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«I'infidélité (...) ga n'existe pas.
On dit il a une maitresse, point. »

Calixthe BEYALA, Asséze l'Africaine.

Au Burkina Faso, comme dans un grand nombre de pays d'Afrique francophone la
formule la plus communément employée dans les messages d'information contre le sida se
présente sous la forme de l'alternative : « fidélité ou capote » (cf. anonyme, 1995).

Le deuxig¢me terme de cette alternative ne préte & aucune confusion puisqu'il désigne un
objet matériel — le préservatif ~, mais quelle signification est attribuée au terme « fidélité » par
les personnes a qui sont destinés ces messages ?

La fidélité s'applique ici au domaine de la sexualité. Ce message est une injonction a un
comportement sexuel précis, semblant “aller de soi” puisqu'il n'est pas explicitement désigné.
C'est précisément la nature de ce comportement sexuel dont il sera ici question.

L'observation des conduites de vie de jeunes adultes mossi vivant en milieu rural (province
d'Oubritenga, au Burkina Faso)! est & l'origine des interrogations suivantes : quelles
significations accordent-ils au terme fidélité ? Quelle place ce concept occupe-t-il pour eux
parmi I'ensemble des normes et valeurs régissant les relations homme/femme dans le domaine
de la sexualité ? Quelle infiuence peut-on attendre d'un tel message aupres de ces jeunes ?

Parce que la sexualité est moins une affaire de jouissance individuelle et de reproduction
biologique qu'une reproduction de rapports sociaux, on ne peut s'interroger sur la signification
d'une valeur donnée (la fidélité) et sa place dans le domaine de la sexualité sans tenir compte du
contexte social et culturel dans lequel elle s'enracine. A travers la sexualité « ce que les
hommes s'efforcent de reproduire, ce n'est pas leur espece (...) c'est le groupe social auquel ils
appartiennent » (GODELIER, 1995:119). ;

Dans toute les sociétés humaines, la reproduction sociale est inscrite dans le syst¢me de
parenté, A travers les régles de la filiation et de 1'alliance. C'est dans ce domaine que s'exprime
de la manigre la plus précise la codification de la sexualité et la nature des relations de genre.
C'est donc par rapport a l'alliance matrimoniale que seront décrites la valeur et la place de la
notion de fidélité, avant d'étre envisagées dans le domaine des relations prématrimoniales et
paramatrimoniales.
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1 _ une soixantaine de groupes ethniques composent la population du Burkina Faso qui s'élévait 3 un peu plus de
9 million d'habitants en 1991, les Mossi (48,6 % de la population totale) constituent le groupe numériquement
majoritaire (INSD, 1994:9,18,33).
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Fidélité et sexualité chez les Mossi, en milieu rural
L'union matrimoniale

e Mariage légal, mariage coutumier

Au Burkina Faso, en 1996, les pratiques matrimoniales sont régies par le Code des
personnes et de la famille entré en application en 1990. Ce code n'accorde « aucun effet
juridique (...) aux mariages coutumiers et religieux » (art. 233) et « interdit les mariages
forcés, imposés par les familles » (art. 234) ; le mariage par consentement mutuel est la seule
forme légale d'union matrimoniale.

Cependant, en pratique ce code est presque totalement inconnu et inappliqué en milieu
rural, ot habitent les 80 % de la population du pays. La grande majorité des mariages s'y
réalisent encore selon les régles du droit coutumier plus ou moins modifiées en fonction des
appartenances religieuses des familles ou des époux.

Selon le droit coutumier des Mossi, ethnie patrilignagere gérontocratique, ce sont les
doyens de lignage ou d'un segment de lignage (plus récemment les chefs de famille) qui
décident des unions. Le mariage est avant tout une alliance entre deux lignages ; aussi « les
relations matrimoniales releévent de stratégies sociales et politiques a 1'élaboration et a la
réalisation desquelles jeunes gens et jeunes femmes ne participent pas » (CAPRON et al,
1975:16). Les stratégies matrimoniales apparaissent de prime abord totalement contrdlées par
les hommes ; en fait, les femmes y participent aussi de maniére trés active, elles ont dans
certaines circonstances l'initiative des alliances (cf. rdle de la tante paternelle par rapport a sa
niéce [pugdba], BONNET 1988:51-56 ; GRUENAIS 1985). I existe plusieurs modalités de
désignation ou de choix du conjoint (don, lévirat, consentement mutuel/rapt, etc.), le mariage
par don est la forme socialement la plus valoriséc. 11 existe plusieurs modalités de don ~ dont
une qui reléve d'une forme d'échange (le pug-siuure, cf. GRUENAIS, 1979) ~ les conséquences
pour les conjoints en sont comparables : les jeunes filles sont promises en mariage des leur
enfance, « données » par leur chef de lignage ou leur pere, & un autre chef de lignage (ou a un
chef de famille d'un autre lignage), & qui revient la décision du choix du mari. Le don d'une
femme est le plus souvent décrit comme l'aboutissement (parfois seulement une étape) de
relations privilégiées entretenues entre deux lignages ; ces relations peuvent avoir impliqué des
individus sur plusieurs générations.

e La fidélité selon les formes de mariage

Les articles législatifs régissant le mariage 1égal affirment « le principe de I'égalité des
droits et des devoirs entre époux » (art. 235) et précisent qu'ils « se doivent mutuellement
fidélité2, secours et assistance (...) » (art. 292)3.

Pour l'essentiel de la population rurale du Burkina, en l'absence d'application du code
moderne, les droits et devoirs des époux sont entiérement déterminés par le droit coutumier et
influencés par les régles des religions importées (islam et christianisme#). Les doctrines de ces
religions accordent une place essentielle au principe de la fidélité sexuelle réciproque dans
I'union conjugale. Mais en pratique, il apparait que la contrainte de fidélité des hommes a
I'égard de leurs épouses, que réclament les religions, ne parviennent pas A s'imposer,
notamment chez les jeunes adultes. '

Le droit coutumier est fondamentalement inégalitaire dans sa répartition des droits et des
devoirs selon les sexes. Il établit une trés nette distinction sexuelle & propos de la fidélité
conjugale : la femme a un devoir de fidélité par rapport & son conjoint, tandis que celui-ci a
droit aux relations extra-conjugales. En outre, la femme a le devoir de tolérer les relations extra-
matrimoniales de son époux.

Le devoir de fidélité des femmes est étroitement lié aux principes de patrilinéarité et de
« fécondité lignagere » qui sont aux fondements de 1'édifice social mossi (BONNET 1988:23).

2 . « Fidélité conjugale : obligation réciproque incombant 4 chaque époux de ne pas commettre l'adultére »
(dictionnaire Le Robert, 1981, t. 3, p. 2)

3 . formulation exactement identique A celie de l'article 212 du Code Civil frangais.
4 .20 % de chrétiens, 52 % de musulmans au Burkina Faso en 1992 (INSD, 1994:19)
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L'enfant, qui est la propriété du lignage du mari, alors que son épouse y est considérée comme
une étrangere, serait le receveur d'un principe vital transmis en ligne agnatique par les ancétres
via son pere (BONNET, 1988:88). Des lors, la fidélité féminine représente la condition
essentielle au contrdle de la fécondité, au maintien des caractéres du lignage et au dela, A la
reproduction sociale du groupe. La transgressxon du dev01r de fidélité est considérée comme
étant une remise en cause de l'autorité des ancétres, elle pourraxt avoir pour conséquence de
mettre en péril la fécondité€ du lignage. « L'enfant adultérin est jugé comme un “batard” car il ne
posséde pas en lui les caractéres du patnhgnage transmis par I'homme » (BONNET 1988:26).
Lorsque survient une grossesse “adultérine”, le plus souvent il est demandé a la meére « d'aller
remeiire l'enfant 12 od elle I'a trouvé » sitot apres la naissance, c'est-a-dire de le donner a la
famille du pere biologique.

L'énoncé sommaire des droits et devoirs des conjoints & propos de la fidélité selon le droit
coutumier pourralt laisser croire qu'il permettrait aux hommes ce qu'il interdit aux femmes. On
ne peut s'en-tenir a cette expression simplifiée, presque caricaturale. En effet, dans son
application quotidienne cette discrimination sexuelle appliquée 2 la fidélité conjugale se révele
peu rigoureuse ; elle masque en fait l'espace de liberté sexuelle des femmes, qui s'étend tout au
long de leur vie, avant, mais aussi aprés le mariage, et occulte les éléments qui déterminent
l'usage de cette liberté par les femmes.

Cet espace de liberté est la condition du fonctionnement des réseaux sexuels pré- et
paramatrimoniaux. I ne peut &tre simplement attribué au « laxisme des institutions »
(LALLEMAND, 1977:150) puisqu'il en permet l'existence ; « il est évident que la liberté
sexuelle des maris et des célibataires serait purement théorique si un nombre notable de filles ou
de femmes ne parvenait & se soustraire a l'autorité du pére ou de 1'époux » (PAGEARD,
1969:136).

* Relations extra-conjugales et séparation matrimoniale

La valeur accordée 2 la notion de fidélité conjugale peut étre également appréciée a travers
la maniére dont sont pergues l'infidélité et ses conséq|uences sur I'union matrimoniale.

Dans le droit moderne, I'infidélité peut étre la cause de la dissolution du mariage. Le
divorce peut étre « demandé par un époux lorsque la vie commune est devenue intolérable par
suite d'adultere (...) » (art 376).

Selon le droit coutumier, « jusqu'a une époque récente, 'adultere de la femme n'était pas
un motif de répudiation chez les Mossi » (PAGEARD, 1969:324). L'épouse est considérée
moins coupable que son amant. « A 1'égard de la femme coupable, le mari ne dispose que d'un
droit de correction manuelle modérée. Il en use peu, de crainte que 1'épouse maltraitée ne
prenne définitivement la fuite. C'est plutdt I'amant que 1'on cherche a atteindre et I'on recourt,
s'il le faut aux forces spirituelles (...) la seule sanction vraiment efficace de 'adultere de la
femme reste (...) la désapprobation de I'épouse infidele [par sa famille]. La femme supporte
mal d'étre condamnée par sa famille d'origine. Si cette condamnation vient a faire défaut, le
mari ne dispose a peu prés d'aucun recours » (PAGEARD, 1969:136-137)5.

Les relations prématrimoniales

Les relations prématrimoniales représentent la premiére occasion d'expression du libre -
choix personnel d'un partenaire sexuel. De I'adolescence au mariage, les jeunes des deux sexes
« connaissent une intense période d'activité amoureuse, de quéte de partenaire de l'autre
sexe » (LALLEMAND, 1977:123). Cette étape sentimentale, appelée rolemdo, est
« institutionnellement reconnue par la société, elle doit théoriquement consister en une amitié
amoureuse avec un partenaire de {'autre sexe en excluant tout rapport sexuel » (BONNET,
1988:37)

Il s'agit d'une période d'expérimentation, de découverte des relations sentimentales et de
nos jours, pour la plupart des jeunes, d'initiation & la sexualité. L'investissement affectif des

5 . Une situation similaire est décrite par KINTZ chez les Peuls : « I'attitude peule par rapport 3 l'adultére est
indulgente dans les faits si ce n'est dans le discours » (1987: 127)
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jeunes est tres fort vis-a-vis de celle ou celui qui est nommé mam roelle (mon ami(e), mon
amant(e)), du moins lors des premiéres aventures.

Dans le domaine des relations prématrimoniales, le droit coutumier établit 14 encore une
nette distinction sexuelle : il valorise la sexualité prématrimoniale des gargons et la virginité des
filles au mariage®. Mais de nos jours une moindre valeur est accordée a ce dernier principe et
les jeunes hommes affirment reconnaitre le plein droit des jeunes femmes & une sexualité
prématrimoniale. Aussi, actuellement la période du rolemdo correspond-elle le plus souvent 2
celle de 'entrée dans la sexualit€?.

En milieu rural, cette initiation sentimentale et sexuelle se déroule rarement de mani¢re
clandestine et secréte. Elle est 'objet d'un discret mais rigoureux contrdle social de la part des
proches du gargon ainsi que de certains membres de la famille de la fille. Ce contrdle s'exerce
en particulier dans le domaine du choix du partenaire. Bien que laissé a I'initiative de 'individu,
ce choix doit respecter scrupuleusement les régles d'exogamie appliquées au mariage auxquelles
s'ajoute l'impossibilité pour un gargon de prendre pour roelle une fille qui a déja eu des
relations sexuelles avec 1'un des fréres de ce gargon (biologiques et classificatoires
intralignagers) ou l'un de ses amis8. Aussi, avant toute rencontre, les deux jeunes gens, parfois
avec l'aide de leurs amis et sous la discréte vigilance des anciens, effectuent une mise a jour
précise de leur parenté respective et de leur lien d'amitié afin d'avoir la certitude qu'aucun
interdit ne vient empécher leur relation.

Les rencontres doivent avoir lieu au domicile du gargon. La venue de la fille, en particulier
s'il s'agit de sa premiere visite, doit &tre 'occasion d'une petite réception en son honneur. Avec
l'aide de quelques uns de ses amis intimes, le garcon se procure de la bi¢re de mil, une volaille
et du riz dont il confie la préparation 2 l'une des femmes de la cour (mere ou belle-soeur).
L'hote et ses compagnons vont ensemble animer la « causerie » avec musiques, chants et
plaisanteries durant toute la soirée, avant qu'un par un les amis se retirent, prétextant I'heure
tardive, pour laisser ensemble les deux jeunes. La jeune femme est reconduite le lendemain
matin & son domicile, avant le lever du jour.

Dans ces conditions, tous les membres de I'habitation dans laquelle séjourne le gargon sont
parfaitement informés de la visite de « l'étrangere » et chacun, y compris le chef de famille,
peut savoir précisément qui elle est. De son coté, le départ de la fille de sa propre habitation est
beaucoup plus discret, le plus souvent elle bénéficie de l'aide des femmes présentes (mere,
soeurs et tantes), le pere est laissé dans une totale ignorance des faits que son devoir lui
imposerait de condamner.

La clandestinité dans les relations amoureuses est réprouvée ; elle est considérée comme
une preuve du non-respect des régles de choix du partenaire.

Le temps des relations prématrimoniales marque profondément jeunes gens et jeunes
femmes. Ils en gardent le souvenir fort de leurs premitres amours et souvent un attachement
durable avec certains de leur roelle de I'époque. Ces relations ont la particularité de porter en
elle méme leur caractere éphémere. En effet, chacun des deux partenaires engagés dans la
relation amoureuse sait que cette relation est par essence transitoire puisque elle ne pourra pas
ouvrir A une union matrimoniale. Le plus souvent la jeune fille a déja été promise en mariage et
le jeune homme sait que le choix de son épouse ne lui appartient pas mais rel¢ve d'une décision
de son pere. Cependant, cela n'empéche nullement les amoureux de se promeitre « un amour
jusqu'a la fin de la vie » (viim teka). Ces promesses correspondent au plus prés a la définition
occidentale de la fidélit€ dans la relation sentimentale qui associe au sentiment amoureux sa
pérennité dans le temps (ERNY, 1995). Cette fidélité pourra les conduire & maintenir des liens
au-deld du mariage de chacun d'eux : « certains roelle ne se fréquentent plus quand ils
vieillissent, mais certains se voient tant qu'ils peuvent marcher » confie en souriant un
« vieux » chef de famille.

6 _ il semblerait que l'exigence concernant la virginité féminine au mariage n'ait pas eu dans toutes les régions et
en tout temps la méme importance (PAGEARD 1969:178-180).

7. sexualité od les risques de grossesse et de transmission des MST sont rarement maitrisés.

8. un risque de mort pese sur les deux hommes s'ils ont eu des relations sexuelles avec la méme femme ; méme
si cela s'est produit a leur insu et quel que soit le délai qui sépare ces actes. Cet interdit est communément
retrouvé dans divers groupes ethniques en Afrique de 'Ouest (HERITIER 1996).
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Les relations paramatrimoniales

Les relations sexuelles pré- et paramatrlmomale's entrent dans la catégorie du yoobo. Ce
terme est souvert improprement traduit par « adultére », ou encore par « luxure, fornication »
(ALEXANDRE, 1953:476 ; ZAONGO,.1985:132, t.1)%. Or la connotation péjorative associée a
ces traductions n'est pas systémathuement présente dans-l'usage-qu'il est fait de ce mot ; pas
plus qu'il ne fait obligatoirement référence  la transgression condaninable du devoir de fidélité.

Le yoobo dés1gne un type de relation homme/femme en dehors du mariage obéissant & des
régles bien définies par le droit coutumier ; relations non condamnées lorsqu'elles sont étabhes
dans le strict respect de ce droit!0.

L'élément essentiel est 1a encore le respect de la régle d'exogamie. Il est formellement
interdit & une femme d'avoir des relations sexuelles avec des hommes du lignage de son mari
(pere, freres classificatoires ou utérins de son époux)!! ; cette interdiction s'applique aussi 2
I'homme par rapport aux femmes du lignage de son épouse Ces relations sont réprouvées et
trés sévérement punies, elle ne relevent pas du yoobo mais de l'inceste!? ; les fautifs sont
chassés du village et bannis de leur lignage car « ils entachent de souillure, donc de stérilité,
toutes les femmes du lignage » (BONNET 1988:23).

* Les hommes et le yoobo

Le droit coutumier permet aux hommes mariés des relations sexuelles hors mariage.
Cependant ce droit n'est applicable qu'a la condition que son (ou ses) épousel3 soit
sexuellement indisponible pour cause de grossesse, d'allaitement ou de menstruation. Aucun
homme ne peut inviter chez lui une femme alors que 1'une de ses épouses est sexuellement
disponible ; la ou les épouses pourraient se plaindre aux autorités lignageres, le mari prendrait
le risque d'étre blamé par ses proches et d'étre considéré comme un « coureur de femmes ».

Lorsque un mari ne peut avoir de relations sexuelles avec ses épouses il est en droit
d'inviter « une étrangere » 3 son domicile. La mise en oeuvre de ce droit n'est pas séparable du
devoir d'accueil qui incombe 2 l'épouse du mari ; cette derni¢re & en effet le devoir de
« respecter » la femme de passage en la traitant avec tous les égards que l'on doit a un étranger
(sdana).

Bien que n'y étant pas obligé, il est bon que le mari prévienne son €pouse de sa volonté
d'inviter « une étrangere » afin de ne pas la surprendre. Des lors 'épouse doit venir saluer cette
femme, lui offrir de l'eau de boisson, lui proposer de l'eau pour la toilette, lui préparer un
repas, puis venir faire un peu de conversation avec ¢lle avant de demander a se retirer pour la
laisser seule avec son époux. Les autres habitants de la cour (fréres, belles-soeurs, enfants)
doivent également venir la saluer et échanger quelques paroles avec elle. Le contexte de la
polygamie oblige la ou les épouses du mari & considérer la femme invitée comme une épouse
~ potentielle a venir.

De son c6té la femme invitée doit demander a saluer les « vieux » de I'habitation ; si elle a
eu l'occasion de venir 2 plusieurs reprises, il n'est pas rare qu'elle propose d'aider l'épouse
dans ses activités pour la préparation du repas ou la toilette d'un enfant.

9 _ ZAONGO (com. pers. 1996) reconnait que la traduction d¢ yoobo par adultére est inadéquate bienqu'elle soit
actuellement communément admise ; le yoobo désignait auparavant une relation ludique, un jen autorisé entre
homme et fernme.

10 --Une_anecdote montre clairement l'impossible assimilation entre yoobo et adultére : alors que je
m enu'etenms avec un jeune homme de la mani¢re dont les anciens menaient leurs relations paramatrimoniales,
celui-ci m'invita A venir demander 3 son pére « comment il faisait le yoobo lorsqu'il était jeune » ; on
imaginerait mal demander 3 un homme de 70 ans « comment il pratiquait 'adultére dans sa jeunesse » sans que
cela soit considéré irrespectucux.

1. sauf dans le cadre du 1€virat : lors du décs de son mari, il est alors proposé a la femme d'épouser un frére du
défunt.

12 _jnceste du deuxieme type selon la distinction proposée par HERITIER (1994).

13 - afin de simplifier la lecture du texte, il ne sera plus fait mention qu'au singulier des €pouses d'un homme
polygame.
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I se crée une relation basée sur le respect réciproque entre 'épouse et l'invitée, ce
qu'exprime clairement un jeune chef de famille : « s1 ton amie vient, elle doit respecter ta
femme, parce que c'est grice a ta femme qu'elle va dormir avec toi, parce que si ta femme
refuse, tu peux faire ce que tu veux, tu ne vas pas dormir ». L'épouse manifeste la qualité de
son entente avec son mari a travers le soin qu'elle apporte a I'accueil de la femme invitée. La
femme invitée marque sa reconnaissance envers |'épouse ; feinte ou réelle il arrive qu'une
relation étroite s'instaure entre ces deux femmes : « des fois lorsqu'elle vient, je ne peux pas
causer avec ¢lle, c'est elle et mon épouse qui parlent ensemble » reconnait un jeune mari ; il
arrive que l'invitée en signe de gratitude offre quelques cadeaux a I'épouse, 2 l'occasion par
exemple de la naissance d'un enfant.

Bien sur, toutes les rencontres paramatrimoniales ne suivent pas exactement cette
description. Certains maris préférent passer la nuit avec leurs amantes dans une case prétée par
un ami s(r, a distance de leur village ; ils savent que leurs épouses n'accepteraient pas leur
conduite, ou bien que la distance généalogique avec leurs amantes pourrait préter & contestation.

* Les femmes et le yoobo

Les femmes peuvent rencontrer leurs amants uniquement a l'occasion des visites qu'elles
effectuent a leur propre famille. Le droit coutumier leur reconnait un droit de visite dans leur
famille ; ce droit est imprescriptible en cas de naissance, maladie, décés, ou de cérémonies
funéraires. Le non respect de ce droit peut entrainer la dissolution du mariage a la demande des
autorités du lignage de la femme. En dehors de ces événements, la femme peut toujours obtenir
de son mari une autorisation pour aller voir « ses parents », celui-ci ne peut pas s'y opposer
systématiquement sans que cela lui soit un jour reproché par ses beaux-parents. Dés lors, « il
est admis qu'une fois nantie de sa permission de visite a sa famille, la femme suive l'itinéraire
qui lui plaft, sans escorte » (LALLEMAND, 1977:150).

Une fois dans sa famille, la femme retrouve la liberté d'aller rendre visite & qui bon lui
semble, soit qu'elle se rende elle-méme au domicile de son amant, soit que celui-ci lui ait donné
un rendez-vous pour l'amener jusque chez lui. Selon la distance qui sépare 1'habitation de
'amant de celle de la famille de la femme, celle-ci pourra venir toutes les nuits ou alors
séjourner deux ou trois jours avec son amant, rarement plus.

Les hommes mariés ne sont pas dupes puisque ils profitent aussi de cette situation :
« lorsqu'une hache s'en va-t en brousse, c'est pour couper du bois » affirment certains avec
détachement, admettant ainsi qu'une épouse qui part chez ses parents a toute liberté d'aller
retrouver un ancien ou un nouveau roelle.

Cependant, il est un élément qui, sans étre directement lié au droit coutumier, entrave
grandement les possibilités de relations paramatrimoniales pour les femmes. Il s'agit de
l'interdit sexuel qui accompagne la durée de l'allaitement!4,

Toute relation sexuelle pendant cette période est censée « géter » le lait de la mere allaitante
et entrainer une maladie qui peut étre mortelle pour l'enfant! 3. Les femmes sont trés attentives a
éviter tous comportements pouvant avoir des conséquences néfastes sur leur enfant. Selon la
maladie de I'enfant, la meére pourra étre accusée d'en étre la cause (DESCLAUX, 1996a) ; il
s'agit bien d'une autre forme de contrdle social sur la sexualité des femmes.

Quelques valeurs essentielles dans les relations homme/femme
en milieu rural mossi

Il n'existe pas de terme en mooré (langue des Mossi) permettant une traduction littérale des
mots fidele ou fidélité. Le plus souvent le concept est traduit par pu-peelem : ventre-

14 _ Dans son étude sur le cycle de reproduction des femmes mossi, D. BONNET rapporte une durée moyenne
d'allaitement de 29,6 mois apres la naissance et d'interdit sexuel de 22,6 mois (1988:39) et précise que «la
femme mossi vit dés sa puberté un cycle de reproduction non interrompu » jusqu'a la ménopause.

15 _ 1a cessation des rapports sexuels pendant la lactation est légitimée par un ensemble de représentations

définissant un antagonisme entre le sperme et le lait ; ces représentations se retrouvent parmi diverses sociétés en
Afrique de I'Ouest (BONNET 1988, CROS 1990, HERITIER 1996).
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blancheur!6. Au sens propre pu (puga) signifie le ventre ; au sens figuré il désigne la
conscience morale de l'individu (POULET, sd:52) ; le terme pu-peelem signifie franchise,
droiture, loyauté, sincérité et honnéteté dans les actes (ALEXANDRE 1953:310).

© L'absence d'un terme exact ne signifie évidemment pas que les significations
habituellement accordées au mot fidélité (attachement, constance, etc.) n'existe pas dans l'ethos
Mossi, bien au contraire. Une trés grande valeur est accordée au dévouement, 2 la loyauté et &
I' allégeance dans les différentes relations sociales, 2 travers le respect des principes d'autorité
que représentent les ancétres ou le chef (naaba) ; de méme l'attachement, la constance et la
persévérance dans les relations d'amitiés sont considérés essentiels, comme en témoigne la
longue durée des relations entre lignage qui aboutiront un jour a un don de femme.

La traduction du terme fidélité & propos de l'union conjugale s'avere difficile ; I'expression
la plus proche serait kis sida!7, dont la traduction littérale est « donner la vérité », franchise.
Or, si la franchise/fidélité est un devoir réciproque entre les époux, elle concerne bien sir le
domaine sexuel mais n 'y est pas limitée, elle s'applique a I'ensemble de la relation conjugale.

La franchise/fidélit€ est une qualité nécessaire a I'entente conjugale mais elle est secondaire
au regard de la notion de respect du conjoint (wacogre) qui est la valeur cardinale de 1'union
matrimoniale chez les Mossi. La référence au respect mutuel apparait & la moindre des
conversations concernant la vie conjugale, quels que soient les interlocuteurs. Respecter son
conjoint, c'est le considérer et le traiter avec tous les €gards qui lui sont dus de par son statut
social (chef de famille ou épouse/mere) afin de ne jamais le mettre dans une situation od son
statut puisse €tre contesté par le reste du groupe. Cette valeur détermine 'attitude des conjoints
entre eux par rapport aux jugemenis que la société porte sur eux. Les sentiments personnels
apparaissent secondaires par rapport a la préoccupation du maintien de {'étiquette sociale comme
en témoignent les propos d'une épouse se plaignant que son mari entretienne des relations avec
une femme de parenté trop proche de son lignage : « si il continue, il ne sera plus considéré
comme un homme respectable et moi aussi en tant que femme je n'aurai plus de respect, parce
que si les gens ne le respectent pas, il ne me respecteront pas non plus, moi je ne serai rien, il
faut que les gens le respectent afin qu'ils me respectent aussi ».

Parmi les sentiments individuels, une place particuliere est accordée a la jalousie (sukiiri).
En milieu rural mossi, l'expression de ce sentiment universel est fortement réprouvée, en
particulier dans le domaine des relations entre hommes et femmes!8. La jalousie est exprimée
dans l'intimité des relations entre les conjoints ; elle éclate parfois au grand jour a l'occasion de
tensions et de disputes dans l'unité domestiquel®. Mais I'émergence de ce sentiment est
vigoureusement combattue ; il représente une menace pour P'équilibre familial. La jalousie est le
berceau des mésententes et des disputes entre les femmes dans 1'union polygame ; elle peut
aboutir, pour peu que surviennent quelques décés d'enfants, a des accusations de sorcellerie et
a des exclusions et bannissements de femmes. Ainsi, & une épouse se plaignant de ce que son
mari fait venir d'autres femmes, ses compagnes ou ses soeurs lui reprocheront de
« commencer la jalousie pour que son mari ne gagne pas une autre femme, (...) ton caractére
n'est pas bon, tu n'accepteras pas de co-épouse, la fille qui est venue n'a pas coupé le sexe de
ton mari pour partir avec, pourquoi fais-tu des histoires ? Nous avons toutes vu ¢a avec nos
maris »20,

Les hommes en proie & ce sentiment 2 ['égard de leurs épouses ont parfois recours a un
procédé magique : le pug-bédgo (litt. femme-piege). A son insu, la femme est I'objet de -

16 . ce mot est composé de la racine pug, qui signifie ventre (puga), et du mot peelem, dérivé de V'adjectif peelga,

blanc.

17 . pag tog n kisa sida ne a sida : litt. la femme doit donner la vérité Aavec son mari ; en l'absence d'indication
tonale, sida est 1'objet d'une homonymie, le terme signifie vérité et mari.

18 _ il en serait de méme chez les Peuls pour lesquels « la jalousie doit étre tenue secréte la manifester
publiquement est un manquement aux régles de vie » (KINTZ, 1987:127)

19.1e plus souvent les épouse des ménages polygames la subissent secrétement, avec douleurs et résignation,

comme le rapporte les témoignages enregistrés par E. De LATOUR, au Niger (1992).

- En milieu urbain, l'influence du modele matrimonial occidental, 1a moindre contrainte sociale sur les
personnes, l'accroissement du pouvoir de décision des femmes, permettent I'émergence d'une contestation
féministe qui remet en cause la subordination des femmes. L'infidélité masculine est l'objet de violentes
récriminations de la part des femmes (BARDEM 1994:98).
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pratiques magiques sans conséquence pour elle mais qui ont pour effet de rendre transitoirement
impuissant son amant, au pire de lui donner une maladie sexuelle mortelle pour laquelle il
n'existerait aucun remeéde. Une surenchére de procédés magiques se met parfois en place, des
hommes vont chercher & acquérir des moyens pour leur permettre de savoir si une femme
convoitée a été « piégée » ou pour ne pas tre atteint par le piege...

Fidélité et prévention du sida

Fidélité sexuelle et fidélité sociale

Le détour ethnographique peut sembler long, il s'agit pourtant ici d'une présentation
minimale et incompléte qui permet seulement d'éclairer les aspects principaux de la signification
de la notion de fidélité.

Ces observations révelent que pour les jeunes adultes mossi du milieu rural, le concept de
fidélité n'entretient que des rapports lointains, voire inexistants avec le monopartenariat.

Pour les jeunes hommes, la fidélité sexuelle n'a pas de sens. Qu'ils soient ou non déja
mariés, leur attitude sexuelle se réfere a la polygamie. Le multipartenariat est la condition
indispensable pour trouver une épouse supplémentaire. La seule fidélité qu'un homme se doit
de respecter est celle de ses différents engagements sociaux.

Pour les femmes, la fidélité sexuelle est imposée ; elle est décrite comme une obligation qui
ne peut étre transgressée. Cependant, dans le méme temps, tout un ensemble de mécanismes
d'évitement permet de s'en affranchir sans conséquence notable.

Si l'on s'en tient A une expression formelle du droit coutumier, 1'infidélité sexuelle
masculine n'existant pas, il ne pourrait y avoir d'infideles que les femmes.

Pour autant, les jeunes n'ignorent pas totalement le sens de l'appel a la fidélité. Mais pour
lui restituer une signification ils l'interprétent a travers ce qu'ils connaissent des valeurs morales
qu'ils attribuent a I'Occident. Une représentation idéalisée de la fidélité « chez les Blancs » est
largement répandue : « les Blancs n'ont qu'une seule femme avec laquelle ils vont partout, le
mariage des Blancs est mieux, il n'y a pas de jalousie » affirme la quatri¢éme épouse d'un
homme polygame (DE LATOUR, 1992:1h20) ; les hommes en font une source de
plaisanteries : « n'avoir qu'une seule femme toute sa vie ? Les Blancs sont comme les
tourterelles ! ». Le monopartenariat est pensé par les femmes, envers leur mari, comme un
idéal auquel elles n'auront jamais acces, et pour les hommes comme une étrangeté, qu'ils
renvoient volontiers 2 un ordre “naturel”, en affirmant que I'nomme « ne peut pas aller toujours

_avec une seule femme ».

Pour les Mossi, la signification accordée au terme fidélité€ recouvre un domaine beaucoup
plus large que celui de la sexualité ; elle s'applique a l'ensemble du comportement social. Aussi,
dire d'une personne qu'elle n'est pas fidele, c'est mettre en cause son comportement social bien
au-dela de ses attitudes sexuelles. C'est une accusation grave, elle désigne un comportement
honni, un individu qui n'est pas digne d'étre respecté. Dans ces conditions, que les jeunes
hommes multipartenaires ne puissent se penser non-fideles ne peut surprendre.

Cette impossibilité 2 appliquer & leur propre comportement un terme qu'ils jugent péjoratif
leur permet de produire un discours bien construit sur l'infidélité. « L'infidélité, c'est le
vagabondage sexuel?! », ces deux termes sont étroitement associ€és et unanimement
condamnés. Voulant prouver qu'ils ne sont pas moins informés que les citadins, ils affirment
sans hésitation que « c'est le vagabondage sexuel qui amene le sida » ; cette conduite est
toujours évoquée avec dégoft, souvent sous la forme d'une accusation envers une personne
jugée immorale. Mais jamais un seul de mes interlocuteurs ne s'est reconnu « vagabond
sexuel » alors qu'ils sont tous engagés dans un multipartenariat actif, cette expression concerne
toujours un Autre.

La fidélité sexuelle évoquée par le message d'information contre le sida parafit submergée
par l'interprétation sociale qui est en faite ; le conseil sanitaire a perdu l'essentiel de sa
signification.

2l.1a popularité récente de cette expression résulte directement des campagnes d'information contre le sida.
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Fidélité et valeur ll;norale contre le sida

Les questions que suscite le recours général et banalisé a la notion de fidélité dans les ‘
messages de prévention contre le sida sont nombreuses ; elles ne concernent pas seulement le
Burkina Faso, elles s'appliquent 2 tous les contextes sociaux. '

* La premiere difficulté que souléve l'emploi du terme fidélité peut étre de nature
linguistique, & propos de la traduction. Certaines langues, comme le mooré, peuvent ne pas
avoir d'équivalent lexical du mot fidélité. Les traductions qui paraissent les plus évidentes
doivent €tre minutieusement réévaluées (cf. supra, la traduction du terme du terme adultére par
yoobo en mooré).

* Au dela de la traduction, il faut s'interroger sur la place que cette valeur morale occupe
dans l'ethos de la société, en particulier dans sa signification par rapport 2 la sexualité. La
fidélité n'est pas considérée dans toutes les sociétés de maniere équivalente. Divers
comportements sexuels peuvent exister en référence a la notion de fidélité ; ils peuvent n'avoir
aucun rapport avec la limitation du nombre de partenaires sexuels. « Le probléme ne consiste
pas tant dans la compréhension d'un message que dans l'acceptabilité sociale des mesures
préventives préconisées » (JAFFRE, 1991:410).

* La formule « fidélité ou capote » présente le double inconvénient d'obliger & penser
l'objet préservatif par rapport & une valeur morale et ensuite dans un rapport d'opposition et non
de complémentarité avec cette valeur. En effet, cette formule se présente sous la forme d'une
alternative22. Ce procédé rhétorique est fondé sur le caractére opposé des deux termes mis en
présence. L'alternative « fidélité ou23 capote » est équivalente, dans le cadre d'une
décomposition logique, a la proposition : « “fidélité et pas de capote” ou “pas de fidélité et
Icapote” » ; le dernier terme associe sans ambiguité l'usage du préservatif a l'infidélité, a
‘adultere.

Fidélité et infidélité sont deux notions étroitement scellées qui ne sont jamais pensées
séparément (CHEHHAR, 1996:69) ; elles renvoient obligatoirement a la dichotomie élémentaire
entre le Bien et le Mal. Dans cette opposition, la maladie apparait une fois de plus comme la
conséquence d'une transgression.

Ce message associe l'usage du préservatif a des relations sexuelles socialement
réprouvées ; il situe l'usage du préservatif au sein du dilemme suivant : une relation sexuelle
socialement acceptée ne nécessite pas l'usage du préservatif, proposer le préservatif inscrit la
relation dans le domaine d'une sexualité condamnée. '

* Au Burkina Faso (BARDEM & GOBATTO, 1995:19 ; DESCLAUX 1996b) comme dans
d'autres pays d'Afrique de 'ouest (LE PALEC, 1993:144-145 ; 1994:4 ; ORUBULOYE et al
1994:69) ou d'Afrique centrale (SCHOEPF, 1991:156 ; etc.) celui ou celle qui propose le
préservatif trahit son infidélit€ ou sa défiance a 1'égard de son partenaire. La suspicion
d'infidélité qui accompagne la proposition du préservatif et le rapprochement qui en est fait avec
la prostitution, associé a la subordination générale des femmes devant les hommes, interdisent
presque totalement a ces dernieres l'initiative d'en proposer l'usage (DE BRUYN, 1992:255).
Parce que la notion de fidélité sexuelle est indissociable de celle de la confiance, de l'amour
et/ou du respect des engagements sociaux entre les partenaires, la référence a la fidélité
contribue & entraver la négociation de l'usage du préservatif dans les couples.

* L'usage tres répandu depuis plus d'une dizaine d'année du slogan « fidélité ou capote »
tient en partie a sa simplicité mais aussi indiscutablement 2 son caractére moralisateur. Les
religieux de toutes confessions n'ont pas hésité a le reprendre a leur compte. La référence au
préservatif ne leur convenant pas, ils ont entrepris de systématiquement mettre en doute son
efficacité, ce qui permet ensuite d'affirmer que « combattre le préservatif c'est lutter contre le

22. plus précisément, il s'agit de la conclusion, présentée sous la forme d'une alternative, d'un syllogisme dont
les prémisses sous-entendus sont : « si une personne n'est pas fidele, elle est multipartenaire, etc. »

23 _“ou” exclusif.
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sida » (J.-M. Compaoré, Archevéque de Ouagadougou, in Regard n° 175, 1996)24.
Finalement, le message est devenu « fidélité ou sida ».

Ce détournement de la signification initiale du message n'est finalement pas surprenant. La
fidélité est une valeur morale ; a ce titre la présenter comme un moyen de prévention du sida
place le message dans le domaine des discours idéologiques. C'est bien parce qu'il est
fondamentalement idéologique et qu'il intervient dans un domaine de lutte d'influence constante
qui n'a de rapport avec le sida que parce qu'il met en cause la sexualité, que les diverses Eglises
n'ont pas attendu pour se le réapproprier.

* Jusqu'a présent, au Burkina Faso les messages d'information contre le sida se référent a
trois thémes principaux : 1/ prostituées/fidélité/vagabondage sexuel ; 2/ migrants ; 3/ pratiques
traditionnelles (excision, scarification, 1évirat). La mise en garde contre les prostituées, la
cond?mnation du multipartenariat et 'appel 2 la fidélité font directement référence a des valeurs
morales.

Les messages d'information font plus souvent appel a la rigueur morale des personnes
qu'aux informations techniques. Morale et technique apparaissent en concurrence. Les aspects
pratiques de la prévention sont abordés comme étant la solution & la défaillance morale que
représentent le « vagabondage sexuel » ou la fréquentation de prostituées. La fidélité est
présentée comme étant la prévention idéale.

Les explications concernant une gestion raisonnée du risque de contamination faisant
référence A un usage réfléchi de la sérologie et du préservatif sont inexistantes ; de méme qu'il
n'existe toujours pas en 1996 un seul centre de dépistage dans la capitale qu'est Ouagadougou.

» Enfin, ramener la transmission du virus A une question de moralité individuelle revient a
occulter la complexité de l'exposition au risque de contamination, en particulier le role de la
pauvreté et des inégalités sociales comme facteurs de la transmission (FARMER, 1996:96).

Conclusion

Faire appel 2 la notion de fidélité, comme 2 n'importe qu'elle autre valeur morale (la
sincérité, I'honnéteté, etc.), dans des messages d'information contre le sida, conduit a des
messages ambigus.

une valeur morale donnée, il est impossible de faire correspondre un comportement
universellement admis. La morale se fonde sur les impératifs du Bien et du Mal, ils sont
éminemment variables selon les sociétés humaines.

La fidélité est 2 la limitation du nombre des partenaires sexuels, ce que la générosité est a la
lutte contre la pauvreté. Ni la fidélité, ni la générosité ne décrivent précisément la nature des
comportements & avoir et n'indiquent de solution pratique, alors méme qu'elles sont des valeurs
universellement acceptées.

Par ailleurs, les messages qui inscrivent la prévention de la transmission du virus dans le
domaine de la moralité, enferment les victimes du sida dans le carcan de l'accusation ; ils
cautionnent 1idée que la maladie est une sanction due au non respect des régles morales
€lémentaires.

Enfin, I'existence méme de ce type de message oblige a rappeler un des principes généraux
a propos de la conception des stratégies et des outils d'information sanitaire (cf. JAFFRE,
1991). Parce que la communication sanitaire sur le sida concerne au premier plan le domaine de
la sexualité et que chaque société et chaque groupe social érige ses propres normes et valeurs a
ce sujet (BALANDIER, 1984), il faut de principe considérer avec méfiance tout transfert d'outils
d'information congus dans un contexte social vers un autre contexte. « Une politique de
prévention ne peut avoir de chances d'aboutir si 1'on ignore les dimensions imaginaires et les
enjeux réels des pratiques sexuelles » a l'oeuvre dans la population concernée (GODELIER,
1995:121). Aussi, dans 1'élaboration des messages et stratégies d'information « le local et le
spécifique, passent en premiere ligne », il faut s'attacher au particulier et considérer que les
solutions proposées « “ailleurs” ont tout au plus valeur d'hypothése mais ne peuvent pas étre
directement utilisées “ici” » (BENOIST, 1996:7).

24 . le risque d'attraper le sida que courent les utilisateurs du préservatif dans nos pays ne doit pas &tre appelé
risque mais certitude » p. 29
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