rapport avec l’autorit6 du 
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Chef. En l’absence de telles institutions, l’utilisation de la 
rhétorique est indispensable pour mettre fin à un  désaccord. Il 
faut persuader les parties en conflit d’accepter  l’arrangement 
proposé  par le Chef et les Notables.  Certains  cas  passent  plusieurs 
fois devant la chefferie précisément parce que quelqu’un  n’est 
pas d’accord avec la décision  et  refuse de s’y tenir. Les sanctions 
surnaturelles sont souvent décisives.  La maladie d’un enfant 
peut influencer quelqu’un jusqu’à lui faire accepter une décision 
que, pendant des mois, il a refusé  d’honorer. 
On insiste fortement à la chefferie pour  que les problèmes 

soient réglés  rapidement,  pour  qu’il  ne  traînent  pas  en longueur 
et  ne requièrent pas plusieurs audiences, bien que ce soit souvent 
ce qui se passe. Il est bon de faire un serment-rituel suàgà pour 
sceller un  accord, car l’on considère que cela empêche les 
sorciers d’attaquer  l’une des parties  concernées. L’on craint que 
les  sorciers  n’utilisent  une  dispute  connue  de  tous  pour 
dissimuler leur intervention. Si l’une des parties tombe malade 
à la suite d’un différend public resté sans solution, on soupçon- 
nera  immédiatement l’autre partie  d’en être la cause. 

Le Chef est à la disposition de tous, et il est tenu  au courant 
d’à  peu près tout ce qui se passe dans le village. Les Mambila 
entrent dans la cour intérieure pour  lui parler s’il n’est pas dans 
le Jolori (bâtiment public de la Chefferie). Il joue le rôle  d’arbitre 
dans bien des cas  qui n’arrivent jamais au  niveau de l’audience 
officielle. Une des parties vient lui expliquer le problème, et 
(dans les jours qui suivent) il va  en discuter avec l’autre partie. 
Il se peut qu’il les convoque toutes les deux et discute du 
problème avec elles jusqu’à ce qu’il soit réglé. Si cela se fait en 
présence de Notables, cela ressemble  tout à fait à une audience. 
Il n’y a pas de séparation formelle entre l’arbitrage et l’audience 
officielle, qu’en général suivent ceux qui vivent dans le centre 
de Somié. Les gens qui vivent dans les hameaux périphériques 
ne viennent généralement à la chefferie que pour  une  audience, 
bien qu’il soit très probable que  le Chef ait été par avance 
informé du différend. Les audiences officielles se distinguent 
par la présence de a Notables >>y et par la position des parties en 
conflit, qui sont assises de part et d’autre sur les marches qui 
mènent à la Chefferie. Si elles ne faisaient que discuter d’un 
problème avec le Chef, elles ne seraient pas assises là, et les 
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seraient pas dcessairement pr6sents. Si  une discussion  entre  les 
parties  en  conflit et le Chef  s’&chauffe, les c< Notables >> s’appro- 
chent, attires  par le bruit  des  voix, et l’arbitrage  sera  devenu 
audience. Le Chef  agit  de  concert avec B 3 Kuku B 3  (littera- 
lement : les gmds), qui  sont les Notables du village. Ce sont  des 
anciens,  mais  tous  les  vieillards  du village ne  sont pas classes 
p m i  les Notables.  Lorsque j7ai demande des  gens  de  dresser la 
liste des Notables,  on  m’a  donne des listes qui  correspondaient 
presque  exactement les unes  aux  autres. 

Ees Notables  sont  recrutés selon des critères  qui  combinent 
l’8ge et le choix de l’individu  par  lui-même et par ses pains. Le 
recrutement nkessite que l’on investisse un temps  considérable, 
car pour Ctre admis p m i  les Notables, il faut Ctre prêt àperdre un 
jour de travail  dans les champs, m h e  2 l’kpoque où il y a le plus 
de travail, pour discuter  un cas urgent. Certains hommes ne sont 
pas pdts i le faire cary à part ia bibre, il n’y a aucun  avantage 
financier 21 Eue compt6  parmi les Notables.  Inversement, la 
richesse n’est  pas  un critère important dans le recrutement  des 
Notables. 

~nI’~senced~C~ef~lesN~~blespeuvententendre1escauses 
(et dans  un cas dont j’ai éte témoin, ils ont organisé  un sement- 
rituelsud&).  Pour  des  différends  mineurs entre individus, le Chef 
peut d616guer un  seul  Notable  pour régler l’affaire ; celle-ci ne 
parviendra  alors  au  niveau de l’audience  officielle ii la chefferie 
que si la solution B laquelle  sont aKivCs le Notable et les  parties  en 
conflit n’a pas éte acceptke et appliquCe.  Bien sûr, cela commence 
par des discussions  avec le Chef, et donc avec  son  arbitrage. 

Avant de considérer  un  cas  particulier, il nous fait examiner 
bri6vemenJ le mariage  en  gén6ral. 

D’abord, le mariage  a lieu lorsqu’une  femme  atteint  17  ou 
18 ans, aprks  quelques  années  de fiançailles pendant  lesquelles 
elle reste chez  ses  parents (3! Son mari’a entre 20 et 23 ans. 

3. Si  ses parents vivent dans une ville,  elle peut  continuer 1”cole 
secondaire. La premi&re ghération d‘6migrants pousse  activement 
leurs  enfants & épouser d‘autres Mambila.  Il  reste il voir dans quelle 
mesure ils y parviendront. 
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Les fiançailles et le mariage qui s’ensuit  sont de consentement 
mutuel  et  les désirs des deux parties sont de toute première 
importance. Les fiançailles peuvent être rompues à l’instigation 
de l’une ou de l’autre  partie. Les cadeaux que la famille du marié 
fait à celle de la mariée et qui scellent les fiançailles (paniers, sel 
et huile) ne sont pas  rendus. 

Historiquement,  la  compensation  matrimoniale  et  les 
mariages d’échange  coexistaient, les différents types de mariage 
donnant lieu, pour les enfants, à différentes sortes d’affiliation (4). 

Le mariage d’échange fut réprimé  par les Britanniques (MFJEK, 
1936) ainsi que par les Français, à en  juger par son absence au 
Cameroun où il existe  pourtant des preuves  généalogiques de son 
existence. Les sources ne  le décrivent cependant pas comme une 
institution primordiale, ce que semblent en revanche suggérer 
les descriptions des Mambila  nigérians. 

Le mariage est viri-patrilocal, et n’aura souvent lieu que. 
lorsque le mari aura  construit  une nouvelle maison à côté de 
celle de son père.  Lorsque la mariée arrive dans sa nouvelle 
maison, les jeunes dansent une danse appelée tadup, et pendant 
trois jours elle est << exposée D, couverte de padouk (Baphia 
nitida ou << acajou B en  français de brousse),  sur un grand  tabouret 
sculpté  et peint. Elle a  honte,  dit-on, à cause des implications 
sexuelles de son changement de résidence.  Pour  marquer son 
arrivée, le marié donne un  poulet et une lance à son frère aîné. 
Puis il fait rôtir le poulet à la broche sur un chemin près de sa 
maison. 

Une  fois  que  le couple est Co-résident, le père de la mariée 
annonce au  représentant  du  marié  (en général un frère aîné) le 
montant de  la compensation  matrimoniale  qu’il  exige. Le dogme 
veut que cela ne soit pas négociable,  une fois  que  le montant est 
établi, c’est au marié de le fournir.  Cependant, il est reconnu que 
le représentant peut  demander  une réduction si les exigences du 
beau-père paraissent exorbitantes, et cela arrive dans les  cas où 
le beau-père veut obtenir un  paiement  rapide. 

Le divorce est répandu  parmi les mariages récents, et la 
compensation matrimoniale peut être remboursée si le couple 
est resté sans enfant.  L’absence  d’enfant peut être invoquée 
comme cause de divorce par les deux  parties. S’il y  a eu  des 

4. Cf. Rehfisch, 1972 et Percival, 1938. 
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enfants, aucune compensation matrimoniale  n’est remboursée et 
le p8re garde les edmts - mais ceci est sujet B d’6ventuelles 
variations selon les d6tsils de la situation familiale. 

Le mariage d’une  divorcbe ou d’une veuve est un  6vénement 
beaucoup plus calme en ce qui concerne le rituel : B son arrivGe, 
le poulet et la lance sont donnés i son frkre. Le poulet est r8ti B 
la broche pr6s de sa maison comme B son premier mariage. 
aucun autre rituel n’a lieu. La compen ’ matrimoniale 
devient dors un problème.  Pour le rem d’une veuve, 
aucune compensation matrimoniale n9est officiellement requise, 
mais il se peut qu’une certaine somme soit offerte B des membres 
de son ancienne b e l l e - f d e  (en particulier au frkre cadet de 
son mari, qui peut envisager ou est cens6 envisager de l’épouser 
l6viratiquement) de f a p n  qu’ik3 soient satisfaits du  dénouement 

A la fin de 1985’35 96 des h o m e s  mariés habitant dans le 
cenhe de Somi6 avaient fait des mariages polyg6niques. 
En cas de remariage, il est possible de transformer la sépa- 

ration en divorce. Pour ce faire, I’acien mari fait pr6sent d’un 
poulet qui  sera  r8ti et mange par toutes les personnes prbsentes. 
Le nouveau mari pourra avoir payer ii l’ancien mari l’amende 
pour adultgre fk6e, en gbnéral, 26 QQO CFA, et B rembourser 
une partie de la compensation matrimoniale. 

S’il n’y a eu aucun enfant n6 du premier mariage, le nouveau 
mari est cens6 rembourser la totallit6  de la compensation matri- 
moniale pay6e par l’ancien, et la valeur des cadeaux (par 
exemple : outils de cuisine, vQtements,  etc.) fait parfois 190bjet 
de différends. L’huile, les lances et les binettes ne sont pas 
remboursables, et n’entrent donc pas en ligne de compte dans le 
calcul du montant de la compensation matrimoniale. S’il y a des 
enfants, dors une partie seulement de la compensation m a t h s -  
niale est rembsurs6e, et le père garde l’enfant. Si l’enfant est 
encore un bébé, la totalité de la compensation matrimoniale est 
rembourde, et le bébé est  accueilli avec sa mkre dans la nouvelle 
famille. S’il y a plusieurs enfants, aucune  compensation matri- 
moniale  ne sera alors remboursée. Les cas particuliers sont 
regles par arbitrage, parfois devant le Chef, en accord avec ces 
principes généraux. 

de 19aai~e.  
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L’adultère  en  général 

On enjoint  véritablement aux  femmes d’avouer  un  adultère, 
de crainte qu’il  n’en  résulte une maladie au sein de la famille. En 
fait, on leur enjoint  d’avouer avec au  moins  autant  d’énergie 
qu’on leur enjoint de  ne pas commettre l’adultère  lui-même ! En 
pratique elles ne  passent aux aveux que lorsqu’une maladie se 
déclare et devient  motif  de  divorce, ou pour  rendre public un 
conflit entre époux.  La cause est entendue à la Chefferie. La 
preuve de  l’adultère  est faite (généralement en  l’absence de la 
femme),  et  le coupable est contraint de  payer une amende. 
20 O00 CFA et quelques poulets étaient le montant habituel 
entre 1985 et 1988, au  moment de mon séjour dans le village. 
Après  le paiement,  ou une  fois  que l’on s’est  mis  d’accord sur 
les modalités du  paiement, le mari se réconcilie avec le coupable 
par le rite du kulu suàgà. Les deux hommes descendent dans la 
cour de la  Chefferie et s’agenouillent face à l’est,  pendant  qu’un 
Notable frotte le nduggu suàgà sur leurs paumes  tendues. La 
femme adultère est parfois traitée séparément dans sa maison, 
mais dans ce cas le nduggu suàgà n’est pas utilisé, mais  un 
Notable la bénit d’un  crachat.  La réconciliation du mari avec sa 
femme (si elle se fait) se fait en privé et sans aucun éch0 public 
ou rituel. Le nduggu suàgà est un bâton triangulaire (d’environ 
40 cm de long, 10 cm  de large tout au plus,  et  de moins d’un 
centimètre d’épaisseur). Il est d’origine  kwanja, et chacun des 
deux Mambila qui en possède un  a  répondu,  quand je l’ai 
interrogé, qu’il ne savait pas de quel bois son  bâton était fait. 
Les bâtons s’achètent chez les Kwanja, les voisins des Mambila. 

Dans ma  recherche sur la religion traditionnelle, j’ai fait 
l’analyse d’un ensemble de transcriptions qui illustrent les 
différentes variétés de serment-rituel suàgà. J’ai aussi fait la 
transcription de  deux longs enregistrements d’un cas d’adultère 
dont l’audience a  eu lieu à la Chefferie, qui s’est terminé par le 
rite de kulu suàgà, qui marque, par la réconciliation du mari et 
de la femme  adultère,  la fin de l’affaire. 

Dans  les transcriptions on peut trouver des exemples de 
l’utilisation rhétorique  de l’âge pour revendiquer, imposer et 
maintenir l’autorité. La stratégie particulière employée ici 
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consiste 21 effectuer un d6placement entre les Notables avec leur 
autorité et le szdgd avec son pouvoir. 

Par exemple, on a le suivant : 

Pl 
242 hJj ; Su&&, c’est m e  chose vdnirable 

Ce n’est pas qztelqrae chose de N O U V ~ ~ L ~  qui est l& 
C’est viem, vieux 

Plus tard, la même bande : 
296 Nj ; Notre sud@ est une chose v&&rable 

GQ ; c’est une chose vieille 

Dans un  cas instruit par Pe tribunal du  chef’ une femme qui 
Ctait  mariCe depuis une année fut accusCe d’avoir commis I’adul- 
tbre avec deux  jeunes gens du  hameau  Gumbe dans une maison 
du village de SorniC. Tous  deux nibrent %es faits et l’un  d’eux 
persista dans son déni, refusant mime d’assister a m  audiences. 
Elle ne fut  jamais  intenog6e ouvertement i la chefferie, et  en 
dkpif de la IibbertC d’action qui m’$tait acwrd6e9 je n’ai pas pu 
lui demander explicitement si les accusations &aient  fond6es. 

J’ai  transcrit les enregistrements des deux  principales 
audiences de l’affaire, la seconde se teminant par le rite du h l u  
sud& qui r6concilie son mari avec 19un des accusés. La 
discussion portait essentiellement sur la  question de savoir s i  le 
rite pouvait être accompli avant que le problcme avec l’autre 
jeune homme ne soit r6gE Les deux jeunes venaient du  hameau 
de Gumbe, dont le Chef, appel6 le Papa  de SomiC, est l’un des 
deux << faiseurs de chefs H, un  homme  très  important. C’est lui 
qui est l’auteur des phrases citées glus haut. 

Si l’on consid$re les relations d’autorit6 mises enjeu, le refus 
d’assister  aux audiences revêt plus d’importance  que les faits 
eux-memes. La stratCgie des deux accusCs peut être rCsumCe de 
la façon suivante : 

Le premier, qui a assiste audiences, et qui &ait  prêt à 
payer  l’amende, acceptait sa position dans la structure sociale 
existante, en meme temps qu’il  tentait  sa chance pour obtenir, au 
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sein même de cette structure, un statut plus élevé. Ceci se 
comprend par son succès économique  en  tant que planteur de 
caféiers et peut être considéré comme une tentative  pour être 
reconnu comme étant pleinement  adulte. 

L’autre accusé est son contemporain’  planteur de caféiers lui 
aussi et  marié. Il vit cependant avec son  grand frère, ce qui fait 
qu’il est toujours mineur. Pourtant, ce qui semble poser le plus 
grand  problème,  c’est  son refus d’accepter la juridiction du 
tribunal du Chef. En effet, un accusé ne  peut pas persister dans 
son déni.  La culpabilité est prescrite, et l’amende qui découle de 
cette culpabilité  ne peut pas être évitée.  En  refusant  de participer, 
le jeune insistait avant tout sur  sa protestation  d’innocence. Le 
Chef  aurait  pu retourner la situation en  l’envoyant  aux autorités 
civiles à Bankim, mais  le Chef  répugne à faire cela pour  des 
affaires de  tous les jours, car cela nuit à son  autorité, à la  fois  aux 
yeux  du village et  aux yeux des autorités.  Ces dernières sont 
particulièrement importantes, car les trois principaux chefs 
Mambila sont en compétition pour  devenir << Chef  de district >>, 
avec simultanément la charge d’une << cour traditionnelle >> 
officiellement reconnue. Pourtant les actes  du deuxième accusé 
n’étaient pas ceux d’un adulte responsable.  La vie sociale du 
village fait qu’il est plus important de  payer l’amende  et 
d’accomplir le rituel du kulu su&à que  de  mettre  en avant le 
problème de la vérité des accusations.  En  refusant  de participer, 
il mettait  en danger la santé du  mari  de la femme et des parents 
de  celui-ci, ainsi que celle de sa propre  famille. Ses actes, bien 
que démontrant son indépendance et sa force de caractère, ne 
prouvaient  pas, à l’instar de ceux  du  premier  accusé, sa maturité. 
Et  la  reconnaissance de la  maturité  s’accompagne  de  la 
probabilité qu’on donnera crédit aux protestations d’innocence. 

De plus, ainsi que je l’ai déjà dit, en  refusant d’assister aux 
audiences et en persistant dans son  déni, le deuxième accusé 
menaçait l’autorité du  chef de hameau.  D’où l’énergie de ce 
notable au  moment des audiences à la  Chefferie. Il fut indigné 
lorsque quelqu’un suggéra d’aller chercher le  deuxième accusé, 
car  ce  n’était  pas lui qui en avait  eu  l’idée.  En conclusion, 
lorsque nous revenons aux extraits de l’affaire, nous constatons 
sans surprise que c’est le chef de hameau qui invoqua le vieux 
sucigd, comme moyen  de subordonner un jeune désobéissant. 
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R.P. BERNARD BEEMSTER (Banyo) 
BASILE  TCHIMI  (Bankim) 
PAUL MVOUIN (Bankim) 

LES TIKAR DE BANKIM 

Préambule (R.P. Bernard BEEMSTER) 

Les Tikar de Bankim méritent notre attention à cause de leur 
culture séculaire et de l’intérêt de ieur !ar,gue ; mais aussi i 
cause d’une << léthargie >> dont leur pays a souffert jusqu’à 
récemment. 

Envoyé chez les Tikar de Bankim dès 1974, leur comporte- 
ment chrétien m’intriguait,  d’autant plus que j’y reconnaissais 
une confusion  entre  la foi chrétienne et la fidélité à la  coutume 
locale ... Avec  le  temps (j’allais y passer 10 ans), je découvrais 
une tradition chrétienne qui remontait à l’époque des exilés >) 
de Fernando Po,  en même  temps  que  les gens de Bakim 
m’introduisaient à leur histoire, riche bien  que  complexe. 

Parlons d’abord de la culture tikar. A Bankim, j’ai eu la 
chance de rencontrer Basile TCHIMI qui - à la suite des visites du 
Professeur  Claude HAGEGE du  C.N.R.S., et encouragé par une 
enquête ethnographique au profit des Missionnaires Oblats - 
s’était mis à décrire le droit coutumier (ses notes d’il y a 20 ans 
viennent  d’être retapées intégralement et nous  offrent  un  regard 
sur la société tikar telle qu’elle se présentait à la fin des 
années 1960 ; dans un  avenir  proche, nous espérons publier un 
dossier  tikar,  contenant - en plus de ces données coutumières - 
d’autres informations historiques et culturelles concernant les 
gens de  Bankim). 
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Dbs son arrivée A Bankim en 1962, le W.P. JosephBrj@S?.Au, 
fondateur de la Mission catholique, avait entamé l96$u&8e la 
Iwqye tikar. Pour des besoins liturgiques, il a m e ~ ~ i t  %es 
cat6chistes 2 composer .cbmts en  langue vernacpiltailq :@l.o~$ 
.qu3w de ,ses majtres d’6~0le   Qqps t in  Gma) pr4pamit ans 
grern2re itradnction des quajre J3,vmgiles. Envoyé en mission 
scientifique par le C.N.R.S. entre G%7-1969, k professeur 
Claude HAGEGE faisait quelques s6jous à ?hnlrim  pour y éhdier 
un êventuel rappert cEtre ?es kqgïes mboum et tikar. De  ses 
visites  résultait  son << Esqmk~e linguistique du tt 
la premilxe Ctude serieuse et de la linguisti 

Tikar de B a n b .  Apr&s son départ,  une  religieuse de la 
sion établissait un premier lexique en tikar. En 1974,3 mois 

non  arrivée A B la $EL y envoyait  deux 501-d- 
icaines, Miles EUe &i 6t Carsi STANLEY pour établir 

l’orthographe  tikar. Durant quatorze ans, elles Ctudiaient t< la 
parler  de Bankim D, publiaient de nombreux  ouvrages 
scientifiqua,  $ornaient des enseignants du tikar et achevaient, 
en F86P, Pa traduction ds Mcmeain Testament. 

Ces  diverses  réussites ne nous p e m . m t  pas d’oublier les 
efforts constants pour faire . cede r  Pa << 36ihagie .>a dont i l  &ait 
question plus haut. D&s sa fondation en -1939, la MissSion  hAh5- 
riennc .de Bankim avait ouve+t a n  dispensaire. L4amivCe des 

r Maria>> ‘en 1963 inspira deux projets de 
la Misiion catholique : l’animation féminine 

agricole (aboutissant 2 une  exp6rience 
ice GAVEAU, 6MI) d’autre part.  C’est 

dans les contacts sociaux, surtout, que nous  rencontrions des 
réticences  (trois en particulier : la relation  santé-sorcellerie,  déve- 
loppement  du  milieu social, attitudes de servilitC),  dCmsntrant 
que la a 16thargie >> êtait un véritable obstacle 2 l’évolution de ce 
pays  (en 1986, B Magba, le  Révérend Pasteur Charles 
MOUMBAGNA présentait un texte en vue d’une Licence en 
Théologie, dans lequel il constatait des réticences semblables). 
Quant A moi-meme,  tout en complétant les expériencesdulterrziin 
avec une  lecture  assidue,  Bankim me faisait  découvrir des réalités 
bien complexes : confusion entre tumu et tikar, entre e. Garafi D 
et Tikari, pr6jugés réciproques entre Foulbé  et gens de la  plaine ... 
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Ne connaissant pas les Tikar  de Ngambé (voir les travaux 
importants sur l’identité des Tikar dans les écrits de David 
PRICE), notre volet tikar se limitera donc  aux  gens de Bankim. 

1. Histoire des Tikar (R.P. Bernard BEEMSTER) 

1. La  légende 

Tous les Tikar connaissent une légende qui explique la 
naissance de leur peuple à partir  d’une querelle entre le Chef  (ou 
<< Beluku B) des Mboum (à l’est  de  Ngaoundéré) et l’un de ses 
fils, appelé << Klo’ B, accusé  d’avoir fait l’amour avec une des 
épouses du  roi. En apprenant cette honte, le Belaka aurait dit à 
Klo’ : << Ti kàla‘ j è  B, en  mboum : << sors d’ici D, condamnant 
ainsi son fils et quelques-uns de  ses amis à une  vie  de 
vagabondage sur les hauts plateaux de l’Adamaoua. Avec  le 
temps, le petit clan de Klo’ s’était multiplié et - arrivé sur la rive 
gauche du Mbam -traversait le fleuve et envahissait le pays des 
Tumu à Bankim  pour les soumettre et fiiir par s’intégrer à eux. 

2. Les  migrations  et  l’origine  de 1’e énigme  Tikar >> 

Jusqu’ici nous parlions  d’une  tradition  orale. A notre connais- 
sance, aucune oeuvre complète  de littérature ou  d’étude  archéo- 
logique ne corrobore ce récit intéressant concernant l’ethno- 
genèse des Tikar. Dans son << Esquisse linguistique du Tikar >> 
(1969)’ le professeur Claude HAGEGE relate quatre versions de la 
légende et tente de situer vers le milieu  du siècle le renvoi de 
Klo’ (par l’estimation de l’âge moyen des vingt chefs de 
Bankim). A Ngambe-Tikar,  l’anthropologue David PRICE se 
penchait sur la même légende  durant les années 1970  (1974). En 
1974, l’historien camerounais Eldridge MOHAMMADOU parlait 
de quatre vagues de migrations, qui auraient fini par constituer 
l’actuel  peuple des Tikar.  Dans des publications plus récentes, le 
même auteur livre des données supplémentaires qui permettent 
de croire en  un vaste << empire >) tikar qui -peut-être au courant 
du 16e siècle - couvrait tout  l’Adamaoua et même les flancs du 
plateau descendant vers Yoko.  L’autre  historien  camerounais, le 
R.P. Engelbert MVENG présente tous les riverains du Mbam, 
ainsi qu’une multitude de  populations à l’ouest et au.  nord-ouest 
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du Cameroun, comme des Tikar, tous issus de mouvements 
migratoires h partir de 1’ damaoua jusqu’au 19& siècle (1963). 
Les deux auteurs touchent ii l’a énigme tikar >> (comme le fait en 

’ancien  Gouverneur du Cameroun  anglophone, 
. JEFFREYS), 2 savoir le problkme tumu-tikari -un  mythe 

populaire qui se réfhre ii B a n b  comme berceau commun de 
nombreuses peuplades vivant aujourd’hui dans l’Ouest et le 
Nord-Ouest Cameroun. 

3. Le vrai nom 

Retournons aux gens de  Bankim. Au cours de notre  sihcle, 
l’administration civile leur a attribué le nom e Tikar n. Mais,  en 
rCalit6, ils s’appellent << Tumu n. s premiers chercheurs 
etrangers le savaient, tels Curt  Von RGEM 1890 et k m z  

histoire du  Royaume bamoun, consacre quinze pages 3 ce 
problkme de nomenclature, alors qu’avant lui  le Sultan NJOYA 
avait reconnu que les Bmsun  prennent leur origine B a Rifum >> 
- nom qui veut dire Bankiim (certaines gens de << Rihm D, donc 
des T&xY se trouvaient  parmi les esclaves lib6r6s 5 Freetown  en 
Sierra Leone,  lorsqu’en 1854 l’explorateur Heinrich B a r n  les 
rencontra et nota quelques mots en leur langue). 

TH6WBECrn en 1913. Claude  i, en 1880, présenta son 

Bien que la plupart  des  peuples vivant sur 1’ 
souffert de  I’esclavage, h B a n b  les Tikar n’admettent  pas cette 
honte. Au contraire, on raconte avec fierte les exploits guerriers 
des anfmcctres, surtout au cours du 19& si&cle. Encore aujourd’hui, 
les gens montrent des foss6s profonds qui encerclent certains 
villages, creusés comme des défenses contre les envahisseurs 
(ces fossCs n’étaient  pas  toujours efficaces, i en croire le rCcit 
relatant  l’invasion  d’un  village  vouté, racontC dans  la 
monographie de  Kurt STRLJMPELL en 1914). La vertu guerrisre 
des T&ar est attestée  par  quelques sources écrites. A.H.M. KIRK- 
G m  en parle dans son livre << Adamawa past and  present >>. 
Curt Von Moaem nous livre une description de la guerre de 
9 ans qu’avaient menCe les Tikar  de Ngambe, avant d’Ctre 
vaincus par les forces du Lamido de Tibati en 1889. THORBECKE 
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loue leurs qualités militaires, tandis que J. HURAULT démontre 
dans ses écrits très fouillés comment les populations du secteur 
de Banyo,  y compris les Tikar, se sont opposés - avec courage 
et ingéniosité - aux envahisseurs peuls depuis la <<jihad 1) de 
1805 ou 1806 jusqu’aux premières années de notre  siècle. 

5. Le 20” siècle 
Au seuil du 20e siècle, les razzias des Foulbé s’arrêtent, 

tandis que les forces allemandes et françaises se relaient  pour 
ouvrir ce pays àla modernité.  Ce  n’est pas une histoire  glorieuse. 
D’abord, le régime  colonial  ne  prête  guère  attention  aux  riverains 
du Mbam. Bankim  n’est  désenclavé  qu’en 1954, lorsque la route 
qui quitte Foumban  rejoindra celle qui va de  Mayo-Darlé à 
Ngaoundéré.  Ngambe-Tikar  ne dispose pas, encore  maintenant, 
d’une vraie route. Après l’écrasement militaire, les Tikar ont du 
mal à sortir d’une << léthargie D à laquelle l’histoire, la  nature et 
le  régime politique avaient tous contribué. Il y a,  cependant,  du 
positif. A partir des années 1930, les Tikar cherchent du travail 
à la mine d’étain de Mayo-Darlé, dans les plantations coloniales 
de l’Ouest et dans les travaux  publics. Les années 1940 voient 
les Tikar demander  partout  l’ouverture  d’écoles  primaires - 
requête honorée surtout par les missionnaires étrangers,  catho- 
liques ou luthériens. Enfin,  durant les années 1950, les Tikar se 
mettent aux cultures de  rente,  notamment à celle  du  café. La 
modernité est en train de faire son chemin. 

6. Les  Tikar  se  tournent  vers  le  christianisme 

Cette évolution matérielle mise àpart, il faut également  noter 
une éclosion spirituelle qui - dans  l’ensemble et pour  des raisons 
qu’on comprend aisément - fait que les Tikar tournent le dos 
aux anciens maîtres et cherchent auprès des missionnaires 
étrangers un  nouvel  avenir  moral. Il ne s’agit pas de  décrire en 
détail comment les Tikar  effectuent le passage de  la religion 
traditionnelle à la foi chrétienne (à comparer avec l’étude que le 
professeur LAI~IJRTHE-TOLRA promet  au sujet de la conversion 
rapide des Béti de  Minlaaba). Signalons le fait curieux  que  c’est 
dans un  contexte  de  contrainte  (fin  des  invasions,  régime  colonial, 
travail plus ou moins forcé) que le catéchuménat chrétien fleurit 
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et que les Tikar d6couvrirent  une nouvelle liberté. Une langue 
relie cette nouvelle << famille D composte de multiples ethnies : 
le pidgin. D’aprbs l’ethnologue Charles PWDELLES-DE-LATOUR, 
les Camerounais dCceuvrent  un << univers >) nouveau, avec 
l’intuition vague  mais réelle que les alliances tribales sont 
dipassées et que  l’heure est venue  pour la crdation  d’une  soeiCté 
nouvelle, d’autant plus qu’elle  propose des avantages materiels 
et sociaux considdrables. Clnrttiemement, nous dirions : c’est 
190euvre de l’Esprit. A Bankim, les Tikar disent : I< Tarn i di go 
befoh B. . . 

E’6volution mat6rielle et spirituelle des T&ar n’est pas sans 
Cquivoque. Ces dernibres années, un nombre restreint de T&ar 
s’est tourna5 vers l’Islam.  Parmi les ChrCtiens, il y en a qui 
restent tri% attachés aux pratiques traditionnelles, surtout au 
culte des morts et A la consultation du  sort (cf. l’étude du 

B Magba). E ’ h e  t&ar est un réseau de 
wap >> (roi des Esprits) est remercié 

grandement pour sa protection - exprhde dans les E t e s  du 
<< Gain >> (anc$tres),), <<Daia >> (victoire), la Grande Pêche et le 
<< Switi b) (culte des morts).  Quant aux expressions artistiques, 
les riverains de Mbm en possbdent trbs peu.  Ce qui est connu 
dans le monde entier sous le nom <I Art tikar >> (voir le  Musée 
bénidictin B Yaoundé et son  catalogue), ne semble @&re ttre le 
produit des gens de Bankim ou de Ngambe. Pour une discussion 
sur l’origine des bronzes, de la poterie et de  la sculpture du bois 

<< Grassfields je renvoie a l’excellent livre de 
R : << h t s  anciens du  Cameroun B, qui consacre 

cinquante pages au pays des T&ari, mais  ne rCsout en rien notre 
<< Cnigme n ! 

ythe  d’exode, légendes guerrisres, âmes religieuses - toute 
cette culture rend les Tikar de Ba* attachants. Cependant, 
ces données n’expliquent pas vraiment leur origine historique. 
Elles ne permettent pas de comprendre  comment  s’est formée la 
cohision que professent les différentes ethnies dites a Tikari B. 
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Je crois que seule une recherche menée par plusieurs disciplines 
à la fois - histoire, ethnographie, archéologie - révélera ce qui, 
jusqu’ici, est resté énigmatique dans la culture des Tikar. 

II. Coutumes  et  festivités  (Basile  Tchimi) 

1. Parenté 
Comme dans la plupart des sociétés africaines, la parenté 

tikar est << élastique D : elle s’étend sur plusieurs générations. On 
t’appellera frère, soeur, père ou  mère suivant le lien qui  te relie 
avec tes propres  parents, les frères et les soeurs de  tes parents et 
leurs descendants.  Cependant, certaines relations ne se créent 
que de mère  en fils : ainsi les << me-ki >> (hommes  notables)  ne le 
sont que si leurs mères sont des princesses ; et  les << me-nlim >) 
(enfants sorciers) ne  le sont que si leur mère est sorcière. 

Selon les Tikar, chaque enfant naît avec son << totem D 
(grenouille, chenille, serpent, araignée,  etc.).  Lorsqu’une femme 
est enceinte, tous se gardent de tuer les petites bêtes qui entrent 
dans la maison. Si une grosse chenille entre dans la case, la 
femme enceinte lui passe de l’huile  de  palme sur le dos. On 
n’écrase pas l’insecte, car on croirait tuer l’enfant qui est encore 
dans le  sein de sa mère. Un lien symbolique unit les hommes au 
monde des animaux. 

2. Mariage 

Le mariage  est le résultat de longs pourparlers et d’offrandes 
de cadeaux multiples.  Un aspect typique de sa célébration réside 
dans l’accompagnement. La belle-mère de la  mariée joue alors 
un grand rôle. Elle s’active  avant  l’arrivée de.sa bru  en  aména- 
geant la cuisine d’une certaine façon : elle y  construit trois cônes 
en terre,  tout  en murmurant des prières,  pour  que la nouvelle 
mariée soit accueillie sans ennuis. La famille met  tout en ordre 
pour l’accueil  de la mariée et de sa suite. Le jeune époux décide 
de la nature des présents destinés à sa belle-famille, après qu’il 
ait découvert que sa femme est vierge ou non. 

Il n’y  a pas de dot à proprement parler. Le mariage coutumier 
ne  comporte aucun rite religieux. 
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La vie conjugale est caract6riske  par 1’autoritC du mari. 
Cependant, 1’Cpouse jouit d’une IibertC considérable pour  rendre 
des visites ia sa famille. Les conjoints ont des drsits et des 
devoirs vis-2-vis  de leur parenté et vis-&vis d’eux-memes.  Le 
divorce et la polygamie sont admis. 

Les Tikar disent : << La  femme n’est pas comme un  bananier 
qui produit son  rigime tout seul n. Ce proverbe signifie que le 
principe de la vie r6side  en  l’homme, qui est donc l’auteur de la 
conception. Des rites et des interdits régissent la stCrilité,  l’anti- 
conception, la grossesseg les difficultés de l’enhntement et ce 
qui suivra la dilivrance. Dans le cas de  la  naissance  de jumeaux 
ou d’accouchements  singuliers, les rites changent et comportent 
des pratiques spéciales organisees par des personnes initites 3 
cet effet : les parents seront astreints iï un comportement 
particulier durant un  certain temps. 

Tout  ce qui naît, vit,  grandit, vieillit et meurt.  C’est pourquoi 
la vieillesse n’est pas considCrCe comme une d6ch6ance chez les 
Tikar, bien au contraire. Les vieillards sont respectCs. C’est 
auprks  d’eux  qu’on  recourt  pour puiser les connaissances du 
pass6. Ce sont eux les sources intarissables de la tradition des 
ancêtres, les srCritables bibliothbques de la tradition  orale. 

La  mort impose des rites particuliers selon la personnalité du 
d6.€unt : un chef? un  jumeau,  un notable ou un homme  ordinaire. 

Les gens qui meurent vieux, ont droit ia un culte des ancbtres, 
parce que la tribu croit  qu’ils entrent dans une vie nouvelle. Si 
leurs oeuvres d’ici-bas  étaient bonnes, cette vie ne finira plus. 
Si, par  contre, elles étaient mauvaises, les morts tourmenteront 
pendant un certain temps les vivants, avant que le TrBs-Haut  ne 
les transforme  en termitières inoffensives. Donc, pour les Tikar, 
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la cohabitation des bons et des mauvais  n’est pas possible. La 
résidence des ancêtres se trouve sur une de nos  montagnes. 

Des sacrifices ou des libations de vin et de  la nourriture 
fournissent aux morts une  subsistance. A cet effet, une légende 
dit que Dieu  passe  tous les matins et tous les soirs pour distribuer 
de la nourriture aux  ancêtres. 

Le culte des ancêtres est respecté par les Tikar, parce que  les 
morts sont considérés comme présents dans la vie quotidienne 
des vivants. Ils observent la conduite de chacun  et peuvent, le 
cas échéant, intervenir en songe pour  rappeler à l’ordre celui qui 
dévie du droit chemin. Le chef de village est le plus surveillé de 
tous. 

7. Religion 

Dans son séjour, Dieu est entouré d’ancêtres justes, bien 
qu’anonymes.  Dieu est 1’Etre Suprême qui a toujours existé. Ses 
attributs sont sans nombre, car il est le Tout-Puissant, le Créateur. 
Nous disons : << Mbyimbyipfo zom Zè yum hwê >> (Dieu crée le 
ciel et toutes les choses). 

Dieu intervient par  l’intermédiaire des ancêtres. Mais les 
vivants  ont  la  possibilité  d’obtenir  des  protections 
supplémentaires contre les esprits mauvais. Le désir de se 
<< blinder >> conduit  l’homme à la recherche  de  plantes 
médicinales et à la pratique de la sorcellerie. 

Le nom de Dieu est très  respecté.  On  ne le prononce  que dans 
des circonstances vraiment sérieuses.  Le culte rendu à Dieu 
n’est pas régulier : les Tikar lui adressent des prières surtout à 
l’occasion des grandes fêtes annuelles. 

8. Ordre moral 
Bien  que le suicide et l’homicide soient connus, le Tikar a un 

grand respect pour la vie humaine,  pour les biens d’autrui, pour 
sa réputation et pour  la vérité. Autrefois, le  vol était inconnu. 
Mais les insultes et les injures verbales ternissent la réputation 
d’autrui et conduisent à d’interminables querelles, surtout si 
l’on est traité de sorcier. 

Dans  les temps  anciens, les chefs étaient plus puissants que 
le  bas peuple et profitaient de cette situation pour l’exploiter et 
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l’asservir. Il convient cependant  de souligner que ce genre de 
comportement a disparu 2 l’&poque actuelle. 

Les Tikar aiment les fêtes, les occasions de danse et de  chant, 

- la N Grande PCche >> donne  l’occasion de savoir si les 
ancCtres sont contents ou non, suivant l’abondance du 
poisson qu’ils accordent aux pêcheurs ; 

- le << Gain B est une  fete de victoire, qui re-actualise 
l’invasion par les Tikar du pays des Tumu ; 

- le <<Dain D est le tam-tam sac&, dont on c6lbbre la 
<< sortie D 2 peu  prbs  en  novembre au milieu de r6jouis- 
sances populaires ; 

- le << Switi D est une fete pour les morts. En cornmengant 
par le cimetikre des princes,  chaque tombe familiale est 
visilCe et donne lieu à une  libation. 

où les meilleurs artistes mettent  en  valeur leur savoir-faire : 

‘Le tikar est une langue ii tons.  C’est aussi Pa langue des 
Tumu. Les deux faits ont CtC ipor6s pendant longtemps. Les 

Nous avons fait allusion aux visites répCtCes des Tikar de 
Bankim par le professeur HAGEGE, le premier il avoir 6tabli une 
orthographe pour cette langue (1969). Quelques livrets d’usage 
liturgique pour les communautes catholiques et protestantes de 
Bankim ont et6 rCdigCs d’aprks cette orthographe. Depuis lors, 
notons le travail assidu  accompli  par  la Soeur ThCrkse LECARRER 
qui a établi le prem xique de Ia langue tikar. 

Avec la venue es SACESN et STANLEY en 1974, une 
orthographe du tik optee qui correspondait aux exigences 

ST. Les deux  linguistes diterminkrent trois tonalites 
(parmi beaucoup d’autres)  et remsirent B les rendre lisibles. 
Leur mérite restera - en plus d’une  profonde amitié avec tous les 
Tikar de Bankim et Ngambe - le fait d’avoir identifie quatre 
dialectes majeurs, invente un  matCriel didactique pour I’alpha- 

am parlent  une langue semi-bantoue. 

r. 
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bétisation des  Tikar par les Tikar, et traduit le Nouveau Testament 
en leur langue (paru en 1989). Mlle JACKSON a obtenu une 
maîtrise en Linguistique africaine à l’Université de Californie 
(UCLA) et Mlle STANLEY un doctorat à la Sorbonne. AYaoundé, 
elles interviennent pour former d’autres linguistes au service de 
la SIL. 

Epilogue 
Au terme de notre intervention, nous voudrions répéter 

combien sont importants les mythes et  les légendes que les 
Tikar nous transmettent. Car ces traditions orales expriment ce 
que ce peuple croit au sujet de lui-même - ce sont des vérités qui 
nourrissent une mentalité, qui soutiennent une culture. Dans son 
livre << Les Seigneurs de la Forêt D, le professeur LABURTHE- 
TOLRA note à propos des Béti : << Puisque ces récits enveloppent 
un moment historique, on doit essayer d’en fournir les dates )> 
(p. 107). 

Nous voudrions proposer aux organisateurs de ce Colloque 
de prendre des initiatives, pour que l’histoire précise des Tikar 
de Bankim-Ngambe puisse être établie et que de nouvelles 
études ethnologiques et archéologiques puissent être favorisées, 
dans  le but d’éclairer la cohésion culturelle de  tous ceux qui 
s’enorgueillissent justement du nom << Tikar D. 
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SAMUEL NYGANDJI  ND1 

RÉFLEXIONS SUR  L’HISTOIRE 
DES KWMJA 

Chaque peuple a une  histoire. Elle peut être orale ou  écrite. 
Par << histoire D, nous comprenons le vécu  d’une personne, d’un 
groupe ou  d’un  peuple. Les Kwanja, auxquels nous appartenons, 
ont connu des périodes sombres dans leur histoire. 

1. Localisation  et  présentation 
Les Kwanja se trouvent au centre de  l’,actuel département de 

Mayo-Banyo, à l’ouest de la province de l’Adamaoua. Ils voisi- 
nent avec les Tikar au sud, les Vuté à l’est, les Wawa au  nord- 
ouest et les Mambila au sud-ouest. Ils se répartissent entre deux 
unités administratives : l’arrondissement de Banyo et celui de 
Bankim. 

L’histoire des Kwanja, telle qu’ils la reconstituent eux- 
mêmes, remonte probablement à la fin du siècle ou au début 
du lge siècle. Les anciens disent que leurs ancêtres s’installèrent 
d’abord sur le site actuel de Banyo. Leurs connaissances histo- 
riques s’arrêtent là. A partir de quelques Cléments religieux et 
linguistiques, nous proposerons des hypothèses pour les temps 
plus anciens. 

Cultivateurs, les Kwanja se sont installés plus tard le long 
des rivières Merka  (ou  Nyawa), Njire (ou May0 Darlé), Ngwé 
(ou May0 Djinga) et  Mber  (ou  May0  Séni). Une carte du 
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Cameroun qui date. de la colonisation allemande indique ces 
lieux de peuplement. 

Les Kwanja ont occupé une  region  auparavant vide. Ils Ctaient 
organisCs par clans et par groupes matriarcaux. Grâce G l’absence 
de guerres et h de vastes espaces libres, leurs chefferies restaient 
faiblement constituées. Cette faiblesse politique a permis aux 
Peuls de  les annexer sans difficultCs. 

Encore aujourd’hui, les Kwanja piatiquent une agriculture de 
subsistance. Les Kwanja  du plateau souffrent de coexister avec 
des Peuls qui s’adonnent h un Clevage  extensif’  dCsordonnC et 
génerateur de dCgâts  aux cultures. Uniquement cultivateurs, les 
Kwanja pourront-ils vivre encore longtemps 3 côte des Peuls ? 

pproshe historique 
L‘origine des Kwanja  n’est pas connue avec certitude. Rien 

n’a Cté écrit sur cette petite population, longtemps restée ignorée. 
En l’absence de sources Ccrites, les informations sont seulement 
orales et fragmentaires. 

Les  populations  anciennes  de  l’Adamaoua  se sont 
probablement installees aux l B e  et 17& siècles. Les conqu6rants 
peuls sont, quant 5 eux, arrives au dCbut du 19& siècle. Leur but 
était d’islamiser les populations locales et de les intégrer dans 
une ssciCtC de type peul. La methode consistait à acculturer les 
autochtones et 1 leur présenter l’Islam comme véritable religion. 
L’Islam devenait le critZre pour juger les populations locales et 
leurs cultures. Les Kwanja ne sont pas nombreux au Cameroun. 
On estime leur population entre huit et dix mille. Des infor- 
mateurs font Ctat d’autres Kwanja au  NigCria. Selon un jeune 
colporteur employB par des commerpnts haoussa, ils peuplent 
une région aux environs de  Mana, 06 il les a découverts en 1972. 
La pr6sence de ces Kwanja  Cloignés  du Cameroun n’est pas 
étonnante. Selon  les anciens, il était demandé à chaque lamidat 
de l’Adamaoua de fournir annuellement cinquante esclaves au 
chef peul de Yola. Lui-même devait envoyer, i son tour, une 
partie de ce lot à 1’6mir  de Sokoto. Dans le lamidat de Banyo, les 
Kwanja faisaient souvent les frais de ces captures et expéditions. 
Aux yeux des Peuls de Banyo, ils étaient réputCs pour être 
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réfractaires. .&gs :?mis réprimaient cette {opposition en les 
réduisant ~ ~ ~ ~ c l w g e .  

C’est  gr& B ;smp&re catholique, le Père  Jean :Bo~,Q-mw, -de 
la  mission  de Maya Ddé,, ,que les Kwanja  du  plateau furent .en 
partie libérés, en 1955. A ,:partir ,de gette date,  on a cessé de 
prendre de force des Kwanja. Ceaqpratique inhumaine explique 
que des  Kwanja  aient &tb déportés  au Nigéria où ils sont devenus 
nombreux,  aujourd’hui. 

Approche  religieuse 
Il ne  s’agit pas d’évoquer d’Islam  ni le christianisme mais la 

reiigia traditionnelle. Soumis â la domination des Peuls, les 
Kwanja Tesentaient le drame  de l’existence humaine.  Des rites 
religieux sanctionnaient la naissance et le mariage. Mais les 
cérémonies  funhaïres offraient le support d’une véritable 
réflexion surl’existence. Quatre chants religieux  furent  probable- 
ment  composés  durant cette période de domination. Appelés 
<< njimba >b7 ces chants expriment la condition infligée aux 
Kwanja. 

L’un  de ces chants semble faire allusion à l’histoire ancienne 
des Kwanja. 11 retrace de manière implicite leur itinéraire, avant 
qu’ils  n’arrivent au site de ’la ville actuelle de Banyo. Il y est fait 
mention  de Bare (ou Mbani), de Yoko ou de << Kwanjater B. 

Le psal.miste exprime ses malheurs et déplore son sort. Il se 
pose un certain nombre de questions qui correspondent à des 
dilemmes  anciens : << Dois-je  traverser le  Bare et d k r  à Yoko ? D. 
C’est  effectivement ce que les Yaté avaient fait, devant les 
menaces des Peuls. Ils avaient  traversé le Mbam  pour se réfugier 
dans la  région  de Yoko., 

Suit une seconde question : << Dois?je,ren’trer à Kwanjater ? B 
Certains  ‘Kwanja  pensent  que << kwanjater >> veut  dire 
<< Kwanjaji.)). Etant locuteur du dialecte << t &di >>, je conteste 
cette intepr6tation. ,Kwanjati est employé en langue vuté de 
Banyocomme adjectif, avec un sens péjoratif : << petit  Kwanja >>. 
<< Kwanjati >) est un  terme  de  mépris qui ne s’applique pas à un 
lieu. Au contraire, << kwanjater >> en dialecte << t &di >> désigne 
un  endroit,  un lieu. Le suffixe << -ter >> ajoute une idée d’éléva- 
tion,  par  rapport à l’endroit où l’on se trouve. En << sundane et 
en << ndun D (autres dialectes kwanja), on dirait kwanjaya’ pour 
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exprimer le même sens. Dans l’esprit du psalmiste, ce lieu 
semble procurer le bonheur et la paix. 

pour saisir le sens historique de ce chant, il convient de 
prtciser dans quel contexte il .fant compss6. Des Kwarnja disent 
que leurs ancCtres ont compose les chants njimba dans la 
montagne  proche de Banyo. Tous les infornatireurs sont unanimes 
pour dire que ces chants furent Claborês dans une  grotte.  C’était 
probablement à 1’Cpoque des eonquCteb  peules. Dans un premier 
temps, les Kwanja s’étaient réfugiCs sur cette montagne  et dans 
ses grottes. La montagne  elle-mCme s’appelle {< Koun-Njimba >>. 
Koun, en langue vnî.6, signifie montagne et njimba, en langue 
ban ja ,  l’ensemble de ces chants sacres. 

Ceci Ctant, ce banjater  n’est pas ideztifiabie dam la région 
de  Banys. Si c’est de Banyo mCme qu’on a dénommé ainsi un 
endroit, il est à chercher relativement loin de la ville actuelle. Il 
s’agit peut-être de Kontcha, de  Dodes ou d’un autre lieu au 
NigCria. S’il s’agissait vraiment de Kontcha, il faudrait que ce 
village soit sur  un plateau plus ClevC que Banyo. 

Ce bnvanjater (<< haut/kavanja n) est probablement le dernier 
habitat des  Kwanja, avant qu’ils n’atteignent la rCgion de  Banyo. 

ppsoche linguistique 

PrCcisons que les termes << Kontcha D et << Kwanja D n’ont 
pas de signification en langue h a n j a .  En gCniral, leurs noms de 
lieux n’ont pas de signification spêciale dans leur  langue. Seuls, 
les titres et les n o m  de chiens renvoient à quelque chose. 

Des spCculations  formulCes i Banyo laissent entendre que le 
nom Kwanja elCrive de << bcod-ja D. En foulfonPdC, (d kok-ja D veut 
dire : << eux-aller >$ ou a laissez-les aller S. Cette interprCtation 
suggère que le lamido de Rontcha avait prononci ces paroles B 
propos des Kwanja. On explique que  les Kwanja’ refusant de se 
soumettre aux  Peuls,  avaient dCcid& de partir.  Une fois la nouvelle 
rapportCe  au hmido, celui-ci aurait reagi de  manière  débonnaire, 
en disant : a Atsshk, kob-ja >> : << laissez-les aller n. De façon 
naïve, on a voulu expliquer ainsi l’origine mCme de l’appellation 
Kwanja. 

Cette explication est reçue par les Kwanja  comme  une attaque 
et une injure. Si Kontcha  est avancC comme l’une des hypothèses 
pour hanjater,  cela ne veut pas dire que kwanja dCrive de 
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<< koé-ju B. Au contraire, l’expression << koé-ju B fut prononcée 
plus tard. Les Kwanja ont peut-être habité à Kontcha avant de 
venir à Banyo, mais leur nom ne dérive pas de << koé-ju >>. 

L’approche  linguistique  confirme  notre  reconstitution 
historique. Pour les 1inguistes;les Kwanja font partie du groupe 
des Mambiloïdes, avec les Vuté, les Mambila, les Njoyamé et 
les Suja. Les autres Mambiloïdes disent être venus du Nigéria, 
au 16e ou  au 17e siècles. D’une façon générale, le 16e siècle fut 
une période de grands déplacements de populations en Afrique. 
Il est probable que les Kwanja sont également originaires du 
Nigéria. Sans trop de prétention, nous pouvons leur attribuer la 
fondation de Kontcha. 

Conclusion 
En faisant la conquête du plateau, le but des Peuls était de 

répandre l’Islam. En même  temps, ils ont inclus les autochtones 
dans leur société comme sujets, comme  producteurs,  bref comme 
esclaves. Abaissées à cette situation, les populations locales ont 
perdu leurs cultures et leur identité. Les Kwanja avaient même 
perdu toute organisation sociale. Ils ont été dépossédés de leur 
histoire, de leur économie et de tout avenir. 

Un théologien japonais, Kosuke Koyama, disait à ce sujet 
que << si on enlève à un peuple sa culture, il perd son identité et 
ressemble à un fantôme B. Ceux qui voient des fantômes disent 
que ce sont des êtres qui ressemblent à des hommes et à des 
animaux. Etre un fantôme, c’est être une personne sans identité. 

A mon humble avis, le système du lamidat continue à 
maintenir les populations non-peules dans une situation de parias. 
Les cultures de ces populations ne sont pas << rétrogrades B, 
comme on l’entend dire. trop souvent. Ce sont des cultures 
vivantes, qui peuvent  contribuer à l’épanouissement des hommes. 
Pour restaurer cette richesse culturelle, il faudrait organiser ces 
populations, leur restituer leur identité, bref les considérer 
comme des Camerounais sans passer par des intermédiaires. 

En  ce sens, ne faudrait-il pas réorganiser les chefferies dites 
supérieures ou de premier degré, en tenant compte de  leurs 
entités humaines ? Au  nord du pays, l’organisation selon le 
système du lamidat est-elle inéluctable ? Les peuples non-peuls 
ont  tout perdu, avec ce système englobant. Ceci étant dit, loin de 
moi toute apologie du tribalisme. 





JEAN HURAULT 

CLAN ET  LIGNAGE 
DANS LES  POPULATIONS 
DE  L’ADAMAOUA  OCCIDENTAL 

Exemple  des  Bouté  et  des Wawa 

Résumé 
Deux  modes d’organisation I distincts existent en a, .amaoua A d  

occidental. Dans le premier, représenté par les Wawa, la société 
est centrée sur le lignage ; les groupes résidentiels ne  compren- 
nent que de proches parents agnatiques. Le doyen  du groupe n’a 
autorité ‘qu’en  tant que représentant  de  l’ancêtre  fondateur. 

Dans  un second  mode, représenté par les Bouté, les liens de 
parenté n’ont pas la même importance. Les groupes résidentiels 
peuvent être formés d’individus sans parenté commune connue ; 
une valeur spirituelle est attachée au fait de résider ensemble. 

Ces  deux systèmes ont des répercussions étendues sur la 
répartition du  peuplement et sur les systèmes défensifs. Seules 
les populations à lignages ont édifié des enceintes fortifiées. 

Introduction 
On appelle communément lignage l’ensemble des individus 

qui, en fonction d’un certain système de parenté, se rattachent 
par des liens connus - en principe du moins - à un ancêtre 
fondateur, dont ils se regardent comme les héritiers collectifs. A 
l’intérieur du lignage, l’individu  a  une place définie par rapport 
à chaque membre  du  groupe, auquel il attribue un  terme de 
parenté précis.  L’héritage, la gestion du patrimoine foncier, la 
répartition des obligations  découlant des mariages, et autrefois 
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la dCfense des indiv.idus  contre les accusations de sorcellerie 
sont l’affaire du lignage. 

On appelle clan l’ensemble des individus  qui’ selon un certain 
systBme  de parenté, se rdclament d’un même ancstre trbs BloignB. 
Ils peuvent n’avoir en commun que des cultes. Mais ils peuvent 
aussi former une organisation politique possédant un doyen ou 
un chef. On admet d’une fason gCn6rale en anthropologie 
culturelle que  les groupes ethniques si divisent en clans et ceux- 
ci en lignages. Sans mettre  en  doute le  fondement de cette 
conception, on doit constater  que les populations  de  l’Adamaoua 
ont mis l’accent soit sur 19une9 soit sur l’autre. 11 en resulte deux 
types d’organisation territoriale nettement distincts ayant une 
profonde incidence sur l’habitat ; c’est ce que montre la compa- 

awa et des Boute, populations toutes deux patrili- 
néaires, parlant des langues trBs voisines et faisant usage des 
mCmes termes de parente. 

La nomenclature relative  aux  groupes  est tr&s pauvre.  Chez 
les Bouté  comme chez les Wawa, un même  terme, gban ddsigne 
indifferemment selon le contexte, le groupe ethnique au sens 
large, le clan, le lignage ou la très proche parent& Nous ne 
pouvons donc que  ddduire leurs conceptions des faits observes. 

Dans  ce qui suit j’appellerai groupement une unit6 politique 
associant des élements qui,  au  point  de  vue residentiel, sont 
dissemines. 

Chez les Wawa, rdserve faite de deux groupements, l’accent 
est mis sur le lignage, groupe dttoitement centré sur le lieu-dit 
dont il porte le nom. Bien que les généalogies connues soient 
peu profondes et ne remontent pas jusqu’i l’ancêtre commun, 
chacun regarde les autres  membres du groupe comme ses parents, 
et fait usage .A leur 6gard  de  termes  de  parente précis caractérisant 
l’éloignement relatif par  rapport 8 l’ancêtre fondateur. 

Les  membres du groupe admettent des droits et des devoirs 
communs ; ils reconnaissent l’autorite d’un doyen (nigan) qui 
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est l’aîné des survivants de la génération la plus  ancienne. On le 
regarde comme le représentant du  fondateur,  par extension d’un 
principe admis  par toutes ces populations, selon lequel à la mort 
d’un  homme,  l’aîné de ses fils le représente à l’égard de ses 
frères. Le doyen  préside les c6rémonies  d’un culte des ancêtres 
limité aux  membres  du groupe localisé et contrôle la répartition 
du terroir sur lequel ceux-ci exercent des droits en fonction de 
leur filiation : il reprend et attribue les terres tombées  en 
déshérence. 

Le doyen  n’est pas regardé comme d’une  essence differente 
des hommes ordinaires. Sa désignation résulte ipso facto de son 
âge et de sa place sur le tableau généalogique. Les doyens 
successifs étaient inhumés dans un tombeau  collectif constituant 
le lieu de culte des ancêtres du  groupe. 

Les groupes résidentiels, sauf  exception,  n’associent que de 
proches parents agnatiques. 

Dans ce mode d’organisation, chaque  lignage localisé au 
sens défini ci-dessus fonde sa propre société des hommes. Il 
détient un  masque so et élabore un rituel. Il pourra accueillir à 
ses cérémonies les hommes des lignages de  même ascendance, 
mais il n’est  en rien dépendant, sur le plan  religieux comme sur 
le plan social, du groupe dont il s’est  détaché. 

Les unités politiques ainsi formées sont  de dimension très 
restreinte. Il ne  semble pas qu’aucune  d’elles ait pu grouper plus 
de quelques centaines de personnes, sur un domaine de quelques 
kilomètres carrés. 

Les lignages peuvent  s’associer dans le cadre de chefferies 
territoriales.  Mais cette forme d’organisation respecte entière- 
ment leur autonomie territoriale et spirituelle. 

Mode  d’organisation  fondée  sur  le  clan 

Dans  un  second mode d’organisation, représenté notamment 
par les Bouté,  l’accent est mis sur l’appartenance  au clan, qui 
s’érige en  unité politique. Son nom se confond ici encore avec 
celui du  domaine territorial qu’il  a  constitué,  mais ce territoire 
est très étendu : par exemple tout un bassin  de rivière, sur 
plusieurs centaines de km2. Une  organisation  s’est constituée 
dans le cadre de cette unité, non plus autour d’un  doyen  au sens 
défini ci-dessus, mais autour d’un  chef  (en bouté, mbon), 



- 174 - 

détenteur de pouvoirs qui ne sont plus seulement d’ordre 
religieux,  mais  politiques  et  militaires. Nous appellerons 
groupements claniques les unités ainsi constitubes. 

L’appartenance au clan est manifestee par le dialecte (a 
chacun d’eux correspond en g6nCral une variante dialectale), par 
un interdit alimentaire et par des cultes communs. Elle ne 
suppose pas de liens dCfinis de personne ii personne entre les 
ressortissants, qui peuvent Ctre au nonibre de plusieurs milliers. 
Les groupes résidentiels associent des communautes familiales 
qui ne se riclament pas d’une proche parenté. Ahsi la gestion 
du  terroir  au  niveau du village necessite une fonction qui n’existe 
pas dans l’organisation lignagère, celle de chef de quartier, qui 
peut être soit désignb par le consensus de ses ressortissants, soit 
n o m C  par le chef de groupement. 

Les scissions des groupes risidentiels et leurs déplacements 
i l’int6rieur  du territoire du groupement sont sans incidence sur 
les liens fondamentaux entre les personnes, qui sont en quelque 
sorte plus abstraits, moins reliés 5 une expression territoriale 
que dans les structures fondées sur le lignage.  Dans cette concep- 
tion, il n’existe qu’une société des hommes par groupement 
clanique : elle est ouverte B tous ceux qui  se rattachent au clan 
par une filiation paternelle reconnue. Il n’y a qu’un seul masque 
sea et un seul responsable (nigan 30) pour l’ensemble des ressor- 
tissants.  Une  valeur symbolique est attribuée i cette unité qui est 
encore  affirmée avec  force  de nos jours,  en dipit d’une 
déstructuration très avancCe. 

Ce système est beaucoup plus souple que le prieident et plus 
compatible avec les fluctuations démographiques et territoriales 
du peuplement. Il permet notament  de constituer des groupes 
rbsidentiels  en  fonction d’affinitês personnelles et de comoditbs 
temporaires. Mais, en contrepartie, ces groupes sont moins 
cohérents. 

Il semble que, chez les Bout6 et sans doute aussi chez les 
Niem-Niem, les groupements claniques ont plusieurs si2cles 
d’existence. Certains d’entre eux semblent avoir dépassé au 

Xe siècle un effectif de 16 066 personnes. 
On ne  trouve chez les Bouté aucun vestige d’une organisation 

lignagère ; leurs traditions, qui remontent i la fin du X I F  siècle, 
ne font référence qu’i des groupes résidentiels, dans chacun 
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desquels le plus âgé exerçait les fonctions sociales et religieuses 
dévolues chez les Wawa au  chef  du  lignage. Cette organisation 
était  corrélative d’une conception restrictive du culte  des 
ancêtres : les Bouté admettaient qu’un  individu ne soit relié qu’à 
son père et à son grand-père paternel ; ainsi il ne pouvait exister 
que de petits segments de lignage pouvant assister les individus 
pour le paiement des dots et la défense contre les accusations de 
sorcellerie, mais incapables  de  constituer  des  unités  résidentielles 
autrement que par  association.  D’après  une tradition relevée 
chez les  Bouté  Ngwani de Tibati, dans les cérémonies annuelles 
le  doyen d’âge de chaque groupe  résidentiel se rendait sur la 
tombe  du  premier chef, faisant une  offrande et prononçant des 
paroles propitiatoires, puis sur les tombes de son père et de  son 
grand-père paternel. Ces rites étaient  regardés comme assurant 
la prospérité des individus groupés autour de lui, car une valeur 
spirituelle était attribuée au lien résidentiel, ceci à l’encontre du 
principe d’organisation des Wawa. 

Ce système social semble avoir existé dans toute l’aire 
culturelle bouté, tant à Tibati où l’on pratiquait une agriculture 
itinérante sur brûlis, que sur les terres hautes  de Banyo où s’était 
constitué un  peuplement dense en relation avec  un habitat 
sédentaire. 

Incidence  de  l’organisation  sociale  sur  la  répartition 
du peuplement 

Dans les populations à structure lignagère représentées ici 
par les Wawa, les habitations,  qu’elles fussent groupées ou 
disséminées, étaient situées à proximité immédiate du terrain 
cultivé, principe qui s’est conservé  de nos jours. Chez les Bouté 
au contraire, on admettait une  disjonction entre l’habitat et le 
terroir : les habitations pouvaient être à plus de dix kilomètres 
du  champ ; c’est ce qui explique les concentrations d’habitations 
au  pied des principaux massifs montagneux, observables notam- 
ment dans les bassins supérieurs du Mbam et  du  Koui ; les 
considérations  défensives  l’avaient  emporté  sur  le  souci 
d’affirmer  un lien entre les vivants et la  terre qu’ils exploitaient : 
il semble  que ce lien n’avait  pas,  chez les Bouté, la valeur 
religieuse qu’il pouvait révéler chez les ressortissants des 
lignages. 
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Une opposition tout aussi remarquable se retrouve dans 
l’ancien systi?me  d6fensif.  Chez les Wawa, comme chez les 
Kondja, chaque lignage se dCfendait par ses propres moyens et 
pouvait etablir son propre camp fortifié s’il l’estimait utile. Par 
contre, les BoutC, tant 5 Banyo qu’i Tibati, n’ont édifié aucun 
camp fortifié. Leurs modes d’habitat ont été tri% diversifiés, 
associant de gros villages groupés i des essaims de petits 
hameaux : or, nulle part ces unités ne semblent avoir tenté de se 
défendre par leurs propres moyens. Il en a êt6 de mCme dans les 
deux groupements wawaL, Gandoua et KoundE, qui possédaient 
une organisation clanique. Le lien entre ce systgme social et le 
mode de défense adopté ne nous semble pas douteux : car les 
membres du clan devaient se sauver ou périr ensemble ; si un 
groupe voulait se défendre par ses propres moyensg il portait 
atteinte i l’unité du groupement et i l’autorité de son chef. 

Le comportement de ces populations apr& la conquete peule 
traduit aussi une  opposition  significative. En dépit de l’extinction 
démographique, les Wawa sont demeurés groupés sur les terres 
de leurs lignages, ou tout au moins ne s’en sont jamais éloignês 
beaucoup. Le peuplement bout6 par contre s’est trks vite 
désagrêgê, ce qu’on  peut attribuer i la faible cohésion des 
groupes résidentiels : du fait de l’absence d’un lien religieux 
avec un terroir fixe et des incessantes fluctuations de leur 
composition, ces groupes etaient beaucoup plus vuln6rables que 
les lignages. Quand l’organisation en chefferies eut perdu, sous 
l’effet de la conquete musulmane, son sens territorial et defensif, 
leurs ressortissants ont essaimé et se sont m&16s sur toute 
l’étendue du gays. 

Il est vraisemblable aussi que la faible cohésion des groupes 
résidentiels chez les Bouté rendait le divorce plus facile. D’autre 
part, ]la fréquentation des servantes des Foulbé établis sur leurs 
territoire, tandis que les Waava ont été longtemps présenCs de 
leur contact, a dû propager les maladies vénériennes dks le début 
de la conquete musulmane. Ces deux facteurs conjugués peuvent 
rendre compte de l’extinction quasi-totale des Bouté. 



SAIDOU SARKI FADA 

LES PÉRÉ (OU KOUTINE) 
DE L’ADAMAOUA 

Formant l’une des principales populations du  département 
Faro-et-Déo, les Péré sont  également appelés << Koutine >> de 
façon péjorative. Ils font partie de ceux  que l’on  désignait 
autrefois comme << Kirdi B, de  l’Extrême-Nord à l’Adamaoua. 

Une  longue  cohabitation  néfaste  avec  les 
Foulbé 

Las Péré seraient originaires de  la région de Kano au  Nigéria. 
Après de longues migrations, ils se trouvent au  pied de la 
montagne Guenfalabo, dans la région de Kontcha. Des Foulbé, 
en quête de pâturages, les y rejoignent, attirés par les étendues 
herbeuses qui bordent la rivière Déo. D’abord pacifique, la 
cohabitation se dégrade; Les Péré se réfugient en haut de 
Guenfalabo où ils habitent longtemps. Bien organisés, ils 
résistent aux envahisseurs.  Des objets découverts sur les anciens 
sites habités en montagne laissent penser que  les Péré vivent 
alors d’agriculture,  de chasse et de cueillette. 

Ils seraient redescendus vers 1835 dans la plaine qui entoure 
le mont Guenfalabo et qui porte maintenant leur nom.  Durant 
presqu’un siècle, les Péré ont souffert des mauvais traitements 
infligés par les Foulbé (esclavage, prélèvement de biens). Les 
Foulbé de Kontcha les répartissent  en deux groupes : ceux qui 
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dependent directement du lamido (les Guenfiné)  et ceux qui 
relèvent de son premier ministre, le <( Wadjiri )) (les  Boafin6). 
Cette division affaiblit les PBré. Durant  la  p6riode coloniale9 ils 
vivent dans la mishre. 

A la suite d’une affaire qui met  en cause le lamido de 
Kontcha, les PCrC bénBficient de la politique d’émancipation des 
<< Kirdi I) et deviennent autonomes en 1951. Malgr6 cette 
liberation officielle, ils ont continu6 de se faire assemir de f a ~ o n  
clandestine par les Foulb6. 

Pourtant, les P6r6 n’ont jamais et6 vraiment  conquis.  C’est 
par soumission volontaire et complexe d’i~fériorit6 i I’égard 
des Foulbé qu’ils se sont laissés maltraiter. Certains ont grandi 
dans l’entourage de leurs oppresseurs ou sont issus d’unions 
inter-ethniques entre FoulbB et femmes péré. Ils se considhrent 
comme Foulb6 et n’hdsitent pas B trahir leurs anciens frrrisres. 

Les seuls avantages (s’il y en a eu) que les P6r6 ont retiré de 
leur cohabitation avec les FoulbC tiennent i l’acquisition d’un 
sens commercial, B l’apprentissage  du  Coran  et ii la connaissance 
de grandes langues : le foulfould6 et le haoussa. 

Au moment de leur autonomie, les PBré sont repartis en 
cantons (NIayo-Bal60,  Gadjiwan et mb) qui reprennent les 
anciens liens qui les unissaient soit au lamido,  soit  au wadjirii de 
Ibnteha. Ces liens Btant enchevCtrBs du point de vue spatial, il 
est encore difficile de tracer les limites exactes des unites 
administratives de base. 

Malgr6 un habitat disperse, les E r 6  sont bien organisés 
actuellement.  Tout  hameau, si petit  soit-il,  dispose d’un 
responsable. 

Au plan culturel, les PBrb ressemblent B d’autres populations 
non-peules. Des danses traditionnelles saluent  la naissance de 
jumeaux ou la capture d’une panthère.  Des sacrifices sont adres- 
sés regulibrement aux ancCtres.  Mais la religion traditionnelle 
recule devant les grandes religions. Les musulmans representent 
environ 45 96 de la population et les chretiens 30 %. 

Surtout, l’6cole occidentale est  en  train de tout changer. 
L’6cole coranique coexiste tant bien  que  mal avec des écoles 
officielles et d’autres qui sont privBes, catholiques ou protes- 

r 
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tantes.  L’enseignement officiel s’est  peu  développé dans toute la 
plaine,  en particulier dans le lamidat  de  Kontcha.  La création 
récente d’un CES à Mayo-Baléo  dynamisera sans doute cet 
enseignement. 

A partir de 1974, la famille RAEN, pasteur à la mission 
protestante de Gadjiwan, a entrepris de transcrire par écrit la 
littérature orale des Péré.  La langue péré serait apparentée à 
celles  des  populations  voisines : Dourou,  Doayo, Voko. 
Cependant, elle a intégré de  nombreux  termes  foulbé  ou  haoussa. 
Un léger changement de ton dans la prononciation des  mots 
intervient, d’un canton à l’autre. Ces variations dialectales n’ont 
pas facilité la transcription de la littérature orale.  Une campagne 
de  sensibilisation et d’alphabétisation,  organisée par un << Conseil 
de la littérature péré D a permis à ceux qui ont suivi des cours de 
découvrir  la beauté de leur langue par  la lecture et l’écriture. 
Cette sauvegarde de la littérature contribue à l’émancipation, 
voire à la libération d’une  population qui, comme beaucoup 
d’autres, se cherche encore. 

Inerties  économiques et sociales 
L’activité économique principale des Péré se découvre dès 

qu’on  descend dans leur plaine. Partout s’étendent des champs 
de sorgho, de maïs  et de manioc. La plaine des Péré est souvent 
considérée comme  le grenier de  la  région de Tignère. 

Comme  beaucoup  de  populations  voisines,  les  Péré 
s’adonnent à des travaux  d’artisanat. Mais l’enclavement, le 
manque  d’organisation et de motivation  ne favorisent guère un 
développement de ces activités.  Un contact prolongé avec les 
Foulbé et Haoussa a permis à des Péré de s’initier au commerce 
mais leurs transactions ne  dépassent  pas l’échelon local. 

L’installation de services publics (écoles, soins de santé) 
commence à provoquer des effets sur la société, notamment 
chez les jeunes. Mais  les  changements de mentalité sont lents. 
La majorité des Péré ne manifeste encore qu’indifférence à 
l’égard d’infrastructures qui ont coûté cher à 1’Etat. 

En conclusion, les Péré ont connu des moments difficiles 
dans leur histoire. Ils ne sont encore qu’au  début  de leur vraie 
indépendance. Ils ont besoin d’encadrement et d’aide  pour une 
exploitation judicieuse des ressources de leur plaine. 





NINGA SONG0 

LE << LABI >>, RITE  D’INITIATION 
DES GBAYA 

Meiganga 

Les rites du Zabi étaient autrefois pratiqués de la même façon 
chez tous les Gbaya  du  Cameroun et de Centrafrique. De même, 
les appellations de ces rites étaient uniformes. Les rites étaient 
chargés  de symboles renvoyant aux traditions et à la vie des 
Gbaya. L’importance du labi était telle que, dans l’ancienne 
société gbaya, une distinction fondamentale séparait les Kpang- 
labi (les anciens du Zabi) et les dem (ceux qui n’avaient pas subi 
l’initiation). Le Zabi n’était pas une récréation mais une véritable 
épreuve dont on gardait le souvenir toute sa vie. 

Elle se déroulait en six étapes. 

1. Hébôko lai : le  recrutement 
En début de saison sèche, les pères de garçons âgés de 12 à 

15 ans  se concertent pour créer un camp du Zabi. Ils habitent le 
même village ou des villages voisins. Ils informent le Narninga 
(titre qui signifie, en langue labi : << celui qui tient la lance B) de 
leur intention. Celui-ci indique la date du début des cérémonies. 
Les candidats sont alors rassemblés dans une maison vide, les 
cheveux complètement rasés. Il s’agit de  se dépouiller des 
vieilles choses pour commencer  une nouvelle vie. Les anciens 
prodiguent aux novices quelques conseils et des notions de 
danses du labi. 
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Un  barrage,  Cdifié  sur un petit  cours  d’eau, forme une  retenue 
où se dCroule la premi8re  cérCmonie. Les tCtes des novices sont 
couvertes de cendres blanchstres, en signe de mort. Les anciens 
entonnent  une  invocation : << les enfqnts vont  changer, ils ne 
vivront plus au  village, ils vont  perdre leurs habitudes, ils vont 
souffrir >>. 

Les novices sont immergés dans la retenue  d’eau  par  leurs 
<< parrains D. Bientbt, le Narainga surgit et, arm6  d’une  sagaie, 
simule le meurtre de chaque  novice dans l’eau. Dès lors,  les 
enfants sont considCrCs comme morts. Les anciens preparent 
leur enterrement, en %es couvrant de paille. 

Transportés et allongés  devant la N maison du sang >>, les 
novices sont soumis i3 des  Cpreuves  corporelles : flagellation  et 
parfois torture  au feu. Ils doivent les subir sans  se plaindre pour 
démontrer  leur resistance ii la douleur. 

Des <c rem8des >>, administres  aux  novices  par les narines, 
provoquent un Cternuement  violent, signe d’une resurrection 2 
une vie nouvelle. Les jeunes entrent dans la .Y maison du sang D 
où ils sont  oints de terre blanche. Ils vont y vivre 2 l’écart, sous 
la direction  d’un Gandima (e maître du Zabî u)> nommi parmi 
les anciens. Une incision, faite i c6tC du  nombril, simule la plaie 
mortelle provoquée par la sagaie. Les novices font le serment de. 
ne  pas révCler les  secrets du labi. Pendant leur  période 
d’initiation, ils ne doivent  plus  frCquenter les  gens du  village, 
surtout les femmes, ni parler  en  langue  gbaya. Ils commencent 
B apprendre la langue labi et  s’organisent en une sociCtC part, 
avec des titres hiérarchiques : Mbélt (chef des Labi, choisi par 
les anciens pour ses qualités de leader), Ninga (adjoint,  respon- 
sable des armes), Doko (adjoint,  chargC de la chasse), N d a n g ~  
(‘juge des affaires  du  groupe), Betart (conseiller), Poro (respon- 
sable du feu), Beloko (gendarme). A ces titres s’ajoutent de 
nombreux sobriquets pour  désigner  d’autres  novices. 
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Les bu-Zabi (a blancs >>) sont engagés dans la construction du 
camp où ils séjourneront durant trois ans. 

4. Tua-gbang : l’apprentissage d’un nouveau 
savoir 
Le séjour des novices dans la tua-tok se termine par une 

danse. A cette occasion, les garçons sont oints à nouveau de 
terre blanchâtre mais également de poudre de bois rouge. La 
couleur blanche est un signe de pureté ; la couleur rouge montre 
que les garçons sont passés pour être << libérés >) dans le Zabi. 

L’abandon  du tua-tok pour le campement tua-mbang marque 
une étape importante. Comme la première case, la tua-mbang 
est entourée d’une  clôture, ouverte vers la brousse mais fermée 
du côté du village. Vivant à l’écart, les Labi sont cependant 
nourris par les villageois, de façon anonyme. Lorsqu’ils viennent 
chercher de la nourriture, ils  se cachent derrière des boucliers, 
pour ne pas être reconnus par les dem ou les femmes. S’ils ne 
reçoivent pas assez à manger, ils peuvent << envahir >> le village 
pour s’emparer de la nourriture. Les Labi sont toujours équipés 
pour la chasse et la pêche. 

Le déroulement de l’initiation se fait désormais dans une 
ambiance plus détendue. Les épreuves physiques sont finies, ce 
qui  ne signifie pas le relâchement de toute discipline. Les garçons 
s’habillent, pour la première fois, de vêtements simples. Le 
séjour au second campement donne lieu à une série d’appren- 
tissage : langue, danses et chants du Zubi. Il est indispensable de 
savoir exécuter toutes les danses du labi pour le réussir. Les bu- 
Zabi deviennent experts 3 la chasse et à la pêche. 

Ils apprennent à connaître la nature : les noms des arbres et 
des plantes, leur utilité ou leur danger. Ils élargissent la connais- 
sance de leur région  et des clans gbaya. Les soirées sont consa- 
crées aux danses mais également aux contes et à toute la 
littérature orale gbaya. 

Un volet important de cette éducation concerne la façon de se 
comporter, individuellement et en société : acquisition du sang- 
froid, de la maîtrise de soi, interdiction des serments, des 
malédictions et des pratiques de sorcellerie. 

L’initiation comporte une cérémonie importante, appelée en 
langue gbaya : e gona dap sore ne sa non u : << couper l’arbre 
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ssrk pour appeler.le nom >>. A cette seance assistent tous les 
ang) et une autre personne : dt88-konta : a celle qui 

heurte les cailloux D. C’est une fille qui connaît parfaitement la 
langue Zabi et qui sera comme la petite m8re des Eabi. Le 
gandinzba pr6sente B terre, devant chaque garpn, un blton de 
l’arbuste ssre‘ où sont inscrits les secrets du Zabi. Aprcs quelques 
formules liturgiques, chaque novice récite onze rcgles. Voici 
leur traduction litt6rale : 

- ce n’est  qu’en tuant labi qu’on a la possibilité d’expliquer 

- il faut s’entraider pour vaincre les difficult6s ; 
- les connaissances de Zabi aident B distinguer le mal du 

- le Labi doit haïr la sorcellerie ; 
- il ne faut pas chercher ii se battre mais plut& s’esquiver ; 
- il ne faut jamais dévoiler les secrets de quelqu’un qui t’a 

- provoquer une querelle, c’est chercher la mort ; 
- celui qui commence un travail sait aussi l’achever ; 
- qu’est-ce qui sauve du mal ? C’est faire du bien ; 
- si tu as fait du mal B quelqu’un, tu ne seras jamais 

- 1% haine qui t’a poussé ii tuer ton frbre doit aussi mourir. 

Si ces onze maximes sont bien  énoncees, le Gandimba dCcr6te 

tous les secrets de labi ; 

bien ; 

rév6lé sa vie ; 

récompense ; 

que le novice sait ce qu’il faut pour 8tre Labi. 

Si l’initiation ne dure pas longtemps, par exemple moins 
d’un an, elle s’achbve par les  rites de bapt&me, du feu et  du sort!. 

Les gargons sont amenés ii un cours d’eau où le Gnndimba et 
le Narninga les aspergent chacun, en disant, en langue gbaya : 
<< Nous te lavons pour enlever le Zabi de toi ; maintenant tu es un 
homme nouveau >>. 

r -  

1. Sor6 : Annona arenarh (le papayer sauvage), d’aprbs le dictionnaire 
Blanchard-Noss  (note de l’id.). 
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Les anciens allument un feu au-dessus duquel les garçons 
doivent sauter. Le dernier éteint le feu en l’écrasant de  ses 
pieds : il met fin à l’épreuve du iabi. 

De même, les anciens mettent une branche de soré par terre 
et  les garçons passent dessus:Ils sont alors purifiés. 

Si l’initiation dure son plein temps, elle se termine par une 
autre cérémonie. La fille Bkôô-konta (ou gbaa-érér, en langue 
labi) heurte deux cailloux blancs devant chaque garçon, qui se 
tient agenouillé. Elle prononce les paroles : << Voici les ta-Zabî, 
cailloux de Zabî que je heurte sur toi B. Les cailloux doivent se 
heurter avec un bruit sec pour marquer la réussite du garçon. 

6. Danga-Zabî : le  retour  au  village 
La rentrée des Labi au village s’effectue dans une ambiance 

d’excitation joyeuse. Les pères des garçons s’occupent de leur 
accoutrement’ les oignant d’huile et de hi, poudre de  bois 
rouge. A leur arrivée au village, ils sont couverts de nattes, 
comme des morts. Les familles ne les reconnaissent pas. Puis le 
Narninga refait, avec  la sagaie, les gestes effectués au début du 
Zabî. Les garçons enlèvent les nattes, comme s’ils étaient 
ressuscités. Ce retour déclenche des danses, plus endiablées que 
les danses habituelles. 

Les Be-Zabi sortent de l’état de novices et deviennent des 
Kpang-Zabi. Leur comportement doit désormais témoigner que 
ce  sont de vrais hommes, prudents et courageux, qui contribuent 
à la prospérité de la société gbaya. Ceux qui subissent ensemble 
les épreuves du Zabi et les finissent honorablement sont << frères >> 
pour la vie. 

Conclusion 
Le Zabi faisait intervenir une coupure fondamentale dans la 

vie  des garçons. Ils  se détachaient des mères et entraient dans la 
société des hommes. Ils étaient instruits de leurs devoirs, en tant 
que membres adultes d’une communauté. 

L’abolition du Zabi laisse un vide. Les  garçons  gbaya 
traversent maintenant une période confuse, entre quatorze et 
dix-huit ans, lorsqu’ils ne sont ni adultes ni enfants. L’ensei- 
gnement moderne ne remplace pas complètement la formation 
traditionnelle. 
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Certaines valeurs inculquées par le labi pourraient Qtre 
retenues dans une formation actuelle des  jeunes @baya. Le labi 
Btait une Bpreuve physique mais pas seulement. Ce n’était  pas, 
non plus, une formation uniquement intellectuelle. L’initiation 
donnait des règles globales de comportement et de morale. 

Aujourd’hui, %a formation des jeunes est fragmentée entre la 
famille, l’école et l’une des grandes religions. A chacun de ces 
cadres échoit la responsabilitd de fornier des personnes intkgres 
pour la sociBt6 gbaya d’aujourd’hui. 

Note : l’auteur remercie vivement ses e frères >> de hbi : 
Poro Mbarhoul,  Ndanga Yalei, Betaré  Zaigna et RIlbélé Koulagna, 
tous anciens du h b i  de 1940 ii 1943, au camp de Dir (Meiganga). 



MAHMOUDOU DJINGUI 

MARIAGE  ET  IMAGES DU MARIAGE 
CHEZ  LES  PEUL 

Cette  étude  concerne  seulement  la  société  peule  traditionnelle, 
à partir de  l’une  de ses institutions : le mariage. Je tenterai de 
faire ressortir les images du mariage chez les Peul, véhiculées 
par le langage quotidien. 

Pourquoi étudier les images du mariage à travers la langue ? 
Parce que  la langue est un  instrument à la disposition des 
membres d’une société, pour  classer les différentes expériences 
qu’ils accumulent  tout  au long de  leur histoire. Accéder, par une 
analyse linguistique, à la connaissance exacte des termes qui la 
constituent, c’est parvenir  autrement à la compréhension de ces 
expériences et à la découverte d’un autre ordre que celui qui se 
présente d’emblée à nous. 

Mais la langue ne se limite pas seulement à cette fonction 
comparable à celle d’un classeur que  nous utilisons pour 
ordonner nos  documents.  Grâce à ses signes, elle nous permet de 
communiquer, de  percevoir la réalité,  de saisir et d’exprimer le 
réel. Elle organise et  délimite  notre vision du  monde.  La langue 
est, comme le disent le philosophe  E.  CASSIER et le linguiste 
américain L. WHORF, << un  prisme à travers lequel ses usagers 
sont condamnés à voir le monde ; et notre vision du monde est 
donc déterminée, prédéterminée  même, par la langue que nous 
parlons. D En effet, comme le dit si joliment G. MOULIN, tout ce 
que << l’on ne  nomme  pas  n’existe  pas distinctement ... >> 
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Naturellement, 1e.mariage se nomme  en foulfouldé (la langue 
des Peul). Il  existe d’ailleurs plusieurs termes pour le dire. 
Avant de présenter la rCalit6 sociale ewprimCe par les termino- 
logies du mariage, voyons  comment les Peul  définissent un 
homme  et  une  femme, les deux BlCments constitutifs du mariage. 

Le terme << debbo D (pl. << rewbe D), Bquivalent du mot 
franpis 4< femme >>? est formi de la racine << rew- B. Cette racine 
est également utilisie pour exprimer i 

- la soumission B Dieu : a O do rewiAZZah D’ << Il est soumis 

- le fait de  suivre quelque chose : << O do rewi ZaawoZ 
h Dieu >> ; 

maako n 9  << il suit son chemin n. 

Donc, la racine << rew- >) signifie << suivre n, a se  soumettre D. 
Le  mot debbs >> veut alors dire : << celle qui suit D ou .S celle 
qui se soumet D. Notons cependant qu’on dit << dewoowo >) et 
non << debbo >> pour qualifier un individu soumis i Dieu, et cela 
en vertu de  la  loi linguistique de la langue peul qui rBserve un 
vocabulaire spCcialis6 i la religion. 

La femme est donc dkfinie par la soumission. Le terme 
servant B la nommer a dom6 le verbe ,N debbannngo >)4 verbe 
difficile B rendre en français. La modalite nominale << an >) 
indique une action faite pour  un autre. << Debbanawgo >) pourrait 
se traduire littéralement par << se soumettre 2 quelqu’un >> ou, 
pour  une  bonne traduction, << se faire bonne Bpouse pour son 
mari B. Ainsi, lorsqu’une femme joue pleinement aupr6.s de son 
mari le r61e assigne i toute femme mariée, on dit : << O debbani 
gsriiko expression que nous pourrons traduire par : << elle 
s’est faite bonne Cpouse pour son mari D. 

La  soumission  est  donc  pour  la  femme  une  qualit6 
fondamentale. Cette soumission doit &tre totale, corps et iime. 
Toute  femme qui refuse de  se conformer B cette rbgle sera traitée 
de .X non-femme B .  On dira d’elle : << Naa dum debbo Y, << ce 
n’est pas une femme >> ou, pour respecter notre traduction 
littérale, << ce n’est pas celle qui se soumet  ou celle qui suit D. 

Quelle est l’image de l’homme  que la langue vChicule depuis 
des sibcles augrbs des usagers du foulfouldé ? 
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Un homme,  c’est << gorko >> (pl. << wor6e n). Ce mot est formé 
de la racine << wor- >>, racine que nous retrouvons également 
dans : 

- << ngorgu B, le courage (un homme courageux, c’est 

- << ngorguuku B, la virilité ; 
- << gordehi >>, couteau utilisé par les femmes dans leurs 

travaux  ménagers. Signalons que le couteau en foulfouldé, 
c’est << lu6i D. << Gordehi >> désigne  spécialement le couteau 
utilisé par les femmes dans leurs travaux. Littéralement, 
ce mot se traduit par << couteau du courage D. Le danger 
que représente un couteau permet à celui qui le détient 
d’avoir  le  courage.  Nous  pouvons  alors  dire  que 
<< gordehi >> signifie en fait, le couteau  par lequel la femme 
devient  courageuse. 

<< goro B, au pluriel << wordube >>) ; 

La  racine <. wor- >> renvoie donc à l’idée du courage, de la 
virilité. 

Ainsi, dès leur définition, homme et femme se distinguent 
totalement. La femme, définie par la soumission, doit, pour se 
conformer àl’image idéale de son état, faire preuve  d’obéissance 
et de docilité. Alors que l’homme, symbolisant la force et le 
courage,  doit se dépasser, se montrer  au-dessus de toute faiblesse, 
dominer ses émotions, se mouvoir vers l’avant. 

Une  remarque, et non des moindres : (< myeejo >>, << vieux >>, 
est employé indistinctement pour qualifier un homme ou une 
femme âgé. Ici, l’allusion est faite uniquement à l’âge de 
l’individu. Il existe également d’autres mots pour désigner un 
homme ou une femme d’un âge avancé, mais cette fois-ci en 
fonction  de  leur  appartenance  sexuelle : << ndottiijo >> (pl. 
<< ndotti’en D) pour  l’homme et << pull0 debbo >> (pl. << fuZ6e 
rew6e B) pour la femme. 

Que signifient ces deux termes ? 
Le vocable << ndottiijo >> est également employé pour qualifier 

un homme sage, un homme généreux, patient, tolérant, un 
homme capable, digne, responsable, respectable. Le terme 
<< ndottiijo >> renferme donc toutes les qualités d’un homme 
idéal.  L‘utilisation de  ce vocable pour qualifier un homme âgé 



- 190 - 

nous fait penser que .chez les Peul, comme d’ailleurs partout en 
Mrique,  l’ige rapproche l’homme de l’image de l’homme idéal ; 
un  homme qui a tout connu, tout vecu, qui est dot6 de certaines 
expiriences utiles aux autres, n’attendant plus rien de la vie, se 
consacrant 5 mettre i la disposition de ses fibres les lesons tir6es 
des expériences qu’il a accumulées durant toute sa vie.  L’homme, 
défini, nous l’avons vu, par le courage, la force, est donc avant 
tout  en  mouvement vers la perfectiod. 

<< Pull0 debbo >>, << vieille femme D se traduit 1ittBralement 
par la << femme peul D. Jeune, la  femme n’est donc pas peul ? Au 
fait, qu’est-ce qui dkfinit un Peul, selon les intiressis eux- 
mêmes ? C’est le <<pulaaku B, c’est-i-dire la manibre  d’Ctre 
peul. Les qualités essentielles du << p u l a a h  >> sont : la pudeur, la 
retenue, la réserve, la patience. Or, pour les Peul, la femme est 
un être qui se distingue par l’incontinence verbale, un Ctre au 
contrale insuffisant de ses Bmotions, 5 1’6quilibre instable. Bref’ 
la manibre d’être de la femme est, sur plusieurs points, contraire 
i la manière d’Ctre  peul. 

Les Peul, définissant dé$ la  femme par la soumission, lui 
attribuent donc un portrait nCgatif> dkpréciateur, pour finalement 
lui dénuer l’appartenance 5 leur groupe ethnique. La femme ne 
sera reconnue  comme faisant partie des leurs que par le fait de 
l’âge. << Pulls debbo B signifie donc << femme ayant, par le fait 
de l’ige, un  comportement digne du Peul D. C’est  une femme 
qui, comme  tout Peul, respecte les règles de  biens6ance definies 
par le (< p u l a a h  B. 

Nous venons de voir la  signilication de chacun des ternes 
utilisés en peul  pour dksigner un  homme,  une  femme,  un vieux, 
une vieille. Nous avons constaté que l’homme, c’est une pulsion 
destinie 5 se mouvoir toujours vers l’avant.  Au contraire la 
femme est pr6sentGe comme  un être asocial destiné à Ctre 
socialisé, i être intégré dans la sociét6 des Peul apr& avoir 
acquis, avec le temps, les qualitks morales supposées être celles 
de tout Peul. La docilit6,l’obéissance tant recherchées chez elle, 
ont peut-être pour but de r6ussir cette socialisation. L’homme 
trouve, dans toutes ces significations, la motivation nécessaire 
pour progresser, pour se surpasser. Par contre chez la femme, 
ces définitions la condamnent à l’aliénation, à la déperson- 
nalisation. 
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Voyons maintenant les images véhiculées par les termino- 
logies du mariage. 

Le mot << mariage B est  rendu en peul par << teegaz>>. La 
racine << tee- >> nous échappe. Nous savons seulement  que 
<< t e e g a l ~  est surtout lié à €a cérémonie religieuse pendant 
laquelle le mariage est officiellement célébré. 

<< T e e g a l ~  ne signifie pas automatiquement le déplacement 
de la femme de sa famille uxorale à sa famille maritale. On  peut 
organiser  cette  cérémonie  et  laisser la  femme  vivre 
temporairement ou définitivement dans sa famille d’origine. 
Cela arrive très souvent dans le cas d’un mariage avec une 
femme ayant une certaine indépendance matérielle et qui ne 
désire pas vivre loin de ses biens, ou avec une veuve qui 
souhaite rester avec les enfants de son défunt mari. Il arrive 
également qu’on épouse une jeune fille, mais parce qu’on n’est 
pas prêt, on  la laisse vivre avec ses parents en attendant (ce 
dernier cas est appelé (< teegal baltawan B, << mariage ajourné P). 
Dans ces cas, mari et femme ne vivent pas ensemble. De temps 
en temps, l’un des deux, qui peut bien être le mari ou la femme, 
tout dépend de l’accord, s’en  va  passer la nuit chez l’autre. En 
fait, << t e e g a l ~  équivaut en quelque sorte à l’établissement de 
l’acte de mariage. Ici, c’est la sanction sociale qui consacre ce 
rapport particulier entre un homme et une femme qu’est le 
mariage, qui est mise en évidence. 

Le mot << mariage D est  également  rendu  en peul par << Gagal B. 
Dans bugal >>, nous avons la racine << 6an- D qui est employée 
pour exprimer d’autres réalités : 

- <<Allah Gagiido B, << Allah, le Trbs-Haut >> ; 
- << MoAllah Gagani daraja D, << Celui dont Allah a rehaussé 

- << Baaba bagani Jaalo jurzngo B, << Baaba a levé la main 

La racine << bag- D exprime donc une idée  de hauteur, 
d’élévation, d’ascension. 

Ainsi, l’image du  mariage véhiculée par la langue peul, 2 
travers le terme << Gangal >> est associée à une idée de grandeur, 
de hauteur, d’ascension. A ce stade, nous pouvons dire que le 
mariage est vécu, par les Peul, comme un mouvement vers le 
haut. 

l’honneur B ; 

pour Jaalo >> [en signe de salut]. 
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Qui  donc est concerni par ce mouvement : l’homme, la 
femme  ou  les deux 2 la  fois ? 

Pour  ce  qui est de la femme, il n’y a aucun doute, la langue 
est  claire 18-dessus, le mariage  Bquivaut i une ascension. 

En effet, lorsqusune femme se marie, on dit : e< O bagama n, 
litt. << elle a CtB  BlevBe n. Une femme maride est  appelée 
<< 6a~pad0 >>’ litt. 4< celle qui a été BlevCe B. Remarquons  que le 
verbe (c se marier pour ce qui cbncerne la femme, c’est 
<< bageegs B, litt. << se faire 6lever n 9  et dans << O dagaadb D, le 
verbe est employB dans sa forme passive. Le sujet subit l’action : 
elle se fait Clever. 

Ainsi donc, si le mariage signifie ascension sociale pour la 
femme, l’acte rendant possible cette promotion n’est pas réalisé 
par celle-ci, mais  par un autre. 

D’autre part, contrairement ii la cérBmonie  du << lteegal n, le 
<< bayal>> entraîne automatiquement le transfert de la mariCe 
dans  la maison maritale. Cette cCrCmonie, pompeusement 
organisge, engageant parfois des depenses ahurissantes, marque 
officiellement l’instant où la mariCe se libhre de la tutelle 
parentale, le moment où elle devient indépendante vis-&-vis de 
ceux-ci, et donc  responsable  aux  yeux des membres de la societ6. 

On dit Bgalement  d’une  femme qui s’est mariée : (< O naalti 
senadu n, litt. << elle entre dans la chambre >P. On dirait qu’elle 
Ctait dehors, avant. En fait3 ce que la langue  veut exprimer vient 
du fait qu’une fille chez ses parents, est considCrCe comme  une 
Btrangbre,  comme celle qui va t8t ou tard quitter la famille. De 
plus, une fille, chez les Peul,  occupe rarement seule une  chambre. 
En gBnéral, c’est dans la  chambre de sa mère qu’elle habite. 
Esrsqu’une personne habite chez une autre, on dit << O don 
dammgal >>, << elle est 8 la porte D, donc prCte i partir. Be fait, 
cette dernibre ne peut disposer de cette chambre  comme elle 
l’entend. Dans sa famille maritale, la  femme dispose d’une 
chambre  dont elle est entièrement responsable. C’est cette 
autonomie residentielle qui est exprimée par << O naati suudu D, 
(. elle est entrBe dans la  chambre u), en opposition à N O don 
damrnelgal D, ( e  elle est à la porte >>). 

Une fois de plus, la langue souligne la liberte qu’acquiert une 
femme  en  se mariant. En entrant dans la chambre,  pour  reprendre 
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l’expression << O naati suudu >>, la femme se libère de certaines 
contraintes pour  devenir  responsable  d’elle-même. 

Qu’en est-il pour  l’homme ? 
Le mariage  pour  l’homme est une série d’obligations. 
D’abord,  l’homme  est celuipar qui la promotion  de la femme 

devient possible, celui qui  assure cette ascension.  En effet, 
lorsqu’un homme épouse une  femme, on dit : << O 6aqi  debbo B), 
litt. << il a élevé une  femme D. 

Mais la langue distingue deux situations : 
a) celle où le sujet est actif; il assure lui-même l’acte 

permettant la promotion  d’une femme.  Ce qui suppose 
qu’il  dispose  d’une  certaine  aisance  matérielle.  C’est dans 
ce cas qu’on dit : << O Gaqi debbo n, << il a élevé une 
femme >> ; 

b) celle où le sujet est passif, où l’acte est réalisé par  un tiers 
pour le compte  de  celui-ci, où il assiste en  spectateur à la 
promotion  de sa future épouse. On dira alors : << 6e 6aqani 
mo debbo B, << on a élevé  une femme pour lui D. 

Sujet actif, sujet  passif,  la langue distingue clairement les 
deux cas, selon la capacité de l’individu. 

Le mot << saare D, << concession B est parfois utilisé pour 
signifier le fait de se marier : << O wadi saare >> dira-t-on dans ce 
cas, litt. << il a fait une concession D. Par cette expression, 
l’homme apparaît comme le créateur  d’un groupe familial. Et, 
en tant que <( baaba  saare >>, chef de famille, .il est tenu  pour 
responsable du  comportement social des membres  de  son  groupe, 
plus particulièrement de sa  femme. 

Aussi, l’expression (< O walaa  saare B, << il n’a pas de 
concession >> désignant  un  célibataire, est également  employée 
pour qualifier un homme marié  dont la famille ne  respecte  pas 
les  règles  de l’hospitalité. Il en  est  de  même  avec  cette 
expression : << O walaa  debbo D, << il n’a pas de femme D. Ici, 
c’est le comportement  de  la  femme qui est mis en  cause. 

Dans  les deux cas, l’autorité  du  chef de cette famille sur les 
membres de la société et le respect  dont il jouissait auprès  de ces 
derniers, par le fait de  son  mariage,  s’atténueront  pour faire 
place à l’installation progressive  du mépris (car, qui n’est pas 
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respecte par les  siens,  ne peut  en  aucun cas prétendre au respect 
des autres). 

Elever une  femme,  c’est-à-dire assurer son autonomie, créer 
un  groupe familial, Gtre en  mesure de maintenir son autorite sur 
ce groupe, amener les membres de sa famille 5 respecter les 
normes sociales, telles sont les obligations auxquelles doit se 
soumettre tout homme mari6 pour bénkficier de l’ascension 
sociale que son  statut est censé lui  aisurer. 

Ces obligations sont si bien interioris6es par les Peul qu’un 
homme marié n’ayant pas rempli ces conditions n’est pas pergu 
comme ayant acquis  ce statut. 

Nous avons eu à le constater pendant les multiples discussions 
que  nous  avons eues  avec  les Peul de Garoua, et pendant les 
travaux de recherches que  nous  avons rbalisés 2 Dembs, un 
village situ6 5 65 km de Garoua, en 1983. En effet, lorsque nous 
avons par16 à nos interlocuteurs des résultats des travaux de 
recherches de PSSLEWSKI, de LABATUT et  de NASSOUROU, 
résultats qui indiquent clairement que les Peul sont dans  leur 
majorité des monogames, ceux-ci les ont d’emblCe  contestCs. 
Nous leur avons alors propos6 de choisir un  ou  deux quartiers 
qu’ils connaissent bien, et d’estimer le nombre des polygames et 
des monogames.  Nous  avons constaté que, dans leur tentative 
d’estimation, ils oublient, dans la plupart des cas, de tenir 
compte des h o m e s  mariCs  rbsidant chez les autres. Ces derniers 
sont justement presque tous des monogames, si bien que  les 
Peul sont en majorité monogames.  Lorsque  nous leur avons fait 
cette remarque, grande a été leur surprise. Ceci est d’autant p h ~ s  
dtonnant que certains de ces hommes mariés dépendant des 
autres, sont des proches. 

Comment expliquer cet oubli si  ce n’est par le fait qu’un 
homme dans cette situation ne se con€ome pas, à bien des 
egards, 21 l’image de l’homme  mari6, telle que l’opinion peul  la 
présente ? 

En effet, l’union entre un  homme et une  femme  n’est  qu’un 
aspect du  mariage qui donne droit 21 l’exclusivit6 de rapports 
privilbgies avec le (la) partenaire (droit sexuel, droit de disposer 
de son temps libre, d’exiger son aide,  etc.).  C’est le cas d’ailleurs 
du << teegaz>> où la femme, bien que mariée, peut résider dans  sa 
famille uxorale. Ici, c’est la sanction sociale qui se manifeste par 
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la légalisation de cette union, qui distingue cette dernière des 
autres formes de rapports entre l’homme et la femme (tel que le 
concubinage, par  exemple). 

Par contre, le mariage tel que les Peul se l’imaginent, se 
caractérise non seulement par l’intervention de la société mais 
aussi par certaines conditions dont la plus importante est la 
capacité de l’individu de gérer un groupe familial. Ceci nécessite 
une certaine autonomie, plus particulièrement une autonomie 
résidentielle qui représente, pour le public,  un repère permettant 
de le localiser en face de ses responsabilités et de le juger. C’est 
à cet aspect du mariage que l’homme marié dépendant d’un 
autre n’a  pas  accès. La famille qu’il a contribué à créer dépend 
beaucoup plus de son tuteur que de lui. 

En conclusion, disons que l’image du mariage véhiculée par 
la langue est celle d’une élévation, d’une  ascension sociale, et 
cela  aussi bien pour la femme que pour l’homme. Cette 
ascension, loin d’être acquise par le simple fait du mariage, doit 
se mériter par la capacité de l’individu de se conformer à l’image 
idéale de l’homme  (femme)  marié(e). 





IV. 
FORMES 

D’EXPRESSIONS 
CULTURELLES 
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DOGO BADOMO BELOKO 

LES CONTES GBAYA 

Nature et définition  des  contes  gbaya 
Le conte est dénommé : to en langue  gbaya et << dire  le 

conte D : t 9 9 to . 
Un  conte  gbaya est un ensemble de devinettes, de proverbes, 

de paraboles, de maximes, de poésies << dites >> et chantées, et de 
musique  dansante. Il s’y  trouve également des  éléments de méde- 
cine traditionnelle. 

Le conte est organisé  pour distraire notre  société,  l’éduquer, la 
moraliser, en un  mot,  l’enseigner tout en s’amusant. Le conte est 
la pensée  d’une  génération  qui se transmet àune autre  génération. 
Il est un message. Ce message relate le passé et parle  du présent 
sous une  forme voilée. Il présente aussi le futur  dans le présent ; 
c’est la vie d’un  individu  ou  d’une  société. 

Un conte  gbaya  peut être dramatique,  comique  ou  un  mélo- 
drame. 

Les  thèmes  varient selon le temps et  le milieu de ceux qui 
<< inventent >> le conte. 

Les  contes  gbaya  adoptent  plusieurs  formes  littéraires.  Par 
exemple, les proverbes (tua wen : << case parole B), les poésies 
(duka werz : << profonde parole B), les devinettes (sumgbu : 
<< acclamer  parole B), les  maximes ( t y y - t E wen : << respectable 
parole B), les paraboles ( I i z a g : << semblable.,,). << Dire >> un conte 
englobe  plusieurs  façons de s’exprimer :jouer (dee sua : << faire 



jeu B), chanter ( d e  girna : ,X faire chant >>), Rter (y33 y ~ y ~  : 
<< danser f& D)? prophétiser (y30 gbnna : << danser  transe w). 

Les  contes  gbaya ne sont pas  seulement  des  messages, ils 
contiennent gCn&dement une sagesse  gui se communique à la 
scsciétC dans  une joie populaire par le canal  de la musique, de 
chansons et de  danses. Bien  que cette transmission soit orale, elle 
est une Ccole qui  Cduque et moralise. Les contes  mettent  en s c h e  
toutes les couches  de la sociCtC. Ils sont transmis par tous  ceux qui 
ont la memoire  pour << redire >> un conte ou le << créer >>. 

Nous, @baya, << disons n nos  contes le soir  au  coin  du feu 
(<< wee-gara B), àl’occasion de la veillée  populaire.  Le  soir est la 
période  par  excellence parce que  c’est le moment où tout le 
monde se repose aprks differents  travaux  dans la journCe. Le 
soir, les  auditeurs n’ont pas leur attention  distraite  par  d’autres 
inter&. 

Les  contes  ne se << disent D pas le jour. Si cela  se faisait, les 
enfants  l’imiteraient  en se << disant >> des  contes,  au  lieu de 
travailler.  Pour  cette raison, une maxime  enseigne  aux enfants 
que : << dire  les  contes le  jour engendre  la  mort du  p5re  ou de la 
mkre  du  conteur. Etmt orphelins,  les  enfants  mourront  aussi par 
la suite D. 

Le bois avec  lequel on allume le << wee-gara >> pour  les contes 
est fourni  par  les jeunes des  deux  sexes. 

aCse 
Pour  commencer une soirCe de  contes, il y a toujours un 

preambule.  C’est l’entree en  matikre << be-f0 D : petit  conte qui 
comporte des  devinettes, des maximes  et  des  proverbes, avant 
d’entamer le << gba-f0 D : corps du  conte. 

Le  grand  conte comporte aussi  une  formule  d’entrée en 
matière par  laquelle le conteur invite son auditoire à écouter le 
conte qu’il va leur << dire D, en  précisant  qu’il  a  une  bonne  voix de 
conteur malgré  sa petite corpulence, Il  s’annonce  comme suit : 
<< ger-am B E  kegge, ki i f E ‘ID B E  mbuluk >> : << ma  voix est 
cloche, mon  corps  est puce n. 
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La fin du  conte est marquée  par une autre  formule,  qui est 

<< To kD’m t a g  ti kolo’i, rok ! 
Ba s E E-tok-mgbara, 
tok n E kolo ’i, rok ! >> 

<< Mon conte s’arrête là, tout juste au  pied  du kolo (variété 
de  Ficus)  rok ! >> 

d’ailleurs  connue de tout Gbaya : 

<< Prenant la sagaie avec laquelle on transperce le sanglier ; 
je l’implante  énergiquement  dans le Ficus,  rok ! >> 

Cette formule  veut indiquer simplement à l’auditoire  que le 
conte  est  terminé.  Le  développement  d’un  conte  dépend  du 
consentement del’auditoire. Par  ailleurs, ladurée d’une  veillée de 
contes n’est  jamais  prévisible.  C’est  en  fonction  de lalongueur des 
contes et de  l’attention  ou de l’importance  que l’auditoire leur 
accorde. 

Types de contes 
Les contes gbaya  peuvent  être  classés en quatre  groupes : 

Contes << en  miroir B 
Ils relatent  des  compétitions.  Les  acteurs  visent  un  même but, 

mais à la fin, il y a  un  gagnant  et un perdant. 

Contes << à rebours >) 
Dans  ces  contes, les actions et les chansons  d’un  acteur  ou des 

acteurs  reviennent  toujours à un même thème. 

Contes << en  sablier B . 

Dans ces contes, une véritable cause vient  éclairer  l’intrigue. 

Contes << complexes N 

une question à l’auditoire. 
En  plus des autres  caractéristiques, la fin de ces  contes  pose 
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PHILIP A. NOSS 

LES HÉROS ET L’HÉROÏSME DANS 
LA TRADITION ET LA VIE GBAYA 

La littérature gbaya est surtout  une littérature orale transmise 
par les ancêtres.  Cet  héritage  compte  plusieurs héros : des grands 
et des petits, des forts et des faibles. Mais quels genres de héros 
sont-ils ? Ou, plus  fondamentalement,  qu’est-ce que l’héroïsme 
selon la tradition gbaya ? 

Les contes gbaya  comprennent  d’habitude des chants,  souvent 
des chants d’éloges.  Parfois, il existe aussi des noms élogieux. 
L’étude se base sur ces éléments des contes et des mythes,  en 
faisant une comparaison  avec les actes des personnages pour  en 
dégager une description  du  héros et de l’héroïsme gbaya. 

1. 
Devant  un adversaire invisible et inconnu, Lion proclame sa 

prouesse dans un  poème  .qui allie son rugissement orageux  au 
bruit sourd et fracassant d’une  malheureuse proie : 

Pufufuk  kpinggim ! 
Je saisis  le buffle et le projette  Ringgim ! 
Je saisis  le buffle, 
Je le projette  ringgim ! 
Projette ! 
Rim ! R h  ! (l) 

1. Les contes  cités  ici  ont  été  enregistrés  sur  le  terrain  et  déposés  dans  les  Archives 
of  Traditional  Music à l’université  de  Indiana  aux  Etats-Unis  d‘Amérique. Le 
premier  conte  a  été  raconté  par  Ndanga  Daniel,  Bande 1, no 43. 
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Mais, du milieu des roseaux, son défi est relevé par le chant 
d’éloges des contre-attaques d’un invincible chasseur. Evocation 
énigmatique, car c’est le chant du paysan  quand il commence à 
nettoyer le terrain en vue d’un nouveau champ et c’est l’appel 
d’un guerrier au champ de bataille. 

GbCvBv6v6v6vvB !! 
Mes  chiens ne  chassent pas  avec  des  grelots,  mgba ! Gros  Lion ! 
Les petits animaux  sont tous  morts,‘tendee  vem 

Les petits animaux  sont tous morts,  tendee vem 

Hyène,  ça va entrer  dans  mes yeux,  tendee  vem 

Les  petits animaux  sont tous morts, tendee vem 
Ca  va  entrer  dans mes  yeux, tendee vem 
Hyène, Ga va entrer dans mes yeux,  tendee vem 

Ca va entrer  dans  mes yeux,  tendee 

Ca va entrer  dans mes yeux,  tendee 

Vem tendee 

Le  rugissement  de  Lion  rencontre un dans  le 
retentissement des grelots du chasseur. Sa bravoure se heurte a 
la déclaration menaqante que les chiens du chasseur ne  postent 
pas de grelots. Sans que le chasseur soit vu et qu’on  ait entendu 
les aboiements de ses chiens, voilg que tous les petits animaux 
sont couchés par terre,  morts, comme de l’herbe aplatie tendee 
vem par l’outil du cultivateur. Pendant que Lion chante face un 
adversaire non identifi6, Pe chant de rCp%ique l’invoque par son 
propre nom, aussi bien que celui de son camarade mépris6 
Hyène et, par implication, tous les autres carnivores. Le nom 
a Gros Lion >> semble se refkrer au lion lui-mgme. En réalité, il 
rehausse le drame iï travers l’ironie car il s’agit du nom d9un des 
vaillants chiens du chasseur. 

La  poCsie d’éloges chante  I’hCroïsme  et 1’ampJleur des chants 
de Lion et d’Hy2ne  est héroique @). Lion  est plus grand que  la 
vie. 11 est le roi des animaux, le << Grand  Chef >> capable de 
vaincre le buffle sans effort. Son pouvoir est apparemment sans 
limite. Mais il se trouve  en face d’un adversaire  dont la puissance 
est vraiment illimit6e, non dans la force brute mais dans la 
maîtrise de puissances devant lesquelles Lion ne peut rien. La 
confrontation est inégale parce qu’elle oppose le connu à 

2. Pour  une  discussion  d’ordre  général  sur  la  poksie  orale,  voir FINNEGAN, 1977. 
Pour  un  traitement  particulier de la  poésie  élogieuse,  voir KUNENE, 1971. 



- 205 - 

l’inconnu. Lion se voit confronté à quelqu’un d’invisible qui a 
des chiens inaudibles et dont les actes mortels sont placés dans 
le cadre des chansons de labeur au cultivateur. L‘adversaire de 
Lion, c’est Lièvre. Les contes se terminent par la conclusion que 
cette créature apparemment faible et sans soutien est capable de 
vaincre des ennemis apparemment invincibles. 

Dans le monde de contes dans lesquels des personnages tels 
que Hyène, Lion, Renard et Loup se mesurent aux petites 
créatures,  qu’est-ce  que  l’héroïsme ? Les exploits de  Lion  portent 
sûrement les marques de l’héroïsme, mais ses adversaires 
prouvent qu’il n’est  pas héroïque quand, comme ses messagers 
avant lui, il se tourne et s’enfuit devant les menaces d’un sort 
imminent. L‘héroïsme dans les contes gbaya est-il. caractérisé 
par la ruse et la clairvoyance que Lièvre a affichées lors de sa 
rencontre avec les carnivores ? 

Les héros littéraires sont de plusieurs sortes : les tragiques, 
les comiques, les épiques, les romantiques, les picaresques, les 
non-héroïques, les anti-héroïques et  les héros populaires. Le 
héros peut avoir mille visages (CAMPBELL, 1972)’ il peut se 
manifester sous plusieurs formes (BOWRA, 1969). Quels genres 
de héros sont Lièvre et Lion ? 

Un autre chasseur au retour d’une brillante  expédition 
chante (3) : 

Wanto a-t-il dit que j’étais un enfant ? 

Wanto a-t-il dit que j’étais un  enfant ? 

Ktidting  Ktidting a-t-il dit que j’étais un  enfant ? 

KtidGng  KGdbng a-t-il dit que j’étais un enfant ? 

Regarde, je porterai  un 61éphant jusqu’en ville ! 

Regarde, je porterai un  éléphant  jusqu’en ville ! 

Regarde, je porterai un 6léphant  jusqu’en ville ! 

Regarde, je porterai un  61éphant jusqu’en ville ! 

Ces griots sont  de petites fourmis qui  ont sollicité un groupe 
de chasseurs pour les accompagner.  Mais ceux-ci se sont moqués 
d’elles  et  leur  ont  demandé  de  rentrer au village.  Cependant, 
Criquet était mort sur la piste de chasse. Son corps fut retrouvé 

3. Ce  conte  a été raconté  par  Bobo  Jean  et  publiée  dans Noss, 1981, 
128-129. 
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par les fourmis  qui le portèrent  fikrement au village  en se procla- 
mant  grands  chasseurs en  la matière.  Leur  proie fut transformée 
en magnifique  gibier et leurs pas devinrent la cavalcade  joyeuse 
de  guerriers  victorieux. A cette  vaniteuse joie des  chasseurs 
heureux s’ajoute l’effet  comique  du  ton  élevd  de  l’idéophone 
kziddreg Icziddng imitant les pas presque  inaudibles  des  minuscules 
crdatures. Les heros ne sont  ni les grands ni les puissants,  mais 
plutôt  les  petits  et  les  faibles. A travers la patience et la 
pers6vérance  des  fourmis,  voire le secours de  leur  Dieu, elles 
réussissent la où leurs pairs Cchouent.  Comme  dans le cas de 
LiBvre,  l’inconnu est un  élément  fondamental  de  leur succi% 
Leur  Dieu  n’est pas le << Sd >) des  Gbaya,  mais le Dieu des 
étrangers,  des  non-Gbaya, le Dieu de l’Islam  connu  sous le nom 
de << Allah H. Dans la tradition  gbaya, la possession  d’un  savoir 
spBcial parait &tre determinant  pour  assurer  un  succès heroïque. 

Bien qu’elles  louent leurs actes hCroïques, les petites fourmis 
noires  sont-elles  vraiment des héros ? Est-ce  de I’héroFsme que 
de se retrouver  heureusement et par  hasard  devant  un  corps ? Si 
r6ellement elles étaient hCroïques, pourraient-elles être appelCes 
e enfants D par  Wanto, le fourbe gbaya ? Wanto lui-mCme est-il 
héroïque ? 

Moi, ton mari, Eaaizo ! 
Moi, le mari de h a i z o  ! 
Ton p&e, Papolo ! 

Par une sirie d’CpithBtes, Wanto clame ses propres prouesses 
pendant  qu’il se bat avec son adversaire  Mgbadimgbang, en 
s’Ctant  identifie comme le mari de Laaizo et le père de Sapolo (4). 
Il se loue lui-même  pendant  toute la durée de sa victoire  devant 
le monstre,  mais  quand soudain son succi% tourne  au  désastre, 
ses cris d’acclamation  deviennent des chants  plaintifs : 

Lama, 8 ton mari ! 
Lama, 6 ton mari ! 

Papolo, 8 ton ptre ! 
... 

Les cris vaniteux  s’entendront  seulement,  nouveau,  lorsque 
son beau-frbre  infligera une defaite 2 l’ennemi.  S’étant  enfui de 

4. Doko Joseph,  Bande 2, no 30. 
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son propre village et réfugié chez son beau-frère pour échapper 
au monstre, Wanto peut à peine être considéré comme héroïque. 

Wanto est le personnage principal de la tradition gbaya. Il 
apparaît conte après conte, présentation après présentation, 
charmant les auditeurs de génération en génération avec  ses 
aventures et mésaventures (Noss, 1971 ; 1976). Se débattre dans 
les difficultés lui est habituel, s’en tirer sain et sauf  n’est jamais 
chose certaine, mais son retour  n’est jamais mis en doute. Son 
arrivée sur scène est toujours accueillie avec un rire appréciateur 
de la part des spectateurs. 

Le statut de Wanto comme héros dans la tradition gbaya peut 
être affirmé, en  ce  sens qu’il  est l’unique personne qui unifie le 
cercle des contes du trompeur  (cf. EVANS-PRITCHARD, 1967 ; 
RADIN, 1971 ; ROULON, 1977). On le retrouve dans le tiers des 
contes gbaya, d’une part en compagnie de sa femme Laaizô/ 
Laaisô, et de l’autre en conflit avec son adversaire Gbaso. Héros 
comique, il l’est parce que même dans ses plus mauvaises 
postures, il n’est jamais tragique. 11 mérite tout le malheur qui 
s’abat sur lui. 

Sa femme Laaizô, presque son opposée, ne participe jamais 
à ses sottises. Pendant qu’il se balance au-dessus de la vallée, 
s’accrochant désespérément à une vigne, elle vole à son secours. 
Quand il met son nez dans les affaires qui ne le concernent 
guère, elle essaie de le ramener à la raison. Lorsqu’il la déçoit en 
clamant tout haut que la viande lui revient à lui seul, elle s’en va 
à la recherche de champignons pour nourrir leurs enfants. 
Lorsqu’il est téméraire, elle se montre compétente ; lorsqu’il 
joue à l’égoïste et à l’inattentif à l’égard de sa famille, elle le 
punit ; lorsqu’il tombe dans des situations désastreuses, elle  le 
sauve. Mais peut-on considérer le dévouement à ses devoirs 
comme de l’héroïsme ? 

Quoique peinte comme un modèle de tenue, Laaizô n’est pas 
sans faiblesses. Soupirant pour Genette, son amant, elle envoie 
son mari à la recherche d’un  remède qu’elle prétend être un 
traitement pour sa maladie En son absence, Genette arrive, 
chantant une chanson dont le refrain << Samanang samanang >> 
annonce au monde entier qu’il s’en va rendre visite à une 

5. Kombo Banda,  Bande 5, no 4. 
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malade. Les mots defient Wanto, le traitant de ridicule, pendant 
que les idCophones  depeignent les mouvements CEgants  de 
Genette et sa beauté filine et  seducttive. 

De m h e ,  CBphalopRe Bleu est l’amant occasionnel de 
LaaizB.  Quand Wanto rentre aprbs une courte absence et qu’il 
les trouve couches sur son lit, l’intrus s’enfuit kayang kayang 
kayang. Le conteur décrit la fuite de Céphalophe Bleu dans la 
vallCe comme la caracole affrontCe de ~uelqu’un qui se reconnait 
en mauvaise posture, mais qui ne peut Ctre attrapk. << La vaIlCe 
Ctait bien sûr sa vallée >> explique l’artiste @). 

Genette et Cephaloph Bleu sont reconnus lucides et  beaux. 
Le proverbe affirme que << la petite genette ressemble h la 
grande >>> ou << tel p;re, tel fils B. De flpihe, CCphalophe  Bleu 
devient  le  th&me d’un pobme par  l’artiste  Dogobadomo 
BCloko (7). 

Todo (CCphalophe  Bleu) 

Saaa 
Kesek kesek kesek 
Ke lcesek 
Zalang 
YôkôkB 
Me haia s6 wa, Todo. 

Ce  bref panegyrique de Dogobadomo chante les louanges du 
CCphalophe  Bleu en utilisant  des idéophones pour décrire les 
efforts infructueux du chasseur pour tuer sa proie. Saa est le 
bruit de la chasse vigoureuse h travers la vallée. En entendant les 
chasseurs s’approcher, le c6phalophe s’6loigne 2 petits bonds 
Egers ?wek kesek kesek, s’arrbtant  momentanCrnent 
faire encore un Gond kesek. Avec I’agilite du singe, il saute 
zwlaag sur le tronc d’un arbre abattu, pour épier y&?&&ô, B 

6.  Be’oi Pierre, Bande 2, no 23. Bans ce conte,  l’épouse  de  Wanto se 
nomme  Yaa-nu-Bondo, un nom ilogieux Cvoquant sa belle  bouche. 
Toutefois, le badigeon  blanc ou kaolin  auquel sa bouche est comparée se 
trouve  dans  les vallées qui  s’av8rent  ironiquement être le domicile du 
céphalophe  bleu. 

7. Dogobadomo BCloko est un comédien,  pokte et artiste gbaya  qui  vit 2 
Meiganga au Cameroun. 
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travers les broussailles, ses poursuivants, sûr de ne pas être vu. 
<< Que tu es lucide, Céphalophe Bleu D, conclut le poème. La 
lucidité de l’antilope  de  la forêt n’est  pas celle du fourbe, parce 
qu’elle utilise son intelligence et son agilité naturelle pour éviter 
une  menace de  mort.  Contrairement à Wanto qui affronterait le 
danger, Céphalophe  Bleu fait tout le nécessaire pour se protéger. 
Est-ce de l’héroïsme ? 

Un autre  compagnon  de  Wanto et quelquefois son concurrent, 
c’est Caméléon. Ce petit  animal,  dont la nature changeante est 
bien connue, chante à la fois pour se dénigrer et se louanger. 
Python ayant avalé  la fille d’Aigle,  Caméléon s’offrit volontiers 
pour extraire l’eau  du  puits dans lequel le serpent  s’était  caché @). 
Dès qu’il se mit à la puiser, il chanta : 

Attrape Caméléon, 

Caméléon voit  quelque chose  dans  cette eau, 
efflanqué  efflanqué, 

efflanqué,  efflanqué ! 

Attrape Caméléon, 

Caméléon voit  quelque chose  dans  cette eau, 
efflanqué,  efflanqué, 

efflanqué,  efflanqué ! 

Au lieu de se glorifier,  Caméléon se dénigre. Son chant attire 
l’attention sur sa corpulence  rabougrie,  par  rapport  aux animaux 
de grande taille, en incluant Buffle et Eléphant qui se sont 
rassemblés pour  essayer  de sauver et d’épouser la fille d’Aigle. 
En  même temps, le chant est un défi que Caméléon lance aux 
autres concurrents : il affirme  voir quelque chose dans le puits, 
et leur demande  paradoxalement de l’attraper. Les  autres 
échouent, tandis que  Caméléon est victorieux. Il réussit à sortir 
la fille,  mais quand il s’en va, accompagné  de  sa fiancée, les 
vaincus essayent de le tuer.  Cachés dans une gousse sèche, à 
l’apparence inoffensive, la fiancée et  le fiancé surmontent 
aisément l’embûche. 

8. Ossia Ruth,  Bande 1, no 17. 
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anto ne se prive pas si facilement d’une belle 
fille et il entreprend de la ravir  au  Caméléon. Il organise une f8te 
2 laquelle Caméléon se présente,  tout en chantant : 

Hirr gbéke, hirr gbékb-ee, 
Ma fantasia est celle de  Caméléon ! 
Hirr  gbéké, hirr gbeke-ee, 
Ma fantasia est celle de Camélbon ! 

Pendant qu’il chante la chanson  du  guerrier exposant louanges 
et d&fii, il fait entrer une lance par  son  derriGre et la fait ressortir 
par  sa bouche. Wanto ne  pr&te pas attention B l’avertissement 
transmis par le cri hirr et le danger indiqué par gb&k qui 
designe une lame fremissante. 11 d6cide d’imiter Caméléon afin 
de ravir  sa femme. Mais son arrogante  imp6tuositC est suicidaire. 
Cam616on s’impose comme un h6r0s7 tout  d’abord en ayant 
secouru la fille  et ensuite en ayant prouve son droit de la garder 
comme 6pouse. 

L’adversaire de Wanto le plus fféquent, c’est Tortue. Les 
deux personnages se prombnent souvent ensemble, font  la cour 
ensemble et cherchent ensemble leur repas.  L’un obtient toujours 
plus de succ&s que l’autre, mais Wanto n’accepte jamais la 
dklaite. 11 souhaite accaparer non seulement son propre gibier et 
butin, mais aussi ceux de son compagnon. Dans 19une de leurs 
aventures, ils apparaissent en bons amis pour jouer leurs 
marimbas et divertir les habitants des villages voisins ii l’aide de 
leur musique (9). Wanto chante le premier : 

Jambes  tordues,  Wanto,  jambes tordues, tordues, 
Les jambes  sont  tordues, gbé6 ! 
Jambes  tordues, Wanto, jambes tordues, tordues, 
Les jambes sont tordues,  gb& ! 

Wanto lance sans cesse des injures 21 son ami. Ni la mélodie 
ni le rythme ne plaisent B personne.  NCanmoins, les efforts de 
Wanto sont récompensés par une chbvre decharnée. Tortue se 
met alors à chanter : 

Bidi h g ,  Wanto a mangé Waaru, 

Bidi léng, Wanto a mangé Waaru, 
Bite iléng iléng ! 

Bite  iléng  iléng ! 

9. Yadji  André,  Bande 3, no 5. 
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En opposition à la  vive insulte lancée par Wanto, Tortue 
accuse Wanto, avec humour, d’avoir mangé une créature 
mythologique connue sous le nom de << Waaru B, ajoutant pour 
l’accompagnement de son marimba bidi léng, bite  iléng iléng ! 
Tout le monde se réjouit, aussi bien de la mélodie que du rythme 
de  la musique. Après une longue danse pleine de vie, elle se voit 
récompenser par des chèvres, des moutons et tout ce que les 
spectateurs peuvent lui offrir comme cadeaux. 

En rentrant, Wanto réussit à déposséder Tortue de son butin 
mais à la fin, c’est Wanto qui est victime de quelqu’un de plus 
rusé que lui. Tortue se cache dans la sauce sous la viande que  lui 
sert sa femme et lorsque Wanto essaie de manger le plus gros 
morceau de viande, Tortue pince la langue de Wanto avec sa 
carapace. Péniblement, Wanto rend toute la viande. Il est obligé 
de patauger dans une profonde rivière avant  que Tortue ne 
relâche sa langue et ne disparaisse dans le courant. 

Les anciens affirmaient dans un proverbe  encore très cité : 
<< la plaisanterie  de la tortue se trouve dans son ventre B. Aucun 
animal  n’est  aussi respecté pour son intelligence que  la tortue 
qui cache  sa sagesse et ses intentions dans les profondeurs de sa 
carapace. Si Tortue réussit à retourner les espiègleries des escrocs 
contre  eux-mêmes,  est-ce la vraie  définition  gbaya  de  l’héroïsme ? 

II. 
Sous un autre angle littéraire se trouve le héros Karnu. 

Contrairement à Wanto qui appartient à la sphère des ancêtres, 
Karnu appartient à l’époque des anciens. Il est évoqué comme 
une figure historique dont les exploits, à la fin des années 1920, 
sont encore racontés par des témoins oculaires. Aujourd’hui, les 
hauts faits sont réinterprétés et intégrés dans la mythologie. 

Les archives coloniales présentent Karnu comme un  chef 
religieux fanatique ou un sorcier qui suscita une violente rébel- 
lion, réprimée par les forces militaires françaises. Karnu lui- 
même fut abattu le 10 décembre 1928, au cours de l’attaque du 
village de Naahing où il résidait. Par la suite, l’insurrection fut 
brisée à travers le territoire gbaya (BURNHAM, 1980 : 52-54 ; 
O’TOOLE, 1984). 

Les Gbaya  eux-mêmes relatent les épisodes des dernières 
années de la vie de Karnu, en les rapprochant de la forme du 
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conte (CHRISTENSEN, 1978 ; B and CHRIS~NSW, 1983). 
La elifference,  disent-ils, rCsid fait que ce qui est raconté 
au sujet de la vie et de  la mort de Karnu a éte vkcu par des 
individus qui 6taient ses proches et qui prirent une part active 
dans ces 6v6nements. Les histoires de Wanto, au contraire, ne 
sont pas reconnues avoir été vécues par quiconque. Elles ont Cte 
simplement transmises depuis l’époque des ancêtres. 

Aucun chant de louanges c6lbbraht  Karnu n’a et15 rapporte, 
mais Karnu  n’6tait pas un chef traditionnel, d’autant plus que la 
sociCté gbaya n’Btait pas jadis hiCrarchis6e. 11 n’y avait ni cours 
royales, ni griots. Très significatifs sont cependant ses noms 
dont trois ont été relevés. Le plus connu dans tous les rCcits, 
aussi bien oraux qu’écrits, est %Carnu qui signifie << Enroule 
terre n. On dit qu’il lui aurait et6 annonc6 par un poisson-chat 
l’allure humaine qui avait CtC pris dans sa nasse. Le poisson 
expliqua : << Un jour, tu enrouleras cette terre comme une natte 
à coucher et tu I’emmèneras au ciel >> (BUWNHAM and 
C H R I ~ M S E N ,  1983, 8). 

Be la mCme f a p n  que Jacob prit le nom d’1sraEl dans 
l’Ancien Testament, Kurnu Ctait un nouveau nom. Son premier 
nom Ctait << Barka >>, un nom inhabituel mais connu tout de 
même chez les @baya, dont l’étymologie remonte 2 -x Baraka >> 
d’origine semitique, qui signifie a benédiction )>. Un enfant 
nommi ainsi est considéré comme bCni, voire la bCn6diction 
mgme, et la bCnédiction est associee 2 Dieu. 

Un troisième nom, relevé seulement de temps en temps, est 
cité comme le premier nom de Karnu (O’TOOLE, 1984).  C’est 
<< Ngainoumbey >> selon l’orthographe franGaise de ce qui, chez 
les  Gbaya,  serait << Ngai-nu-mbei >>, et qui  signifierait 
<< puissance-bout-corne >>. La petite corne est celle qu’on utilisait 
comme ventouse pour attirer le sang dans le traitement des 
maladies. Il y a donc un lien avec la guCrison et Rarnu était 
connu comme un wan-gbana, a guérisseur-voyant n. 

Les trois noms par lesquels est désigne ce personnage sont 
tous élogieux. Le premier annonce prophétiquement sa mission 
eschatologique, le second invoque sa relation avec Dieu  et le 
troisi6me l’identifie B un grand voyant. 

Dans le r6cit traditionnel aujo hui mythifie  des  événements 
des dernii3res annees de Karnu, 1 ent est mis sur son invitation 
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par  Dieu sous  forme de rêve et sur la perception de la voix de 
Dieu,  d’abord par sa femme, puis par  lui-même. Ces  événements 
furent suivis par des miracles dans son champ, un grand arbre 
ayant été mystérieusement abattu dans la  nuit et ses boutures de 
manioc ayant été plantées une autre  nuit. Contrairement aux 
contes de Wanto dans lesquels les événements miraculeux et 
merveilleux sont attribués à une créature invisible ou à une 
vieille femme,  Karnu  les attribue à Dieu. Quand le poisson lui 
parle, la source de ce message  est  Dieu. 

Karnu  commença à prophétiser à son peuple qu’une guerre 
allait s’abattre sur eux, mais  qu’ils  ne  devaient pas riposter avec 
violence. Son arme fut un bâton qui servait à tourner la farine, 
ses soldats furent des abeilles, et à chaque personne qui vint à 
lui, il remit un maillet en crochet, semblable à celui qu’on utilise 
pour cueillir des fruits, ou à la manche  d’une  houe.  C’est 
pourquoi la violence qui s’ensuivit fut connue  comme << la 
guerre du manche de la houe >> (BTJRNHAM and CHRISTENSEN, 
1983) (l0). 

Le  message de Karnu  était  celui de la  paix et son peuple fut 
épargné de toute attaque, aussi longtemps qu’il obéit à ses 
ordres selon lesquels aucune  goutte de sang ne serait versée et 
ses abeilles ne seraient pas  autorisées à chasser de la contrée 
ceux qui viendraient les provoquer.  Mais ses voeux  ne furent pas 
exhaussés : il y eut effusion de sang. Dès lors, les armes de  ses 
soldats devinrent inefficaces. Plusieurs  Gbaya furent tués par 
l’armée coloniale. Karnu  lui-même  entra dans sa maison  en 
compagnie d’un prêtre, la  maison  prit  feu et aucun des corps ne 
fut jamais retrouvé. 

Dans quelle mesure Karnu  peut être considéré comme un 
héros gbaya ? Il n’a pas été victorieux au cours d’une bataille. 
Aucun conte ne l’accrédite d’actes  héroïques. Pourtant encore 
aujourd’hui, son influence sur l’histoire des Gbaya est très forte. 
Il y a de cela soixante ans  que la France a érigé Meiganga  en 
centre administratif, par suite de la proximité de la tête de la 
vallée Mbéré.  L’endroit  permettait de contrôler des gens réputés 

10. Pour les  explications des symboles  utilisés par  Karnu et leurs 
significations  en  milieu  gbaya, voir CHRISTENSEN, 1978 et BURNHAM and 
CHRISTENSEN, 1983. 
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pour leur sympathie envers la rCbellion de Kamu. Meiganga 
continue de s’agrandir comme centre administratif, passant de la 
sous-prefeecture  qu’il Ctait aux premiers jours de l’indépendance, 
h la préfecture qu’il  est  aujourd’hui. 

Le dCveloppement culturel a apportC, 21 eiganga, le cinema 
qui est appel6 << ChCrna Kamu >>. Son pr rigtaire, un @baya 
influent, homme politique et entrepreneur, est populairement 
appelé 4< Karnu D, 

l’origine de son message et son autorit6 continuent a animer des 
dibats (CPIRIS~NSEN, 1978). 

Dans  les milieux ecclksiastiques, le r81e véritable de 

Comme personnages littCraires, Wanto et Karnu partagent 
certains points communs. Tous deux sont des produits du passC 
gbaya, le premier issu de la mémoire collective, le deuxième de 
la mCmoire individuelle. Les deux continuent de marquer le 
présent gbaya, l’un  du c8té psychologique et social, l’autre dans 
les domaines politique et religieux. Tous deux ont contribu6 2 
1’Cdification de l’identité gbaya, l’un en se rapportant aux aspira- 
tions internes du peuple gbaya, l’autre en concernant la diversi- 
fication des rapports avec d’autres peuples. 

Wanto et sa femme Eaaiso nous parlent de  la nature humaine, 
mais ils sont une forme particulikae  d’expression gbaya, B propos 
des volontCs et des dCsirs humains face ii la sociCtC (BEIDELMAN, 
1986,160). Ils préconisent une norme selon laquelle le compor- 
tement est jugé ( E v m ~ - P m c m ,  1967, 28-38). En mCme 
temps, la propension  de Wanto d’agir  sans prCvoir les 
consCquences de ses actes est une réxffirmation constante que 
l’ordre social Ctabli doit &tre critiqu6, que l’ordre normal doit 
Ctre dsfié. Wanto est d b  lors une pièce mdtresse du rCcit gbaya. 

Karnu et sa femme Naayargunu s’adressent 5 l’identit6 
humaine, 2 l’identité des @baya dans un monde fluctuant de 
forces et de puissances externes, un monde qui menace de 
eletruire celui des p6res  et  regu  d’eux. L’histoire de Karnu est 
aussi celle des @baya, attestant qu’ils  ont la volont6 de survivre 
et qu’ils le peuvent. Par consiquent, Wanto et Karnu sont tous 
deux des hCros de l’histoire gbaya. 

S’agissant de la typologie des héros, les deux personnages 
diffhent de fason claire. Wanto est un héros comique, tandis 
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que Karnu présente des indices de héros tragique. Toutefois, 
Karnu ne prend pas la figure d’un vrai héros tragique. Au 
contraire, il ressemble beaucoup aux personnages mineurs des 
contes, les trompeurs secondaires. Comme lui, chacun d’eux 
agit dans une situation de crise qui  ne lui est pas personnellement 
imputable, excepté Céphalophe Bleu ! Tous sont faibles et 
relativement insignifiants. Peut-être y a-t-il en eux quelque 
relent de l’opprimé, du faible (NIDITCH, 1987, 1). Karnu lui- 
même n’est pas une personne puissante. Cependant, chacun de 
ces personnages, même  Karnu, est doté d’un savoir spécial, 
d’une aptitude particulière, ou d’un lien étroit avec  la déité qui 
leur permet d’écarter toute menace qui pèse sur eux. Chacun est 
traité par le conteur avec égard et beaucoup d’appréciation. 

III. 
S’il fallait dégager une conclusion à partir de ces chansons, 

des noms élogieux de ces personnages, et à partir de la manière 
dont ils  se tirent de leurs embarras, nous affirmerions que 
l’héroïsme gbaya  est semblable à celui des  Basotho.  L’héroïsme, 
écrit Daniel KUNENE, << renvoie aux exploits de l’héroïsme dans 
l’histoire de  la lutte de l’homme pour la survie, et dans la quête 
de l’honneur D (1971, XVI). Tout comme les héros de la tradition 
peule laissent transparaître des aspects de pulaah, d’après 
Christiane SEYDOU (1983,313), << la forme idéale du comporte- 
ment du peuple fulbé >>, ces personnages incarnent aussi les 
vertus de  la tradition gbaya. 

Face à une  mort imminente dans la gueule des carnivores, 
Lièvre use bravement de l’escroquerie et de la fourberie pour 
faire face à ses adversaires et se sauver. S’étant heurtée à la faim 
et au dédain de ses présumés partenaires de chasse, Fourmi 
Noire invoque courageusement la chance et apporte de  la 
nourriture au village. Caméléon compte à la  fois sur la déter- 
mination et les pouvoirs rituels pour dompter ses adversaires. 
Genette paie de sa vie son flirt avec Laaiso, mais Céphalophe 
Bleu se tire de sa mauvaise posture face au mari armé et 
courroucé, en comptant sur ses atouts physiques et la connais- 
sance qu’il a de son milieu. Tortue utilise à la fois l’intelligence 
et la sagesse pour évincer Wanto qui est décidé de vivre à ses 



- 216 - 

dCpens. Chacun de .ces personnages, B l’exception de Genette, 
est un hêros, dans le sens restreint du terme, car chacun remporte 
des succès dans les épisodes des aventures racontées. 

Mais le vCritable héroïsme ne saurait Ctre un simple succ$s, 
encore moins le fait de bCnCficier d’une intervention fortuite 
d’un deus ex machina. L’héroïsme est l’usage judicieux des 
dons que posskde chacun pour la prCsewration de sa vie, pour 
19honneur de soi-mCme et de ses projpres pairs. 

Peut-Ctre Karnu est-il diffkrent parce qu’il  perd la vie. Cepen- 
dant, dans la tradition orale, il ne meurt pas. C’est seulement 
l’histoire officielle qui cherche à clore la chronique, en procla- 
mant le héros mort. Dans la vie et la pensCe gbaya, il continue 
à vivre et à procurer son identitC  au  monde contemporain gbaya, 
de la même manibre que Likvre, Fourmi Noire,  Cam6lCon, 
Cêphalophe Bleu et Tortue continuent 5 vivre et à réaffirmer les 
valeurs gbaya telles que les ancêtres les ont 1Cguées. C’est ainsi 
que se  pdsentent  les hCros dans l’histoire gbaya. Proil; 
l’héroïsme tel que le définissent les traditions et la vie gbaya. 
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ADALA HERMENEGILDO 

MUSIQUES  DE L‘ADAMAOUA 

La  province  de l’Adamaoua est un véritable << paradis 
musical >> qui offre des musiques variées. Musiques rituelles et 
musique de cour sont des modes d’expression << traditionnels B. 
Depuis le début de ce siècle, la  musique africaine a évolué vers 
de nouvelles formes  d’expression  qu’on peut appeler << musiques 
d’animation ou de réjouissances populaires Y, de préférence à 
<< musiques modernes >> ou << de variétés D. 

1. Description 

1. Musiques  rituelles 

Dans  le contexte traditionnel africain, la musique  comporte 
trois Cléments inséparables : l’instrument, le chant et la danse. 
En langage commun,  on utilise indifféremment les expressions 
<< groupes de danse traditionnelle D ou << groupes de musique 
traditionnelle B. 

L’instrument de  musique (à percussion, à cordes ou à vent) 
apporte l’assise rythmique. Le chant complète l’instrument. En 
contexte traditionnel, il y a très peu de chants << a cappella )>, 
c’est-à-dire exécutés sans accompagnement instrumental, sauf 
dans certaines situations (travailleurs qui improvisent un chant 
pour se donner  du courage, maman qui entonne une berceuse 
pour son enfant). Enfin, la danse est toujours à l’écoute de la 
musique. 
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La musique africaine, dans son acception la plus large, est 
Ctroitement liée B la vie sociale. Elle rythme les activités 
multiples d’une communaut6. De la naissance à la mort, tous les 
grands moments de la vie  humaine sont ponctuCs de musique. 
Des  musiques  rituelles sont exécutees dans  le cadre d’un 
cCrémonia1 et remplissent une fonction prCcise. En Adamaoua, 
c’est surtout le cas des musiques d’initiation. 

L’initiation revêt une  importance particuli2re dans les tradi- 
tions des @baya. Du c8tC de  l’initiation masculine, le << diyang >> 
rythme les cCrCmonies qui concernent les petits garpns, dont 
l’âge varie entre 7 et 15 ans.  Quant au a labi >>9 il concerne 
l’initiation des  jeunes âgés de 15 B 30 ans, voire un peu plus. 
D’une durée moyenne de 3 ans (le record est de 6 ans), cette 
initiation sanctionne Le passage 5 l’iige adulte. 

Du c8tC f h i n i n ,  deux étapes existent Cgalement : le << be- 
bokoo n 9  à partir de 7 ans et le << 20a-bol0 >> pour les  jeunes 
3gCes de 10 à 15 ans. Cette initiation en deux temps permet à la 
jeune fille d’acquérir une souplesse de corps, de connaître les 
plantes et les ingredients pour préparer des sauces. Elle les 
prépare surtout à l’obéissance, i la soumission envers les parents 
et à la  vie conjugale. L’initiation Eminine  se  fait en partie en 
brousse dans la journte et le soir au village, sous la direction de 

Parmi les musiques traditionnelles d’autres populations de 
l’Adamaoua, citons  le << rnvoung-Mou N des  Nyem-Nyem, 
musique commCmorative de leur résistance aux FoulbC et aux 
Allemands. Les bororo accompagnent la circoncision de 
musiques. Le << litchembi >> des Ti marque la saison agricole, 
de mCme que le << rnbsuye?‘ >) des oum. Le q< s&w B des  Dii 
(Dourou) intervient dans la gu n de certaines maladies, 
surtout chez les femmes. 

La plupart des musiques  d’initiation sont en cours d’abandon, 
voire ont compl6tement disparu. Des interdits décrCtCs par 
l’administration coloniale, appuyée  par les églises chrétiennes, 
catholiques et protestantes, out  provoqué cette dCsaffection. 

femmes âgCes. 

nsiques de cour 
Elles sont  pratiqutes en l’honneur des grands chefs foulbé, 

les << Zamib& >>. La musique de cour s’est fortement implantée 
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dans l’Adamaoua  au 1gC siècle. C’est une conséquence de  la 
conquête peule. 

Aujourd’hui encore, dans chaque lamidat, on s’efforce de 
préserver cet  héritage culturel qui exige des moyens matériels et 
financiers. Selon la tradition;  lorsqu’un  musicien arrive dans 
une localité, on le dirige,  par l’entremise du << sarki bambada D 
(chef des musiciens ou griots) chez le << lamido >) à qui il offre 
ses services.  Désormais, il attend  tout,  ou  presque, du souverain : 
logement, nourriture’ habillement, argent et divers cadeaux. Il 
se consacre entièrement à son art, en véritable professionnel, à la 
différence de  ceux  qui font de la musique rituelle.  Ceux-ci sont 
généralement des cultivateurs, parfois des artisans. 

Autrefois, le griot  n’intervenait pas seulement  comme anima- 
teur de réjouissances. Il jouait également un  rôle politique, en 
introduisant dans ses chants, en filigrane, des critiques qui 
n’osaient  pas  s’exprimer ouvertement sur l’exercice  du  pouvoir. 
Aujourd’hui, des << régiments >> de griots se contentent de débiter 
des louanges dithyrambiques à l’égard des << lamibe >> et des 
autorités administratives. 

Cette  musique de cour secrète cependant de véritables 
créateurs. A côté de ceux  qu’un fonctionnaire appelle,  par déri- 
sion’ les << griots bon venir B (allusion à leur façon de souhaiter 
la bienvenue aux personnalités en  tournée), il existe de vrais 
artistes. Ils ont suivi un long apprentissage auprès de grands 
musiciens au  nord  du  Nigéria,  en pays haoussa  ou  bornouan.  La 
plupart de ces musiciens sont des Haoussa. 

L’une  des  caractéristiques  de cette musique  est  qu’elle  divertit 
plus qu’elle ne fait danser. Elle recourt à toute une panoplie 
d’instruments. Les cordophones occupent une place de choix. 
Le violon traditionnel à une corde est appelé << goge D ou 
<< kukuma >> en  haoussa, selon sa dimension (a gogerou >) en 
langue foulfouldé).  La guitare traditionnelle à deux cordes 
s’appelle << garaya >> ou << moolo >>. 

A côté des cordophones, les instruments à vent figurent en 
bonne place : trompette géante (<< gagasi D) qui ne se  joue qu’en 
présence du << Zamido diverses flûtes à bec (<< algaïta n, 
<< pare D). - 

Des instruments à << percussion appropriée B complètent 
l’inventaire. << A percussion appropriée B parce que leur timbre 
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est maintenu volontairement doux dans ce contexte, alors qu9en 
d’autres situations, ils font beaucoup de bruit.  Ici, la percussion 
chante et << parle >>, en accompagnant les autres instruments. 
C’est sans doute pourquoi les hglo-Saxons l’ont  baptisCe 
<< talking drum >> (le tambour parlant). Dans le vocabulaire local, 
ce sont les << kcalangou >>, << dankarabi >> et autres << kcanzcagi D... 

A côte des musiques d’origine haoussa, celles des autoch- 
tones B ont Cté également adoptCes dins les cours des lamidats 
foulbé. Le terme M autochtone >> est emprunté à L. FROBENIUS 
qui, dans son livre  sur << Peuples et civilisations traditionnelles 
du Nord-Cameroun D (traduction d’E. MO ou, 1987) 
designe ainsi les groupes ethniques prCsents avant l’hégémonie 
peule. Des tCmoignages et des enquetes de terrain permettent 
d’affirmer l’existence d’une musique de cour chez les VoutC, les 
@baya, les Moum ... Mais la conception et la maniBre d’exécuter 
cette musique ne sont pas toujours differentes des musiques 
rituelles, si bien que la dCmarcation  n’est pas nette entre les deux 
musiques. 

La musique mboum a tellement sCduit les conquCrants peuls 
qu’elle fut largement adoptCe. On l’entend encore, aujourd’hui’ 
dans les cours de NgaoundCrC, Tibati et Tignère, 2 l’occasion de 
manifestations culturelles ou de soirCes  rCcrCatives. L’art musical 
mbourn, raffine et original, s’articule autour d’un instrument 
principal : le balafon,  appel6 ndja >> en  mboum, mot qui designe 
Cgalement la musique produite par l’instrument. La musique 
H ndja >> est  exécutCe par un viritable orchestre et s’accompagne 
d’un  grand ballet de cour. L’orchestre comprend deux joueurs 
de balafon (uniquement portatif chez les Mboum),  un joueur de 
grande cloche, un autre de petite cloche, deux joueurs de tam- 
bours et un ou deux instrumentalistes ii vent (troupe ou flûte). 

Le jeu de balafon, plein de finesse et  d’art, exCcut6 dans un 
mouvement moderato  ou andante, dégage une mélodie 
gracieuse. Le ballet qui traduit le .c8tC dCbonnaire  et paisible du 
peuple mboum, rassemble des dames de cour,  d’un certain ige, 
qui decrivent des cercles autour des instrumentistes. 
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II. Evolution  et  perspectives . 
1. Musique  d’animation  et de réjouissances  populaires 

Des interdits ont déjà été. évoqués à propos de musiques 
d’initiation, sous l’accusation de pratiques de sorcellerie, << paga- 
nisme exacerbé B, non-respect de la personne humaine. Dans 
certains cas, ces critiques ne  sont  pas sans fondement. Par 
exemple, la danse << yejïo B, exécutée lors d’un décès chez les 
Gbaya,  était  accompagnée de divinations  pour  déterminer, séance 
tenante, les causes de  la mort. Mais, le plus souvent, les interdits 
ont relevé de ce qu’on  peut appeler des incompréhensions ou des 
malentendus culturels. 

Avec la modernisation de la société africaine, musiques de 
cour et musiques d’initiation qui subsistent se transforment en 
musiques d’animation ou de réjouissances populaires. En même 
temps, elles se vident de tout contenu religieux ou émotionnel. 
Notre musique est menacée d’une vulgarisation ou (< popula- 
risation >> de mauvais  aloi. Nos ensembles  traditionnels  ne servent 
plus qu’à meubler, dans tous les sens du mot, les manifestations 
officielles ou publiques. 

Ensuite, plus rien. Personne ou, ce qui revient au même, très 
peu de gens cherchent vraiment à apporter (< un plus >> à cette 
musique.  Et pourtant, elle devrait avoir sa place, à côté de  la 
musique dite moderne. En fait, celle-ci n’est, dans le meilleur 
des cas, qu’une simple transcription ou transposition de la 
musique traditionnelle sur instruments électroniques. Dans le 
pire des cas, c’est un pillage systématique de nos mélodies et 
thèmes traditionnels, avec la complicité d’une médiatisation 
folle, partiale et intéressee. 

2. Pour  une  sauvegarde  du  patrimoine  instrumental 

Malgré une évolution inquiétante, les perspectives de nos 
musiques traditionnelles pourraient être prometteuses.  Pour cela, 
il conviendrait d’entreprendre une action d’envergure. Non pour 
<< moderniser >> le folklore, comme on l’entend chantonner ça et 
là dans certains milieux musicaux  camerounais, mais pour mener 
plutôt une étude exhaustive de la tonalité, de la tessiture, de 
l’échelle des sons, du timbre de nos instruments. 
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Dans cet esprit, nous  avons entrepris une  étude des instru- 
ments traditionnels de l’Adamaoua,  en  cornmensant par deux 
cordophones : le N goge >> et le ad g a r ~ y a  D. Les investigations 
portent  essentiellement sur les  techniques  de  fabrication 
(lutherie). Elles concernent le  bois : nature et qualit6 du bois 

* utilisC,  pour quelle partie de l’instrument (manche, cheville, 
caisse...). D’autres éléments sont Cgalement pris en  compte : la 
peau (qualit6 et  mode de fixation), la tbuche (lisse ou non). Pour 
le violon, l’étude descriptive est compJ1CtCe par l’archet : compo- 
sition et matiGre, crin et housse (la housse sert 2 tendre le crin). 

E’Ctude des matêriaux de fabrication se prolonge par celle de 
la hauteur du son : comment rCgler  ou accorder l’instrument, le 
report des notes sur une portée musicale, l’importance des  cordes. 

Le  but  de  cette  investigation,  c’est  d’analyser  et  de 
comprendre  la logique de fabrication de l’instrument : comment 
sonne, par exemple, une corde vide ou B quelle hauteur les 
musiciens rgglent leur instrument. 

A long terme, il s’agirait de développer une technologie 
musicale, mise  en oeuvre par de petites unitCs de fabrication 
d’instruments traditionnels. 11 s’agirait  de former de vrais luthiers 
africains, POUS sortir du N bricolage D. 
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KONSTANSE RAEN 

LES ACTIVITÉS DU CENTRE 
DE LITTÉRATURE PERE 

Introduction 
Le  travail  du centre de littérature  pere  ont débuté en 1974, dans 

le village Gadjiwan, situé dans le département  de  Faro et Déo. 
M. et Mme RAEN avaient,  comme  missionnaires de 1’Eglise 
Evangélique  Luthérienne  (1972-1985),  senti le besoin  d’appren- 
dre la langue locale et de la faire écrire.  Mais c’est avec l’arrivée 
de M. DIDMA Etienne  en  1974, et la création d’un Conseil de 
littératurepereavecsonprésidentleRév. BAKARIEtienneen1975, 
que  le  travail  est  devenu actif et  efficace.  Notre  centre 
a toujours  travaillé en collaboration avec la Mission catholique 
à Almé  représentée par le Père COSMAS et ses collaborateurs ; 
nous  profitons de leur connaissance de la langue et de la culture 
locale. 

La langue psrs (koutine) 
Les  Pere,  appelés KoutQze par  les  Foulbé,  habitent  surtout la 

plaine  pere,  dénommée << PEr Eg6 >> par les Pere eux-mêmes. 
La langue  était  appelée koutine ou kutire, mais comme le nom  a 
un sens péjoratif,  ils  préfèrent  aujourd‘hui leur propre  nom : Pere. 
La langue s’appelle p r  muurÈ, ce qui signifie la langue du 
peuple  pere. 
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La majorité  des Pere habitent  dans  l’arrondissement de Mayo 
Baléo, dans les chefs-lieux  de  Kontcha, Gadjiwm, Mmé et 
Samelecti. Dans  l’arrondissement de Tignère on trouve  des Pere 
dans le ville de Tignère et ses  environs. 11 y a  aussi  des Pere dans 
les régions  voisines,  surtout  sur les montagnes  qui entourent la 
plaine et de l’autre cSté de la frontikre du  NigCria, de Tongo 
jusqu’à Ganye. 

8 langue pere 8 ar%iewt 5 la famille admaoua 

Elle est  apparentée aux langues  parlées parles peuples voisins, 
surtout  ceux  qui  habitent  au  nord-est  de la plaine  pere. Selon une 
recherche faite par  Dr.  Lee BOHNHOFF en  1972, basée sur  le 
pourcentage des différences  notées  Bpartir  d’une  liste de 208 mots 
des  vocabulaires de base,  les  pourcentages de mots apparentés 
sont les suivants : 

- pere-dii  (duru) : 474 9% 
- pere-nduupa 44’9 9% 

- pere-dooyays : 33,1 9% 

Auparavant les lamidats foulbê de ontcha et  Tignère 
régnaient sur les Pere.  Ainsi la langue foulfouldé  a-t-elle éte 
introduite et  presque  tous  sont  aujourd’hui  bilingues. Par consé- 
quent, la langue  pere  contient  beaucoup  d’emprunts  provenant  du 
foulfouldb,  surtout chez ceux qui habitent  près  de  la  grande  route. 
D’autres  emprunts  proviennent  du  français,  de  l’anglais et du 
haussa. 

On  trouve trois zones gCograaphiques dialectales. Les va- 
riantes  sont peu nombreuses  par  rapport à celles  de  dialectes dans 
d’autres  langues.  Voici  ces  trois  groupes  dénommés selon la 
classification  pere : 
1. Gbn f i  4 n b : << Les esclaves du  chef >) 

On les trouve à partir de Gadjiwan, Samelecti jusqu’à 
Tignère, et aussi à Wouldé et Lougéré. 

2. 1300 f j jn.3 : << Les  esclaves de Boo >> 
Booya est l’endroit  habité par les Boo f3jnE‘ à partir de 
Mayo Baléo  jusqu’au  Nigeria. 
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3. Alme : les  habitants d’Almé et autour d’Almé. 

Il semble  que  les  gens d ’ h é ,  de Samelecti et des  villages 
isolés ont mieux  gardé les formes et les  mots  anciens,  tandis que 
les autres,  surtout le long de la route  Tignère-Kontcha, ont 
beaucoup  mélangé la langue pere avec le foulfouldé.  Mais  au 
cours des dernières  années,  on  aperçoit  un  nouvel  intérêt de la 
population  pour  garder la langue pere telle qu’elle est parlée  par 
les vieux. 

Pour  une  étude  des  variations  dialectales,  voir 
Konstanse RAEN : << Aperçu sur la phonologie et grammaire 
pere B, 1, 5. 

L’orthographe  pere 
Avant une production de littérature en  langue  pere, il fallait 

établir une orthographe. Mme RAEN et M. DIDM Etienne ont 
participé àune réunion àYaoundé  en 1979, où l’Alphabet  général 
des langues  camerounaises fut accepté. A partir  des  instructions 
données, et une étude  approfondie sur les sons et les  caractéristi- 
ques  de la phonologie pere, une orthographe  précise  a été établie. 
La base de cette recherche est décrite dans 1’ oeuvre de Mme RAEN 
mentionnée  ci-dessus,  mais  voici un court résumé des  résultats. 

L’orthographe  pere se compose  des  symboles  suivants .- 
21 consonnes : p,  b, t, d, k, g, kp, gb, ’, h, f, v, s, z, m,  n, 9, 

7 voyelles  courtes : i, e, E, a, a, u, o. 
6 voyelles longues : ii, ee, aa, aa, uu, 00. 
6 voyelles  courtes  nasalisées : j , , 3 ,   8 ,  

4 voyelles  longues  nasalisées : j j ,  B 87 

1, y, w, r. 

Y, 9 .  

Y Y, 9 9 -  

L’orthographe se compose  donc  de 28 symboles (conson- 
nes et voyelles) 

Ensuite on trouve  des  voyelles  longues et courtes,  nasalisées et 
non-nasalisées (16), qui font en  tout 44 combinaisons. 

Il existe  aussi 7 diphtongues  comme suit : E i, ai, ui,  oi,  oa, 
EU, 4u. Mais il y a encore  une  distinction  importante à considérer 
dans la  phonologie  pere : celle  entre  les  tons. 
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Le  ton est significatif en pere. On trouve  beaucoup  de  paires 
minimales où ]la seule diff6rence entre les  mots  r6side  dans 
le ton. 

On compte trois tons distinctifs, mCme  si l’on  peut  compter 
plusieurs  hauteurs  phonetiquement.  Voici  ces  trois  niveaux notes 
dans les verbes  suivants : 

y ,B ,a n i : e. il aime >> 
y ,a ,a a i : << il traverse >> 
y -,a ,a a a’ : e. il partage >> 

Le  ton se manifeste sur les syllabes,  c’est-&-dire  que chaque 
syllabe a son propre  ton, et doit toujours  se  prononcer B voix 
haute,  moyenne  ou  basse. Lorsqu’il y a des  exceptions,  on  en 
trouve  l’explication  dans des phenomknes  d’intonation. 

Il existe par  exemple des noms composCs qui  apparaissent 
avec un ton modul6. Dans le noyau CVT, où N signifie une 
nasale,  il y a des  syllabes qui se prononcent  avec le ton  bas- 
moyen : (3 -2). Mais comme cette prononciation est prévisible (21 
cause de la fermeture  par une nasale),  on ]Le marque comme ton 
bas : 

g E n i :  << le chef >> 

g b g  : << 19é~phmt >> 

Il y a plusieurs pronoms qui se distinguent  uniquement par 
des  diffkrences  de  ton : 

y ’,a ,a u’ r 6 << il  t’aime >> 
y ,a . a u P o  << il 1’ aime >> 

y ’,a ,a Y a r O : << il  les  aime >> 

. . y ’ , a  ,a Y a H s‘ : << il  vous  aime Y 

Le  ton  n’est  pas  seulement  important  pour  distinguer  les 
différents  mots,  mais  aussi  pour exprimer des distinctions  gram- 
maticales,  par exempleladistinction transitive-int~~nsitive dans 
un  groupe de verbes : 

f i l Z ~  : << il est tourné >> 

PlZo : << il a tourné >> 
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Ce groupe de verbes  exprime  aussi le sens réfléchi-récipro- 
que par  un  changement de ton  sur la racine, combiné avec des 
suffixes : 

w a f i  1 ann O : << il se tourne  lui-même >> 
va f i  1 anno : << ils se tournent l’un l’autre >> 

Un  exemple  de la syntaxe  pere : le  verbe 
Comme cette présentation ne permet  pas  d’aller plus loin dans 

la syntaxe pere, le verbe est choisi  pour  montrer,  par  quelques 
exemples,  comment une langue  de ce type est riche en possibilités. 
On pourrait  certainement  choisir  une classe de  noms,  ou  montrer 
la rigueur qui commande la classification  des  pronoms,  mais  nous 
allons étudier plus  précisément  quelques  traits  caractéristiques  du 
verbe. La racine verbale  apparaît  avec un grand  nombre de 
suffixes, qui servent àexprimer par  exemple le mode, le temps, la 
manière, la durée, l’intensité,  l’intermittence, la certitude et aussi 
les pronoms  objets. Le groupe  adverbial est assez limité, mais les 
possibilités dans le mot  verbal  sont  multiples. 

On trouve 28 suffixes qui se répartissent  en 8 ordres, mais 
seulement trois ou  quatre  peuvent  paraître  assez aisément ensem- 
ble.  Deux suffixes appartenant au même ordre ne peuvent jamais 
paraître  simultanément.  Voici  quelques  exemples : 
Z6ri : << frapper B composé de racine verbale (V) Z6 + la 
terminaison -ri. Forme : V + Ordre 8 

lhn : << il ne frappe ... )> V + nég. -11. Forme : V + Ordre 3 

1 bnnag : << il  ne frappe pas encore >> V + nég.-n + pas 
encore -n ag Forme : V + Ordre 3 + Ordre 5 

1 an si n ag : << il ne me frappe pas encore vers ici >> v + nég. -n- 
+ direction 4- + pas  encore -nag 
Forme : V + Ordre 3 + Ordre 4 + Ordre 5 

1 o‘nn an a’g : << il ne frappe pas  encore >> V + nég. -n + pas encore 
-nan +pron. -5g 
Forme : V + Ordre 3 + Ordre 5 + Ordre 6 

1 o‘n 5nn O : << il me frappe avec D V + moyen -R- + pron.- à n- + 

Forme : V + Ordre 5 + Ordre 6 + Ordre 8 
passé -flO 
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lbdbbanano :<<ilnousafrappésetlaissés>~V +laisser-/& +pron. 
- ban gn- + passé  proche -no 
Forme : v + Ordre 3 + Ordre 6 3. Ordre 8 

Ces  exemples  sont  choisis  pour  montrer  comment le mot 
verbal  pere  est  apte à exprimer une action  verbale  d‘une  manière 
précise, nette et exacte, là où  d’autres  langues  doivent  utiliser des 
mots  ou  toute  une  phrase  pour expliquefcomment l’action se fait. 
On peut facilement  trouver  d’autres  exemples, dans d’autres 
groupes, mais  un  tel  exposé  serait  trop  long  ici. 

c 
Parmi  les  Pere  adultes ou vieux,  un  grand  nombre  n’ont jamais 

eu la possibilité  de  fréquenter  l’école.  Le  Conseil  pere, les 
catéchkses  aussi  bien q?!e les  Pere qui s’intéressaient  Meur  langue, 
ont compris la nécessi té de faire une campagne  d’alphabétisation. 
Une fois le premier  stock  de  livres  préparé, la campagne a éte 
lancée en 1980. 

La  directrice  des  écoles  d’EELC  (Eglise  évangélique 
luthérienne du  Cameroun), ALVHILD Vassel, fut nommée  res- 
ponsable.  Elle aeu de  bons  collaborateurs  autour  d’elle : M. S ~ K I  
NOMA, notable du chef h Gadjiwan  et M. AHIDJO Albert,  qui  est 
devenu  plus  tard  responsable du Centre  de litterature pere. 

dipl8m6s enpem 
Cette campagne a attiré  un  grand  nombre de personnes.  Le 

but était d’enseigner aux élèves à lire et 2 écrire par  une  série de 
syllabaires  composés  de  quatre  livrets.  Une  personne illettrée 
debutait par un présyllabaire, celle qui connaissait un  peu 
l’écriture a commence  directement  par le syllabaire no 1, pour 
continuer avec le no 2. Après  un  examen  écrit et oral, le candidat 
a reçu  son  diplôme  en  langue  pere. Il était encourage  de  continuer 
à lire le post-syllabaire, le journal iwal et d‘autres  livres. Il était 
aussi invité au  stage  pour  devenir  maître,  afin de pouvoir  ensei- 
gner à d’autres  personnes. 

La empagne a dur6 de 19 
La  campagne a été lancée  pour  une  durée de 3 ans. Mais 

comme l’intérêt et le besoin  étaient  encore  grands, la campagne 
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a continué 2 ans  de  plus.  Après  ces 5 ans,  482  personnes ont eu 
leur diplôme  en  pere,  d’autres  ont  commencé  leurs  études  sans 
obtenir le diplôme, et les  meilleurs étudiants ont  continué  pour 
obtenir un autre diplôme  appelé : << Diplôme en  pere  supérieur >>. 

Après la campagne, le travail  d’alphabétisation  s’est  ralenti, 
même si le Centre  pere  s’efforce  d’encourager  les  diplômés à 
enseigner leurs camarades. Le conseil de littérature  pere est 
conscient de la nécessité  d’une  nouvelle  campagne  qui  doit être 
lancée dans un avenir  proche.  Le conseil est en  train de préparer 
un plan  de  travail, et demande l’aide d’un  technicien  qui  pourrait 
renforcer l’équipe sur place. 

La littérature  disponible en pere 
1. Littérature  linguistique  (en  français) 

Pere >> (polycopié  en  deux  volumes, 203 pages), 

2. Littérature  d’alphabétisation 
B a g  z a g g i n n e m )  P E T  m u u r b  : << Lisons 

la langue pere B. La série  des syllabaires, qui est imprimée  en 
1980, se compose  de  3  livrets : Pré-syllabaire,  Syllabaire 1 et II. 

B a g  z a g g i n n e m )  n’an  n i :  << Continuons à 
lire >>, Post-syllabaire. 

Konstanse RAEN, << Aperçu sur la phonologie  et  grammaire 

Konstanse RAEN, << Dictionnaire  pere-français >> (156  pages). 

Cette série est faite en  collaboration avec la Mission  catholique 
d’Mmé, et préparée  dans  un stage organisé par la Société  Inter- 
nationale de  Linguistique  (SIL). 

<<Lisons et ”rivons lalanguepere>> (par Konstanse RAEN). Un 
livre destiné aux  gens  qui  savent déjà lire le français  ou le 
foulfouldé. En 11  leçons,  avec  des  explications et des  exercices, 
le lecteur est initié à lire et écrire le pere. 

Un journal local  bilingue  pere/français,  est  sorti  pendant la 
campagne  d’alphabétisation.  Il  avait  pour  titre : G2n f $4 1 a b 
DOTÈ. 

Un  Calendrier pÉr È est sorti chaque ann6e  depuis  12 ans. 
Ce calendrier  montre la manière  de compter l’année  en  pere et en 
français. 
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VGrrinl v2reim far, far  veg far. Livre de contes. 

Takrmz Bello m z m m .  Un livre de contes qui  parle  d’un person- 
nage  légendaire. 

YI‘rbs‘gan h-gsBq  : << La vie  des  anciens >>. 
Sdb mhi S E  ? Niil dni SI ? : << Quel est ton clan ? Com- 

ment  t’appelles-tu ? >>. Un livre qui raconte les mythes d’origine 
de plusieurs  clans  pere.  Une autre partie fournit des  noms pere 
poup. des personnes et des  chiens, et leur explication.  Une troi- 
sikme  partie donne quelques  proverbes et devinettes. 

4. Livrets de sant6 
A d I’g f 3 y m6ni s E ? (par DIDMA Etienne) : 

<< Comment  tu te portes ? D Un livre qui  parle de l’hygiène 
personnelle. 

Une  série  de 9 livrets  ont éte traduits  de  livrets prepxés par 

0 A ~ $ 4  b2 1 &g y y s a’gi ( p h )  : << Fais attention au 

0 A 3 b B bilazio y y s 5 g  i : << Fais attention B la 

0 A wijg bh zaar ya bd1 li : << ]Fais attention  au vers du 

0 A n5pgm$ fQy mdn? : << Soigne bien  ton covs ! D 
0 War ty’yrdi muur2  : d~@smment sev re rune~~ l>>  
0 6 n  kt5 r2  var5111 t 6 g  gzm vog d o g e r  n C :  
e. Pourquoi.  beaucoup  d’enfants  souffrent-ils  de la diarrhée>> 

0 I j k g g n o g  8 6 3  6 : << Je suis enceinte B 
0 War I Er 1’ mu u r B  : << L’accouchement )> 
0 ~ 6 r n  dzmz nzai : << ~ ’ a ~ c o o ~  est dangereux )> 

AMA (Atelier de MatCriel pour I’Animatisn,Yaoundé). 

paludisme ! D 

bilharziose ! B 

ventre ! >> 

Big mu u r 6. Un livre qui  parle des serpents, et comment faire 
quand une personne est piquke. 

5. Agrrienlture 
B a g  bijgnaanij v i l  : 44 Cultivons la terre D. Livre en pere/ 

français avec des  conseils au cultivateur. 
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6. Nouvelle 
Yaya y 3 3 r O’ y 3 3 1 w a  : << Yaya  aimait 

une fille )> par DIDMA Etienne. 

7. Littérature  chrétienne 
Maur Puur d E  b t er2.  << Le Nouveau  Testament B (1986). 
Vurtna‘b bùam muurÈ. << Catéchisme  pour 1’EELC B. 
Muur Pu’uri (1-6) : une serie de 6 livrets  avec  des  histoires 

tirées de la Bible  arrangées  pour  les  nouveaux  lecteurs. 

S6ryir mini yaal li. Cantiques  en  langue  pere,  deuxième  édi- 
tion. 

Matta : << L’évangile  selon  Matthieu >> 

Textes de l’Ancien Testament : Psaumes,  Jonas et Ruth, dans 
des livres séparés.  D’autres  textes  sont  polycopiés  pour être 
essayés et corrigés. 

6 petites  brochures  ont été publiées  par  Scripture  Gift  Mission 
avec des versets  bibliques. 

Perspectives  d’avenir 
Le conseil de la littérature pere,  tenu à Gadjiwan le 13  décem- 

bre 1990 avec  plusieurs élites pere  présentes,  a  discuté  les  pers- 
pectives  d’avenir  de cette initiative. Il a d’abord  évalué le travail 
effectué en  disant  (point  8/90) : << ... lalittérature pere  a  beaucoup 
aidé les Pere dans  plusieurs  domaines, à savoir : 

- la reconnaissance de la tribu pere ; 
- la communication entre les Pere ; 
- la facilité de  compréhension et l’éducation ; 
-l’amélioration  de  l’hygiène  et  la  salubrité dans les 

villages. >> 

Dans la recommandation  10/90, le conseil  sollicite une ren- 
contre pour  mobiliser les diplômés, et voudrait  qu’une  nouvelle 
campagne  d’alphab6tisation  soit lancée pour  que  la littérature 
pere  survive. 
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Les  perspectives d’avenir doivent  donc  viser B deux  buts : 

1. 11 faut  encourager  les  gens B apprendre B lire, et A continuer 
ii lire. 

2. Il faut  produire  encore de la littérature qui dCcouvre la 
richesse et les IpossibilitCs de cette langue, et encourager le 
lecteur B en profiter. 

l’animation et la production. 



LEE E. BOHNHOFF 

DÉCALAGES  ENTRE  CULTURES, 
ILLUSTRÉS PAR LA  TRADUCTION 
EN  LANGUE DI1 

Nous qui travaillons dans la traduction et dans la production 
de littérature en langue locale, nous découvrons un certain 
nombre de problèmes parce que nous sommes obligés de 
chercher des mots et des constructions grammaticales en langue 
locale qui sont censés exprimer le plus exactement possible ce 
que dit le texte dans la langue d’origine. Par exemple, nous 
traduisons le mot français << rouge D par yéé en langue dii ; 
<< noir B se traduit di?, etc. Ceci donne l’impression à beaucoup 
de gens que pour faire une traduction, il suffit de chercher des 
mots en langue locale qui correspondent aux mots dans la 
langue d’origine et voilà, tout est terminé. 

Malheureusement, la tâche de traduction  n’est pas aussi facile 
que beaucoup le pensent. J’aimerais étudier en détail cinq 
problèmes dans le domaine de la traduction qui sont intéressants, 
j’espère, pour un public assez large. Toutefois, je ne ferai pas 
toute une analyse poussée de la tâche de production. Je travaille 
comme  pasteur et traducteur en langue  dii pour 1’Eglise 
Evangélique Luthérienne du Cameroun, mais les problèmes que 
je vais décrire sont de nature très générale et touchent tout le 
monde, sans distinction de religion, de sexe, de couleur, de 
couche sociale, etc. En plus, je précise que je m’adresse surtout 
aux habitants de l’Adamaoua,  non  aux experts. 
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Les cinq problgmes  que j’ai retenus sont  les suivants : 
1. les couleurs (problème de << mots B) ; 
2. I’annCe solaire et les noms des  mois (problbme du 

d6coupage du  temps) ; 
3. les points cardinaux  (problbme  de la conception du monde 

autour de nous) ; 
4. la  nature  des  phrases  (prdblème  grammatical et 

syntaxique) ; et 
5 .  la distinction entre l’intelligence et les ruses (probPbme 

intellectuel) - ce dernier  pour nous distraire aprbs  quatre 
points << trop >> serieux ! 

%orsqu90n traduit, il faut regarder les mots B traduire dans 
leurs plus petits dCtails,  et dans tous les contextes où on les 
utilise. On trouve finalement qu’aucun m ~ t  dans la langue 
d’origine ne veut dire exactement la m&me chose, et ne s’utilise 
exactement de  la même fason, que tel autre mot dans la langue 
dite cible. Ceci risque d’effrayer, car subitement riea n’est 
stabk, et on ne peut plus faire une traduction <u mot à mot n.  
Nous sommes souvent habitues i penser que c’est simple de dire 
que rouge en franpis veut dire y46 en langue dii, que noir veut 
dire dii, et ainsi de suite jusqu’i la fin du texte à traduire. 

Mais, B titre d’exemple,  rouge  ne veut pas dire la même 
chose que y66 dans tous les contextes. Prenons ce mot rouge qui 
semble si facile B traduire. Le mot y&& s’utilise aussi pour parler 
des objets roses, orang&s, même parfois jaunes. Le mot dii (noir) 
pourrait Cgallement se traduire gris, violet ou bleu. 

Si vous regardez dans le dictionnaire dii-français, Cdition 
1991, vous trouverez que y66 est. explique par le mot rougeâtre 
et non pas simpPement rouge ; vous verrez aussi que dii est 
traduit par fonc6 et non  par noir. Pour être exhaustif, regardons 
les couleurs dans l’arc-en-ciel, les couleurs dites spectrales, et 
comparons le sens des  mots dii aux couleurs du spectre. Il faut 
aussi ajouter les termes noir, gris et blanc pour être complet. 
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rouge 
orangé 
jaune 

yéé << rougeâtre B 

vert 

bleu 
indigo 
violet dit << foncé >> 
noir 
gris 

blanc hèè << blanc, brillant, clair >> 

Sur la liste ci-dessus et partout dans cet écrit, je marque le ton 
bas avec un accent grave ; autrement l’orthographe est celle que 
nous, au Centre dii à Mbé, utilisons dans tous nos écrits non- 
techniques. 

Sur la liste ci-dessus, seulement << vert B et une partie de 
<<jaune >> ne sont pas facilement inclus par l’une des trois 
couleurs de base dii. Les anthropologues et linguistes ont fait 
des études détaillées et approfondies sur le sens exact des termes 
de couleur en diverses langues. La liste ci-dessus ne prétend pas 
être sophistiquée et, en effet, elle est si simple qu’elle n’a 
presque pas de valeur pour un spécialiste, mais j’espère qu’elle 
servira comme  point de départ intéressant. 

Bien sûr, si un Dii veut préciser une couleur plus exacte que 
les trois dites a de base D, il se réfère facilement à telle fleur, à 
telle espèce de terre à côté de la rivière Vina, à telle feuille 
d’arbre ou d’arbuste, à tel serpent qui vit parmi les feuilles, à la 
couleur du crachat quand on croque la cola, et ainsi de suite ! Il 
n’existe pas de limite pratique sur le nombre de distinctions de 
couleur en langue dii, dès qu’on arrive à ce point. 

Il est vrai aussi que les Dii précisent certains détails sur les 
couleurs en faisant appel aux mots que les linguistes appellent 
des idéophones. J’entends souvent les gens appeler ces mots des 
<< onomatopées D. Mais, quant aux couleurs, il n’y a pas de bruit 
à imiter. Donc, le terme << onomatopée >> ne convient pas pour 
ces mots. Voici un petit nombre d’idéophones dii qui illustrent 
certaines nuances au sujet des trois couleurs de base : 
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Pour le rougeke : 
- De  l’eau rouillée (ou de l’ocre) est rouge foncé Zg ‘ Zg. 
- Les  yeux de quelqu’un  peuvent etre rouges kpa‘a$. 
- Certaines feuilles qui  poussent  en mars sont  rouges mb86 
- Le  feu  est rouge brillant am dg J pi. 
-Les fesses d’un cynocCphale  sont  rouges Y S $  ou bien 

p.@gSij. 
- Un vêtement peut être rouge mgbdij. 

Pour le fonce : 
-La nuit peut être complètement  noire rnbgirg, didig, kp 0 9  d ,  

- Les  herbes  briilées  sont  noires vllil. 
- Un enfant  bien l a d  et luisant  est  d’un joli noir SZgd666. 
- Les fournis peuvent Citre nombreuses  et  noires SZfjdYfj. 

Finalement,  pour le blanc, le brillant  et le clair : 
-Un bout  d’igname cassé est  blanc k g g d .  
- Une  maison  nouvellement  chaulée  est  blanche kdk 
- Un corps sale de poussih-e  est  blanc t 5% ou bien k g  ‘ Zm. 
-De l’eau  blanchiitre  est zgzg ‘. 
- De l’eau propre  est  blanche et claire kl’I 54. 
- La lumière de la lune est claire kdkdd ou bien kZ$kEfj. 
- Une lampe Aida brille w2ij. 
- Du m&tal chaud est blanc  et  kblouissant wu\$. 

Pour  résumer,  au sujet des  couleurs  en  langue  dii : malgr6  les 
manipulations et adaptations nécessaires  pour  traduire  les  noms 
des  couleurs  en langue dii, on trouve des moyens  pour  exprimer 
l’idée  recherchée, parfois en y ajoutant  un  idéophone,  parfois  en 
utilisant les noms decertaines fleurs ou d’autres  objets.  Vue  ainsi, 
la langue  dii est assez riche  en  possibilités  pour  preciser  des 
nuances  de  couleur, malgré  le fait qu’il  existe  seulement  trois 
<< couleurs de base >> dans la culture  dii. 

ou  bien -kQ 1 Gg. 

l. 
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L’année  solaire et les  mois 
L’année  dii  est solaire en principe, car les noms  donnés  aux 

mois  se  réfèrent  aux  travaux  dans les champs, àcertaines activités 
autour de la maison, à la chaleur,  voire  même à des  insectes  qui 
apparaissent à certains  moments.  C’est  donc  une  année  qui a la 
même  durée  que le calendrier occidental,  soit 365 jours et un 
quart. 

Mais  les  mois,  qui  sont  au  nombre  de 12, sont lunaires, d’où 
leur nom lui-même : s 9 g “lune, mois”.  Or il existe un 
décalage  de  temps entre le calendrier  solaire et le calendrier 
composé  de  12  mois  lunaires.  L’année  solaire (dite année << 
tropique B) est  longue de 365 jours et un quart  (ou  plus  exactement 
de 365 jours, 5 heures,  48  minutes et 46  secondes),  tandis  que  les 
mois  lunaires  ont  chacun une durée  de 29 jours, 12 heures et 44,05 
minutes,  soit 29 jours et demi  en chiffre rond.  Après 12 mois 
lunaires,  seulement  354 jours se sont  écoulés,  de façon que le 
calendrier  solaire est plus  long de 11 jours que le calendrier 
lunaire. 

La  solution  musulmane  pour  ces  onze jours de  décalage est de 
laisser << avancer D la date du  Ramadan,  par  exemple, de onze jours 
chaque année  par  rapport  au  calendrier  occidental.  (Il faut aussi 
tenir  compte  des  années  bissextiles  qui  ont  une  durée  de  366 
jours). 

En 1987, au centre dii, nous avions  décidé  de  publier un 
calendrier. Nous avons fait des recherches  pour  préciser  exacte- 
ment et correctement les noms  des  mois  mais, à notre  surprise, 
notre façon de lier les noms  des  mois  dii et français a été rejetée 
par de nombreux  lecteurs ! En effet, le décalage  de onze jours entre 
l’année  solaire et l’année lunaire cause au village  des  discussions 
fortes et  longues  au sujet de << Quel  mois  est-ce ? >>Les Dii veulent 
suivre le soleil,  mais  on  trébuche sur les onze jours << de plus >> 
chaque  année.  En  général, le Dii moyenn’est pas  souvent  sûr quel 
mois il est, et il faut  toujours  demander  auprès  de  tel ou tel ancien 
pour  avoir  une  réponse  acceptable. 

Un autre  décalage entre l’année dii  et le calendrier  occidental 
tient à ce que  l’année  dii  commence  par le mois  de z ihij waa, qui 
est plutôt  avril  que janvier. L‘année  dii  va  d‘avril à mars,  non  pas 
de janvier à décembre. 
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NotrepremiercalendrieraCti.imprimCen19S8,enjoignantles 
mois  dii  (ci-dessous  dans la première colonne) aux  mois  frangais 
dans la deuxième  colonne.  Plusieurs jeunes ont  soigneusement 
suivi tout  1988  et  19S9 et ont fait remarquer  que  notre  calendrier 
etait décale  par  rapport B la redit&, en Ctant toujours  en  retard  d’un 
mois.  Leur  observation  a CtC prise en compte  dans  les  calendriers 
à partir  de  1990,  avec  les  noms  en français mis  dans la troisième 
colonne.  La  quatrième colonne indique le sens du titre  dii. 

Titre dii 1988 1990 
1. zù6 waa mars avril 

2. zùd m i %  avril mai 
3. n s g  k&àd mai juin 

4. w3Dd juin Juillet 
5. nhuig brh ne” juillet août 

6. gbng waa août sept. 
7. $tir& sept. oct. 

8. Zi$G elsn oct.  nov. ., 

9. zù$ kphy nov. d”. 
10. hijèjm 1vaa d“. janv. 

12. dÙgÙdugu fCv. mars 
11. hijgm rtd‘im janv. fPv. 

Signification 
“petite chaleur” (sous les 
pieds) 
“grande  chaleur” 
“(plantes)  chassent man 
Che de  pic” (= on  ne  peut 
plus  creuser) 
espke de  fourmi  rouge 
“moule  n’est  pas  blanche” 
(il n’y a plus de faine). 
“prince” 
“richesse” (il y a beau- 
coup  de  nourriture) 
“masser  entrer  avec”  (en 
vue d’une  pluie 
inattendue) 
“piler  (mil)” + idCophone 
“petit froid” 
“grand  froid” 
“feuilles  des  arbres  et 
arbustes”. 

En conclusion,  nous  avons adapté le calendrier  dii  au  calen- 
drier occidental ; nous  suivons les mois  occidentaux  tout  en y 
collant les  titres  des << lunes D dii. Bien sûr, les mois lunaires dii ne 
correspondent pas au  mois  indiquCs  par le calendrier  occidental. 
Il y a  un  décalage,  mais c’est surtout une adaptation aux realités 
du  monde  qui  nous  entoure. 
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Les points  dits << cardinaux B 
Les  Occidentaux  disent  qu’il  y  a  quatre  points  cardinaux : 

“est’’, “ouest”,“  nord” et “sud”. On nous  enseigne  ces  termes 
français très  soigneusement à l’éCole. 

Mais  nous,  dans la plaine  dii,  nous  ne  comprenons pas  corn- 
ment les Occidentaux  peuvent se tromper  aussi  sérieusement,  et 
depuis  tellement  d’années ! Les  Occidentaux ont fait preuve 
d’arbitraire en  choisissant  quatre  directions comme des  points 
qu’ils appellent << cardinaux D. Nous, ici, nous  savons  qu’il  n’y  a 
que deux  points  cardinaux : 

1. la direction  d’où  vient la pluie (mam lzà’a), souvent  pris 

2. la direction  opposée (manz waa) qu’on  comprend  alors 

Quant  au  nord et au sud,  pourquoi  les  étrangers  veulent-ils 
nous  en  importuner ?! C’est  vrai que quelques Dii pensent qu’il 
faut inventer des  termes  dii  pour le nord et  le sud, car il faut 
parfois traduire ces  termes  dans  des  textes  d’origine  étrangère. Je 
suis  au courant d’au  moins  une  tentative  pour  ajouter le nord  et le 
sud aux deux  points  cardinaux dii existants.  On  a  essayé  de dire 
que g bSz à& peut  exprimer le nord,  et wa’zàa le sud, et on  a 
essayé d’expliquer et d’enseigner  cela  aux  gens.  Nous  avons 
même utilisé ces  termes  dans  notre  traduction  biblique, car 
effectivement  les  termes << nord >> et << sud >> se  trouvent  dans le 
texte B traduire. 

Il y a trois mois, je me  suis  demandé  si  les  gens  comprennent 
ces nouveaux  termes comme nous le souhaitons, et j’ai entrepris 
une petite enquête  personnelle.  J’ai  posé  mes  questions  unique- 
ment aux gens  de  notre église qui  devaient  être en mesure de 
les reconnaître. 

A ma grande surprise, j’ai trouvé  que  plusieurs  personnes 
ne connaissaient ni les  termes  en  question,  ni  d’autres  mots 
susceptibles  de  traduire << nord B et << sud N. Quelques-unes  des 

personnes à qui j’ai posé  mes  questions  connaissaient  les  termes 
g b  Szàm et wa’zàdy mais  ne savaient pas quel sens leur 
attribuer : soit << nord soit << sud  mais ... ? Il est clair que 
100 % des Dii  connaissent nzum nà’a et m m  waa ; mais il 

comme l’équivalent  de  l’est ; et 

comme l’ouest. 
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semble  que la grande  majorité des gens  ne  connaissent pas les 
nouveaux  termes suggCrCs, pas même dans  1’Eglise  Evangélique 
Luthkrienne du  Cameroun. 

Un autre point  interessant est qu’une  personne a affirme avoir 
entendu ces  deux  termes,  mais  qu’elle  les a entendus dans un 
contexteoùtouslesdeux(gb5z&iietW z ‘m)ser6féraientàl’est, 
la direction d’où vient  la  pluie ! 

En conclusion,  les Dii doivent dicider s’ils ont  reellement 
besoin de quatre au  lieu de deux  points  cardinaux, et si  oui, 
comment faut-il  donc  appeler les deux  autres  directions ‘l Entre- 
temps,  pour ~ Q U S  traducteurs,  nous  serons  ou  bien  bloqués, ou 
bien obligés de trouver  d’autres  tournures  pour  traduire ces mots. 

Ce point  interesse  surtout le corps  enseignant  des écoles 
primaires  et  secondaires, car il touche à l’un  des  points fonda- 
mentaux de la grammaire française enseignée parmi nous.  En 
plus,  beaucoup parmi nous cherchent à dCcrire la grammaire 
d’une langue locale  en  utilisant les ternes et les  catégories de cette 
grammaire franqaise  que  nous avons apprise. 

J’aimerais discuter spécifiquement le point  suivant : on dit que 
le verbe est l’Clément  central de la phrase (ou <<proposition >> pour 
les spCciaPistes).  J’aimePais citer un  petit  paragraphe  dans le livre 
<<Gr~mairefrançaise>>parJ. “~TINS~J.LECOMTE(~~,   i lapage 
177. Je cite : 

Le verbe est l’Clément essentiel autour  duquel nomale- 
ment se groupent  les autres mots  de la proposition. La 
phrase nominde n’est  qu’exceptionnelle ... Au surplus, 
dans toute  phrase  nominale, une idCe verbale  est  toujours 
sous-jacente, un verbe  sous-entendu ... C’est  donc le verbe, 
exprim6  ou  sous-entendu,  qui fait l’unit6 de la proposi- 
&ion. 

C’est  peut-etre  vrai  pour le fiançais, mais il faut se méfier 
d’appliquer cette idée à nos langues  locales.  En  langue dii (et 
d’ailleurs aussi pour  plusieurs  langues de l’Adamaoua), c’est 
surtout le pronom  sujet  qui sert d’élément central dans la phrase. 

1. Masson et Cie, Paris, 1962. 
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C’est en effet le pronom  sujet  qui se conjugue au futur, au  passé, 
à l’impératif, et qui  exprime  aussi le nombre et la personne. Le 
verbe  ne se conjugue pas en  langue dii. 

Prenons  d’abord la phrase  simple  suivante,  que  nous  mettrons 
à toutes  les  personnes et nombres : 
rn 56 Zàù k a  a 1 i je-futur vais village-à= “j’irai au  village”. 
m5 A... tu iras ...” 
WC&.. il ira ...” 
ba’h... “nous  (toi  et  moi)  irons ...” 

ba” Zàà vi k a a  1 f “nous  (avec toihous) irons ...” 
vifilùà k a a  1 E vous  irez ...” 
VCfi.. . “ils iront ...” 
Dans  toutes  ces  phrases, ce n’est que  le pronom  sujet  qui se 
conjugue. et le verbe Zùà reste invariable.  En  plus, le suffixe -6 sur 
ces  pronoms indique le futur. 
Prenons la phrase m56 làù k a a  1 f et mettons-la  au  passé  et à 
l’impératif : 
- m5n Zùà kaalbu ? “Etais-tu allé au  village ?” 
- ù l ù à k a a l i !  “Va au village !” 

L C  

LC 

V56 ... “nous  (sans toihous) irons ...” 
L C  

C’est  toujours le pronom  sujet  dii qui change  dans ces phrases, 
non le verbe. En français,  quand il y a un  Clément nominal  qui est 
sujet  de la phrase, on laisse  normalement  tomber le pronom  sujet. 
C’est-à-dire que normalement il y a ou  bien  un  nom,  ou  bien un 
pronom  comme  sujet  de la phrase,  mais  non  les  deux à la fois. 

Par  exemple, on dit : 
- Papa  va  au  village, ou 
- Il va au  village. 

Mais  on  ne  dit  pas, dans un contexte normal : 
- Papa il  va au village. 

Cette dernière construction existe bel  et bien  en  français,  mais 
dans des contextes  très  spécifiques et avec  un  sens  spécial  qui 
n’est  pas  dans la phrase dite normale. 
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Far  contre,  en langue dii, il n’est  pas  seulement normal, il est 
absolument  essentiel de garder le pronom  avec le nom dans la 
phrase : 

E$& ‘a“ w&d Z&i k a  a 1 5. “Papa ira au village”. 

Il reste  une  particularité à souligner : une  phrase  normale en 

Bhhba” ~v&d ndn gbQ 08. “Baaba (sera) un grand  homme”. 

La traduction en français de cette phrase a besoin du verbe 
v être D, mais la phrase  dii  ne  l’a  pas.  Dans le cas où on ajoute dans 
la phrase  dii le verbe mbGB << être, s’asseoir B, on obtient la phase 
suivante,  qui  n’a  pas le même sens  que la phase pricédente : 

Bhdbd w&6 ntbhB ndn g b  $6$. “Baaba va être  un grand 
homme  (Le., qu’il veuille ou non !)’’. 

langue dii n’a pas  necessairement  un  verbe.  En  voici une : 

Puisque le sens de cette dernière  phrase  n’est  pas  identique & 
celuidelaphasepr6c6dente,lapremièren’estdoncpas~~lamêPne 
phrase >> avec un verbe  sous-entendu. 

Je pourrais  développer  largement  ce  seul  point  grammatical, 
en  ajoutant  d’autres  exemples et en  examinant  tous  les contextes 
dans  tous  les  temps,  tous  les  aspects,  et  tous  les  modes  dans la 
grammaire  dii. Une telle etude  n’est  pas  possible  dans une 
communication mais j’aimenis insister  en  guise  de  conclusion 
sur ce quatrième  point : c’est le pronom  sujet  qui est le centre de 
toute  proposition (phrase) dii, non le verbe. Ce dernierjoueunrijle 
quand il est present, mais un  rôle  secondaire. 

Comme  cinquième point’j’aimerais que  nous  nous  detendions 
avecuns~~jetplusdistray~t.D9abo~djedemandeauxDiiprCsents 
si on dit  que  Likvre B g b $ p  est  intelligent  (ou sage) ?... Dans 
certains  passages  que  nous  traduisons, il faut  distinguer entre 
l’intelligence  (la  sagesse) et les ruses,  ce  qui s’avère moins facile 
en langue dii  que  les  étrangers  ne le pensent. 

En effet, quand j’apprenais la langue dii au  début,  beaucoup de 
gens me donnaient  l’impression que la sagesse  avait quelque 
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chose à faire avec le mot kEb, qui est aussi le mot pour ruse 
(dabure en fulfuldé). Souvent les gens semblaient presque iden- 
tifier la sagesse  avec la maîtrise des ruses. Souvent Lièvre 
B à  b -3 3m était  même  pris  comme  un  bon  exemple 
d’intelligence ; on  dit : Bàb$$m k2 btt : << Lièvre est rusé ou 
intelligent >>. ( K E ~  ci-dessus est une nominalisation du verbe 
kÈ) . 

Suivons un conte dont Lièvre B à b ij qm et Tortue K p  a a g 6 d 
sont les acteurs. Bàbijqm et Kpaagsd partent à l’étranger et 
cherchent du travail ; on leur donne  un boeuf  en  paiement  des 
travaux. Sur le chemin du retour, Lièvre B à b?j q n  réussit  par ruse 
à voler la moitié  du  boeuf  qui appartenait normalement àTortue 
Kpaag6d. 

Un jour K p a   a g   6 d  découvre la vérité et décide de  se 
venger de B à b 3 qm. K p  a a g6 d dit à sa femme de le préparer dans 
une bonne sauce chaude  et pimentée et de l’apporter à B àbijqm 
comme  cadeau. B àb+yn sera le seul  autorisé  àmanger  cette  sauce. 

Dès que B à b ij qm a terminé son  repas, Kp a a g 6 d retrouve son 
état normal dans l’estomac de Bàbijqm et commence à serrer le 
coeur de B à bij qm en lui demandant de rendre tout le boeuf qu’il 
avait volé  par  ruse.  Les douleurs extrêmes obligent B à bgqm à 
céder. Mais alors comment Tortue Kpaaga’d va-t-il maintenant 
sortir de Bàbijqm en toute sécurité ? Il ordonne à Bàb&m de 
passer  près de la rivière où il  va sortir et  fuir par la  voie des eaux. 

Mais B à b $ qm dit à ses femmes et à ses enfants de prendre des 
lances et des flèches pour tuer K p  a aga’ d au  moment où il sortira. 
Auderniermoment,Kpaag6dfaitsemblantdesortiretBàbijqm 
crie à ses gens : << Tirez, tirez ! )> Mais K p  a ag 6 d n’est  pas encore 
sorti, et toutes les flèches et lances frappent les fesses  de Lièvre 
B à b ij qm ! Quand la voie est livre, K p  a a g 6 d sort tranquillement 
et fuit en suivant la rivière. 

B àbijqm est très fâché maintenant et cherche lui aussi à se 
venger. Il décide d’utiliser la même ruse que celle utilisée par 
Tortue KpaagBd. Mais B à b $ q m  ne supporte pas l’eau 
bouillante et se fait préparer finalement dans une  sauce à l’eau 
froide. Il dit à sa femme d’apporter cette sauce à K p  a ag 6 comme 
cadeau.MaisKpaag6dcomprendtoutetneselaissepasprendre. 
Quand la femme  de B à b ij qm dépose la sauce dans la concession 
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de Rp a agsd, Mpa ag5d pose la sauce par terre et  appelle  ses 
chiens pour la manger ! Quand B 2 b 3 JID voit cela, il est  obligé de 
fuir toutes jambes pour  sauver sa vie. 

Alors  vient ma question. Entre Libre B iZb2jqrn et Tome 
MpaagBd, seul Kpaag6d est vraiment intelligent, Blbagrn 
étant rus6 mais  sans  sagesse,  n’est-ce  pas ? En fin de compte, j’ai 
rCussi h trouver les mots  pour l’intelligence ou la sagesse : II ep 
ga a 1 E << connaître  des  choses >>, ou  bien no”6 ‘ws’1 E, 41 avoir  les 
yeux secs >>, etc. Il me semble qu’une partie du sens du  terme 
intelligence  en langue dii  comprend  aussi la manipulation  et la 
maîtrise des  ruses,  tandis  que les ruses sont presque  (mais  pas 
totalement)  exclues de ce qu’on appelle intelligence en franpis 
(ou  en  anglais). De toute facon, nous  voyons de nouveau  un 
décalage entre le sens  des << mêmes >> mots,  tels que les  utilisent 
deux  langues  diffkrentes. 



v. 
VERS LA 

MODERNITÉ 





L’APPORT  CULTUREL DE 
LA MISSION NORdGIENNE 
EN ADAMAOUA 

Introduction 
Suite à la publication de mon livre << Appelés à la liberté - 

L’histoire de 1’Eglise Evangélique Luthérienne du Cameroun B, 
il m’a été proposé de faire un exposé sur  l’apport culturel de la 
Mission norvégienne dans l’Adamaoua. 

Tout d’abord, il faut définir le mot culture. J’ai choisi une 
définition large : l’ensemble des structures sociales, religieuses, 
etc., des manifestations intellectuelles, artistiques qui carac- 
térisent une société. Dans ce cadre assez large, je ne traiterai que 
certains aspects. Le résultat aurait pu être intitulé << L’apport de 
la Mission norvégienne aux transformations sociales  dans 
l’Adamaoua B. Il m’est impossible dans un court exposé d’aller 
en profondeur. Celui qui veut connaître les sources peut se 
reporter à l’ouvrage signalé. 

Je me suis limité aux missionnaires norvégiens, même si  les 
missionnaires américains sont venus en 1923, deux ans avant les 
Norvégiens, en travaillant dans la partie est de l’Adamaoua 
selon les mêmes principes que les Norvégiens. La Mission 
catholique  intervenait  dans les mêmes  domaines  que les 
Norvégiens, mais elle ne s’est installée qu’un peu plus de vingt 
ans après la Mission norvégienne. 
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Avant la Deuxi5me Guerre Mondiale, la Norvbge était parmi 
les pays les plus pauvres  de l’Europe, la tradition democratique 
parmi les plus longues et  la sociCté parmi les plus égalitaires de 
toute l’Europe. Cette  situation inflanensa profondement les 
hommes et les  femmes qui acceptbrent la vocation missionnaire. 
Pour eux, le travail et l’instruction scolaire Ctaient des valeurs de 
premi6re importance : 

- Ils les consideraient comme des impiratifs religieux. Donc 
la paresse était un péché. 

- Ils Ctaient convaincus d’avoir eu une vocation directement 
de Dieu pour prCcher l’Evangile à ceux qui  ne le 
connaissaient pas. 

- Ils étaient convaincus qu’il  n’y  avait de salut que par 
Jesus-Christ, donc  que leur message était universel. Selon 
la Bible l’homme fut créC à l’image de Dieu. Di3 lors, il 
n’existe pas  d’ctre humain qui ne  mCrite pas de jouir des 
droits de l’homme. 

- Ils étaient convaincus que devant Dieu, il n’y a pas de 
difference entre nations, ethnies ou sexes. Par conséquent, 
l’injustice sociale est un péchC. Ici je vais faire ma seule 
citation de  la  Bible avec les mots que JCsus employa 
lorsqu’il proclama sa mission : << L’esprit m’a choisi pour 
apporter la  Bonne Nouvelle  aux pauvres. 11 m’a envoy6 
pour proclamer la délivrance aux prisonniers et le don de 
la vue aux aveugles, pour libérer les opprimes, pour 
annoncer I’annCe siî le Seigneur mantfestera sa faveur N. 

C’est sur cet arribre-fond que  nous  devons  comprendre les 
oeuvres scolaires, m6dicales et agricoles, ainsi que l’engagement 
dans les conflits sociaux ou les apports culturels de la Mission 
norvégienne  dans  une sociCtC profondement marquCe par 
l’injustice sociale. En effet, une  bonne partie de la population 
était, dans les annies 1920, soit tributaire des maîtres foulbé, 
soit des esclaves purs et simples ... MCme s’il  y avait une évolu- 
tion, cette situation continua jusqu’au temps de I’indCpendance 
du  Cameroun.  En effet, les Allemands interdirent à toute mission 
chretienne de s’installer dans le Nord, y  compris dans 1’Ada- 
maoua,  pour  ne pas risquer des troubles politiques. Les Français 
acceptbrent l’installation des missions dans l’Adamaoua  moyen- 
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nant des conditions très strictes : il fallait enregistrer chaque lieu 
de culte selon une procédure bureaucratique et il ne fallait pas 
tenir de réunions  évangéliques  dans  l’ancienne  ville  de 
Ngaoundéré. 

La majorité  de la population était animiste, tandis que les 
Foulbé étaient musulmans.  La situation linguistique était très 
complexe. Il n’y avait, à l’arrivée des missionnaires, pratique- 
ment pas d’école primaire ni de structure de santé, mais l’admi- 
nistration coloniale les organisa au fil des années. 

Objectifs  linguistiques 
Pour les colonisateurs, le choix de langue était facile : les 

Allemands introduisirent l’allemand et les Français, bien sûr, le 
français comme langues officielles. Les langues du pays furent 
considérées comme des langues inférieures,  souvent désignées 
par des expressions péjoratives. 

La Mission norvégienne avait comme principe que tous les 
chrétiens devaient savoir lire la  Bible. Il était alors  impératif de 
commencer à traduire la Bible et d’organiser un enseignement. 
Les missionnaires optèrent pour les langues du  pays  pour deux 
raisons principales : la grande majorité ne parlait  pas le français, 
donc cette langue n’avait  qu’un  emploi très limité. Les langues 
européennes reflètent la culture européenne, tandis que  les 
langues africaines reflètent la culture africaine.  Il fallait alors 
nécessairement  utiliser une langue  africaine  pour  pouvoir  présen- 
ter un message aussi important que 1’Evangile. Au début, 
personne ne  pensait qu’il serait possible de se servir de toutes les 
langues, car la traduction de la Bible dans une langue demande 
beaucoup de ressources. . 

Les missionnaires trouvèrent qu’il y avait trois langues qui 
pourraient servir de langue principale pour la mission : 

- le haoussa qui, vers 1930, était  parlé  par 3 400 personnes 
à Ngaoundéré, mais pas ailleurs dans l’Adamaoua.  Au 
Nigéria, il existait déjà beaucoup  de livres évangéliques et 
une traduction de la Bible en cette langue ; 

- le peul qui dominait la région,  mais qui avait le désavan- 
tage, pour  une mission chrétienne, d’être liée à une 
population islamisée ; 
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- le mboum qui Ctait la plus grande langue des populations 
non-islamisées, mais dont l’utilisation déclinait. 

La mission se decida en 1930 pour la langue peule. 
La decision dut cependant Ctre révisée aprks le début de 

1’6vangélisation du pays dii où la langue mbourn était largement 
connue. En 1936, la langue mboum fut retenue comme langue 
principale et le peul comme langue secondaire. Cette decision 
eut comme cons6quences que %es missionnaires grCehaient  et 
communiquaient partout en mboum. La langue d’enseignement 
dans 1’Ccole biblique de  NgaoundCré qui fut crCCe en 1847, puis 
transf6rée 5 Meng en 1954, était le mboum. Un recueil de 
cantiques fut publie dans cette langue et largement utilis6. La 
traduction de la Bible fut entamCe et des passages de la Bible 
publiés. Des milliers de personnes furent alphabétis6es dans 
cette langue, enrichie par des expressions bibliques. Surtout, les 
nombreuses classes de cat&chum$mes  ‘furent tenues en  mboum. 

De plus, certains missionnaires norvégiens participaient avec 
la Sudan Mission et la Mission Fraternelle Lutherienne 5 KaéIC, 
à la traduction de la Bible en langue peule. Un recueil de 
cantiques fut publit5 dans cette langue. Le docteur Skulberg B 
Galim transcrivit des passages de  la Bible en cxacth-es arabes, 
tandis que I’alphabCtisation dans cette langue fut surtout orga- 
nis&e par les missionnaires américains. 

En 1949, le catéchiste Maidawa Thomas eut la vision que le 
peuple dii aurait, un jour, la Parole de Dieu dans sa langue et 
qu’il chanterait les louanges i?~ I’Eternel dans la langue du coeur. 
La mission ne l’encouragea pas au debut, mais elle accepta 
19id6e, ensuite elle la soutint. Pzir la suite, la Mission norvégienne 
adopta le principe de traduire dans la langue de tsut groupe 
ethnique une partie de la Bible et d’autres livres nécessaires 
pour assurer le culte et l’enseignement religieux. Elle participe 
depuis longtemps, en personnel et en subventions, à plusieurs 
centres de traduction. 

Les effets secondaires de cette politique de développement 
des langues locales sont entre autres : 

- la collecte et la publication d’un grand nombre de contes, 
de proverbes,  pour servir de base à l’analyse des structures 
de la langue ; 
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- des milliers  d’alphabétisés  dans leurs langues  maternelles ; 
- l’encouragement à une  production  littéraire par la 

population dans sa langue ; 
- une prise de conscience remarquable de la valeur de leurs 

propres langues, cultures et idées, surtout par les ethnies 
qui sont  relativement  petites. 

Les écoles 
En plus des classes de catéchumènes, les missionnaires 

commencèrent, à partir  de 1930, à organiser des enseignements 
avec les matières religieuses parmi  d’autres,  car la Mission 
norvégienne était convaincue que  tout homme avait le droit à 
l’instruction. En conséquence, elle mit les parents chrétiens 
<< sous discipline >> (privation  de  la  Sainte-Cène)  s’ils  négligeaient 
d’envoyer leurs enfants à l’éCole  lorsqu’il y avait une école peu 
éloignée. L’instruction était alors  un  impératif  religieux, une 
conséquence évidente de  la  doctrine  selon laquelle l’homme est 
créé à l’image  de  Dieu.  Au  début, la mission voulut utiliser la 
langue mboum comme langue d’instruction. Mais la motivation 
pour les écoles n’était  pas forte dans la  population.  L’élément 
motivant était par excellence la possibilité d’apprendre le 
français. La mission  accepta  donc  de  tenir toutes les classes en 
français. Mais,  au  début,  beaucoup  de maîtres n’étaient pas très 
qualifiés en  français.  Cependant,  l’oeuvre scolaire progressait 
en qualité et en  quantité. Même si la responsabilité fut transférée 
rapidement à 1’Eglise  Evangélique  Luthérienne  du  Cameroun, la 
Mission norvégienne continue à soutenir l’oeuvre scolaire, en 
personnel et  financièrement. 

Il est difficile de  mesurer les effets positifs ou négatifs de la 
scolarisation. Un essai de ce genre dépasse le cadre de cette 
étude, mais il est juste de  reconnaître  que la Mission  norvégienne 
contribua largement à la transformation  de  la société par  l’oeuvre 
scolaire. Des ethnies peu influentes envoyèrent plus facilement 
les enfants dans les écoles, tandis que les anciens maîtres furent 
très réticents  dans  ce  domaine.  Déjà  en 1936, il y avait 575 élèves 
dans les écoles primaires, 626 en 1950’2 128 en 1957’3 607 en 
1966 et 5 470 en 1975, la  dernière  année  d’appartenance de ces 
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6colles B la  Mission norvigienne. Des milliers de personnes 
requrent donc cette formation. 

~ $ ~ ~ ~ V ~ ~ ~  

Dks l’installation de la mission  au  Cameroun, les mission- 
naires prirent conscience de l’esclavage. L’administration colo- 
niale accepta le syst&me et  s’opposa  douvent  aux missionnaires 
pour maintenir l’esclavage. A Tibati, en 1931, le Chef de Sub- 
division s’opposa  aux  réunions  en  plein  air, car elles contri- 
buaient à la libiration des esclaves ; il ne jugeait pas que  le 
temps Ctait mûr  pour  cela.  Cependant,  depuis 1930, des esclaves 
venaient  de temps 6 autre 6 la mission à Ngaoundiré ou 5 Tibati 
pour devenir libres. 

Le pasteur Endresen, surintendant  de  la  ission norvégienne 
de 1931 5 1963, pripara un dossier  sur %’esclavage pour la 
rhnion de la FédCration  des Missions Evangéliques en 1944. Le 
dossier fut ensuite prCsenté  au  Haut-Commissaire.  Le risultat 
fut que les esclaves purent plus facilement acheter leur liberti 
selon la coutume, pour  un  montant  de 600 9;. Endresen riussit 6 
obtenir  un  document officiel comme r e p  de  cet achat. Par ce 
document, l’administration admettait  que l’esclavage existait. 
Mais, 5 partir de 1947, les Frangais mCmag6rent les chefs du 
Nord pour iviter la contamination des agitations politiques du 
Sud, ce qui eut comme rCsultat un renforcement  de l’esclavage. 

embre 1948, on devait  acheter les esclaves 
rks la signature, par la France, de la 
’homme, on put riclamer leur liberte 

ce n’était que thdorique.  La pratique &ait diffdrente. Les timoi- 
gnages qui sont avancés par des personnes dignes de confiance 
sur les atrocités de la prison du lamido et sur l’avilissement 
humain sont trks nombreux et ne laissent aucun doute sur 
l’6fendue et la brutalite de  l’esclavage dans l’Adamaoua vers 
1950. De nombreuses  femmes furent riduites en esclavage, soit 
pour remplir les harems, soit pour  servir comme ouvrikres. 
L’administration fransaise accepta le systgme  pour des raisons 
politiques. 

Endresen comprit en 1951  que la  lutte contre l’esclavage 
serait son occupation principale dans les annees suivantes. Il 
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démissionna de son poste de surintendant, pour éviter que sa 
lutte ne porte préjudice à la mission, mais il fut soutenu par ses 
collègues. Le secrétaire général de  la  Mission norvégienne lui 
adressa  une lettre de  soutien  qu’il  termina  par  la  phrase suivante : 
<< Tu as le soutien inconditionnel de la direction dans cette 
lutte B. 

En 1952, l’affaire de l’esclavage fut soumise  au représentant 
du  Haut-Commissaire à Garoua.  Ce  dernier se  rendit à 
Ngaoundéré,  visita la mission et entendit longuement les 
explications du  pasteur  Endresen. Après cette visite, il fut plus 
facile de  présenter les cas d’esclaves  devant  l’administration. 
Au  mois de juillet de la même année, le Haut-Commissaire 
arriva à Ngaoundéré, visita la mission où Endresen lui fournit 
des informations concernant l’esclavage. Par le  canal du 
secrétaire général de la Fédération des Missions Evangéliques, 
Endresen  provoqua une politique plus active de la part de 
l’administration locale. Lorsque la  commission de contrôle des 
Nations-Unies  passa  par  Ngaoundéré  au  mois  d’octobre 1952, 
Endresen  ne dit rien car il y avait déjà  une  bonne évolution qui 
trouva son  point culminant après la fête de  l’armistice.  Le 
13 novembre 1952, le Représentant  du  Haut-Commissaire  au 
Nord  déclara, lors d’une  réunion politique, que tous les hommes 
au  Cameroun  étaient libres. Mais  malheureusement, cela ne 
suffisait pas  pour  terminer  l’esclavage et changer l’attitude de 
l’administration. 

Les plaintes contre l’esclavage dans les colonies françaises 
en Afrique étaient si nombreuses que le Premier Ministre Pierre 
Mendès-France  envoya  en 1955 un  représentant, La Gravière,  en 
Afrique  pour  enquêter.  Endresen lui fournit un  dossier  important. 
Une  partie  de ce matériel. fut inclus dans le rapport final qui 
constata l’existence de l’esclavage. Le rapport fut envoyé  aux 
autorités coloniales au  Cameroun, mais n’eut  aucune suite. Les 
malheureux qui prenaient la fuite pour  arriver à la  mission furent 
de plus en plus nombreux, ainsi que  les conflits entre la mission 
et  l’administration française. Des centaines de personnes furent 
aidées par  la  mission  pour  obtenir leur liberté. 

L’indépendance  du  Cameroun  provoqua  un  renforcement 
temporaire de l’esclavage, mais  le  nouveau  gouvernement 
national se montra beaucoup plus efficace dans ce domaine  que 
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l’administration frangaise. Lors d’une visite B NgaoundCri en 
1961, le premier ministre h s a l e  visita la mission et fut informé, 
entre autres, de l’esclavage. Aprh  sa visite, la prison du lamido 
.%ut ddtruite par un bulldozer, le chef de prison  envoye Garoua 
pour expliquer comment il avait exercé son autorité en prison et 
le 14 novembre 1961, le lamido fut arrête et  exile. 

Pourtant, l’esclavage existait toujours. A 190ccasion d’une 
rCunion A @en&ve,  durant  I’kt61965, un reprêsentant des Nations- 
Unies présenta un rapport, entre autres sur l’esclavage au 
Cameroun, écrit  par Endresen. Vers la fin de 1965, tous les 
larnibé du  Nord-Cameroun furent convsquCs i une rBunion avec 
les autoritCs, B la suite d’une plainte des Nations-Unies pour des 
affaires d’esclaves. Cette réunion sanctionna la fin de l’escla- 
vage, m&me s’il se poursuivit encore pendant  quelques  annCes 
dans certains lieux. 

Il est si3 que l’esclavage aurait disparu de toute faSon, m$me 
sans IYntervention de la Mission norvigienne. Mais il n’y a pas 
de doute que l’intervention de la Mission norvegienne a accC1éré 
le processus et qu’elle a largement contribue A montrer %a valeur 
et la dignitC que 1’Evangile attribue tout  homme. 

L~6volatisn de ma sitnatio 
8. polygamie, la 

mariage 
Dans la sociéte traditionnelle, les femmes avaient  une place 

bien définie. Je n’ose pas m’aventurer B dkcrire la situation des 
femmes dans le passe. Je n’en connais que quelques traits et je 
sais que la situation variait selon les milieux et les coutumes 
ethniques et religieuses. Mais il est certain que la situation des 
femmes a beaucoup  Cvslu6 et qu’on  peut compter la Mission 
norvégienne parmi les forces qui .ont encourage cette 

Le secrétaire pour la mission extkrieure de 1 
norvégienne qui etait en visite au Cameroun  en 1950, dCcrivait 
la situation de la femme de mani6re gCnCralement sombre. La 
polygamie faisait, selon les missionnaires, partie intCgrante de 
l’oppression systématique de  la femme. Ce ne fut pas pour rien 
que les missionnaires furent tri% durs lorsqu’il s’agissait de  la 
polygamie. A leurs yeux, la polygamie était  un pCchC  et aucun 
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polygame  ne pouvait être baptisé sans qu’il se sépare de toutes 
ses  femmes sauf  une.  Un  membre  de l’église était exclu sans 
discussion s’il devenait polygame. Si l’église a un  peu assoupli 
cette attitude, il n’en reste pas moins  qu’elle considère la mono- 
gamie comme la seule forme acceptable  de  mariage. Ce renforce- 
ment de la monogamie fait partie  de  l’apport culturel de la 
Mission norvégienne. 

L’attitude vis-à-vis de la dot a varié,  selon  l’analyse de sa 
fonction dans la société. La  Sudan  Mission  en tira la conclusion 
que  le système favorisait essentiellement la vente pure et simple 
des jeunes filles. Un être humain  ne  pouvait être vendu ; en 
conséquence, il fallait lutter contre la  dot.  La  Mission norvé- 
gienne, par contre, estima  que  l’aspect de la vente ne dominait 
pas,  mais que la dot  contribuait  surtout à renforcer le mariage, ce 
qui était souhaitable, car la Bible est très stricte vis-à-vis du 
divorce.  L’idéal est un  mariage  monogame, librement consenti 
entre l’homme et la femme,  et  durant toute la vie. Donc, tout 
employé de la Mission  norvégienne  et  tout  membre des paroisses 
fut tenu d’être en règle dans ce domaine. Les employés qui 
n’avaient pas versé le montant  de la dot  furent,  au  début,  menacés 
de renvoi. Dans  les années 1930, la Mission norvégienne créa un 
fonds de dot avec une contribution obligatoire pour tous les 
employés  célibataires, le versement  mensuel  étant soustrait auto- 
matiquement  du salaire. Le système continua jusqu’en 1950 

. lorsque la cotisation pour le fonds de règlement des dots devint 
facultative, pour finalement disparaître quelques années plus 
tard. 

La Mission norvégienne n’acceptait  pas que les chrétiens 
commencent à vivre ensemble sans avoir obtenu l’acte de 
mariage. Dans le  cas contraire, ils furent mis sous discipline. 
C’est  seulement  au  milieu des années 1950 que les missionnaires 
durent admettre que cette dernière exigence était trop dure et 
qu’elle fut assouplie. L’essai  d’introduction  de  la bénédiction 
religieuse du mariage des chrétiens ne fut jamais un succès. Ces 
bénédictions furent extrêmement  rares. La Mission norvégienne 
contribua à renforcer le mariage  monogame. En ce sens, elle 
contribua également à revaloriser la femme, mais elle ne réussit 
pas à imposer le système préféré dans tous les détails. Le poids 
de la tradition était trop fort. 
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La Mission nowkgienne commenp trks t6t des activités qui 
visikent les femmes. Les Cpouses des missionnaires orgmisbrent 
des visites dans les concessions pour donner des cours qui 
touchaient le plus souvent  aux domaines suivants : hygihne, 
soins des enfants, couture et tricotage, enseignement biblique, 
lecture et parfois Ccriture. Les jeunes filles furent encouragees B 
aller B P’Ccole primaire. Déjia,  en 1935, des filles se rendaient B 
i 9 é d e  en pays dii et en 1957 les filles reprdsentaient presque 
30 96 des effectifs de 1’6cole  de “5. 

Les femmes des  étudiants de l’Eco1e biblique et de 1’Ecole de 
ThCologie repurent un  enseignement r6gulier dans les sujets 
mentionnes ci-dessus. En plus, elles reGurent des cours pour 
organiser et  animer des rCunions de femmes et des cultes fami- 
liaux. A l’invitation de I’$glise, la Mission nowigienne mit 
deux demoiselles 2 sa disposition pour intervenir auprks des 
femmes. Elles circulbrent  beaucoup, en tenant des cours d’une 
durCe de 2 2 5 jours avec 10 B 60 participantes,  toujours  accompa- 
gnCes d’une  femme  camerounaise. Ce travail systCmatique B 
long terme avait  comme rCsultat que les hommes acceptaient de 
plus en plus que leurs femmes participent B la vie publique et, 
surtout, que les femmes  prennent conscience de leurs droits et de 
leurs facultes. Il est sQr que la scolarisation des filles et le 
systbme des cours pour  femmes adultes ont largement contribué 
B changer les conditions  de la vie des femmes. 

Le respect de  tout 2tre humain est la base d’une  oeuvre 
m6dicale chritienne. Ici, il n9y a pas lieu de tracer l’histoire de 
l’oeuvre médicale, ni de  donner un apergu de son Ctendue. 
L’essentiel est de constater que, dans ce domaine,  la  Mission 
norvCgienne a Cgalement contribue B apporter un changement 
dans la situation, dans les moeurs et par conséquent dans la 
culture. Bien sûr, la  mission n’&tait pas le seul acteur du  change- 
ment, mais elle y a particip6. 

Le soin des malades faisait partie des tiches de la Mission 
norvigienne pratiquement  partout où elle se trouvait. 91 y avait 
soit des dispensaires autorises, soit des dispensaires non- 
autorisis ou des missionnaires  qui administraient certains soins, 
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même en dehors des structures formelles. Les gens qui n’avaient 
jusqu’ici que le médecin  traditionnel  pour intervenir en cas de 
maladie, commençèrent à s’adresser à la mission.  La maladie ne 
releva plus uniquement  du domaine métaphysique. C’est  peut- 
être l’apport culturel le plus‘ frappant dans ce domaine. Les 
statistiques donnent  une idée de l’étendue de cette influence : en 
1957,25  530 personnes reçurent 88 493 traitements et en 1975, 
il y eut  44  379 personnes qui reçurent 158 055 traitements. 

Deux aspects de l’oeuvre  médicale méritent une attention 
particulière, car ils reflètent la valeur  que la Mission  norvégienne 
attache à tout homme. 

Les lépreux étaient le plus  souvent expulsés de leur village. 
La Mission norvégienne ouvrit  une léproserie à Ngaoubela  en 
1955 et  une autre à Foubarka  près  de Mbé en 1958. Les guérisons 
étaient nombreuses et l’attitude envers ceux qui étaient atteints 
par cette maladie commença à changer. 

Les bébés orphelins étaient le plus souvent laissés à une mort 
certaine, soit pour des raisons religieuses, soit pour des raisons 
d’ordre pratique. A travers l’orphelinat qui fut ouvert à Yoko en 
1949, puis transféré à Meng en 1968, la Mission norvégienne 
montra aussi la valeur  qu’elle attache aux plus petits.  Nous 
avons  beaucoup de  témoignages,  au fil des années, que cette 
attitude étonna et qu’elle  commença à entrer dans les moeurs 
d’un certain nombre  de  gens.  Encore une fois, un aspect de la 
culture subit une modification. 

L’établissement  d’une  église 
Nous avons abordé plusieurs éléments de la  vie culturelle au 

sens large qui furent influencés par la Mission norvégienne. 
Tous ces apports culturels avaient  une base religieuse plus  ou 
moins évidente dans  1’Evangile.  Nous devons  donc jeter un 
coup d’oeil sur cette église.  D’abord certains aspects extérieurs, 
Dès  le début, la Mission  norvégienne offrit des postes salariés 
pour des manoeuvres  et  des  hommes de métier pour les construc- 
tions, pour des boys, des porteurs, des maîtres, des catéchistes, 
des évangélistes, des  pasteurs,  des aide-soignants, des infirmiers 
et bien d’autres catégories. Je n’ai jamais su si la Mission 
norvégienne fut  le plus grand  employeur après l’administration 
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coloniale, mais il est hors de  doute  qu’elle a largement contribue 
B introduire la notion de travail salarit et l’utilisation de l’argent 
dans la soci6tC. Dans certains lieux, elle ttait la seule source ou 
Pa source dominante d’emplois  rBmunbrb. Elle contribua ainsi B 
introduire un nouveau mode  de vie. 

ission nowkgienne reprtsenta kgalement une organi- 
tincte de la soci6t6 traditionnelle et de l’administration 

coloniale. Elle offrit des possibilitBs‘ de promotion autrement 
inconnues. Un exemple frappant  est  qu’un des futurs prksidents 
de l’bglise commenp sa carrikre comme jardinier chez les 
missionnaires Yoko. Et ces possibilitbs de promotion furent 
ouvertes aux gens appartenant aux ethnies qui, B l’kpoque, 
n’avaient pratiquement de  possibilité d’acctder h des postes de 
responsabilitk que dans la mission. 

Un grand nombre de  personnes  passa  par l’Ecole biblique et 
par des stages decentralises pour devenir cattchistes et Bvan- 
gelistes. Ils y apprirent ii lire et B Bcrire le mboum et le fiansais ; 
ils requrent des c6urs sur la  Bible, le calcul et, surtout, un 
enseignement pratique pour  organiser et g6rer une paroisse. En 
plus de leur r6le comme responsables  de la paroisse et souvent 
moniteurs de 1’6cole, les cattchistes et les Cvangklistes jouaient 
tr&s souvent le r6le de  secr6taire  du  chef de village. Pendant 
longtemps, ce mBtier leur confira un prestige indeniable, La 
mission et, plus tard, 1’Bglise étaient des organisations qui 
offraient des possibilites de  promotion aux hommes d’origine 
modeste, contribuant ainsi ii transformer la societk. 

es 
Sans aller dans les dCtails, je constate  seulement, que l’implan- 

tation d’une 6glise reprtsente un apport  considérable pour la 
transformation de la ssciBtk et, donc,  pour la culture de la 
region. 

Je tiens B souligner que mon texte a pour  but de constater les 
choses et non de porter  un jugement positif  ou ntgatif, car un tel 
jugement dtpend des valeurs de  chacun. Il est juste de rappeler 
encore une  fois q Mission norvtgienne ne fut pas le seul 
intervenant dans maoua. Elle ne travailla pas non plus 
dans le vide. Ces interventions  furent  influencées  par les cultures 
du  pays.  L’apport culturel Ctait le rksultat  d’un dialogue entre les 
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missionnaires et la population, surtout après l’établissement des 
paroisses camerounaises. Ces paroisses formèrent une église 
nationale qui remplaça le Mission norvégienne et la Mission 
américaine et qui devint la force motrice de l’évangélisation. 
Elle influença profondément les positions des missions et elle 
suscita des apports propres. Il serait hasardeux de s’aventurer à 
quantifier l’apport de chaque intervenant, mais il est juste de 
dire que la Mission norvégienne contribua largement à l’évo- 
lution de la société. 
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D. Journaux 

Norsk Misjonstidende. Le journal principal de  la NMS qui 
paraît deux fois par mois, contient de très nombreux articles sur 
l’Adamaoua depuis 1925 jusqu’à nos jours. 

Lys mer Sudao. Journal qui a paru entre 1924 et 1938 et qui 
ne contient pratiquement que des articles sur l’Adamaoua. 

E. Rapports 

Tous  les rapports  annuels  des  missionnaires  sur leurs 
activités, tous les documents administratifs, tous les rapports 
d’évaluation depuis 1925 jusqu’à nos jours peuvent être consultés 
aux archives de  la FTM. 

F. Correspondance 

Toute la correspondance concernant l’Adamaoua, depuis le 
début  de l’engagement de la Société des Missions norvégiennes, 
se trouve dans les archives qui sont ouvertes aux chercheurs 
sous certaines conditions. 

G. Photos 

La FTM a également des archives de photos depuis 1925. 

(1) Ouvrages et articles qui  ont  une  prgtention scientifique 
(2) NTM = Norsk Tidsskrift for Misjon 
(3) BT = The Bible  Translator 





PIERRE DJABOULE 

(c SAWTU LINJIIILA >> (Voix de I’Evangile) 
ET << LES  PEUPLES  ET  CULTURES >> 
DE L‘ADAMAOUA 

cc Suwtu Linjiila N est  un centre multimédia qui appartient 
aux Eglises protestantes dans la partie septentrionale du  Came- 
roun, à 1’Eglise  Evangélique Luthérienne de la RCA et à 1’Eglise 
Fraternelle Luthérienne  du Tchad. Il entretient de très bonnes 
relations avec d’autres Eglises non  membres  dans plusieurs pays 
en Afrique  occidentale. Al’instar d’autres  institutions des églises 
comme les oeuvres scolaire,  médicale,  agricole,  etc., c( Suwtu 
Linjiila N est une institution de service pour le prochain. Nous 
intervenons dans la production  de  programmes socio-culturel, 
intellectuel, économique, sanitaire, musical à l’intention des 
populations  poulophones des zones rurales.  Des  Cléments faisant 
partie de leur existence, donc vitaux comme  par exemple  le 
bétail, la brousse et les expressions culturelles qui existent dans 
chaque société traditionnelle comme contes, légendes, chants 
s’intègrent volontiers dans la confection des programmes. 

Les cultures traditionnelles établissent un grand équilibre 
entre l’homme et son environnement. Imaginons un  peu titre 
d’exemple,  un citadin de  Ngaoundéré qui se perdrait dans la 
savane boisée de l’Adamaoua, loin d’un  point  d’eau et d’une 
présence humaine. Comment pourrait-il survivre s’il n’était pas 
muni de connaissances traditionnelles ? Comment se procurer 
de  la nourriture et de l’eau à partir des fruits, des écorces ou des 
feuilles des  arbres sauvages ? Chaque  communauté  humaine, 
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qu’elle soit traditionnelle QU moderne, sait organiser son  cadre 
de vie et l’animer en fonction des moyens  appropries. La culture, 
pour la communauté traditionnelle, est l’expression m6me de  la 
r6alit6 sociale. 

Les civilisations culturelles étant differentes et uniques en 
leur genre, je ne  peux m’étendre que sur l’apport de 4 Sclwtu 
Einjiila j) dans la promotion et l’utilisation de la langue peule, 
langue  de travail adoptee pour v6hiculer, entre  autres des 
programmes  de  développement socio-culturel, intellectuel, 
éconsmique, sanitaire’ spirituel des populations poulophones, et 
surtout des poulophones ruraux. En diffusant la culture au niveau 
extra-scolaire, la premi&re Btape concerne la prise de conscience 
de  la communauté devant son fait culturel, puis 1’6veil de son 
attention sur la valeur de  sa culture, et la tentative d’expliquer 
que 1’6lévation durable du niveau de vie repose sur l’affirmation 
de  soi et sur l’6panouissement  spirituel et culturel.  Le 
cheminement  n’est pas facile, car c’est une oeuvre de longue 
haleine où il faut compter avec  le temps. %es moyens necessaires 
pour la mise  en oeuvre d’un  programme vigoureux et sCduisant, 
capable d’entraîner l’adhésion des gens, et susceptible de 
répondre leurs attentes et besoins, devraient faire l’objet d,une 
attention partieulit% des responsables charges de la culture. 

Communiquer  et faire accepter de nouvelles idées aux gens 
de notre propre societe est assez difficile, et  combien 3 plus forte 
raison atteindre des  gens d’une autre culture et d’un autre 
langage ! La force de communication avec les autres réside dans 
la participation. En effet Pa participation, dans un projet de 
communication  pour le developpement culturel, est trbs impor- 
tant tant  au debut (recherches et planifications) que  pendant son 
deroulement. La participation peut aussi Ctre une indication que 
la dignite est respectBe et  les potenrialites explorees. 

Communiquer efficacement demande  qu’on  Bcoute les autres, 
qu’on soUIfre avec eux, qu’on souffre pour eux. Qu’est-ce qui 
est alors necessaire pour la communication ? Est-ce la partici- 
pation ? La  communauté  elle-mCme ? E’écoute de la commu- 
naut6 impliquée dans  la communication  pour le dCveloppement 
culturel ? C’est-&dire l’usage de la culture et  du processus de 
communication qu’elle utilise ? Un des éléments préponderants 
de I’éducation  et de la culture traditionnelles consiste dans le fait 
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que la majorité des adultes et même des jeunes visés par 
l’éducation sont des illettrés qui habitent des régions rurales. 
L’éducation traditionnelle et les éléments  de la culture locale se 
trouvent  surtout dans les milieux ruraux où ces gens vivent. 
Ceux qui habitent les zones urbaines  et qui disposent de quelques 
connaissances  doivent être aussi considérés comme des gens 
ayant  besoin de l’éducation et de  la  culture traditionnelles. 
Celles-ci  ont été longtemps ignorées, sous-estimées ou consi- 
dérées par les autorités coloniales et  par les nouveaux respon- 
sables politiques comme << barbares  parce  qu’elles  manquent de 
modernité B. Pour eux, l’éducation et la culture traditionnelles 
ne favorisent pas le développement.  Aujourd’hui, la mise  en 
question  de la valeur ultime de  l’éducation occidentale et la 
recherche  d’alternatives  pour  l’inclusion des valeurs culturelles 
traditionnelles  s’avèrent  nécessaires,  voire indispensables. 

Le souci premier des éducateurs  pour la transmission avec 
succès des messages éducatifs, à ma connaissance, demeure le 
choix et l’emploi judicieux des moyens  pédagogiques les plus 
appropriés.  Avons-nous ces ressources  matérielles  et  humaines ? 
Aujourd’hui, dans le domaine traditionnel de l’éducation 
culturelle, je doute que  les hautes autorités de l’éducation se 
soient  préoccupées de cette recherche.  Dans le domaine  moderne, 
si vous  voulez  appeler cela le domaine  occidental, il y a eu  un 
développement technologique dans notre X X e  siècle en ce qui 
concerne les m a s  médias (cinéma,  radio, télévision) et plus 
récemment  l’ordinateur ; les groupes  médias (diapositives, films 
fixes, photolangage, bandes dessinées,  etc.). Je voudrais attirer 
l’attention sur la diversité des médias éducatifs et sur une 
meilleure  appréciation des interactions rentables et efficaces 
dans les cultures traditionnelles, et inciter à une réflexion appro- 
fondie sur l’éducation traditionnelle. 

Les valeurs  du terroir des groupes  sociaux, peul et autres, 
doivent  être intégrées aux programmes à diffuser  afin de faciliter 
l’épanouissement total de l’homme  de  l’Adamaoua et l’aider à 
continuer à mieux  assumer sa propre  vie. Les programmes 
véhiculés  doivent permettre d’encourager la population et d’ino- 
culer  en  elle les idées d’utilisation de  son. environnement pour 
son  propre  bien. Ici, le programme  ne  peut bien fonctionner que 
s’il est relié et basé sur des situations et projets de la  vie réelle. 
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gd Le Peul  est  en contact permanent avec la nature, ce qui  peut 
expliquer l’acuitb de ses dons d’observation. Les bovins et leurs 
maitres peuls  sont presque frbres ... Et ii bien  regarder les choses, 
ce sont les Peuls qui semblent avoir Bte crCCs pour servir le 
troupeau et  non les bêtes pour profiter aux Peuls. Quelques traits 
communs aux  Peuls,  c’est leur peur irraisonnCe  du ridicule ; cet 
dtat cr6e chez eux une rBseme que beaucoup prennent  pour de 
l’hypocrisie >> (. Des Foulbd du Mali et leur culture >> par 
Ahmadou Hampat6 Ba -in ee Abbia N, juillet 1966, p. 54). C’est 
aussi et surtout le pulaaku qui constitue %a base, la valeur 
incontest6e de  la culture peule. Le pulaah, c’est ii la  fois 
semteende (la honte), hakkiilo (l’intelligence, la sagesse, 
l’attention), mlsnyal (la patience,  l’endurance).  Mais le p24kiaku 
comporte dgalement d’autres significations. 

1. Pour les Peuls nomades << mbororo D : 
- 13e4k~aku dum ngainaka bee saaru (Pulaah c’est le berger 

- Pu110 hebr-ipulaah diga  na’i (le Peul a eu son pulaaku 

- P ~ l ~ a h  dum tokhgo ladde (Pulaaku c’est le deplacement 

et son  bâton) ; 

des boeufs) ; 

constant en brousse, sous-entendu avec le b6tail). 

2. Pour les Peuls sedentaires et nomades : 
- Pulaah d m  daanpl  haa mangol ngol h j j e  b0dde f.h 

feddi (Pulaah, c’est la corde 2 veaux avec laquelle toutes 
les bonnes choses sont attachees) ; 

- Pulaah dum asliFukbe (Pulaah est Pa racine des Peuls) ; 
- ~ U 1 C l d C U  dUn1 k % J J k a H  lsz@d Bn6U%%&2 (PU%2l%kU est Un 

qui n’est domine par personne). 

Toutes ces valeurs qui sont sensibles et respect6es doivent 
être connues par les promoteurs de  la culture traditionnelle peule 
afin d’6viter de heurter les sensibilites. Ceci est aussi valable 
pour les autres groupes sociaux. 

Parlant des cultures traditionnelles, <c SawtuLinjiiZa ))y autant 
que faire ce peut, allie dans ses productions tradition et moder- 
nisme, c’est-à-dire des contes oraux, de  la musique et  du chant, 
du chant et  du  drame, des jeux, des lCgendes  et proverbes 
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(médias éducatifs dans le système  d’éducation traditionnelle dit 
tradition orale) ; références  morales,  coutumes,  phénomènes 
naturels. Les contes populaires  sont composés pour insister sur 
les  messages moraux, sur la distinction, sur l’ouverture vers les 
traditions communautaires, sur le ridicule et le comportement 
indésirables, sur le contrôle des conduites sociales. A I’écoute 
des contes, les enfants apprennent  beaucoup et mieux sur la folie 
des hommes, leurs fautes et faiblesses. Pour l’éducateur tradi- 
tionnel et moderne, les contes ont  une valeur didactique et 
morale. La valeur des contes ? Offrir des illustrations et des 
explications. La valeur des proverbes ? Inciter à la réflexion  par 
la fonction dialectique dans les dialogues question-réponse entre 
deux personnes. Ils sont  présentés comme des faits distillés par 
l’expérience  passée et transmise  de  génération en génération. Un 
proverbe peut être compris de plusieurs façons, et sa valeur en 
tant que moyen  pédagogique  est aussi d’inciter à la réflexion. 

Quelques proverbes peuls ? 
- To a  dilli jahaangal, a woodaa pade, ta  a tokka mardo 

pade, amma a toka mardo disde (quand tu pars en voyage, 
si tu  n’as pas de sandales,  ne suis pas celui qui possède 
des sandales, mais  plutôt celui qui possède une pince à 
échardes). - Choisis comme protecteur celui qui peut  te 
rendre  service. 

- Joorngal anndi  ko woni nder keccal ; keccal anndaa ko 
yoorni joorngal (Le bois sec sait ce qu’il y a dans le bois 
vert ; le bois vert ne sait pas ce qui a desséché le bois sec) 
- Les jeunes ne  doivent  pas  mépriser l’expérience des 
anciens. 

Une expérience  éducative iiche, variée, stimulante est permise 
par les  médias de transmission qui offrent des informations et 
des aptitudes pour soutenir et  perpétuer  la vie de la communauté. 
Plusieurs caractéristiques distinguent l’utilisation des médias 
traditionnels et l’intégration de  l’activité éducative à la vie 
sociale de la communauté avec le grand nombre de médias 
disponibles cités plus haut. Les enfants de n’importe quelle 
société sont prêts à une pleine participation à la vie de la 
communauté à travers  un  processus  éducatif qui reflète le monde 
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r6el. Et le choix des mBdias qui sont produits et v6hicules de 
culture est 2 faire en tenant compte du cadre culturel global. 

Nous tenons compte de ce choix dans nos programmes de 
dbveloppement socio-culturel, Cducatif  et religieux, 3 savoir 
magazine de la sant6, magazine familial, agro-pastoral, connais- 
sances générales, Bpreuves de connaissances, jeux questions- 
rdponses,  m6ditations’  lectures et drames  bibliques.  Ces 
programmes sont prCsent6s sous diverses formes : conte, th&itre, 
débat libre, table ronde, interview, musique. Quelquefois, ces 
médias pedagogiques traditionnels sont seulement utilises pour 
introduire un Clédent étranger  nouveau. Les hissions culturelles 
proprement dites sont basées sur les entretiens ou débats libres, 
la tribune de l’histoire, la musique folklorique et traditionnelle, 
la presentation dramatique. 

La langue étant une source indéniable de la culture, notre 
contribution 2 la promotion  d’une  identit6 culturelle de 

damaoua est l’adoption et l’utilisation de la langue peule. 
Cette langue ayant des locuteurs Bparpillés dans l’Afrique 
Occidentale, et en particulier dans les pays limitrophes du 
Cameroun en ce qui concerne les dialectes A~Q~TUZWCW-~ et 
M ~ T W Q L Z P ~ ,  c’est l’identit6 culturelle peule de 1’ 
rayonne. 

L’utilitB  des mass medias  nationaux, en l’occurrence %a radio- 
difision, est incontestable pour le monde rural. Elle demeure, 
par l’utilisation de  la langue nationale, le moyen important pour 
atteindre toute une communauté traditionnelle rurale. Les 
problhes  posBs sont assez  nombreux : par exemple, 19absence 
de dialogue direct, les horaires de diffusion ne convenant pas ii 
tout le monde. Pour la meilleure réception et le confort d’B 
la diffusion en modulation de fr6quence est la solution. 
l’bloignement de nombreuses zones rurales de l’Adamaoua pose 
un sérieux problbme : la diffusion en FM ne porte pas loin. En 
ce qui concerne les horaires de diffusion non convenables pour 
certains auditeurs, des moyens complementaires peuvent être en 
partie envisagés. Ainsi, <f Sawe‘uLinjiiZa B dispose d’une gamme 
vari& de cassettes en une vingtaine de langues. 

Un documentaire historique sur les peuples de l’Adamaoua 
vient d’être rBalisé avec le précieux concours de l’infatigable 
chercheur et historien Mohammadou  Eldridge. Nous avons ainsi, 
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deux semaines durant, et en faisant fi des heures de repos et de 
nuit, inventorié et enregistré l’histoire de quelques peuples de 
l’Adamaoua. En matière de culture, beaucoup reste à faire dans 
notre province et sa revalorisation est l’affaire de chacun de 
nous, fille et fils de l’Adamaoua.  La société qui rejette ou 
néglige sa culture est une société à l’âme  agonisante.  Adamaoua, 
retiens ceci : une société sans culture, j’allais dire une société 
sans culture traditionnelle (ou conscience collective) est morte. 

Puissions-nous joindre nos efforts pour  promouvoir, vulga- 
riser, et perpétuer  l’identité culturelle de l’Adamaoua ! 





LISBET HOLTEDAHL 

ÉDUCATION,  ÉCONOMIE 
ET << IDÉAL DE VIE >> 

Les  femmes  de  Ngaoundéré” 

Introduction 
Chef-lieu de l’Adamaoua,  Ngaoundéré est une ville pluri- 

ethnique du Nord-Cameroun. Ce texte est axé sur  la manière 
dont les femmes négocient leurs positions et leur identité face à 
une situation conflictuelle entre de  nouvelles opportunités et les 
valeurs culturelles traditionnelles. Les transformations récentes 
de  la  société  camerounaise  ont  occasionné un changement fonda- 
mental dans  la vie des hommes et des femmes de  Ngaoundéré. 
L’impact grandissant de l’éducation occidentale a transformé 
leurs carrières économiques et les critères d’accès à des rangs 
sociaux. Ainsi, beaucoup plus que la génération précédente, les 
femmes et les hommes, chrétiens et musulmans,  doivent  mainte- 
nant prendre en  compte non seulement  la valeur mais aussi les 
risques potentiels des nouvelles  connaissances. Les nouvelles 
formes de connaissances impliquent souvent la marginalisation 
des savoirs traditionnels. L’utilisation de  nouvelles connais- 
sances signifie également  l’adoption de nouvelles formes de 
rapports entre l’homme  et la femme. Et comme la reconnais- 
sance sociale et les rangs sociaux sont encore étroitement liés 

(*) Ce texte est la version  française  d’une  publication,  en  langue anglaise, 
incluse  dans  l’ouvrage : e State and  Society in Cameroun >>, édité par 
P. Geschiere et P. Koenings. 
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aux notions  traditionnelles du rapport  particulier  qu’entretiennent 
l’homme et la femme vis-&-vis du savoir, homme et femme sont 
tous deux placés devant  de nouveaux dilemmes. 

Que  peut rCvCler la vie quotidienne 
de ces trandormations du savoir des h 
de leur chance pour  une vie meilleure 
à considkrer la sociit6 comme un marc savoir.  C’est dans 
cette perspective que j’aborderai les  moyens d’accumulation qui 
sont ouverts aux femmes, les  problbmes et les choix  auxquels 
elles doivent faire face.  Je  considbre  19êducation  moderne comme 
une clef des rêcentes transformations sociales, 

La vie quotidienne  de NgaoundCrC fournit des indices très 
importants justifiant mon  approche. Quelle que soit la direction 
selon laquelle vous arrivez ii PTgaound&C, vous voyez  trbs the, le 
matin, les femmes et les filles marcher avec leurs marchandises 
sur la tCte. Vous voyez aussi des hommes marcher sans porter 
quoi que ce soit.  Lorsque les hommes se dCplacent avec leurs 
marchandises, ils le font gCnCralement en  bicyclette,  moto  ou 
voiture. 

Au grand march6 e< Euulrao nga m >  les  femmes  et  les filles 
Ctalent,  en face d’elles, leur natte au milieu de la place du 
marche sur laquelle elles deposent des condiments, des lCgumes 
et autres produits. Elles sont directement expodes au soleil. 
Tout autour de la place du marchC, se trouvent plusieurs petites 
boutiques avec beaucoup  d’ombre. U, se tiennent les hommes, 
assis  sur de petites chaises, vendant  leurs marchandises : 

Cette description indique que les hommes et les femmes se 
déplacent differemment et occupent  différentes parties de 
l’espace  urbain  lorsqu’ils Ctalent leurs marchandises. Pourquoi 
les hommes sont-ils plus 2 l’aise, plus confiants, et semblent-ils 
plus professionnels que  les  femmes quand ils se  dCplacent  ou 
vendent leurs marchandises ? Il  se peut que cette description  de 
la vie ii NgaoundérC soit trbs ethnocentrique. Le  lecteur peut 
avoir l’impression  de  quelque chose qu’on  pourrait  classer dans 
la catégorie de << l’oppression des femmes B. Pourtant, ce n’est 
pas mon intention de baser mon analyse sur le paradigme des 
notions occidentales, de l’autoritê des hommes et  de  la  subor- 
dination des femmes,  encore moins sur des notions telles que  le 

habits et autres objets. 
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pouvoir oppressif du système économique et  de 1’Etat africain 
moderne (COPANS, 1987 ; MBEMBE, 1988). Les facteurs et leurs 
impacts doivent être identifiés dans des cas concrets et démontrés 
dans un contexte empirique. 

Les femmes assises au soleil ardent ne  sont pas les épouses 
des hommes assis dans de confortables boutiques. Dans Ngaoun- 
déré, plusieurs groupes ethniques coexistent. Dans une certaine 
mesure, le groupe ethnique peut servir de base pour déterminer 
les activités des hommes et des femmes. Les hommes dans les 
boutiques sont des citadins musulmans, des commerçants foulbé, 
haoussa et kanouri. Sur les nattes, se tiennent des femmes 
rurales : des musulmanes mboum  ou des chrétiennes gbaya ou 
dourou. Nous pouvons également trouver des femmes citadines 
appartenant aux mêmes groupes. Les filles peuvent être celles 
des commerçants musulmans dans les boutiques ou des femmes 
<< élites B non mariées, qui travaillent et gagnent un salaire 
régulier à l’hôpital. Si vous voulez rencontrer les femmes des 
commerçants, vous devez aller derrière les murs du quartier 
musulman de la ville. Si la rencontre des maris des femmes 
placées au soleil vous intéresse, vous devez regarder du côté des 
champs, sous les arbres dans les villages voisins ou du côté des 
lieux où l’on gagne des salaires. Enfin, mais ce n’est pas le 
moins important, vous devez chercher dans les bars du quartier 
les  maris  ou  les amis sans travail. 

Pour découvrir les nouvelles formes d’expression du pouvoir 
dans les activités des hommes et des femmes en milieu urbain, 
on doit étudier la vie sociale dans Ngaoundéré, plus particulière- 
ment les << négociations >> impliquant la position et l’identité des 
individus ; hommes et femmes sont occupés à améliorer et à 
garantir leurs positions et. leurs identités dans cette ville cosmo- 
polite. Je considère le contexte urbain comme un ensemble de 
<< champs sociaux >) de différentes échelles (GRONHAUG, 1978). 
Hommes et femmes agissent dans ces espaces. 

Au niveau local, dans la maison ou dans le quartier, les 
expectatives relèvent partiellement de différentes traditions 
ethniques. Elles prescrivent les règles de travail, de  la division 
du travail, de  la masculinité et de la féminité. A travers les 
relations familiales, chaque individu est également lié aux 
attentes de  ses proches qui sont soit dans les villages voisins, 
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soit au Sud-Cameroun. Les hommes et les  femmes Cvoluent 
également dans les << champs  sociaux >> de la ville marqués par 
des regles et des expectatives conflictuelles ; ces dernieres 
compliquent la nCgociation  des positions (sociales) et la signifi- 
cation des  r8les selon les sexes. Lorsque les femmes vont au 
marché, elles entrent dans un système économique directement 
lié ii l’échelle nationale ou internationale. Le système de l’édu- 
cation et les institutions de I’auutoritg leicale sont aussi connectées 
ii l’échelle nationale ou internationale. Lorsque  les  femmes 
interviennent dans le domaine de la religion, elles sont dans le 
champ de l’islam QU du christianisme. 

Dans chaque domaine, differentes règles sont négociées 
comme des résultantes du pouvoir des mécanismes sp6cifiques 
pour les dynamiques respectives (BARTH, 1985 ; GRONHAUG, 
1978 ; H B L T E D ~ ,  1986 ; FARDON, 1985). Ces regles stipulent 
ce qui est adtquat sur le plan du savoir et du comportement. 
Bref? les  ress~urces convertibles et les bases d’une << vie 
meilleure >>. 

Ces bases peuvent Ctre  matCrielles ou symboliques. Les r$gles 
relatives h la ferninit6  dans plusieurs familles musulmanes sont 
incompatibles avec celles  qui rCgissent le comportement à 1’école 
moderne qui a beaucoup << h6ritC >> de I’insistance formelle de 
I’Occident sur la << neutralitC >b des statuts masculin et Eminin. 
Si un pere décide d’envoyer  sa fille 5 l’Ccole, cette dernière 
prend conscience de  difficultés  relatives  aux contrastes entre ces 
lieux. 

Les hommes et les femmes  réagissent  constamment ii l’ad15 
quation des rBgles dans les différents secteurs qui leur sont 
offerts. Les bureaucrates musulmans  expriment des idées de la 
masculinite dans leur r6le bureaucratique, diffirentes de celles 
des chretiens (G~CHERE, 1982). travers leur participation ii 
différents domaines, les hommes  peuvent créer des règles perti- 
nentes li6es 5 l’attraction masculine  et féminine ou au savoir 
masculin et féminin comme  un  symbole  ou  un atout économique 
qui ne correspond pas nCcessairement i la gestion de l’identitb 
commune des femmes. Les actions des hommes peuvent donc 
représenter une contrainte pour les femmes et vice-versa. En un 
sens, les actions des hommes et des femmes repr6sentent des 
interventions dans un dCbat constant sur l’identité et les positions 
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des hommes et des femmes aussi bien que sur la pertinence 
d’être musulman  ou  chrétien, foulbé ou mboum, bureaucrate ou 
commerçant (RUDIE, 1985 ; HOLTEDAHL, 1986). 

Je vais fonder mon  étude sur quelques femmes qui occupent 
différentes positions dans le contexte urbain  de  la ville de 
Ngaoundéré. Seules, quelques-unes ont une éducation  moderne. 
Mais toutes vivent dans un milieu où l’éducation  moderne est en 
progrès.  Dans  leur  existence, les femmes acquièrent et produisent 
différentes sortes de connaissances et d’expériences dans les 
multiples secteurs où elles sont actives. Ces connaissances sont 
intégrées dans leur  identité personnelle en  tant  que femmes  et 
productrices. Je me suis principalement intéressée à ce que les 
femmes pensent  lorsqu’elles  sont confrontées aux dilemmes 
générés dans ce nouveau << marché  du savoir B et  l’impact de ces 
connaissances sur leurs situations. 

Les opinions des femmes sur l’<< idéal de vie B varient en 
fonction de leur identitb. La maternité est essentielle pour toutes 
les  femmes rencontrées, mais pour la femme haoussa, la mater- 
nité inclut la coopération des enfants dans les activités généra- 
trices de revenus, alors qu’il  n’en est pas de  même  pour la 
femme foulbé. Il s’ensuit  que les femmes perçoivent différem- 
ment les transformations  du << marché du  savoir D et qu’elles 
emploient des méthodes différentes pour  atteindre l’e idéal de la 
vie B. Dans cette étude, j’accorde une attention particulière aux 
différences de stratégies et de perceptions des femmes musul- 
manes et chrétiennes. 

La ville  de  Ngaoundéré : 
histoire  récente  et  .contexte  actuel de  la  vie 
des  hommes  et  des  femmes 

Ngaoundéré, avec environ 60 O00 habitants,  a été récemment 
érigé en chef-lieu  de  la  province de l’Adamaoua.  Ngaoundéré 
était à l’origine un  centre mboum (ELDRIDGE, 1981 ; FARAUT, 
1981). Initialement, les Mboum étaient cultivateurs, éparpillés 
sur le plateau  de  l’Adamaoua. Ils cohabitaient avec différents 
groupes ethniques tels que les Dourou et les Gbaya qui étaient 
aussi des cultivateurs (HINO, 1984). Au lge siècle, l’hégémonie 
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mboum i NgaoundCrC a CtC diminée par  la  Guerre Sainte menCe 
par les Foulb6. 

A l’arriv6e des colonisateurs allemands au dCbut du siècle, 
NgaoundCrbB &ait un centre commercial : la vente du bgtail, 
d’esclaves et de marchandises telles que la kola et les tissus &ait 
d’une grande importance. Le commerce Ctait entre les mains des 

usulmans, Haoussa et anouri qui venaient du Nigeria. Plus 
tard, les Foulb6, devenant  de plus en  plus  citadins,  commencsrent 
A faire du commerce, plus particulikrement celui du bitail. Les 
femmes haoussa et lcanouri  entretenaient des petits commerces B 
l’interieur  des << sar6s D (HILL, 1969 ; Corn,  1971). Les femmes 
foulbé n’6taient pas autorides i faire du commerce  car  cela était 
considCr6  comme  l’expression d’un manquement  aux 
responsabilit6s  6conomiques du mari (VEREECKE, 1989). 

NgaoundBrC devint une ville musulmane avec une aristocratie 
composke  de trois groupes de pouvoir  et  de  prestige. En tete, il 
y avait des FoulbbB qui dCtenaient le eontr6le du pouvoir militaire 
et  politique. Un autre groupe de FoulbC basaient leur pouvoir sur 
la religion  et le savoir coranique. Un  autre  pouvoir,  bien  distinct, 
se fondait sur  l’accumukatisn des biens : les riches commeqants 
Ctaient des Haoussa, des Foulb6 et des Kanouri , 1978 ; 
GsmsLs, 1978). 

La vie sociale et les rbgles reglementant le mari 
relations familiales et les droits sur %es biens  parmi les 
mans de Ngaoundére Btaient basées sur les lois coraniques 
auxquelles  s’ajoutaient des valeurs et des  perceptions  tradition- 
nelles. Malgr6 les caractEres spicifiques des Haoussa, des 
Kanouri et des Foulb6 basCs principalement sur la spIaCdalisation 
dans le commerce et la diversite culturelle, les intermariages 
etaient fr6quests. Ces liens inter-ethniques ont consolid6 l’hh$gb- 
msnie de l’dite musulmane. 

Les Mboum, Bourou, @baya dans l’Adamaoua  et particu- 
likrement i NgaoundCrt, sont demeures des cultivateurs de 
produits vivriers. Jusqu’à rGcemment, particulièrement dans les 
campagnes, ils continuaient de s’opposer i l’islamisation. Ce 
faisant, les idiomes religieux sont  devenus des diacritiques 
ethniques dans le processus d’opposition politique (BU-, 
1972 ; CmsTIpaNsEN, 1956). 
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En introduisant  d’abord une nouvelle forme de contrôle 
militaire,  ensuite  une  bureaucratie  administrative  basée sur l’édu- 
cation occidentale, les colonisateurs firent  peser une menace sur 
l’hégémonie  musulmane  locale. Les soixante dernières années, 
beaucoup de missions catholiques et protestantes  se  sont 
installées dans la  région. Elles ont fondé des écoles où les 
premières  générations de bureaucrates  modernes  ont été recrutées 
(BURNHAM, 1980). 

Pour les aristocrates musulmans, les connaissances acquises 
à l’école  moderne  représentaient une autre culture ethnique et 
spirituelle. Ils avaient compris que leurs propres influence, 
connaissances, moralité et identité étaient  remises  en question et 
menacées.  C’est  pour cela que les Foulbé  envoyèrent les enfants 
de leurs esclaves à l’école  quand ils étaient  forcés  par les autorités 
locales. Pour les  Gbaya et les Dourou  en  revanche, l’école et le 
christianisme furent une alternative  potentielle à leurs conditions 
de vie de cultivateurs pauvres et  une  expression de leur opposi- 
tion à l’hégémonie foulbé (ENDRESEN, 1954 ; BUDAL, 1962). 

La majorité  de la population mboum a suivi une trajectoire 
différente. Par les contrats de  mariage entre les familles du 
<< Zamido B et du << bellaka )) (le  chef  Mboum), ils furent incor- 
porés dans la politique d’hégémonie des Foulbé. 

En outre, des positions clés dans la fada (la  cour  du Zamido) 
leur avaient été accordées.  C’est la raison  pour laquelle ils 
résistèrent à l’influence des missions (FARAUT, 1981). Mais ils 
se sentaient également opprimés par les conquérants foulbé qui 
essayaient de réduire leur accès à la connaissance  du Coran. 
Depuis l’Indépendance, les mboum  ont fourni un  grand effort 
pour  acquérir ces connaissances religieuses.  Pendant les vingt 
ou trente dernières années, une islamisation et une foulbéisation 
radicales des assujettis Mboum se sont  produites à Ngaoundéré. 
Beaucoup de Mboum vivant en ville sont << devenus >> Foulbé et 
la  langue des Foulbé  est  devenue << lingua  franca >> à Ngaoundéré. 

D’autres changements sont survenus après  l’Indépendance. 
Les relations locales de pouvoir  ont subi l’influence grandissante 
de la bureaucratie  moderne et l’arrivée de la ligne de chemin de 
fer de Yaoundé  dans  les années soixante-dix a rapproché 
Ngaoundéré du reste du  monde. La vente du bétail s’est 
rapidement accrue et plusieurs activités industrielles ont vu  le 
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jour. Les entrepreneurs bamil6k6 et bamoun ont commence B 
venir du Sud-Cameroun. L’expansion des institutions &tiques 
a favoris6 l’arrivée de personnes instruites venant de la partie 
sud du pays. 11 y avait peu de gens instruits au Nord  et le rCgime 
a d6libBrBment remforc6 la pr6sence des BlCments du Sud pour 
contrecarrer  une  opposition  politique  potentielle du Nord 
(BAYART, 1979). Le rapprochement favorise par le chemin de fer 
a cr6B des rbeaux au niveau national: 

Les plans quinquennaux du gouvernement et mes interviews 
avec les représentants locaux de l’Etat illustrent les caractéris- 
tiques suivantes que j’appelle les paradigmes du sectoriel >>. 

Les menages sont perq.~s comme des unités toujours dirig6es 
par les hommes. Les hommes sont consid6rés comme des 
personnes i qui il faut s’adresser pour les projets destin& B 
accroître %a productivit6 iconomique. 11 existe des plans pour 
motiver les jeunes gens i cultiver aux environs de Ngaound6r6, 
i construire des greniers e es Bquipements modernes, pour que 
les jeunes soient formCs ctivités d’une coopérative moderne, 
où on leur donne un capital pour d6marrer des productions 
agricoles. 

Si les femmes sont mentionnêes, c’est pour leur apprendre la 
cuisine et les soins de santé. Le Plan de d6veloppement agricole 
concerne les activites 6conomiques formelles c’est-i-dire liées i 
l’agriculture et à la production animale. La distribution de ces 
produits doit Ctre assurée par le marché officiel de Ngaounddr6. 

La participation des femmes dans la production et la distri- 
bution de yaourt, par exemple, a ét6 6touffee par un projet de 
developpement multilatêral organis6 conjointement avec la 
DBl6gatisn de 1’Elevage.  Le but de ce projet est de construire 
une grande usine laitibre oii le lait, sera transform6 en fromage et 
en yaourt. Le mCme schêma a 6t6 adopté avec l’implantation de 
brasseries dans plusieurs pays africains, rendant ainsi superflue 
la production de bibre locale par les femmes. Les plans de la 
DCl6gation de ]l’Agriculture ne prennent pas en compte les 
femmes qui font du petit commerce et qui vendent des légumes 
sur le marché. Aucune disposition ne pr6voit l’amélioration de 
la distribution des produits agricoles. Les femmes qui  ont des 
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contacts avec les autorités de 1’Etat  pour des raisons économiques 
sont toutes originaires du Sud. Les cas étudiés ci-dessous 
indiqueront les causes de ces différences d’accès aux secteurs 
institutionnels. 

Un marché du savoir 
La description précédente des transformations qui se sont 

opérées récemment  dans  la  société  urbaine  de  Ngaoundéré  illustre 
la culture poly-ethnique  complexe qui s’est développée. Les 
processus politiques qui agissent  en faveur des continuités ou 
des  changements d’identité ethnique ont été influencés par 
l’expansion de l’Islam et du  Christianisme. L’affiliation reli- 
gieuse  permet ou ne  permet pas d’accéder aux nouvelles 
stratégies d’accumulation  des biens et  d’ascension sociale. Les 
Musulmans ont vu les anciens esclaves pénétrer la bureaucratie 
locale parce qu’ils furent  les premiers à intégrer  l’école 
occidentale. Ils ont  observé les nouveaux chemins du  pouvoir et 
ils ont construit en 1987 un  établissement secondaire musulman. 

Afin de mieux  comprendre la vie des femmes à Ngaoundéré, 
nous examinerons  quelques  cas  pour  montrer  comment la gestion 
féminine du savoir constitue une partie de leur négociation avec 
<< le monde m. 

Ngaoundéré dans les années 1980 est un  nouveau << marché 
du savoir s 7  avec des règles spéciales d’acquisition, de conver- 
sion et de << prix B à payer.  Pour  accéder à ce marché, l’on doit 
être instruit. L’alphabétisation est devenue indispensable. 

C’est  maintenant une politique générale de la majorité des 
pays du Tiers Monde que de mettre en exergue l’importance  de 
l’éducation moderne pour  une  accumulation  économique. Mais 
il y a dans les villes une part  croissante de personnes sans 
emploi dont le niveau  d’instruction  s’arrête à l’école primaire. 
C’est le cas de Ngaoundéré et du  Cameroun  en  général.  L’ancien 
savoir est démodé et le nouveau s’avère sans intérêt pour 
beaucoup de personnes à cause du  manque de travail. 

Pour  comprendre les nouvelles allées, des carrières, il est 
nécessaire d’examiner les combinaisons  du savoir et des relations 
qui déterminent succès ou  échecs. A Ngaoundéré, les gens 
pensent que l’instruction peut octroyer  de meilleures chances 
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pour  acqudrir  un  travail.  Mais, en mCme temps, ils peuvent faire 
l’expdrience  du  contraire. Vivre dans ces nouveaux contextes 
urbains implique de reconsiderer les stratdgies de la vie de tous 
les jours. Ce qui veut dixe, acquerir un nouveau. savoir. 

La soeidté musulmane 5 Ngaoundêrd aujourd’hui est haute- 
ment stratifiee et les dynamiques  qui  génkrent et renforcent le 
pouvoir ou la pauvreté sont  comple es. La fason dont les Musul- 
mans  perqoivent 1’Ccole moderne  semble jouer un r61e important 
dans les processus de différenciation sociale, selon les sexes. 
Leur perception de l’&cole semble differer selon le contexte 
ethnique et le degr6  d’islamisation. Les conséquences de l’école 
moderne sur les carrières et les activit6s  Bconsmiques sont donc 
variables. 

Il apparait  pour  toutes les femmes  musulmanes que  le mariage 
régularise les obligations économiques  de leurs epoux envers 
elles. L’accent est plus porté sur les aspects  moraux  du compsrte- 
ment  de  %’homme et de la  femme  que sur leurs Bmotions (?mm 
et N Y ~ ~ ~ A ,  1987). Pour une femme, Ctre mari& signifie 
obtenir un  revenu,  tandis  que  pour un  homme c’est rehausser 
son statut en prenant de nouvelles  responsabilitCs sociales et 
economiques. Pour  les deux  conjoints, !es relations vis-&vis de 
leurs familles respectives sont caractCris6es  par des liens émo- 
tionnels plus forts que le lien qui les unit. 

Il existe, entre  les  Foulbé et les  Haoussa/Kanouri des 
differenees importantes dans la  mani6re  dont  I’identit6 féminine 
est  definie et dans les genres  de  savoirs que les femmes detiennent 
et qu’elles considkrent comme  utiles.  Chez les FoulbC, le rang 
de l’homme est reflet6  par  la  dependance &conornique totale de 
la femme B son regard et l’expression symbolique  de  sa 
subordination. Pour les Haoussa et les Kanouri, l’homme doit 
subvenir aux nécessites de  base  de l’épouse (viande, riz, vCte- 
ments). Mais le succbs de  la  femme  en tant qu’ébpouse est aussi 
basé sur sa capacité d’initiative,  c’est-à-dire son savoir. 

Les  femmes illettrées haoussa et kanouri sont tradition- 
nellement de grandes commerçantes qui exercent dans leur 
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maison et sont financièrement indépendantes (COHEN, 1967 ; 
HILL, 1969 ; HOLTEDAHL, 1973). Elles comptent  sur leurs enfants 
pour les aider dans la  vente  de leurs produits. Il n’y a pas 
longtemps, ces femmes étaient opposées à l’instruction de leurs 
enfants. C’est la raison pour .laquelle le nombre d’illettrés est 
plus élevé dans le quartier haoussa à Ngaoundéré.  Mais, comme 
nous allons le voir, ces femmes sont de plus en plus conscientes 
des risques potentiels dus au fait de ne pas envoyer leurs enfants 
à l’école. 

Les femmes foulbé musulmanes et  les femmes d’autres 
groupes moins islamisés tels que les Mboum et les Bororo ont 
une perception différente des opportunités et des contraintes 
qu’offre l’école moderne. 

Fadi, une  femme  haoussa 
Fadi est une femme haoussa. Elle est la première des quatre 

épouses d’un marabout haoussa, Alhajji Bouba, qui habite au 
quartier haoussa. Alhajji est le conseiller religieux à la cour du 
Zamido. Fadi est âgée de 50 ans. Des trois autres épouses, deux 
sont foulbé et la dernière est mboum.  Fadi, comme toutes les 
femmes haoussa,  est  une commerçante habile et elle a une 
indépendance  économique  considérable. Elle vend  des << waïna D 
(gâteaux de riz)  et investit ses profits dans des activités diverses. 
Les revenus de son mari sont constitués seulement des cadeaux 
de  ses élèves ou  du paiement d’autres activités religieuses 
(examens de l’école coranique, mariages, cérémonies d’impo- 
sition de  nom,  etc.). Il conçoit sa position et son pouvoir à 
travers ses activités religieuses et son comportement pieux et il 
pense que ses obligations matérielles à l’égard de ses femmes 
sont remplies par Dieu à travers les cadeaux qu’il reçoit. Ainsi 
Alhajji est seulement (< indirectement >> lié au marché écono- 
mique  de  Ngaoundéré. 

Les succès économiques de Fadi sont dus à sa position de 
première épouse et de personne-clé dans le voisinage haoussa. 
Sa respectabilité et son influence sont basées d’une part, sur le 
fait qu’elle est restée mariée au seul et meme  homme, Alhajji, 
depuis l’âge de 14 ans et d’autre part,-qu’elle a été très entre- 
prenante. 
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Au  fil des ans, des Clèves  de son mari ont participe B son 
commerce durant leurs Ctudes  coraniques. Ils sont considérés 
comme << ses enfants >>. EUe-m$me  n’a jamais eu  d’enfant mais 
elle adopte  r6gulii5rement ceux de ses soeurs. Ces enfants vendent 
ses produits en dehors  de la maison. Elle est devenue la 
confidente des Clèves de son mari, y compris d’une poignée de 
jeunes Haoussa instruits ii l’école moderne, et les aide i contacter 
les filles qu’ils souhaitent épouser. Iis l’aident en achetant de 
nouveaux articles pendant leurs voyages i l’6tranger9 lieux où 
Fadi n’ira jamais. De son c8t6, elle leur prCte de l’argent pour 
commencer leurs affaires. Elle investit tout son profit dans la 
construction et H ses D enfants l’aident i s’organiser à cet effet. 
De ces relations avec  ses enfants, Fadi a compris que les  gens 
instruits sont plus aptes que  les autres B accéder aux  autoritCs de 
la ville. Ses enfants instruits l’ont aidée à obtenir les documents 
officiels pour l’achat de terrains et pour la construction de 
maisons. 

Fadi cache la majorité de ses activités Cconomiques à son 
mari et 2 ses es-Cpouses. Elle ne veut pas que son mari lui 
demande de l’argent (il est souvent B court d’argent) et elle ne 
veut pas qu’il rCduise son pCcule. Ees co-6pouses de Fadi savent 
qu’elle est riche mais n’ont jamais pu rivaliser. << Nous ne 
voulons pas concurrencer son commerce.  Nous  ne pouvons pas 
vendre du << wai’na D qui est trbs lucratif. Rien  d’autre  ne peut 
engendrer autant de profit que ce qu’elle fait D~ expliquent-elles. 
A cela, on doit ajouter que ces es-épouses Ctant mboum et 
foulbé, elles n’ont pas le don du commerce que possède Fadi 
depuis sa tendre enfance. 

Malgr6  son succi5s, Fadi est consciente de ses prisrit&. Elle 
a envoyé ses deux derniers enfants adoptes B l’Ccole, b i n a  et 
Moussa.  L’un de ses fils intellectuels s’est chargé de leur inscrip- 
tion et des papiers officiels. Après trois ans, elle a retiré b i n a  
de l’école parce que cette fille ‘devait faire du commerce et 
acquérir le savoir mgcessaire pour Ctre une bonne mCnagère 
haoussa. Fadi ne voyait pas i’intérêt de l’école  par rapport B 
l’acquisition de l’expérience  des relations et de l’habileté 
commerciale. Moussa est toujours i l’école. << Il sera peutdtre 
intelligent D. Elle est incertaine et essaie de répartir ses risques. 
Elle a demand6 B ses deux (< enfants w adultes et lettrés de 
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vérifier si son jeune fils travaillera  bien à l’école mais elle a 
aussi engagé  un garçon pere venant  de la <<brousse >> pour 
compléter ses activités commerciales.  Lui,  au  moins, va acquérir 
le savoir commercial nécessaire pour  la  maintenir  en contact 
avec l’activité du’marché traditionnel. 

Pour le moment, Fadi est soucieuse parce que sa fille Amina 
ne  reçoit  pas beaucoup de propositions  intéressantes de mariage. 
Fadi emmène  Amina, qui souffre  de  maux  d’estomac, chez un 
guérisseur traditionnel dans un village voisin.  Elle le paie pour 
guérir  Amina et aussi pour  rendre ses seins très  beaux  afin 
qu’elle  soit la plus attirante possible.  D’autre  part, elle lui achète 
du  maquillage,  des  habits et du  parfum  pour  attirer  des  partenaires 
1orsqu’Amina  vend les produits de Fadi en ville. Dans ses 
tournées,  Amina a rencontré plusieurs fonctionnaires qui ont été 
intéressés par  elle. Dès que  Fadi  l’a su, elle les a invités. 
Cependant, aussitôt que  les hommes ont compris ses intentions 
de  mariage, ils ont disparu. C’est aussi en tant qu’organisatrice 
du  mariage  d’Amina que Fadi met de côté de  l’argent et des 
biens (lits, télévision, radio, etc.)  pour  la dot qui peut augmenter 
la chance  d’Amina sur le marché  du  mariage.  Cela demande 
tellement  d’argent qu’elle a dûy pour le moment, interrompre ses 
activités de construction. << Le mariage  et  l’école coûtent cher B, 
dit-elle, << où vais-je avoir de l’argent >> ! 

<< On  ne peut avoir du  beurre et l’argent  du  beurre >>, c’est une 
expression populaire. Fadi doit faire un  choix. Elle est dépen- 
dante du commerce  que fait Amina et  le fait qu’elle n’ait pas 
investi dans sa scolarisation semble  exclure  la possibilité d’avoir 
un  beau-fils parmi les commerçants  intellectuels.  Un beau-fils 
intellectuel aurait pu devenir pour Fadi un  meilleur partenaire 
dans ses activités que ses << fils >) intellectuels. 

Comme Alhajji Bouba n’est  pas intéressé par  l’éducation 
moderne et compte sur ses activités  religieuses et politiques 
traditionnelles pour ses revenus, Fadi est une innovatrice. Elle 
fut l’une des premières femmes haoussa à << essayer >> le système 
scolaire. Sensible à l’importance accordée à l’éducation dans les 
secteurs  locaux, elle considère  que  des  gens  éduqués  représentent 
des atouts pertinents pour ses propres activités génératrices de 
revenus.  Elle choisit de laisser le garçon à l’éCole, ce qui peut lui 
donner des contacts futurs avec des personnes-clé dans les 
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nouveaux champs  Cconomiques et elle garde la fille pour que 
celle-ci maîtrise le savoir traditionnel de  la femme haoussa. Elle 
divise ainsi ses risques et, inconsciemment, elle a cr66 une 
situation telle que sa fille est devenue moins attractive pour les 
jeunes  tlites haoussa avec qui  elle collabore. Ces derniers 
semblent avoir de nouvelles idées 2 propos de l’épouse idgale et 
desirent épouser une fille plus éduquée qu ’h ina .  Ils ont 
apprCciC l’interêt du savoir scolaire pdur leurs propres carrieres 
et leurs contacts avec les autorites locales. Devant l’incapacité 
de Fadi 5 évaluer la scolarisation de son enfant, ils trouvent 
important que la mbre de leurs propres enfants puisse assurer la 
scolarisation de ces derniers. 

La participation de Fadi dans le t< marche5 du savoir D montre 
comment elle  combine le savoir traditionnel et le savoir moderne. 
Ses  strattgies l’aident 2 renforcer son importante position dans 
la sociCt6  haoussa, mais elle est Cgalement confrontée i des 
eons6quenees nouvelles et inattendues : les depenses pour la 
scolarisation et la dot de plus en plus élevte. 

jeunes soeurs fsn%bC 
ontre pour le mariage de sa fille 

et  Zeinabou sont les  filles ainies d’un marabout 
rC. Ahajji a quatre 

épouses (deux  Foulbé,  une Haoussa et une Kanouri)  et quelques 
vingt-cinq enfants. Il possbde quelques vaches qui lui procurent 
un revenu irrégulier, mais la religion est la base de son statut 
social et le moyen d’entretenir sa famille. Le comportement 
pieux des filles est d’une grande importance pour tous les 
membres de la famille. La  mbre de Da Ab6 et Z 
foulbé. Elle est la premi&re épouse d’dhajji. Da 
premibre fille d’Alhajji 2 fréquenter 1’Ccole. Quand elle avait 
entre 14 et 15 ans, son pcre a essayé i trois reprises d’arranger 
pour elle un mariage,  mais Da Ab6 est parvenue chaque fois i 
éviter ces mariages, aidée par un groupe d’intellectuels foulbé, 
quelques-uns d’entre  eux occupant des postes importants dans le 
secteur educatif. Aujourd’hui, elle poursuit ses 6tudes en Europe 
et compte se marier avec un homme qu’elle << aime n. Pourtant, 
elle risque d’avoir du  mal i le trouver, car la plupart des 
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intellectuels musulmans prétendent ne pas vouloir épouser un 
<< long crayon N. Da Abé dit  qu’une fois devenue salariée, elle 
s’occupera de  sa mère qui souffre de la tension qui règne entre 
les Co-épouses et de  sa dépendance économique  vis-à-vis 
d’Alhajji. 

Zeinabou, la  fille aînée de Dali,  n’est jamais allée à l’école, 
et à 15 ans elle était déjà mariée à un riche commerçant foulbé. 
Elle a quitté son mari après une longue période de mariage et 
obtenu le divorce après une longue période passée à la maison 
paternelle. Elle s’est remariée plus tard avec un autre homme 
choisi par son père. Elle a encore abandonné son mari et obtenu 
le divorce. Elle vit maintenant avec sa mère, sa petite soeur et 
ses  frères  dans  la maison paternelle, sans contracter d’autre 
mariage ; il semble qu’il y a moins de propositions. Elle a 
maintenant 27 ans et elle est de plus en plus anxieuse de trouver 
un mari de son choix. Elle est dans une situation difficile : 
puisque le rang social de sa famille est fondé  sur la religion, elle 
ne peut jouir de l’opportunité offerte aux femmes musulmanes 
de  familles moins pieuses de pénétrer dans l’institution des 
<< femmes libres D. Cette institution traditionnelle sert de refuge 
aux femmes musulmanes non mariées des villes de l’Afrique de 
l’Ouest (COHEN, 1961 et 1971 ; HOLTEDAHL, 1973 ; BOVIN et 
HOLTEDAHL, 1975 ; SMITH, 1954). Elle représente toujours, en 
ville, une alternative au mariage pour les femmes musulmanes 
de bas statut. Zeinabou est virtuellement dans l’impossibilité de 
rencontrer des hommes non introduits par son père, et elle risque 
de porter atteinte au rang social de son père si  elle sort sans son 
autorisation. 

Pourtant, avec l’aide d’une vieille femme du quartier, elle 
arrive de temps à autre à rencontrer quelques hommes. Certains 
lui  font  des propositions de mariage mais comme tous sont des 
polygames, elle ne s’y intéresse pas. D’après sa propre expé- 
rience dans  ses premiers mariages,  et sous la  forte pression de  sa 
soeur lettrée, son idéal est  un << bon >> mariage avec un monogame 
musulman. Sa mère et elle vont voir un marabout qui leur 
demande d’être patientes car les hommes ont peur d’épouser la 
fille d’un Alhajji aussi respectable. Mais il a promis de l’aider 
avec  le << bindi D, médicament fabriqué avec l’encre pour écrire 
les versets du Coran. Zeinabou achète des arachides qu’elle fait 

.. ~ 
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revendre par ses petits frères et soeurs pour se procurer de 
l’argent  qu’elle donne 21 la vieille et au  marabout. 

Zeinabou trouve qu’elle est une victime non seulement de la 
tradition mais aussi  du  modernisme. << Dans toutes les  maisons 
avoisinantes, des jeunes femmes illettrées vivent avec leurs 
parents. Certaines ont  m$me  eu des enfants hors mariage. Les 
père n’arrivent pas  toujours B leur trouver  un mari car les 
hommes prCfBrent les femmes lettrees D, dit-elle. 

Ze&mbou et sa mBre parlent  des  inconvénients  de  la 
polygamie et me disent combien je suis chanceuse d’avoir  un 
homme qui m’aime,  car se disent-elles, il ne prétend pas ipouser 
une autre femme. L’idée  de << l’amour B comme base du mariage 
et le devoir de l’hbmme d’Ctre responsable et génCreu 
échange des services rendus  par sa femme  sont trBs attrayants 
pour elles. Elles croient apparemment  que, dans ces conditions, 
les  femmes n’ont  pas à soulfrrir du contrble du mari. Je trouve 
qu’il  est très difficile de << traduire )> et de communiquer les 
différents mécanismes de contrble et autres difficultés existant 
dans les mariages fondés sur l’a amour >> du milieu des citadins 
bourgeois de l’Occident. 

Nous  voyons  que la famille d’Mhajji Malam Manga est 
Cgalement impliquée dans les  ntgoeiations  concernant  la 
signification de l’iklucation. Ils sont confrontés BU refus de Da 
Ab6 de se marier. Ils ont assiste il l’émergence de la premikre 
génération d’homes  foulbC ii avoir resu une  éducation  moderne. 
Leurs parents furent les premiers B prendre le risque d’envoyer 
leurs enfants il l’Ccole.  Cela signifie qu’ils viennent récemment 
de changer leur perception de I’éducation moderne. Ils la 
considèrent  maintenant  moins comme une  menace ii leur position 
et B leur identitt,  mais plutbt comme un  atout  Cconomique. Les 
jeunes intellectuels ont développC de nouvelles idées ii propos 
de la femme convenable. A un certain degré, ils acceptent 
toujours le point de vue de leur pbre dans le choix d’une Cpouse 
(éconorniquement, ils eltpendent toujours de lui), mais  ils 
insistent pour qu’elle soit scoiarisée (pas trop, elle deviendrait 
un (< long crayon n, mais assez pour s’assurer que leurs enfants 
feront bien leurs études). 

Il devient de plus  en  plus difficile aux parents de trouver un 
mari pour leurs filles non  scolarisCes,  surtout si elles ont divorcé. 
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Pour ces femmes, la  voie  au mariage comme moyen de subsis- 
tance est devenue étroite. La nouvelle identité des hommes a 
conduit à une marginalisation du savoir dont jouissent les jeunes 
filles foulbé non instruites. Ce n’est plus facile pour les filles de 
convertir le  comportement de la femme pieuse et soumise ou 
bien  l’exceptionnelle  capacité  culinaire  dans  la  position 
économique sécurisante d’épouse. Dans  les grandes familles, 
beaucoup de ces  femmes restent au domicile paternel. Elles 
représentent un  danger  pour l’honneur de la famille. C’est 
différent pour les femmes de basse extraction qui  peuvent aller 
vivre dans les maisons des << femmes libres P. 

Pour  l’instant, ces problèmes de mariage ont engendré une 
grande activité clandestine dans les relations entre hommes et 
femmes.  De vieilles femmes foulbé arrangent des rencontres 
clandestines entre les hommes mariés et les  femmes  ou  les 
jeunes filles dont la rencontre, selon les règles traditionnelles de 
relations entre homme et  femme, est difficile. Ces vieilles 
femmes sont surtout actives dans les milieux les plus pieux. 

C’est le résultat de la gestion de l’identité de l’homme en 
relation avec I’éducation moderne qui fait que les intérêts des 
jeunes hommes et de leur père convergent.  L’honneur  d’un père 
dépend toujours du mariage de sa fille, surtout avant l’âge de 
17 ans. Puisque les jeunes hommes ne veulent pas  d’un << long 
crayon >>’ peu de jeunes filles musulmanes dépassent l’école 
primaire. C’est la raison  pour laquelle il y a si peu de filles 
musulmanes  au  lycée et si peu de  femmes  instruites à 
Ngaoundéré. Les quelques exceptions qui existent ne sont pas 
considérées comme des partenaires conjugales par plusieurs 
intellectuels musulmans.  Ces femmes sont rarement intéressées 
par la polygamie  ou  par le genre d’obéissance féminine toujours 
considérée comme importante,  pour les hommes,  pour sauve- 
garder leur masculinité. 

L’expérience de Zeinabou  et de Da Abé dans le << marché  du 
savoir >> montre  une dévaluation progressive du savoir tradition- 
nel. Zeinabou  n’a  pas acquis le nouveau savoir nécessaire ; Da 
Abé est en passe d’en acquérir << trop B. Elles n’ont pas réussi 
une bonne  combinaison entre le savoir traditionnel et le nouveau. 
Leurs nouvelles opinions sur l’a idéal de vie >) sont à analyser 
dans ce contexte. Selon elles, si l’a amour >> est posé comme 
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base idCale du mariage  monogame, le r81e du  bon niveau 
d’instruction sera moins important. Bans leurs n i  
quotidiennes avec leur famille, cette id6e se manifeste  par le 
refus d’6pouser  l’homme choisi par leur pbre (Da Abc) ou 
d’accepter  la demande en mariage qui leur est  adressée par des 
hommes polygames  (Zeinabou). Les soeurs sont toutes deux 
exclues du  nouveau a< marché du savoir D. Une autre implication 
des nCgociations des deux soeurs est que Zeinabou  et leur rnGre, 
Dali,  attendent  beaucoup  d’un futur soutien social et  Cconomique 
de la part  de Da Ab6 : il y a une grande coopCration entre mbre- 
fille-soeur. 

J’ai notC plusieurs alternatives dans les stratCgies  des femmes 
musuhanes pour atteindre e.; la vie ideale D. L’une  d’elles, qui 
Bmerge de la scolarisation des femmes musulmanes,  est qu’elles 
ne retournent plus dans la maison paternelle aprbs le divorce. 
Elles se lancent dans le commerce ou d e n t  un  petit restaurant 
et deviennent responsables de leur propre ‘maison. Une autre 
alternative est  la nouvelle gestion d’identit6 chez les femmes de 
basse classe, des groupes les moins islamises, tels que les 
Mboulm et les Borsro. Ces femmes sont placCes devant un 
dilemme spicial parce qu’elles  doivent  choisir  entre  l’acceptation 
de  la soci6t6 musulmane << ps66tablie Y et l’accession aux 
~ Q U V ~ ~ U X  métiers  urbains.  C’est ce qu’illustre le cas de fi, une 
jeune Bororo. 

Aï a 23 ans et vit avec  son mari Baman, un Bororo comme 
elle. Elle a et6 &vCe dans un groupe nomade,  bororo, super- 
ficiellement islamisé. AprGs un mariage & 16 ans, elle a quitte 
son mari et s’est rCfuugiée B la mission protestante d’un village au 
sud de NgaoundCr6. Elle a  eu la chance d’avoir un travail 
comme aide-soignante. Elle 6tait d6jB enceinte B son arrivée. 
Elle a  eu  une fille. Eorsqu’elle a rendu visite 5 son mari, celui- 
ci a pris I’eRfant et lui a  accord6 le divorce.  Aprbs  quelque temps 
passe B la mission, on  lui a suggére  de  se convertir au 
Christianisme. Elle était encline B le faire et a demande  l’autosi- 
sation de son père. Comme ce dernier a refus6 et l’a  menacée de 
ne plus jamais lui venir en aide, elle ne  s’est pas convertie. Elle 
a  dû alors quitter son travail et les missionnaires  l’ont aidée 3 
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s’installer dans un autre village.  Aprhs  un  moment, elle a fait ce 
que font généralement les  femmes divorcées venant de la 
brousse : s’installer dans la  maison des a femmes libres B. La, 
elle a  pu rencontrer des amants. Son attrait féminin était converti 
en  moyen de survie. 
Aï avait rencontré Haman il y a quelques années, à l’hôpital 

de la mission. Elle avait eu  un  accident. Elle était sérieusement 
brûlée, ce qui nécessitait plusieurs opérations. Haman avait été 
obligé depuis sa jeunesse de vivre en ville, à cause d’une 
maladie chronique qui exigeait son hospitalisation régulière. 
Après leur mariage, Haman prit  la charge de la fille que Aï eut 
de son premier  mari. Haman et Aï louèrent une maison à Bali, 
l’un des vieux quartiers musulmans de Ngaoundéré.  Haman, qui 
est  pauvre, est devenu vendeur de remèdes traditionnels. Ses 
clients sont surtout des << femmes libres D qui cherchent des 
philtres d’amour mais aussi des voisins qui sont sceptiques à 
l’égard de l’hôpital occidental. 

Haman souffre que  les autres ne le considèrent  pas comme un 
vrai musulman.  Aussi, souhaite-t-il que Aï se conduise en vraie 
femme foulbé. Aï ne  manque pas de lui rappeler leur origine 
bororo pour  l’amener à être moins intransigeant. Elle aimerait, 
bien sûr, voir son mari réussir, être respecté par les voisins et 
gagner beaucoup d’argent  pour construire leur propre maison 
mais elle ne veut pas en  payer le prix,  c’est-à-dire vivre derrière 
les murs. Les femmes bororo  sont  traditionnellement très mobiles 
puisqu’elles ont une importante  participation  dans la constitution 
du capital familial en vendant du lait et du beurre au marché 
(DUPIRE, 1962). Elle a  également vécu parmi les Chrétiens où 
les femmes sont autorisées à exercer des métiers en contact avec 
le public, et elle a acquis un << nouveau savoir B. Pendant un 
moment, Haman l’a autorisée à vendre des bananes et des boîtes 
de tomates achetées au marché de  la gare mais elle dépensait son 
argent  pour acheter des cigarettes, au lieu de l’économiser. Dès 
lors, il a refusé d’investir plus d’argent dans les affaires de  sa 
femme. 

Leur contact avec les missionnaires et le milieu hospitalier 
leur  ont  montré  l’importance  de  l’alphabétisation et de la connais- 
sance du français. C’est  pour cette raison qu’ils ont tenu à 
envoyer la fille de Aï à l’école. Elle fréquente à la fois l’école 
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coranique et  1’Ccole primaire. Tous deux voient sa scolarisation 
comme un bon investissement, non seulement pour son avenir 
mais aussi pour le leur. 

Apr& plusieurs amCes de mariage, -4 n’a toujours pas 
d’enfant. Par conséquent, Haman veut 6pouser une cousine. Aï 
menace de le quitter s’il prend une  seconde $pouse. Elle a deux 
alternatives, selon elle : soit rester musulmane et redevenir 

femme libre >b9 soit accepter la proposition des missionnaires. 
Si elle se convertit, elle sera de nouveau salariCe mais perdra ses 
liens avec les Bororo. Dans tous les cas, sera-$-elle en mesure de 
garder sa fille qui est formellement sous la responsabilité de 
Haman ? 
La mCsentente entre Haman et f i  B propos du comportement 

souhaitable de ln femme citadine semble provenir d’une  implica- 
tion diff6rente avec les habitants du quartier musulman. Aï vient 
de s’installer B Ngaoundirk. Elle pr6Rre garder la liberté persow- 
nelle qu’elle a connue  en tant que femme bororo, salari& de la 
station missionnaire et <e femme libre >>. E’Ctrsite dépendance  de 
Barnan envers la communmaut6 musulmane pour la vente de son 
savoir medical spps&cialisC l’a  conduit & une gestion d’identit6 qui 
implique une existence retirde pour f i .  
La participation de AJ au << marché du savoir B prCsente un 

autre sch$Cma que les prCc6dents. Elle a acquis une association 
de savoir traditionnel et moderne. Cependant, ce nouveau savoir 
est informel et ne peut être utilise que dans un milieu  &$tien. 
A cause de son identitC ethnique et du fait que sa famille est en 
cours d’i~lar~li~atiojm, tout  son riseau familial est en  danger si 
elle retourne 5 la mission. Elle n’est pas intCgr6e dans un  r6seau 
urbain bien 6tabli9 aussi  sa seule chance en ville tient ii sa 
capacitd de manifester la comp6tence et le savoir traditionnels 
de la femme. Elle doit acquirir le savoir et le comportement 
traditionnels da la femme musulmane citadine si elle veut  rester 
marike. 

Pour les  femmes chritiennes, le brassage de l’éducation 
moderne, des affiliations religieuses et  des relations de pouvoir 
est complètement different.  Cela présente d’autres  dilemmes 
moraux et eeonomiques. 
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Le système de  l’école nationale fut largement initié par les 
missionnaires et leurs prosélytes furent les premiers à être 
instruits. Les christianisés sont originaires de groupes ethniques 
qui étaient, traditionnellement, des cultivateurs de produits 
vivriers. L’instruction leur a permis d’occuper la plupart des 
postes administratifs dans la bureaucratie moderne.  Cependant, 
pour  beaucoup de  Chrétiens, le fait d’être instruit entraîne des 
problèmes d’insertion urbaine.  Cultiver dans les villages et  aux 
environs de Ngaoundéré  n’est plus considéré comme un  moyen 
acceptable de gagner  un  revenu.  En plus, obtenir un  terrain est 
devenu de plus en plus difficile. Les hommes  et les femmes 
essaient de  trouver  du travail comme manoeuvres  ou bureau- 
crates. Mais  en ville, il y  a  peu de travail pour les gens qui n’ont 
qu’une formation scolaire dans le primaire. 

Plusieurs familles chrétiennes (gbaya, dourou) qui avaient 
envoyé, pendant ces vingt dernières années, leurs filles à l’école’ 
connaissent aujourd’hui  de sérieux problèmes. Les filles n’ont 
pas été mariées traditionnellement à l’âge de 13-14 ans. Elles 
ont été mises enceintes par des hommes qui ne  les ont pas 
épousées. Par ambition  d’hommes instruits, ils n’ont pas accepté 
les règles traditionnelles du  mariage, par exemple : travailler 
aux  champs pour le compte  du  beau-père. Les pères et les mères 
qui pouvaient, selon les règles traditionnelles, attendre une aide 
de leur beau-fils, sont maintenant financièrement responsables 
de  leurs  filles adultes et de leurs petits-enfants. Les filles 
enceintes sont exclues de l’éCole. 

Ces expériences récentes peuvent expliquer la tendance 
croissante des parents chrétiens à marier leurs filles dès l’âge de 
la puberté, même si elles n’ont  pas fini l’éCole primaire. 

Suzanne,  une femme  gbaya non mariCe 

Suzanne est une  femme  gbaya  de 28 ans. Ses parents sont de 
la région de Meiganga. Paysans d’origine, ils sont arrivés au 
quartier Baladji il y a plusieurs dizaines d’années. Son père a 
travaillé comme ouvrier à la mission catholique et sa mère 
cultivait son propre  champ à quelque distance de  Ngaoundéré. 
Tous  les enfants sont allés à l’école. Seuls, deux frères de 
Suzanne ont été salariés durant quelque temps. A présent, ils 
sont tous chômeurs, divorcés ou célibataires. Des soeurs de 
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Suzanne sont mariees 2 des cultivateurs de Meiganga et une 
seule B un fonctionnaire au Tchad. 

l’fige de 16 ans, le pBre de Suzanne l’a  mariCe B un IVIbourn 
musulman avec qui elle a eu un garson, et pour  qui elle s’est 
islmisBe.  Mais plus tard elle a divorce. <( J’aime bien les lid’bourn 
car ils sont comme les Gbaya,  mais je ne peux pas accepter 
d’être recluse n, dit-elle. 

Apr8s le divorce, Suzanne est retoumlCe au domicile familial 
au quartier Baladji’ oh B prCsent, elle dispose de sa propre pikce. 
Elle &ait secrCtaire 2 la mairie mais elle a perdu son poste 2 
cause de la crise. Lorsqu’elle travaillait ii la mairie, elle a CtB 
Che prCsidente de I’OFRDPC (parti au pouvoir) dans le quartier 
Baladji ; toutes les  femmes dans ce groupe sont << libres N. 

Pendant des m 6 e s ,  elle a r e p  l’essentiel de ses revenus 
d’amants, surtout des commer~ants musulmans ou des fonction- 
naires qu’elle rencontrait lors des meetings politiques. Elle est 
tout le  temps demmd$e en  mariage par des eommer~ants non 
instruits. Mais elle dit : << Je ne veux  pas être l’@muse numéro 
deux ou trois n. Elle aime  bien les h~mmes musulmans car ils 
sont trBs gCn6reux envers les  femmes qu’ils aiment. Mais son 
identit6 en tant que femme gbaya lettree est incompatible avec 
la situation de femme recluse. Les fonctionnaires ne lui proposent 
pas le mariage. ed Les hommes de mon groupe ethnique, qu’ils 
soient fonctionnaires ou simples salaries, ne sont pas des maris 
dignes de confiance, car ils ne peuvent  pas s’attacher B une seule 
m&me femme u, dit-elle. 

Le fait qu’elle  n’ait  pas  eu  d’enfant depuis l’8ge  de 18 ans 
fait penser qu’elle est devenue stérile. C’est  peut-Ctre aussi parce 
qu’elle est .z< femme libre D qu’elle  ne resoit pas de propositions 
de mariage de la part des fonctionnaires. En clair, aussi bien le 
Christianisme que l’alphabetisation limitent les chances des 
M femmes libres 9> de convertir leur fCminitC en mariage. 

Suzanne a non seulement la charge de son fils qui va 5 
1’6cole, mais aussi de ses parents et de plusieurs de ses freres au 
ch6mage. Dans sa situation, elle considère la scolarisation de 
son fils comme un atout important pour son avenir et  le sien i 
elle. Elle pratique en même temps les deux religions. << Les gens 
ne  comprennent pas mais ils adorent tous le meme Dieu n, dit- 
elle. Elle voudrait gagner sa vie et être la seule femme d’un 
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fonctionnaire chrétien ou  musulman. Elle dépense une large 
partie de ses  économies chez des spécialistes (marabouts ou 
autres) pour avoir le mari qu’elle esp&re, trouver  du travail pour 
ses frères, faire sortir l’un de prison et soigner son père malade. 
L’argent acquis auprès de ses amants,  l’aide  de la << magie >>, les 
activités religieuses et sa propre beauté sont devenus des atouts 
qu’elle  tente de convertir en moyen de survie. A chaque instant, 
elle dit qu’elle doit choisir entre payer la scolarisation de son fils 
ou les médicaments  pour son frère malade,  c’est-à-dire entre 
l’avenir  de son fils et la vie  de son frère. 

La position de Suzanne dans le << marche  du savoir >> ne  lui 
permet pas d’atteindre 1 ’ ~  idéal de vie B telle qu’elle le définit. 
Comme dans le cas de Zeinabou, Suzanne a developpé une 
certaine conception  de  l’amour comme base  du  mariage plus 
quelques obligations financières. Cependant, son identité de 
femme moderne lettrée est incompatible avec le modèle de’ 
l’épouse développé par les Musulmans ou les Chrétiens. Pour 
un Musulman riche mais illettré, la polygamie est toujours une 
expression de virilité. Pour  un fonctionnaire chrétien, la poly- 
gamie est une situation arriérée, si bien qu’épouser une << femme 
libre D comme sa seule et unique femme n’est pas intéressant. 
Pour eux, Suzanne comme << deuxième bureau B est la solution 
la moins coûteuse.  Elle  ne peut donc réaliser  son  rêve et échapper 
à la pauvreté. Son instruction lui a permis seulement d’avoir un 
poste à la mairie et au parti comme partenaire  informel. Les 
activités des << femmes libres >> représentent  un  important secteur 
informel. 

Bien sûr, les  femmes chrétiennes ont aussi des stratégies 
alternatives pour  atteindre 1’<< idéal de vie B. Pratiquement,  toutes 
les  femmes chrétiennes que  j’ai étudiées mettent  l’accent sur 
l’importance de la scolarisation pour leurs enfants. Ce qui 
entraîne une charge dans le budget familial. Evidemment, 
beaucoup de femmes chrétiennes considèrent la vie de Suzanne 
comme scandaleuse. Elles restent plus étroitement attachées à 
1’Eglise.  Pour ces femmes, les groupes féminins d’obédience 
religieuse jouent un grand  rôle. Leurs membres  peuvent discuter, 
s’entraider en cas de maladie ou de naissance et s’apporter un 
soutien spirituel.  Cela  compense le manque  d’assistance familiale 
à Ngaoundéré.  Ainsi, elles sont en train de  créer une nouvelle 
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culture entre femmes citadines. << ais nous  sommes toutes 
sumen6es i& tel point que nous ne pouvons pas gagner de 
l’argent ensemble. Nous ne nous faisons pas confiance D. Tous 

6chou6 parce que les participantes laissent le rassemblement se 
d6fah-e’ en ne respectant pas les rbglements. 

les e ~ o d s  organiser des tontines >3 dans ces groupas ont 

Nom avons vu pourquoi il y a si peu de femmes avec une 
instruction da niveau secondaire ou supirieur 2 NgaoundBr6. La 

ayant un niveau scolaire 6levé viennent du 
bas, en dehors de toute influence islamique, 

e et l’6ducation moderne se sont difhdes 
TOLU, 1988). Toutefois,  les  femmes 

hzukment hsrnites:, opighhes du Sud et habitant ii NgaoundBr6 

Jeanma, m m  femme bami16k6, 

vivent les m8mes dilemmes  que les femmes de la rCgion. 

Jeanne, trente ans, est l’une des mes femmes cadres dans la 
villa de NgaoundQb. Elle est catholique. Son p&e9 un BamilBkC, 
,vit h Yaound6 oh il occupe un poste Clevê dans un ministi3re, et 
il est actif dans l’Eglise Catholique. La m&re da Jeanne est une 
Foulbs6 d’uns riche famille de Maroua. 

Jeanne a fait ses Ctudes primaires B Yaonnd6. Mais comme le 
Nord est r6pgutê moins dangereux pour une Ccslicre, elle y a fait 
ses Ctudes secondaires. Apr&s, elle a continu6 ses 6tudes à 
l’Universit6 de Ysound6 où elle s’est mariCe avec un $tudiant de 
son choix. A la fin de ses Ctudes,  qu’elle a poussCes plus loin 
que son mari, elle a travail16 i I’Education Nationale d’abord 2 
Garoua, ensuite Maroua.  Son mari occupe un poste moins 
important et n’est pas souvent dans la même ville qu’elle. 

Ils ont six enfants. Vers le milieu des années 1988, Jeanne a 
trouv6 un emploi mieux pay6 B NgaoundCr6, dans le secteur de 
1’6ducation. Son mari qui n’a pu trouver du travail a décide de 
continuer ses etudes B Yaound6. rbs quelques années de vie 
separee, ils ont divorc6. Son ancien mari  a  6pousé  une  ini‘imière. 

Jeanne vit maintenant dans une grande villa situêe dans le 
quartier le plus riche de Ngaoundéré, avec ses enfants  et  quelques 
nibces et neveux qu’elle a invités pour  faire leurs 6tudes 
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secondaires  sur place. Ils l’aident B s’occuper de  ses  enfants et 
elle  essaie de les  encourager à poursuivre leurs études. 

En plus d’un métier accaparant, Jeanne fait partie du bureau 
d’une organisation politique des femmes, avec d’autres épouses 
de fonctionnaires  originaires du Sud. Elle va souvent à Yaoundé 
pour les meetings et les conférences. Un jour,  elle est tombée 
évanouie, ce qu’elle explique par la sorcellerie, acte  de  jalousie 
d’une autre femme membre du bureau, lorsque  Jeanne  a  éte 
nommee  future  présidente  de  l’organisation (WARNIER et 
ROWIANDS, 1988). 

Le succès de Jeanne tient  en partie à sa  famille  des  deux  côtés 
mais aussi à ses études. Sa connaissance des langues du Sud et 
du Nord, la politique du r6gime en faveur de la promotion de  la 
femme du  Nord ont  fait le reste pour faciliter son  accès à des 
positions  influentes  dans  l’administration et le parti. 

Elle  réussit très bien  dans son rôle en  tant que cadre  mais  elle 
a  des difficultés avec  le bureau de son organisation féminine. 
Connaissant le milieu musulman, elle sait comment raffermir 
son autorité. Mais elle  a  des problèmes pour collaborer  avec  les 
autres  femmes  actives dans la politique. Elles  prétendent qu’elle 
se comporte comme << un  homme N, qu’elle est  plus  intéressde 
d’aller à Yaoundd que  de défendre les intdrêts des femmes. 

Sa  situation en tant que femme mari6e constitue  aussi un 
autre problème. Son  mari n’était pas très satisfait d’avoir une 
femme aussi puissante. Jeanne pense elle-même que son divorce 
résulte de la difficulté d’un mariage égalitaire pour les hommes 
citadins. Elle sait que  ses  chances pour un nouveau mariage  sont 
limitées : << Qui  voudra d’une femme cadre ayant six enfants 
d’un premier mariage à sa  charge ? N. 

Pour Jeanne, une réussite dans le << marché du savoir n s’est 
accompagnée  de problèmes dans  son  mgnage  et dans ses relations 
avec les autres femmes. Mais elle a renforcé sa  position  dans le 
cercle de sa famille. 

Sara,  une femme béti  célibataire 
Dans un sens,  Sara est dans une situation opposée. Tout  en 

tenant un  rôle central  dans un réseau puissant de femmes, elle 
perd progressivement de l’influence et  cela, malgré de bonnes 
études. 
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Comme Jeanne, Sara a de bons diplômes mais elle  a  une 
position moins élevée. Ses  relations  ne lui permettent pas  de 
renforcer  sa position dans l’administration. Sa place dans le 
<< marché du savoir >) moderne est fragile. 

Conclusion 
A travers  ces exemples, j’ai présenté des  femmes comme 

négociatrices  de position et  d’identité,  J’ai essayé d’analyser 
comment l’école  occidentale  a  été  décisive pour leur réussite. 
Cette  éducation  suscite un  nouveau marché dans la vie  citadine, 
un nouveau << marché du savoir B, avec  ses  propres lois et les 
prix à payer. 

Chaque femme à Ngaoundéré a son répertoire  specialise  de 
savoir,  influencé par son appartenance ethnique. Ses  chances de 
réussite  sont liées à ce répertoire comme le  sont  ses  stratégies  et. 
ses négociations. A travers ces exemples, chaque femme a  ses 
idées à propos de la << vie idéale B. La manibre de faire adoptde 
par l’une d’elles n’est pas nécessairement acceptée par une 
autre.  Mon analyse insiste sur  les  différentes perceptions des 
gens et leur comportement. 

Les femmes connaissent une large gamme de  carrières qu’on 
peut ranger dans trois groupes. 

La première carrière est celle  des  femmes  sans  instruction 
occidentale. Elles sont exclues du nouveau (< marche du savoir m. 
Elles deviennent frustrées parce qu’elles sont moins attirantes 
comme épouses pour les hommes lettrés. Les valeurs tradition- 
nelles comptent moins.  En  même temps, elles sont confrontdes 
aux attentes  traditionnelles  des parents lorsqu’elles  ont  des 
réseaux  de  relations et les convertissent en moyen d’existence. 
Soit  elles entrent dans un  ménage polygamique (Amina), soit 
elles  deviennent << femme libre >> (Aï) ou restent au domicile des 
parents (Zeinabou). Les alternatives ne  sont  pas toujours grati- 
fiantes, d’après leurs conceptions de  la  réussite sociale. Aï veut 
une indépendance financière et la monogamie. Zeinabou aspire 
à un mariage monogamique basé sur l’amour qui lui assure 
également la sécurité matérielle. La vie de ces  femmes est donc 
marquée par une période de mariage, une autre de divorce, de 
<< femme libre >) et de  fille à papa. 
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La deuxihme carrikre est celle de femmes qui essaient de 
r6ussj.r B travers leur savoirs traditionnel et moderne. Leurs 
options  peuvent  varier mais las  lois du march6 et leurs 
responsabilités ne leur permettent pas de mettre en valeur leurs 
nouveaux savoirs en  vue d’une reussite financibre. 

Si leur scolarisation s9est an6tée au niveau primaire, elles 
acc&dent peu au nouveau ,M marché du savoir D. Cela leur permet 

6levPe. Lcurs parents peuvent mourir car elles  pre€&rent d’abord 
assurer lpavenir  de leurs enfants, quoique les enhnts ne soient 
pas toujours assur& d9av0ir un travail, avec la d6vvaluation des 

La troisibme cmihre conceme  les femmes ind6pendantes 
non  mariees. Certaines ont le niveau du primaire, d’autres 
possbdent de grande diplbmes. Leurs idées sur la a vie idCale >> 
ne sont pas identiques. Certaines veulent se marier, d’autres 

Pour %es femmes en chernage, divorcies  et avec pour seul 
bagage imtellectuel le niveau primaire, la seule alternative est le 
statut de a f e m e  libre D (Suzanne).  Position qui reste perma- 
nente car aucun fonctionnaire ne veut 6pousar une ancienne 

Quelques  femmes du Sud avec des dip18mas consid$rables, 
vivent assez bien leur indgpendance.  Jeanne, par exemple, a une 
position importante dans la aociét6, ce qui réduit ses chances de 
mariage. Depuis son divorce, elle est dans la m6me situation que 
Suzanne. Elle est contrainte de rester  independante. 

Un autre cas est celui d’une femme  cadre qui ne veut pas se 
marier car le mari csnslitue  une charge pour elle. 

Cas trois groupes d’exemples de biographies féminines 
illustrent les caracteristiques de l’organisation socide 2 Ngaoun- 
der6 dans les arondes 1986. D’abord, les savoirs traditionnels des 
femmes ont 6% graduellement marginalises. 11 devient de plus 
en plus dBc i l e  de les mettre en valeur en vue d’un mariage  ou 
pour assurer une réussite financibre, et la responsabilite des 
femmes quant à l’avenir de leurs enfants et de leurs familles a 
auugrnentd. Chaque  femme doit nouer tout un reseau de relations 
pour accéder à une  vie decente dans un contexte citadin difficile. 

de pousser l”nstmc%ion de leurs enfants mais i un c0Qt plut& 

dipl6mw. 

non. 

prostieu6a. 
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Ensuite, les négociations des femmes ainsi que leurs carrières 
dévoilent  comment le nouveau << marché  du  savoir D a transformé 
les bases traditionnelles du rôle de l’homme et de la femme et 
menacé l’institution du mariage ; beaucoup de femmes devien- 
nent chefs de famille. Pour ces’mères célibataires, le modèle de 
la réussite sociale implique toujours le mariage,  Leur tendance 
à parler de  l’amour comme base  du mariage peut être considérée 
comme une solution à la dévaluation de leur niveau de connais- 
sance et à la nouvelle perception  du  mariage  par les hommes. 

De façon curieuse, la perte de pouvoir des femmes s’est 
accompagnée de la création d’un  nouveau  marché  de travail 
pour  un  grand  nombre  d’hommes : des  marabouts,  des 
<< prêtres B, des sorciers, des spécialistes de médecine indigène. 

A Ngaoundér6, de nouvelles formes de stratification sociale 
apparaissent. Une société à multiples facettes se développe où 
de nouvelles formes d’accumulation, de relations sociales et de 
savoirs deviennent indispensables pour consolider des revenus 
et des situations valorisées. 

La société qui émerge ne  ressemble  en  rien à une société 
occidentale où le pouvoir  repose sur un contrôle éconornique. 
Aujourd’hui, les stratégies masculines et féminines créent et 
accentuent de nouvelles formes de  combinaisons entre pouvoir 
et prestige modernes et traditionnels. Les institutions de 1’Etat 
offrent de nouvelles arènes aux hommes pour le développement 
de relations et de ressources  économiques.  C’est  dans ce contexte 
que les femmes aspirent à un << idéal de vie D. Le fait que les 
femmes  ne  participent  pas  aux  sphères  administratives 
n’implique  pas,  néanmoins, que leurs ressources, stratégies ou 
relations en soient indépendants. Pas plus que leur style de vie 
et leurs moyens d’existence.  Au contraire, les histoires de vies 
féminines révèlent comment les femmes sont liées aux secteurs 
publics de 1’Etat camerounais et vice-versu. Elles montrent 
comment les secteurs modernes et traditionnels sont liés. Aussi 
longtemps que les partenaires de ces femmes (maris ou amants) 
participent aux  secteurs publics, les réseaux des  femmes 
enregistrent les processus qui s’y déroulent. 

Ainsi  la  stratification  des  hommes  et  des  femmes  est 
renforcée. Les savoirs traditionnels des hommes ont été graduel- 
lement remplacés par les connaissances modernes.  Ceux des 
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femmes  ont Ct6 remplaces par des riseaux de plus en plus 
complexes d’khange et de communication plut& que d’insfruc- 
tion formelle. Les femmes 5 Ngaouwd6rb sont de plus en plus 
marginalis6es par rapport 2 l’appareil du jeune Etat camerounais. 

Il est B noter que les iglises, catholiques et protestantes, 
offnent des bases plus apprspriies  que  le parti unique pour le 
diveloppement des riseaux fhinins .  Pour les femmes musul- 
manes, un nouveau rgseau informel et‘ meme semi-clandestin se 
constitue. Ce r6seau de femmes musulmanes et les associations 
de femmes chritiennes canalisent  19acc6s des femmes B 
l’instruction moderne. 
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PASCAL BEKOLO BEKOLO (alias Pabé Mongo) 

LA MODERNITÉ CULTURELLE 
DE L’ADAMAOUA 

L‘Adamaoua, château d’eau  camerounais, carrefour c h a -  
tique et géographique, est aussi la matrice historique qui a 
fabriqué et dispatché les principaux peuples et cultures du 
Cameroun. La région elle-mgme  a  développé une riche culture 
dite traditionnelle qui  gît actuellement dans ses langues, ses  us 
et moeurs, ses littératures, ses religions et conceptions cosmo- 
goniques comme de véritables trésors plus ou moins cachés, 
plus ou moins exploités. Telles sont, en anticipant un peu, les 
principales  révélations  de ce colloque qui a réuni pour la première 
fois les différents chercheurs ayant travaillé sur la région. 

Ma curiosité d’homme  de lettres est de savoir comment cette 
rdgion, si riche de culture ancestrale, a négocié son accession B 
la modernité culturelle. Pour conduire ma petite recherche, j’ai 
utilisé  un outil extrêmement  moderne et performant  que  l’Unesco 
et le Minfoc (ministke de l’Information  et  de la Culture)  viennent 
d’élaborer, ii savoir les indicateurs culturels du  développe- 
ment. Cet outil vient B point  pour  souligner le trait caractéristique 
qui distingue la culture traditionnelle de la culture moderne : le 
rapport de cette dernière au  développement. Ce qu’elle peut 
apporter au  développement et comment le  développement peut 
l’intégrer dans  ses programmations. Ce rapport conditionne la 
survie de la culture. Les experts de l’Unesco et du Minfoc 
distinguent deux groupes de paramètres : les indicateurs culturels 
proprement  dits  et  les indicateurs liés à la culture. 
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Pour des raisons &identes, je ne vais exploiter ici que la 

1. Le nombre de livres dans les biblioth8ques publiques par 

2. Le  nombre d’admissions aux salles de cinCma et de thlhciitre 

3. h pourcentage des ménages p.ossedant une radio. 
4. Le pourcentage des menages poss&dant une t6lCvision. 
5. Le  nombre de  livres, de journaux et de disques vendus par 

t6te  d’habitant. 
B. Le pourcentage de la population qui a participe aux 

activites culturelles pou une pCriode donnée (l’am% par 
exemple). 

7. La production artistique : nombre de livres publi6s7 de 
films, de concerts produits. 

premier groupe qui comporte neuf parmbtres : 

tete d’habitant. 

par tete d’habitant. 

8. ~e nombre d96tuladimts des musique, ~ i t r e ,  ae 
danse @allet),  etc. 

9. Le ratio de consommation des produits culturels import6s 
et des produits culturels endoghs. 

Cette t a h o m i e  est d’une telle nouveautC qu’il n’existe pas 
d’archives nationales basees sur elle. La difficult6 s’accentue 
lorsque I’6tude porte seulement sur  une province. Plus grave 
encore, ce que je mets ici sous la dCnomination de I’A~~ZTEKW, 
se limite bien souvent B Ngaound6r6, unique agglomCratien de 
la region poss6dant quelques traits de cite moderne. Pour le reste 
de la province, il faut quasiment diminuer les r6sultats de 
NgaouwdBré de 98 %. Une  dernikre précision avant d’entrer 
dans l’analyse des thbmes : la population de  l’Adamaoua dBnom- 
bree au recensement de 1987 et aetua8isCe en 1991 s’6llève 5 
556 360 habitants. Celle de NgaoundCrC a 3153 803 habitants 
(Source : << Delégation provinciale du Plan et de I’AmCna- 
gement .). 

e livres dans Bie ~~~~~~~~~~~~~ 

Ngasundéré ne possbde qu’une petite bibliothkque eommu- 
nale vétuste, ne contenant ni livre recent ni périodique, ni salle 
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de lecture. Le Minfoc, dit-on, attend que la commune aménage 
le local pour lui fournir  des  livres et du matériel de bibliothèque. 
Le projet n’est pas prioritaire. Et  la récession Cconomique 
entraînant l’amenuisement des  recettes communales n’autorise 
aucune programmation. Donc; pour longtemps encore, ce sera le 
néant.  Zéro  bibliothèque. Quelques petites bibliothèques privées, 
confessionnelles ou individuelles  existent cependant. 

2. Le nombre  d’admissions  aux  salles  de cinCma et 
de  théâtre  par  tête  d’habitant 

Pour 153 803 habitants, la  ville de Ngaoundéré ne  possède 
que deux salles de cinéma qui regoivent chacune, de l’avis des 
gérants,  environ  deux  cents  spectateurs par jour. Ce chiffre, 
reconnaissent-ils, atteignait 500 à 700 au temps de la  prospérité. 
Ici, l’arrivée de la thlévision aura  été au moins aussi nocive que 
la perte du pouvoir d’achat. 

On  ne compte guère  plus de 3 à 5 concerts musicaux par an 
dans la ville. Concerts généralement  organisés  par  des  artistes 
venant de l’extérieur. 

Quant aux représentations théâtrales,  deux à trois par an, si 
l’on prend en compte les  sorties de la troupe du palais, le 
<< Baronga B. 

. 3. Le  pourcentage  des  mgnages  possédant  une  radio 

Impossible à dire, faute  de statistiques. Cependant tout  le 
monde sait que la radio a  fait une très bonne percée en Afrique, 
grâce à son oralité.  Même les  bergers en font un compagnon des 
solitudes. 

4. Le  pourcentage  de  livres,  de  journaux  et  de 
disques  vendus  par  tête  d’habitant 
Il n’existe aucune librairie à Ngaoundéré au sens propre du 

terme. A l’occasion des rentrées scolaires,  quelques commerçants 
de << fournitures de bureau D ont  le bon flair d’approvisionner 
leurs rayons en manuels  des programmes.  Aucun risque d’y 
trouver des ouvrages de  culture générale ou  scientifique. 

La librairie protestante est spécialisée dans les livres religieux. 
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Il existe cependant trois kiosques diffusant une quinzaine de 
titres nationam et une cinquantaine de titres internationaux pour 
une moyenne de quarante exemplaires par titre nationd et vingt 
exemplaires par titre &ranger. %’innt6r& pour la presse a 6t6 
susci%$ depuis peu par la situation politique mouvement6e que 
cornait le pays. N3emp~che que  le taux de lecture reste faible et 
blitiste. Une personne sur huit environ lit un journal par semaine 
2 Ngaounaerk. 

7* Le msm8Sl-e de livres ~~~P~~~~ de films, de @aDBse&s 
pradPBi&s 

Il n’y a dans I’Admaoua,  ni maison d’&dition, ni maisons de 
presse, da disques, ni laboratoire de h s .  

Il faut cependant signaler l’imprimerie  protestante  qui produit 
de la litt$rature chr$tienne et quelques ouvrages de vulgarisation 
sanitaire, des contes en langues nationales pour la culture des 
populations autochtones. 

La Radio privke codessiomelle G( Saws Einjiila J. poss&de 
un studio d’enregistrement de haute performance. 

nits ~n~~~~~~~ ends 

Impossible 2 dire, faute de statistiques. 
Je voulais juste me faire une id6e du niveau culturel moderne 

de l’Adamaoua. Je crois que j’en ai une à présent. La voici : 
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naguère si riche et si  vivante  sur  le  plan culturel, l’Adamaoua 
accuse un retard certain dans son accès B la modernité culturelle. 
Quelques  études ont déjà démontré la  léthargie contemporaine 
de l’Adamaoua dont la cause semble  se  trouver dans le  choc 
colonial. Nous savons par les travaux d’Eldridge MOHAMMADOU, 
que  l’influence et l’autorité culturelle de l’Adamaoua s’exer- 
çaient au sud du pays  jusqu’au  confluent  de la Mambéré et de la 
Kadéi et jusqu’à la limite du pays Ngan. La colonisation lui 
retira sa prépondérance et  la ravala au rang de Subdivision,  la 
rattachant à d’autres  unit&, à d’autres métropoles. En 1940, la 
Circonscription  de  Ngaoundere  devient  la  Région  de 
l’Adamaoua. A l’indépendance, la  Région  de l’Adamaoua 
devient le Département de  l’Adamaoua  au sein de  la Province du 
Nord. Et  depuis le 23 aoQt 1983, le département est érigé  en 
province  de mCme nom. Constance territoriale, mais nombreux 
avatars de sujétion.  Cela  expliquerait, d’après Gmmo, la raison 
pour laquelle l’Adamaoua  s’est repliée sur elle-mQme en un long 
sommeil. Les débats et investigations  préparatoires  des  Etats 
G6nkraux de la  Culture  ont permis de mettre en hidence d’autres 
freins à 1’6mergence et à I’épanouissement  d’une  culture 
moderne dans l’Adamaoua : notamment certaines pratiques reli- 
gieuses et certaines  coutumes particuliZxement opposées à 
l’ouverture. 

Quelques  faits  culturels récents tempbrent heureusement ce 
pessimisme  et  augurent d’une renaissance  culturelle  de 
l’Adamaoua. Ces faits, que  n’ont pas pu inventorier les para- 
mbtres ci-dessus, concernent aussi bien la modernisation des 
cultures du pasd que l’adoption ou la crkation de cultures 
nouvelles. 

S’agissant de la conservation et de la modernisation des 
cultures du passé, je voudrais évoquer le regain d’intérêt, l’élar- 
gissement  des fetes des Nyem-Nyem  et du mil. 

La fête des Nyem-Nyem, appelée le << Nvouri B est une fête 
commémorative de la résistance héroïque  des Nyem-Nyem face 
aux armées des envahisseurs dont la puissante cavalerie  de 
Tibati (Lamido Nya-Mboula) et  surtout  l’armée  coloniale 
allemande, pendant neuf  ans. Les Nyem-Nyem ont pu organiser 
leur  résistance grâce à leur montagne, le Mont Djim, véritable 
bunker, naturel.  Une  grotte interne d’environ 20 km de long 
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contient une source claire et de nombreux compaPtiments qui 
ont permis  d’organiser  une vie communautaire  cornplkte : 
quartiers de femmes, des enfants, des guerriers9 du  roi, etc. Trois 
rois nyem-nyem ont r6gn6 dans ces grottes. Les Nyem-Nyam 
qui sont redescendus dans la plaine se rendent dans la grotte 
chaque ann$e au mois de fBvrier en une sorte de p$leriaage. 11s 
nettoient les tombes et prockdent B des cér&momies rituelles 
aceompagn~es de danses, de pr6dicatiorns, d’exhibitions 
guerrikres et de nombreuses autres manifestations culturelles. 

Depuis quelques annbes, la D616gation provinciale de I’innfor- 
mation et de Ea culture conjugue ses eiTorts avec celle du tourisme 
pour donner 2 cette @te traditionnelle une envergure nationale et 
internationale. Cette ouverture servira sans doute 5 la p6ren- 
nisation et 2 la modernisation de l’exploit de nos awcbtres, les 

La f&e dn mi! langait autrefois Sa saison de r6colte de l’une 
des primcipales culmes de la region. Au  cours d’une e6r6monie 
symbolique, %es psysms frappaient  les &pis eatassks avec de 
longs bgtons, au rythme des tam-tams. Longtemps jetee aux 
oubliettes, la E t e  a 6tB ressuscitee et amplifi& par la Socibtk de 
MaYseke du Camer0un (Malscam) qui en a fait une fbte de 
l’en%peprise. Son d6roulement est dbsomais régulier et ag6ment$ 
d’une pompeuse 6lection de Miss Fdalscam qui fait courir le 
monde f6minin de la akgjon. 

Dans le mCme ordre d’idGes, profitant que l’organisation des 
activitks  cultureUes m’ait souvent Btb confiêe pendant la Fgte 
nationde da la Jeunesse, j’ai instaur6 Pa danse traditionnel%e 
pratiqu6e par las  jeunes comme discipline donnant lieu B la 
d6livranee de trsphCes et da primas. Le r6sultat est tri% encou- 
rageant. 

S’agissant des disciplines cu%turellea plus modernes, je me 
borne seulement sipaler qu’il existe dams cette localit$ comme 
ailleurs, des jeunes gens pratiquant bous les arts (musique, 
litterature, peinture), mais qui butent sur l’absence totale d’ana- 
drement et d’encouragement. 

Le 4 je B est haYssable. Je dois pourtant, pour les besoins de 
la vCrit6, forcer ma modestie pour signaler la creation en 1996 
d’un groupe culturel multidisciplinaire que j’ai appel6 aLe 
Groupe du KoZatier n pour utiliser un symbole culturel africain 

NJRXI-NY~~. 
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très répandu. Le Groupe du  Kolatier compte  en son sein un 
cercle littéraire, une troupe de théâtre, des peintres indépendants , 

et des musiciens. M. NKILI, Co-fondateur  du groupe, et moi- 
même, avons pu réaliser en  une  année deux représentations 
théâtrales,  une  exposition de peinture,  un  téléfilm  et  de 
nombreuses participations à divers concours culturels nationaux 
et internationaux. Des prouesses. Presque des miracles, eu  égard 
d’une part, à l’absence totale de moyens financiers et matériels, 
et d’autre  part à la quasi-indifférence du public vis-à-vis de la 
chose culturelle. De la passion et peut-btre  du génie semé à tout 
vent. 

Aussi encourageantes soient-elles, toutes ces réalisations 
restent précaires, disparates et informelles. 11 faudrait pouvoir 
arriver à plus d’organisation et de systématisation. Aussi me 
permettrai-je, pour terminer,  de  rappeler quelques recomman- 
dations des Etats Généraux de la Culture d’août 1991 en  vue 
justement du  recensement,  de la conservation, de l’animation et 
du développement de  la culture sur l’ensemble du Territoire 
national. Les  recommandations concernaient aussi bien la 
programmation  macro-économique, la  décentralisation  des 
structures d’encadrement de la culture, la création des fonds de 
soutien et de développement de la culture que la participation 
active des collectivités locales, des entreprises et des mécknes. 
J’insiste sur les trois dernières catégories qui me semblent plus 
proches de l‘homme et de  l’artiste, et plus faciles 2 mobiliser en 
raison de leur autonomie. Si le sport camerounais est arrivé au 
niveau honorable que  nous connaissons c’est, par del$ la 
politique du gouvernement, grâce au soutien des collectivités 
locales et des sponsors. 

Si donc  les  Communes qui mettent volontiers à la disposition 
des sportifs des aires de jeu pour  l’entraînement et  les compéti- 
tions, mettaient à la disposition des hommes de culture des 
salles de spectacles,  ateliers,  galeries  d’exposition,  bibliothèques, 
salles de lecture, auditoriums, qui sont nos infrastructures 
d’entraînement et d’exhibition, la culture ne tarderait pas à 
prendre son envol et à renforcer, pourquoi pas, la présence du 
Cameroun dans le monde.  J’ai appris avec joie l’organisation à 
Garoua d’une semaine culturelle de la Ville. C‘est une grande 
première qui, je l’espère, fera école. 
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si parmi les homme$ d’affak3, qUe%qUeS-Un% 8% faisaieRe 
mêc8nes tandis que d’autres se font sponsors, il y aurait des 
chances que la culture embohe le pas  au sport. 

Mais je nY0ub%ie pas qu’il existe un ministbre technique, 
char& de la culture et qui devrait,  au  premier chefy appliquer ses 
propres recommarmdattions. On nous dit que ce colloqua est une 
Bmanation des Etats CQn6raux de la Culture. Est-ce i4 dire qu’on 
en aura un comme qa dans toutes %es ptovinces ? Et que d’autres 
colloques sur d’autres aspects de l’Adamaoua suivront ? 



DISCOURS DE CLÔWREi 

Monsieur le Pr6fet  de  la Vina, 
Monsieur le Maire de la  Cornnusne Urbaine de N ~ Q  
Excellences, 
Mesdames, . 
Messieurs, 

Au terme  de trois jours de  travail  intense, d ' q o s 6 s  et  de 
communications fort prkcieux et utiles, de &bats a n i d s  et d'un 
niveau tlev6, je  me  rdjouis  de  constater  que vos efforts ont porté 
des fruits que  nous  apprkcions d leur juste valeur et dont il  y a . . 
lieu de se fdliciter. 

Je 1 'ai dit 1 'autre  jour,  le Colloque a Peuples et Cultures de 
1 'Adamaoua Y restera  dans  les  mkmoires  comme l'un des  grands 
moments  de la vie culturelle de  notre  province. VOUS avez,  non 
seulement  r6ussi d. pr6senter un  panorama  des plus complets de 
la  culture de l'Adamaoua, m i s  vous &tes  arrivds ci saisir et à 
mettre en exergue  la  dynamique  interne  des peuples, sans 
exclusive  aucune. Des Foulb6 aux Mambila, en passant par les 
Dii (Dourou),  P&è,  Gbaya,  Mbororo,  Kwanja,  Tikar, Voutk. .., 
chaque  groupe  ethnique a vibrk  au  rythme  de vos travaux et 
mesurk  son  indispensable  apport dans ce qu 'on pourrait appeler 
(r la  personnalit6 culturelle Y de I'Adampoua. 

Il va sans dire que les actes que vous venez  de  rassembler 
devront aider &cideurs et services oflciels  de la culture ci 
mettre  sur pied des  plans d'action audacieux, en vue  de  la 
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