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« Le grand chef doit étre comme le grand tas d’ordures ». Gestion des déchets et relations
de pouvoir dans les villes de Garoua et Maroua (Cameroun)

Dans les villes moyennes de Garoua et Maroua, au Nord et a 'Extréme Nord du Cameroun,
on dit des « chefs », soit des détenteurs de 'autorité a I’échelle d’une famille, d’un quartier, de la
cité ou autrefois d’un royaume, qu’ils doivent étre « comme des grands tas d’ordures ». Ce proverbe
situe ainsi les relations de pouvoir et 'exercice de l'autorité dans un rapport particulier avec la
gestion des déchets : le chef doit se montrer patient et hiératique comme un grand dépotoir,
lorsqu’il regoit toutes les insultes et les plaintes de ses sujets comme autant d’immondices ; mais,
selon un registre ésotérique développé par les religions locales puis repris dans le cadre musulman,
on attend aussi qu’il fasse preuve de la méme puissance, magique notamment, que celle dégagée
par une grande et ancienne accumulation de déchets. Les conceptions locales des excrétions
corporelles, des objets déchus et des restes des activités du quotidien font en effet du controle et
de la manipulation des déchets un élément majeur d’'une « gouvernementalité » (Foucault)
particuliere. Celle-ci s’opeére via des « techniques du corps » et des « techniques de soi » spécifiques
autour du détachement entre soi, ses déchets corporels et ses possessions matérielles. L’analyse
généalogique des discours et des pratiques de gestion individuelles et institutionnelles des déchets
depuis la fondation des deux villes au XVIlIle siecle jusqu’au début du XXIe siecle, marqué par la
privatisation de ce service public, permet alors de saisir comment les tas d’ordures dans ce contexte
peuvent étre considérés comme de véritables « dispositifs de pouvoir » et le controle des
immondices comme un instrument puissant de gouvernement de soi et des autres.

Mots-clés : déchets, pouvoir, corps, culture matérielle, ville, Cameroun

« The Great Chief Must Be Like The Great Trash Pile ». Waste Management And Power
Relations in The Cities of Garoua and Maroua (Cameroon)

In the middle-size cities of Garoua and Maroua in Northern Cameroon, it is said that
“chiefs”, those having authority over a family, a town quarter, a city or, formally, a kingdom, should
be « like great trash piles ». This proverb thus posits a privileged link between authority and the
exercise of power, and the management of waste: a chief should adopt a patient and hieratic attitude
towards the insults and complaints he receives from his subjects like so much filth; but also, in
keeping with an esoteric understanding developed by local religions and taken up within an Islamic
framework, he is expected to exhibit the magical and other powers that are held to arise from large
and ancient heaps of rubbish. In the light of local conceptions relating to bodily excreta, refuse and
the residues of daily activities, the control and handling of rubbish appears as an essential
component of a distinctive “governmentality” (Foucault). The latter operates though specific
“techniques of the body” and “techniques of the self” aimed at disentangling oneself from one’s
bodily and material waste products. A genealogical analysis of the discourses and practices of
individual and institutional waste management, since the founding of these two cities in the 18th
century to the privatisation of this public service at the beginning of the 21st century, shows how,
in this context, trash piles act as veritable “devices” of power, and the control of filth as a powerful

instrument for governing the self and others.

Keywords: Waste, Power, Body, Material Culture, City, Cameroon
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«Michel-Ange, a qui ’'on demandait comment il obtenait la belle harmonie
de ses sculptures, eut cette réponse célebre : « Cest simple. Prenez juste une
plaque de marbre et découpez tous les morceaux superflus. » [...] Il ne peut

exister d’atelier artistique sans tas de déchets.

Cela, cependant, transforme le déchet en un ingrédient indispensable du
processus de création. Plus encore, cela dote le déchet d’un effrayant pouvoir,
véritablement magique, équivalent a celui de la pierre philosophale des
alchimistes — le pouvoir d’une transformation formidable d’une chose pictre et
dérisoire, en un objet beau et précieux. Le déchet est simultanément divin et
satanique. Il aide a I'accouchement de toute création — et il en est son plus
fantastique obstacle. Le déchet est sublime : mélange unique d’attraction et de
répulsion suscitant un mélange également unique de peur mélée de respect ».

Z.. Bauman, [es perdues. La modernité et ses excclus. Payot, 2009 : 47
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INTRODUCTION

A Garoua et Maroua, villes moyennes et chefs-lieux des régions du Nord et de I’'Extréme
Nord du Cameroun, un proverbe dit que « le grand chef doit étre comme le grand tas d’ordures ».
Ainsi, mettre en lumiére lintrication entre gestion des déchets et relations de pouvoir dans ce
contexte urbain nord-camerounais est 'ambition de ce travail. Fondées au tournant du XIXeme
siécle par des conquérants peuls' et musulmans descendus du Nord-Ouest (Etats Hausa, Bornou),
Maroua sur les ruines d’'un grand royaume tchadique (Guiziga Bui Marva) dans la plaine du
Diamaré, et Garoua a 'emplacement d’un petit village de pécheurs bata dans la vallée de la Bénoué,
ces deux villes deviennent rapidement les capitales de puissants lamidats, cités-états gouvernées par
des chefs fulbe et musulmans dits laamiibe (sing. laamiido, flflde). Elevées ensuite durant la
colonisation allemande puis francaise, pendant la premiere moitié du XXe siccle, au rang de chefs-
lieux de circonscription, elles constituent a partir de I'indépendance du Cameroun, en 1960, des
centres industriels, commerciaux, administratifs et politiques majeurs pour la partie septentrionale
du pays et la sous-région du bassin du lac Tchad. Le développement important des activités et des
populations qu’elles abritent durant les XIXeme et XXeme siecles place ainsi la gestion des déchets
au premier rang des problématiques urbaines a prendre en charge par les autorités
(« traditionnelles » puis municipales) a la téte de chaque ville. A partir du milieu des années 1980,
celles-ci se révelent progressivement incapables de collecter et de traiter les déchets domestiques et
les eaux usées issus des ménages, des commerces, des industries, des centres de santé, etc. De
nombreux dépotoirs se développent alors dans le paysage urbain des deux villes, et c’est dans ce
contexte de « poubellisation » que je me rends pour la premiere fois a Garoua, en décembre 2000,
pour mener une courte enquéte ethnographique sur les représentations et les modes de gestion
individuels et institutionnels des déchets. IL.a dimension politique et le role des relations de pouvoir
entre les différents habitants et acteurs municipaux m’apparaissent rapidement au centre de cette
problématique. Ce sentiment sera conforté en 2008, lorsqu’une société privée de collecte est
mandatée par I’Etat camerounais pour reprendre en charge la gestion des déchets a Garoua et
Maroua. Les deux villes comptent alors respectivement environ 235 996 et 201 371 habitants®

Comment la gestion des déchets des individus, de leurs corps, de leur culture matérielle, de
leurs activités domestiques quotidiennes, acquiert-elle dans ce contexte une dimension
éminemment politique » Comment est-elle en retour traversée par des relations de pouvoir non
seulement verticales, entre institutions et individus et du haut au bas de I’échelle hiérarchique locale,
mais aussi horizontales, entre personnes de méme statut revendiquant une autorité sur des espaces
d’envergures diverses, de I’habitation a la ville, en passant par la rue et le quartier ? Les réponses a
ces questions paraissent se situer dans une conception originale des liens qui unissent les corps et
leurs excrétions, les objets et les espaces de vie des individus. Elles résident aussi dans les pratiques
particuli¢res qui 'accompagnent, et participent au détachement entre les corps, ce qui en tombe et
les choses qui y ont été un temps inscrites, et au dépot de ces substances, maticres et objets déchus
dans P’espace, selon une cartographie particulicre. Le cas particulier des villes nord-camerounaises
de Garoua et Maroua permet alors de conceptualiser une fagon alternative de penser le déchet et

! Pemploierai alternativement le terme francais « peul » ou le terme plutiel en fulfulde « fulbe » pour désigner ces
populations.
2 3eme RGPH (Recensement Général de la Population et de 'Habitat 2005), 2010. Ces chiffres sont toutefois sujets a

caution.
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le déchu, non plus seulement en termes matériels, techniques, classificatoires, spatiaux ou
temporels, mais comme un état des choses, résultant d’un processus de rupture, complexe,
dynamique, culturellement et historiquement défini, entre celles-ci et soi-méme.
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Le déchet en sciences sociales

Un survol de la littérature en sciences sociales traitant des déchets et de leurs modes de
gestion, individuels ou institutionnels, parait indispensable, du fait du caractére marginal de cet
objet, du peu d’intérét qu’il a suscité jusqu’a récemment chez les chercheurs en sciences sociales,
mais aussi du nouvel engouement dont il est depuis maintenant quelques années 'objet. Ceux ayant
abordé d’une facon ou d’une autre cette problématique dénoncent de fait tous une « stigmatisation
académique », redoublant longtemps une « stigmatisation symbolique initiale » du déchet (Corteel
et Le Lay 2011: 24). « Le déchet est scotomisé dans les sciences sociales. 1l participe de I'impensé
de la matérialité, mais aussi de la sidération intellectuelle devant ’ordure, 'innommable et 'inutile »
remarque aussi J.P. Warnier (1999b : 156). Concernant plus précisément les excréments, tandis que
R. H Guerrand se propose de briser le tabou entourant les « commodités » en France pour en faire
Ihistoire (1985: 9), A. Epelboin remarque avec ironie I « oubli » systématique par les ethnologues
de mentionner les pratiques de gestion des excréments des sociétés qu’ils étudient, quand bien
méme ils sont souvent obligés de les adopter eux-mémes sur place' : « Curieusement, alors que
Panthropologue, en « partant sur le terrain », se voit forcé de quitter ses lieux d’aisance, de
bouleverser ses habitudes, ses rythmes quotidiens, il ne Iécrit pas et s’il en patrle, c’est de fagon
anecdotique : il ne traite pas ce sujet, il Poblitére, tant pour lui-méme que pour les autres » (1981:
515, voir aussi Van Der Geest 2007a: 78-79)% Plus récemment, une revue de la littérature sur le
« déchet » en sciences sociales amenait encore son auteur a conclure a la marginalité des déchets
dans la société comme dans la sphere politique (pourvu en France relativement récemment d’une
législation propre, en 1975 puis 1992) et dans la recherche scientifique (Le Dotlot 2004).

Aujourd’hui cependant, il ne parait plus possible d’ouvrir cet état des lieux de la littérature
en sciences sociales traitant du déchet et de sa gestion en déplorant une fois de plus le « long
consensus du silence » (Harpet 1998: 19) auquel seraient soumis nos sociétés comme nos
chercheurs concernant cet objet et ce phénomene. Depuis maintenant deux décennies, la
thématique du déchet et de ses modes institutionnels et domestiques de gestion connait en effet un
engouement certain de la part des associations, des médias, du monde artistique et politique, ou
encore des institutions publiques, qui s’étend progressivement aux sciences sociales. Si les
premiéres études sur ce theme en frangais sont publiées aux alentours de 1980, le début des années
1990 marque un accroissement net des recherches et des publications’. Des travaux prenant comme
axe d’é¢tude les déchets, leurs manipulations privées ou leurs systemes publics de gestion ne
cesseront ensuite de paraitre, il est vrai encore trop souvent comme « études de circonstance » dans
le cadre d’un programme ou contrat isolé et limité dans le temps (Corteel et Le Lay 2011 : 23). Mais
aujourd’hui, nous sommes désormais un certain nombre a choisir le déchet comme objet d’analyse

I A Tinstar de 'un de leurs plus célebres peres fondateurs, E. E. Evans-Pritchard, dont S. Tornay rapporte les tourments
a ce propos, tout en les comparant aux siens en séjour chez les Nyangatom en Ethiopie : « Evans-Pritchard s’était
plaint, je crois, d’étre importuné quand il devait « satisfaire la nature ». J’ai cru un moment moi aussi que les enfants et
les femmes prenaient plaisir a me suivre, a m’épier. Pure « projection » d’occidental traqué ! » (1980: 37)

2 Certains auteurs ne manquaient pas aussi de s’excuser du manque de pudeur voire de la curiosité malsaine (Ndonko
1993 : 7) ou du caractere en apparence peu scientifique de cet objet pour le moins incongru (Zoa 1995: 13).

3 Notamment a partit du numéro 53 des Annales de la Recherche Urbaine sur le « Génie du propre » (1991)
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«au long cours ». Les théses en cours sur ce théme, sur différents terrains d’enquéte se multiplient'.
Des collectifs de chercheurs se créent, a 'instar du réseau SUD (Sociétés Urbaines et Déchets)® ou
de celui des « Discard studies »* aux Etats-Unis. Des séminaires sont lancés, comme celui sur la « 2°™
vie des objets » de N. Ortar et E. Anstett’, celui de F. Joulian et A. Jeanjean intitulé « Out of culture.
La société par ses restes »°, tous deux dispensés 2 "TEHESS, ou encore celui coordonné par équipe
ODORR (Objets — Déchets - Objets : Recyclage et Réemploi), « Requalifier les restes : de la
poubelle au musée », au MuCeM de Marseille’. Enfin, les institutions nationales comme les bailleurs
de fond internationaux semblent découvrir la pertinence du regard anthropologique ou
sociologique sur les problématiques de gestion des déchets dans les villes du Nord comme du Sud,
et lancent ainsi de grands appels a recherche qui permettent de mobiliser et d’intéresser plus
largement la communauté scientifique 2 cette thématique’.

Reste que les recherches sur les déchets, leur définition et leurs modes de gestion comme
phénomenes sociaux a part entiere demeurent tres éclatées, abordées par des chercheurs isolés dans
leur institution et leur discipline plutét que dans le cadre de programmes ou d’équipes
exclusivement dédiés a cette problématique. C’est pourquoi I’état de I'art qu’on peut dresser
aujourd’hui sur I’étude des déchets et de leur prise en charge individuelle et institutionnelle par les
sciences sociales apparait d’emblée fragmenté, empruntant a de nombreuses disciplines
(géographie, histoire, sociologie, anthropologie, sciences politiques, économie) et se déclinant selon
des perspectives tres variées. Il convient dés lors d’en tenter Pappréhension en l'organisant selon
différents grands axes thématiques qui semblent traverser ce champ encore en friches, et m’ont
permis de cerner progressivement mon objet de recherche.

De ’objet comme déchet...

Le premier a porter un intérét a Pordure par excellence, a savoir excrément humain, est
un colonel américain, J. G. Bourke, qui publie en 1891 un inventaire des rites scatologiques a travers
le monde, et plus particulicrement dans les sociétés dites alors « primitives », préfacé en 1913 par
S. Freud lui-méme. En France, c’est surtout M. Mauss, sans pour autant avoir jamais publié sur cet

! Voit pat exemple C. Al Dabaghy, http://itis.chess.fr/index.phpr818 (consulté le 1¢* septembre 2014), F. Pacteau,
http://dvo.hypotheses.org/811 (consulté le 1¢ septembre 2014), 1. Sory http://www.theses.fr/2013PA010523,
(consulté 1¢r septembre 2014) ou encore J. Cavé http://www.latts.fr/jeremie-cave (consulté le 1¢* septembre 2014)

2 http://sud.crevilles.org/, consulté le 18 octobre 2011

3 http://discardstudies.wordpress.com/, consulté le 19 octobre 2011

4 http://dvo.hypotheses.org/, consulté le 18 octobre 2011

5 http://www.chess.fr/fr/enseignement/enseignements/2011/ue/1109/, consulté le 10 septembre 2014

¢ http://www.idhe.cnrs.fr/IMG/pdf/MuCEM Se minaire Requalifier les restes.pdf, consulté le 10 septembre 2014

7 Par exemple le programme « Gestion durable des déchets et de I'assainissement urbain » coordonné par le PDM

(Partenariat pour le Développement Municipal), le PS-Eau (Programme Solidarité-Eau) et le Ministere des Affaires
Etrangeres en 2002, dans une moindre mesure du « Programme de Recherche Urbaine pour le Développement »
(PRUD) également sous la direction du Ministere des Affaires Etrangeres en 2002, et enfin plus récemment, du
programme de recherche en sciences sociales « Déchets et Société » lancé en 2009 par PADEME (Agence de
L’Environnement et de la Maitrise de 'Energie) et qui a pu susciter plusieurs programmes de recherche adressant
spécifiquement ces questions, auxquels j’ai eu la chance de participer comme membre de ’équipe « Nouveaux regards
sut les déchets » ditigée par L. Obadia pour le CREA /Université de Lyon 2 et V. Cova pour 'IREGE /Université de
Savoie
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objet durant sa carriere, qui enjoindra ses étudiants, dans une boutade rapportée par M. Leiris
(1931) a aller étudier les sociétés humaines a travers ce qu’elles ont de « plus humble et de plus
méprisé », a savoir leurs tas d’ordures. Hélas, peu de ces étudiants devenus chercheurs suivront ce
conseil avisé en forme de provocation, et il faut attendre les années 1970 et se tourner du coté de
la « rudologie » (Gouhier 1972)', de la « garbology » (Rathje et Murphy 1992)* ou encore de
'ethnoarchéologie pour voir quelques courageux se décider enfin a se pencher sur les tas d’ordures.
Les tenants américains de cette dernicre plus particulierement (Gould 1978, Murray 1980, Hayden
et Cannon 1983, Staski et Sutro 1991, Lane 20006, Stanton, Brown et Pagliaro 2008) préconisent de
reconsidérer les matériaux des archéologues pour ce qu’ils sont bien souvent, a savoir des
immondices, rejetés mais aussi parfois réutilisés, et donc déposés dans des endroits spécifiques
(Hayden et Cannon 1993 : 118), afin de faire le lien entre ces restes et les comportements sociaux
dans le cadre d’une « anthropologie des résidus humains » (Gould 1978 : 816). En croisant
méthodes de collecte archéologiques et ethnographiques, les ethnoarchéologues proposent de
focaliser leurs analyses sur les pratiques de mise a P'écart, selon des logiques de réemploi ou
d’évacuation, et plus largement sur le rapport a la culture matérielle, afin d’en dégager des schémas
pouvant étre comparés entre les sociétés humaines contemporaines et avec celles du passé’.

Les premiers chercheurs a se pencher sur le déchet et ses modes de manipulation
préconisaient donc une approche directe par la matérialité de la chose et son inscription dans
Iespace, qui a aujourd’hui démontré son efficacité, surtout sur les terrains archéologiques
américains. C’est pourquoi j’ai également choisi de 'adopter pour appréhender les modes de gestion
des déchets dans la sphére privée et espace public a Garoua et Maroua, ainsi que les facons de
percevoir et les pratiques entourant les grandes accumulations de déchets dans les espaces de vie.

Cette appréhension pragmatique des déchets semble pourtant avoir fait peu d’émules par
la suite, particulicrement chez les chercheurs francais, plutot portés sur une analyse de la
symbolique de Pordure via les discours et les représentations des populations considérées.

! Du latin « rusus », décombres, et « logos », discours, « étude systématique des déchets, des biens et des espaces
déclassés » mais aussi « du fondement et des motivations du geste du rejet et de la mise en marge », souvent résumée
a la formule fameuse « Montre-moi ta poubelle, je te dirais qui tu es ! » (Gouhier 1999, 2003). La rudologie fit peu
d’adeptes du c6té des sciences humaines, hormis quelques chercheurs qui basent leurs approches de 'ordure sur une
« ethno-rudologie » (Harpet 2001 : 40) ou du moins sur une cartographie des lieux de dépot des déchets comme
révélateurs de I'organisation sociale, économique, symbolique ou encore politique des sociétés dans leur espace de vie :
«I’observation fine et répétée dans le temps des traces et des déchets permet de faire vivre un espace, indépendamment
de la présence de ses acteurs. Les informations « ethnorudologiques » obtenues sont cartographiées sur le plan de la
maisonnée, voire du quartier et croisées avec les résultats de 'enquéte ethnologique» (Epelboin 1998: 398).

2 Pour W. Rathje, le fondateur de la « garbology »*, fouille archéologique des déchets des sociétés contemporaines, et
initiateur du « Garbage Project» en 1972 qui mobilisa de nombreux chercheurs et étudiants pour fouiller et inventorier le
contenu des poubelles des citadins de Tucson (Arizona), Pobjectif était de pallier aux manques des enquétes orales des
sociologues sur la consommation des ménages, permettant la compréhension des représentations d’une population de
ses propres habitudes de consommation, mais incapables d’en saisir les pratiques effectives (Rathje 1980: 252)

3 Dans plusieurs communautés maya des Hautes Tetres, les études successives des sites de dépodts et des modes de
gestion des déchets contemporains et passés ont pu ainsi aboutir a une grande finesse d’analyse, permettant de
distinguer différents catégories et sites d’accumulation des déchets, temporaire ou plus durable, selon des processus de
mise a distance d’objets perdant progressivement leur valeur d’usage et d’échange, d’abandon des lieux, mais aussi
selon des pratiques rituelles d’offrandes, ou au contraire de destruction, visant a « tuer » en désacralisant délibérément

un objet ou un endroit (Stanton, Brown et Pagliaro 2008)
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En passant par une approche par le « symbolique »

Une revue de la littérature scientifique sur les rapports des sociétés humaines a leurs déchets
ne peut faire 'impasse sur le travail fondateur de M. Douglas sur les notions de « souillure », et par
la de « pureté », de « propreté » et de « saleté », mais aussi d” « ordre » et de « désordre ». Depuis la
parution de Purity and Danger : an Analysis of the Concept of Pollution and Taboo en 1967, les théories de
M. Douglas sur la conceptualisation de la « souillure », de la « saleté » et du « déchet » comme
marqueurs des limites internes et externes d’'un systéme social et symbolique, et par la révélateurs
d’une certaine conception de I’ « ordre », n’ont cessé d’alimenter les réflexions des chercheurs en
sciences sociales, anglophones comme francophones, sur les thématiques de la souillure et de la
pureté dans le religieux, de 'entretien des espaces de vie et du corps, de la pollution, et bien str de
la gestion des déchets. Leur point de départ, quasiment toujours le méme, est la fameuse citation
de M. Douglas affirmant, selon une traduction discutable, que « la saleté [...] c’est quelque chose
qui n’est pas a sa place [a matter out of place]» (2001: 55). Je lui préférerais la suivante, a mon sens
plus explicite de I'idée directrice de son ceuvre : « La saleté est le sous-produit d’une organisation
et d’'une classification de la matiére, dans la mesure ou toute mise en ordre entraine le rejet
d’éléments non appropriés » (ibid). Cette citation a 'avantage de souligner 'importance des notions
d’« organisation » et de « classification » dans la pensée de M. Douglas, qui considére ainsi que la
« souillure », dans le contexte religieux, et la « saleté », son corollaire « laic », touchent les matieres,
les étres et les choses exclus des systemes de classification et des catégories que nous définissons
pour « ranger » les éléments qui nous entourent, et par la appréhender avec sérénité notre
environnement, en ayant le sentiment de le comprendre et surtout de le maitriser. Via un détour
par des exemples non-occidentaux, M. Douglas entreprend aussi un travail fondateur de
relativisation des concepts de « souillure » et de « saleté », en montrant comment les mises en ordre
et les catégorisations qu’ils révelent sont différentes selon chaque société humaine et selon les
époques, tout en obéissant a une méme logique « symbolique » sous-jacente, dont n’est pas exempt
Pargument hygiéniste biomédical occidental'. C’est toutefois cette méme ambition anthropologique
de sa théorie qui vaudra a M. Douglas ses plus profondes remises en cause: de par sa formulation
largement applicable, qui le rendit vite trés populaire, son travail sera accusé d’étre trop
universalisant et d’ignorer ainsi les contextes historiques et sociaux spécifiques. L’approche
symbolique et structuraliste de M. Douglas, fondée sur le paradigme dualiste défini par C. Lévi-
Strauss, sera aussi largement critiquée pour son usage exclusif et excessif des « oppositions
binaires » comme modele explicatif (pur/impur, interne/externe, etc.). Enfin, elle sera accusée,
comme 'ensemble de I’école de pensée structuro-fonctionnaliste a la suite de B. Malinowski et E.E.
Evans-Pritchard, d’ignorer le caractere dynamique des cultures comme des processus sociaux, qui
plus est définis par des influences locales comme globales. Selon une conception organiciste et
mécaniste de 'organisation sociale, M. Douglas passerait en effet rapidement sur I'usage fréquent

dans les systémes sociaux du désordre comme principe d’évolution®

!« Plus nous examinons ces régles et d’autres qui leur ressemblent, plus il devient évident que nous avons affaire a des
systemes symboliques. Mais est-ce la la seule différence entre la pollution rituelle et nos notions de saleté ? Ces notions
sont-elles hygiéniques alors que les leurs sont symboliques ? Pas du tout : je vais montrer que nos idées sur la saleté
sont, elles aussi, lexpression de systemes symboliques et que les comportements vis-a-vis de la pollution ne varient,
d’un bout a 'autre de la planéte, que dans les détails » (2001 : 54).
2 « En affirmant que 'établissement de l'ordre par la pureté est universel, elle trace un mouvement unidirectionnel du
chaos a l'ordre, sans prendre en compte les forces sociales qui cherchent a transformer l'ordre en ambiguité, désordre
ou hybridité » (Dirr et Jaffe 2010: 4, traduction personnelle).
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Malgré ces nombreuses critiques, tous les chercheurs travaillant aujourd’hui sur la gestion
de la « saleté » ou du « déchet » s’accordent pour reconnaitre le caractere fondamental et fondateur
de la théorie de la « souillure » de M. Douglas. Ses plus fervents disciples sont notamment ceux qui
étudient les représentations et les modes de traitement du corps et des déchets corporels, a
commencer par 'excrément. Cest que M. Douglas situe le corps et ses déchets au cceur de son
analyse, comme « modele par excellence de tout systeme fini» (2001 : 131). « Symbole » et « miroir »
de la société, il « reproduit a une petite échelle les pouvoirs et les dangers qu’on attribue a la
structure sociale » (2001 : 131), ses orifices en symbolisant les marges. Les sécrétions corporelles,
traversant et transgressant les limites du corps, deviennent alors des vecteurs symboliques de
« souillure » plus ou moins puissants et dangereux selon la société considérée et sa structuration
sociale : « J’essaierai de montrer comment on a recours au symbolisme des limites du corps pour
exprimer, avec une sorte d’humour pas drole, le danger qui menace les frontieres de la
communauté » (2001 : 138). C’est dans cette perspective que seront par la suite abordés les rapports
des sociétés humaines aux déchets corporels, a commencer par leurs diverses conceptualisations et
systemes de gestion des excréments.

Les historiens sont les premiers a s’y intéresser concernant les pays occidentaux, et a y
discerner une logique de controle, de mise a distance et d’occultation progressivement accrue, qui
ne dément pas les conclusions de M. Douglas concernant la « souillure » et la « saleté » comme
symboles du « désordre » a maitriser et a éloigner de la sphere sociale (Guerrand 1985, Laporte
2003). Cette « discipline des instincts » (Guerrand 1985 : 201) ne cesse, depuis I’Ancien Régime, de
rompre de plus en plus rapidement et radicalement le contact avec les sécrétions corporelles en
général et la maticre fécale en particulier, pour mieux ’éloigner et la dissimuler, comme I'avait déja
souligné N. Elias dans son étude processuelle de la civilisation des meeurs (1973).

Ce processus d’occultation de l'excrément, et plus largement du déchet du corps,
progressivement investi de danger (symbolique, sanitaire, social) et construit en objet de dégonut,
traduit également ’évolution de nos hiérarchies sociales. Il induit une pareille mise a distance de
certaines catégoties de populations, le plus souvent pauvres et/ou d’origine étrangeres,
fréquemment chargées de la gestion de ces déchets, et généralement associées a la « saleté » et a la
« répulsion » dont ils sont 'objet (Corbin 1982a, 1982b). En anthropologie, seule A. Jeanjean
analyse le rapport a la maticre fécale et le statut attribué aux personnes qui doivent la gérer en
choisissant de mener une ethnographie de longue haleine aupres des égoutiers et agents de
'assainissement urbain montpelliérains (1999, 2006, 2011a et b). Et ce en dépit du caractere
insaisissable de cet objet qui, selon elle, « a tout pour mettre en échec la pensée, entrainer vers une
dissolution du sujet ou une circularité sans fin », tenant « en équilibre sur les limites, la ou
s’emmeélent les notions, 1a ou se dissolvent mais aussi s’articulent la nature et la culture ; la vie et la
mort ; le corps social et le corps humain ; le physiologique, la morale et esthétique ; le réel, le
symbolique et I'imaginaire ; le désir et ’angoisse ; la ou se régénerent 'ordre et le politique » (2011 :
59). Dérangeant parce qu’ambigué, perturbant les limites et les catégories en passant de I'intérieur
a lextérieur du corps, 'excrément situe aussi les professionnels qui le gerent « a un point
d'articulation entre les corps biologiques et I'organisation sociale », la ou pourtant la pensée s’arréte
(1999 : 73, 74). On retrouve ainsi a travers les analyses d’A. Jeanjean sur la manipulation de
Pexcrément faite métier, les schemes symboliques révélés par M. Douglas a propos de la
« souillure », organisés en outre selon les mémes « ensembles paradigmatiques » (Lévi-Strauss 1985 :
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267, cité par Jeanjean 2006 : 30), propre/sale, pur/impur, vie/mort, positif/négatif,
évolué/archaiques, etc.'

Ainsi, renvoyé au plus bas de nos échelles de valeur, le déchet fixe et révele a la fois par sa
conceptualisation et ses modes de traitement les régles de catégorisation des choses et des gens, et
les limites du groupe comme les critéres de hiérarchie et de distinction a I'intérieur de celui-ci. Les
endroits ou il est déposé faconnent aussi une géographie particulicre des espaces de vie, tout en
creux et en marges, qui a attiré Pattention des chercheurs travaillant sur ces questions.

De l’ordre symbolique a ’ordre spatial

Le travail de M. Douglas donne le sentiment de se baser sur le caractére spatial des modes
de gestion de la « souillure » et de la « saleté », puisque I'auteur va méme jusqu’a en faire leur seul
et unique critere de définition : c’est ce qui n’est pas a sa « place », littéralement « dé-placé », a la
mauvaise place. Cette définition resitue la « saleté » ou le « déchet » comme un « état », et non pas
comme un « objet », et qui plus est un état non seulement temporaire et processuel, mais aussi et
surtout spatialisé. La « souillure », la « saleté » et le « déchet » sont de la clairement associés au
« désordre », parce que sortant des catégories physiologiques, symboliques et sociales, mais aussi
des limites spatiales, d’un systeme donné (2001 : 59). Et pourtant, malgré un vocabulaire riche d’une
terminologie désignant 'organisation de I'espace (« marges, « frontieres », « limites », « carte », etc.),
M. Douglas se limite a la réalisation d’une géographie « morale » ou « symbolique » de la souillure
et de la saleté, et s’intéresse finalement peu a en dresser une cartographie concretement inscrite
dans lespace du groupe considéré.

En posant la premicre la question de la « place » du déchet, 'anthropologue britannique a
pourtant permis a nombre de chercheurs d’entreprendre I’analyse des facons de concevoir et de
gérer les déchets via leur circulation dans I'espace. La géographie semble évidemment la premicre
des disciplines intéressée a cette approche, car comme le souligne E. Le Dorlot, « le déchet est un
objet géographique au sens propre dans la mesure ou la question qu’il pose est au cceur d’un rapport
triangulaite déchet/homme/espace. Les concepts de dispersion/accumulation, isolement,
distance/proximité sont des enjeux importants voire centraux dans la problématique actuelle de
cet objet » (2004 : 6). Mais historiens, sociologues et ethnologues ont ensuite également considéré
'analyse de la distribution spatiale du déchet et de ses lieux de dép6t comme un prisme pertinent
pour comprendre organisation sociale d’'un groupe dans son espace mais aussi les critéres de
définition de I'identité de ce groupe, et donc de ses limites, ou encore de sa hiérarchisation interne.
La « géographie » (Liberski 1989, Jewitt 2011) ou « cartographie » (Epelboin 1998 : 398) du déchet
se révele alors un formidable outil d’appréhension des modes de définition des centres et des
périphéries de 'espace vécu, mais aussi d’appropriation ou d’abandon des espaces selon un point
de vue individuel ou collectif. Elle pose par la d’une fagon originale la question de la définition des
espaces privés et publics et de leur investissement ou controle par les individus comme par lautorité
a la téte du groupe. Trois perspectives peuvent étre distinguées.

! Ceux-ci sont également repris par exemple par A. Epelboin : « D’un point de vue anthropologique, les maticres fécales
humaines, de méme que d’autres déchets corporels (le sang menstruel en particulier), sont des prototypes universels
sur lesquels les cultures s’appuient pour construire leurs représentations du propre, du sale, du souillé, du pur, mais
aussi du devant, du derriere, du haut, du bas, de 'amont, de ’aval, du féminin, du masculin... » (1998: 398, 2000: 29).
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Mise a distance : du centre vers la périphérie

L’évacuation des déchets par éloignement, aux marges et aux périphéries des espaces de
vie, représente le modele dominant depuis qu’il a été instauré dans les sociétés urbaines occidentales
a partir de la fin du XVIIIe siecle. A. Corbin (2011) distingue plus précisément deux temps dans le
processus historique « d’éloignement » des ordures. D’abord une période de « rétention »,
notamment en France mais aussi en Extréme-Orient ou, jusqu’a la fin du XIXe siccle, excrément
par exemple s’entasse dans des fosses d’aisance a I'intérieur des habitations et dans des « bassins de
vidange » a Pextérieur des villes, méme si cela suppose certains modes de transport d’un lieu de
stockage a I'autre : « La fosse d’aisance imposait la vidange, 'ordure ménagere le tombereau, en
attendant la benne » (2011 : 8). Puis, avec les débuts de ’hygiéne publique dés la fin du XVIIle
siecle, 'ordure devenue source de contagion et donc d’angoisse se voit expulsée hors de la ville
avec toutes les activités qui la produisent en quantité (abattoirs, équarisseurs, tanneurs, etc.) ou au
contraire la traitent (zones d’épandage, centres d’enfouissement technique, usines de tri et de
recyclage, incinérateurs, unités de traitement des eaux, etc.). On assiste ainsi depuis deux siecles a

une évolution linéaire trés nette:

« L’intolérance n’a cessé de grandir, jusqu’a ce que monte la notion toute contemporaine
de pollution, qui triomphe aujourd’hui, et dont I'imprécision méme prouve l'affinement de la
répulsion. Il n’est plus, en Occident du moins, de gens pour affirmer, comme naguére les paysans
limousins, que le sale est sain et qu’il rend fort » (2011 : 9).

Cette mise a distance sanitaire du déchet s’accompagne aussi d’une distinction sociale et
spatiale par le refoulement aux marges des espaces urbains (banlieues dortoirs, bidonvilles, quartiers
ouvriers, etc.) des populations les plus démunies, elles-mémes souvent taxées de « saleté » et vues
comme porteuses d’'un certain potentiel de désordre social et moral (Corbin 1982b, Bauman 2000).
M. Drackner patle a ce propos de « contagion sociale » (2005) et M. Thompson (1979 : 35), puis
dans son sillage R. Jaffe et E. Durr (2010 :16), remarquent qu’on accuse bien souvent les
populations vivant parmi la saleté et le déchet de maux qui ne sont en réalité que les effets de leur
manque de moyens et de leur marginalisation par les pouvoirs publics.

Occultation et dissimulation

L’¢loignement va également de pair avec l'occultation et la dissimulation,
particulicrement des déchets intimes et des eaux usées qui sont dans certains cas tres tot (en Rome
antique par exemple des I'invention de la « cloaca maxima» en 514 avant J.C. sous Tarquin ’Ancien),
collectés dans des circuits fermés et souterrains qui les dissimulent a la vue et a’odorat des citadins.
Cette occultation s’accroit avec le processus de mise a distance des déchets, évacués des rues des
cités occidentales, bien souvent de véritables bourbiers jusqu’a la fin du XVIle siecle (Guerrand
1985, Corbin 1982a, 1982b, Leguay 1999, Batles 1999, 2002, 2005, Laporte 2003, De Silguy 2009),
pour étre enfermés dans des récipients spécifiques, comme le préconise a Paris 'arrété de 1884 du
célebre préfet Poubelle, et étre collectés de nuit, voire méme aujourd’hui dans certaines villes
européennes évacués par un systéme de collecte pneumatique souterrain'. I occultation s’opére

donc via la dissimulation dans des contenants clos et opaques, ’évacuation par des ramifications

! Barcelone, Copenhague, Séville ou depuis tout récemment Romainville, en Seine Saint Denis. Voir par exemple
Particle du Monde a ce sujet paru le 11 octobre 2011
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complexes de canaux souterrains, la collecte de nuit et 'enfouissement ou l'incinération dans des
sites isolés et a distance des centres urbains, mais aussi, au niveau individuel ou en I’absence de
systeme collectif de gestion, le dépot systématique a Iarriere des espaces de vie, dans ses creux et
ses « coulisses » (Elias 1982 : 23)".

Aujourd’hui, cette occultation systématique, dans un contexte d’augmentation constante de
la production de déchets dans les sociétés soumises a la consommation de masse, peut étre lue
comme une véritable « conspiration de I'aveuglement » (Thompson 1979) qui induit la
déresponsabilisation du citadin vis-a-vis du volume quotidien de déchets qu’il produit :

« The garbage bin and the bin men obscure rubbish by swallowing it up and whisking it
away, while opposition to litter - and, one might speculate, engaging in recycling activities- allows
one to see oneself as a responsible citizen with regard to waste. Such mechanisms allow waste
removal to remain « back-stage » while supporting the consumerist nature of daily life » (Diirr
et Jaffe 2010: 15).

Autant de tentatives d’éloignement et de dissimulation du déchet qui marquent
lorganisation de I'espace, en révélant et fagconnant a la fois ses frontiéres externes et internes,
comme le remarquait M. Douglas a propos des systemes de classification et de la structure sociale
des groupes humains, mais aussi ses zones d’ombres et de lumiére, occultées ou mises en scene.

Appropriation et abandon : le déchet de la sphére privée a I’espace public

« Lorsqu’on suit systématiquement le devenir des déchets corporels et des différents
constituants des ordures ménagéres, on s’apergoit que le mode et le lieu de leur jetage ne sont
pas régis par le hasard : on met a plat une cartographie tres systématisée des projections du corps
dans Pespace [...]. On découvre alors que I’étude de la gestion des déchets est un outil précieux

pour comprendre les processus d’appropriation conscients et/ou inconscients de I'espace »
(Epelboin 1998 : 398).

Cette lecture « cartographique » des lieux de déchets a pu étre employée dés les années 1980
dans les travaux de sociologues de 'urbain (Jeudy 1991, 1985, Navez-Bouchanine 1987, 1988, 1989,
1990, Jolé 1991, 1982, Jolé 1989), d’économistes (Bertolini et Brakez 1997) ou de philosophe
(Serres 2008), comme révélateur des modalités d’appropriation ou au contraire d’abandon d’un
espace, lues a travers I'opposition privé/public. Selon les travaux de ces précurseurs, notamment
dans les villes du Maroc’, on assiste fréquemment a une polarisation plus ou moins nette entre des
espaces privés soigneusement entretenus, et des espaces collectifs élus lieux de dépot des déchets,
et dont 'entretien est laissé a la charge de I’Etat. Jouant sur la sonorité et ’étymologie des mots, H.
P. Jeudy considére par exemple la « propreté » d’un espace comme un signe irrévocable de
son « appropriation » : « Ce que quelqu’un désigne comme « propre », il le fait « sien », c’est la

' La corrélation entre 'évolution des modes de dép6t de déchets et la requalification progtressive du front de mer du
«derriere » en « devant » des espaces de vie décrite par A. Epelboin (d’aprés Guerrand 1992) en constitue un exemple
frappant : « Jusqu’au XIXe siecle, le front maritime est construit de facon a opposer le dos a la mer ou a 'océan : on
faisait ses besoins, on jetait ses ordures sur la gréve. L’hygiéniste du XIXe siecle s’impose et cet air de la mer, chargé
de miasmes néfastes, d’humidité, devient au contraire positif, vecteur de santé, notamment pour les maladies de
« consomption ». Et alors I'espace se restructure, ce qui était devant devient le derriere, les maisons nouvelles font face
au large, la greve, la plage, aire de déchet traditionnelle, devient un espace de propreté et de pureté, ou 'on exhibe son
corps et celui de ses proches au regard, au soleil, au vent et a I’eau salée » (2000 : 30).

2 Rabat-Salé, Meknes, Fés, Temara ou encore Agadir
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marque d’une propriété qui doit étre reconnue par Autre. Un espace propre est un espace que
’homme s’approprie, signifiant par la des limites et des interdits » (1991 : 2). De la découle selon
lui I'instauration et la « mise en visibilité » de la propreté des villes par les autorités en place comme
une « ré-appropriation constante », voire méme autoritaire, de ’espace public, au détriment parfois
des populations (1991 : 3). De la méme facon, G. Bertolini et M. Brakez identifient, a partir des
modes de gestion des citadins d’Agadir, espace public comme un espace ni propre ni approprié,
mais plutot « résiduel, voire de rejet » (1997 : 100). A TI'inverse, le philosophe M. Serres propose
une théorie de 'appropriation de 'espace par sa pollution (s’inspirant par la des pratiques animales
de marquage de leurs territoires par le dépot d’urine ou d’excrément) : « D’ou le théoréme que 'on
pourrait dire de droit naturel — j’entends ici par « naturel » une conduite générale chez les especes
vivantes- : le propre s’acquiert et se conserve par le sale. Mieux : le propre, c’est le sale » (2008 : 7).

Au-dela de ces analyses en termes d’opposition radicale et binaire entre appropriation et
abandon, espace privé et public, et dépot de déchets et propreté, d’autres chercheurs ont pu a partir
d’études de cas approfondies offrir une lecture plus complexe et nuancée des modalités de
marquage du sol par ordure ou au contraire par son entretien, du point de vue individuel et privé
comme collectif et institutionnel. M. Jolé constate également dans les pratiques de gestion des
déchets et les discours des citadins de Rabat-Salé une tendance a la « préservation prioritaire de
Iespace privé au détriment de 'espace public », la distinction entre ces deux types d’espaces se
construisant justement via ’entretien ou au contraire le dépot de déchets : « L’itinéraire de 'ordure,
avec ses lieux et ses temps de pause et de visibilisation plus ou moins prolongés, méne du privé au
public » (1991 : 3). Mais elle n’adhére pas pour autant a la désignation unilatérale par G. Bertolini
de I'espace public comme un « espace dépotoir » marqué par « un abandon [de son entretien] a la
charge de la collectivité ». On assiste dans les faits a Rabat a un usage plus subtil du dépotde déchets
hors des espaces privés, ou il peut devenir, notamment selon les rapports des citadins entre eux, et
ce qu’ils attendent des pouvoirs publics, « un marqueur de « son territoire », un « agent de violation »
de celui de Plautre, du territoire du pouvoir public, du pouvoir politique... » (1991 : 3). M. Jolé
préfere ainsi mettre Paccent sur les moments et les espaces de « transition » entre le privé et le
public, I'individuel et le collectif, investis d’« ambiguité », ou les citadins oscillent justement entre
abandon et investissement de I’espace, et entre « tentative de prise en charge collective » des déchets
et « tentation d’abandon, fondée sur un sentiment largement partagé : ces espaces sont du ressort
du Maghzen, c'est-a-dire du pouvoir central » (1991 : 5). Ce choix de positionnement se situe
directement dans la ligne des propositions faites par F. Navez-Bouchanine a travers le concept
d’ « espace limitrophe » pour rendre compte de 'occupation par les citadins marocains des espaces
publics directement contigués a leurs espaces privés, via divers aménagements privatifs et activités
domestiques, dans un statut ambigué entre visibilité et invisibilité, et appropriation et prise en
charge privée et publique (1990).

C’est plutot selon cette dernicre perspective en termes de transition, d’ambiguité et
d’oscillation entre abandon et appropriation, que j’ai choisi d’analyser ’assignation des espaces de
vie a Garoua et Maroua, du privé au public, au dépot des déchets, aux activités salissantes, ou au
contraire a un entretien strict, ainsi que les relations de pouvoir et d’autorité, horizontales ou
verticales, qui s’y exercent.
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Déchet, distinction et stigmatisation

Dans le cadre de ce questionnement des frontieres et des zones de transition entre espace
privé et public, et du role de la gestion des déchets dans leur mise en lumiére, quelques chercheurs
s’interrogent aussi sur 'usage du déchet dans les discours et pratiques de définition de I'identité des
groupes considérés, de distinction d’avec les autres, mais aussi dans leur rapport avec la société
englobante, souvent associée aux autorités en place. G. Bertolini avance en ce sens que « les
déchets : c’est les autres | » (2000) : les individus se considéreraient toujours plus propres que les
Autres (voisins, étrangers, etc.), usant par-la de la capacité a entretenir ou pas son espace de vie
pour marquer les limites d’appartenance a un groupe. Ces attitudes et ces discours de distinction
seraient corrélés a un certain usage des espaces, la sphére privée étant nettement entretenue comme
siecge d’une identité bien définie (soi et sa famille par exemple), tandis que la propreté des espaces
publics dépendrait de la capacité des citadins a les investir ensemble, en se considérant comme
membres d’une seule et méme collectivité, faute de quoi elle serait le plus souvent laissée a la charge
des pouvoirs publics. La réalité dans nombre de contextes parait pourtant plus complexe, puisque
la définition d’une identité « par le déchet » se joue nécessairement sur un mode interactionnistel,
et a différentes échelles : foyer ou sphére familiale, relations vicinales ou encore relations avec la
société englobante représentée par les autorités municipales ou I'Etat. En témoignent les
nombreuses études de cas rassemblées par M. Segaud dans 'ouvrage Le propre de la ville (1992) ou
dix ans plus tard par M. Pierre sous le titre Les déchets ménagers, entre privé et public : approches sociologiques
(2002). M. Segaud considere la question de I'identité et par la de I'altérité spécifiquement dans le
contexte urbain, en essayant de saisir, via I’analyse des modes de définition et de gestion individuels
et collectifs du sale et du propre, ce qui ressort typiquement de la ville, lui est justement « propre ».
Elle fait ainsi I’hypothése que I'instauration et le maintien de la propreté (dans I'idée d’un retour a
un équilibre initial, potentiellement mythique) comme actes fondateurs de la civilité (le vivre
ensemble) et par la de I'urbanité (le vivre ensemble dans la ville), engagent symboliquement et
pratiquement a la fois le citadin et toute la collectivité urbaine, notamment les instances qui en sont
ala téte. Cependant, la ville étant un agrégat hétérogene d’individus et de groupes distincts, sa mise
au propre s’avere nécessairement problématique. I’analyse des discours et des modes de gestion a
différentes échelles de la saleté et du déchet peut alors faire office de révélateur a la fois des
processus de définition interactifs des individus et des groupes, et de leurs rapports mutuels,
particuliecrement dans la négociation pour appropriation des espaces : « Il y a donc un aspect
essentiel du propre et du sale qui indique la complexité du rapport mutuel et des relations aux
qualités socio-spatiales d'urbanité et de civilité » (Segaud 1992 : 13). Les problématiques de gestion
urbaine des déchets se situent aussi au cceur des jeux de pouvoir et des rapports de force entre les
individus et les pouvoirs publics qui les gouvernent, dans la mesure ou « lorsque des agrégats de
comportements individuels commencent a ne pas rendre possible la continuation de la ville sans
intervention collective, alors la cité doit se doter des instruments, appareils et institutions propres
a réguler les flux » (1992 : 17). Le choix du mode de gestion et du lieu de dépot des déchets se situe
au centre de ces tensions entre actions collectives et individuelles, inscrites dans I’espace urbain.

!« D’un point de vue anthropologique, 'identité est un rappott et non pas une qualification individuelle comme
I'entend le langage commun. Ainsi, la question de I'identité est non pas « qui suis-je ? », mais « qui suis-je par rapport
aux autres, que sont les autres par rapport 2 moi ? ». Le concept d'identité ne peut se séparer du concept d'altérité»
(Gossiaux 1997: 30, Barth 1969).
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M. Pierre choisit quant a elle de positionner son analyse plus spécifiquement sur la notion
d’ « identité », et sur ce que le déchet révele de sa construction a différentes échelles du social,
depuis les pratiques de gestion individuelles et familiales jusqu’au niveau macro-social du cadre
législatif de la gestion des déchets (et du role donné aux ménages dans ce cadre), en passant par les
relations vicinales au sein d’habitats collectifs urbains. Le déchet apparait ici comme intimement
liée a la construction identitaire, en ce sens qu’il pose les limites d’une entité sociale, individuelle ou
collective, toujours en rapport aux Autres, ce qui permet a M. Pierre d’écrire : « Je jette, donc nous
sommes » (2002 : 17). « Des identités sociales se créent, voire se revendiquent, a travers le déchet:
identité de voisin « correct », identité d'immigré affirmant son intégration ou réclamant son droit a
la différence, identité de personnes en ascension sociale ou marginalisées, identité sexuée, identité
d'enfant... » (2002 : 15) : les criteres semblent multiples pour définir 'appartenance ou au contraire
(se) distinguer a partir des facons de gérer le déchet (age, sexe, origines, catégorie sociale, niveau de
vie, religion, etc.).

Que ce soit dans la sphere familiale (Kaufmann 1992, 1997, Grygiel 2002) ou dans les
relations vicinales (Jolé, 89, 91, Navez-Bouchanine, 88, 89, Lesbet 1992, Bartiaux 2002, Deverin-
Kouanda 1991, 1999, Bouju 2004), le déchet a donc pu étre largement appréhendé comme
catalyseur des différences ou critére d’identification. II éclaire également le rapport des individus et
des groupes aux pouvoirs en place, dans les contextes occidentaux marqués de longue date par un
accroissement constant du controle de 'ordure (Corbin 1982a, Barraqué 1992, Kokoreff 1992).
Cette approche du role et des postures individuelles citadines dans les politiques de gestion
institutionnelles des déchets ont aussi fait flores concernant les villes des pays du Sud, la question
étant cette fois plutot posée en termes de « gouvernance », dans un contexte de dysfonctionnement
chronique des services municipaux de collecte des déchets, de privatisation accrue des systemes de
gestion et de « bricolages » dans la société civile, au niveau associatif ou domestique, souvent avec
le soutien technique et financier des acteurs internationaux du développement (Jolé 1989, 1991,
Navez-Bouchanine 1988,1989, Lesbet 1992 pour le Maghreb, Alley 1998, 2002: pour I'Inde, Jaglin
1995: Bouju et Ouattara 2002, Olivier de Sardan et al. 2002, Quenot 2007, Mérino 2010 pour les
cités d’Afrique subsaharienne).

L’assignation des Autres a la saleté et de soi et des siens a la propreté et au controle des
déchets, mais aussi Iattribution de leur manipulation dans la sphere domestique et dans Iespace
public a certaines catégories de citadins au bas de la hiérarchie familiale et sociale, seront également
au cceur de I'analyse proposée ici de I'intrication entre gestion des ordures et relations de pouvoir
dans le contexte urbain nord-camerounais. Nous verrons cependant comment ces critéres de
différenciation et d’identification par l'ordure peuvent s’avérer fluides et mouvants,
particulicrement lorsque, dans certains contextes, il devient au contraire valorisant d’étre assimilé a
une grande accumulation de déchets, ou de tirer sa subsistance et sa richesse du travail de et dans
Iordure.

... au déchet comme « objet »

L’une des pistes de recherche sur les rapports des sociétés humaines aux déchets qu’elles
produisent les mieux explorées ces dernieres années, fait écho aux premieres approches des
rudologues francais et des garbologists et ethnoarchéologues américains. Elle restitue en effet au
déchet son statut d” « objet » au sens propre, en 'abordant par la question de sa matérialité, que ce
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soit comme substance issue du corps ou comme artefact ou matériau participant de la culture
matérielle d’une société donnée. Par-la, ces recherches ouvrent de nouvelles pistes de réflexion sur
les liens tissés entre le faconnement des corps des individus dans leurs « conduites sensori-
motrices » (Warnier 1999) et 'univers des objets et des artefacts qui les environnent, qu’ils ont
faconné mais qui les fagonnent aussi en retour.

Les déchets corporels tout d’abord se voient investis d’une forte « charge symbolique » dans
nombre de systemes culturels et sociaux (Kaufmann 1997, Epelboin 1998 : 398, Jeanjean 2006 :32,
Van der Geest 2007 : 381, Gélard et Sirost 2010). Ils incarnent aussi laltérité dans sa matérialité la
plus crue, et dans ce qu’elle a de plus agressif pour les sens, par leur consistance, leur aspect et leurs
odeurs notamment. A ce titre, les excrétions corporelles se situent souvent au sommet de la
hiérarchisation des déchets, et méme des substances et des objets de nos univers matériels en
général, par le dégolt, réaction physique dominée par le somatique', bien que socialement
construite (Memmi, Raveneau et Taieb 2011: 5).

Déchet dégoutant par excellence d’abord parce qu’émanant de 'autre dans ce qu’il a de plus
intime (ses entrailles pour Pexcrémentiel), mais aussi parce que le déchet corporel le représente
dans son altérité sexuelle (par les sécrétions issues de 'appareil uro-génital), souvent percue comme
dangereuse. En témoigne le traitement particulier réservé au sang menstruel (Testart 1986b, 1986a,
2014), mais aussi aux substances sexuelles en général, concues comme des agents polluants
particulicrement dangereux pour I'individu de sexe opposé s’ils ne sont pas soumis a une gestion
strictement codifiée (Héritier 1996, 2003)°. S. Van der Geest suggere, a ce propos, d’affiner les
propositions théoriques de M. Douglas définissant la saleté comme quelque chose qui ne serait pas
a sa place, en prenant en compte plus précisément la nature de cette « supposée » saleté (dans la
mesure ou rien ne serait « sale » par essence), 'endroit ou elle se trouve et est considérée comme
« a matter out of place », 1a fagon dont on remarque sa présence et I'identité des individus qui y sont
associés (2007 : 3806). Se focalisant plus particuliécrement sur cette derniere question, l'auteur
remarque ainsi dans nombre de contextes culturels une gradation dans le dégout et le sentiment de
malaise ressenti vis-a-vis des excréments selon la distance sociale entre I'« émetteur » et les
personnes entrées fortuitement en contact avec cette substance: on n’est pas dégouté ou géné par
ses propres excrétions, peu par celles de son enfant, un peu plus par celles de son conjoint ou de
ses parents, plus encore par celles de ses beaux-parents ou de ses amis, et franchement par celles
d’individus inconnus, surtout lorsqu’ils sont de sexe, de classe ou de statut social différents’ : « Faeces
are indeed a social issune [...]. Dirt lends itself to a distinction between social classes |...]. Physical dirt becomes
social dirt, physical contamination social contamination, and hygiene a social necessity » (2007: 389). Cest a
nouveau le role social du déchet dans la définition de I'identité d’un individu ou d’un groupe, et des
limites posées entre lui et les Autres que S. Van der Geest souligne ici, dans le sillage de M. Douglas:

!« Communément, le dégott provoque détournement du regard, aversion, rejet, bref mise a distance sensorielle de
l'objet tépulsif » (Memmi, Raveneau et Taleb 2011 :5).
2 A travers la sexualité, quelques travaux ont également montré que le degté de dégott et de « pollution » suscité par le
déchet corporel est corrélé a I'age des individus, un sommet étant atteint durant la période d’activité sexuelle, tandis
que les excrétions des petits enfants sont souvent pergues comme peu polluantes et moins répugnantes, notamment
parce qu’ils sont congus comme « innocents » et encore non définis sexuellement (Tornay 1980 : 37, Epelboin 1981 :
518, Ndonko 1993 :111, Bonnet et Pourchez 2007, Van Der Geest 2007b, 2009)
3 A Pexception bien évidemment des travailleurs de ces matiéres, comme les égoutiers (Candeau et Jeanjean 20006,
Jeanjean 1999, 2006, 2011b, 2011a) ou les vidangeurs de latrines des villes africaines par exemple (Van Der Geest
2002a), qui développent une certaine « tolérance » aux excréments d’autrui, tant qu’ils restent dans le cadre de leur
travail (Van der Geest 2002a : 203, 2007 : 383-384), tout en veillant pour autant a ne jamais « s’y habituer »
completement (Jeanjean 2011a, 2011b: 292)
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« Douglas’s view that nothing is dirty by itself has brought us to the insight that the experience of dirt as a metonymic
representation of the other betrays the character of our relationship with that other person » (2007: 393).

Ensuite, parce que le déchet corporel, voire le déchet organique en général, renvoie a la
mort, comme n’ont pas manqué de le souligner en premier les psychanalystes (Freud 1959, Kristeva
1983: 11). Mort qu’il représente comme objet ou substance déchue, surtout pour les maticres
organiques rapidement sujettes a la putréfaction : « Le déchet organique, végétal, animal ou humain
figure 'ordure par excellence, tout simplement parce qu’il traduit 'angoisse de la mort, celle que
suscitent la vue et le contact de la décomposition. Il renvoie a 'expérience du corps, a 'excrétion,
a la souillure » (Corbin 2011: 7, ou encore Frias 2000: 275). Mais aussi mort qu’il peut transmettre
comme vecteur de maladies, d’un point de vue hygiéniste biomédical du fait justement du processus
de putréfaction, ou religieux pour des raisons cette fois qui peuvent relever plutét de la « souillure »
(Bonnet et Jaffré 2003). Le déchet, organique et corporel en particulier, est donc un « objet » qui
touche aux sensibilités et aux affects, ressentis dans les corps par la répulsion, fruit du dégott et de
la peur. Suivant les recherches sur la désignation subjective des odeurs (Terain, n°47, 2006), on
pourrait ainsi 'inscrire dans le registre phénoménologique des gualia, « le quale étant défini comme
Pexpérience phénoménale de la chose ou encore, selon la formule consacrée, « effet que cela
fait » (Candau et Jeanjean 2006 : 52), tant 'ordure « fait de 'effet », produit a son contact des
réactions corporelles et somatiques négatives fortes, voir violentes (ibid : 61), bien qu’évidemment
historiquement, socialement et culturellement définies, et donc variables selon les époques et les
sociétés.

A partir de ce dernier constat, 'appréhension du déchet selon ce qu’il « fait » au corps,
plutot que seulement comme substance « issue » du corps, permet de renverser la perspective du
rapport corps/déchets. Les études des attitudes vis-a-vis de la perception des odeurs émanant des
déchets sont a ce titre particulicrement instructives, que ce soit dans sa mobilisation dans les
processus historiques de distinction de classe (Corbin 1982a), ou a la fois comme « violence » a
surmonter et savoir-faire a acquérir dans les professions de la gestion des déchets (Jeanjean 2000,
Candaux et Jeanjean 2006)". La crainte du déchet passe ainsi encore par 'appréhension sensorielle,
a divers degrés dans la plupart des sociétés humaines et selon des modalités variables et
historiquement définies, via le toucher, désignée officiellement comme premiere cause de
contamination microbienne par ’hygiénisme pasteurien, mais aussi fréquemment par ’odorat, dont
plusieurs études chimio-sensorielles chez le nouveau-né ont montré qu’il est « naturellement mis
en alerte, de manicre pré-cablée, par des odeurs dites « désagréables » (Candau et Jeanjean 20006 :58),
méme si la réaction somatique de répulsion est aussi le fruit d’un apprentissage inscrit dans les
mécanismes de socialisation, variable selon les sociétés (comme 'ont montré S. Freud ou N. Elias).

De 1a, dégott et peur du déchet structurent les corps, par des gestuelles incorporées des
I’enfance et des dispositifs techniques plus ou moins complexes, individuels comme collectifs, mis
en place pour s’en prémunir. L’exemple en est du processus culturel de latéralisation, « construction
psychomotrice originale et fine mise en place dés la petite enfance » (Epelboin 1998 : 399), qui
impose chez les individus de certaines cultures et religions (notamment judaique, musulmane ou
encore hindouiste) 'usage exclusif de la main gauche pour entrer en contact avec les substances
polluantes, 2 commencer par les excrétions corporelles. En termes de dispositifs techniques, nous
pouvons penser a nouveau aux dispositifs de collecte et d’évacuation des déchets développés dans
nos sociétés (water-closet, systéme de canalisations souterrain, poubelles et bennes

L A. Jeanjean a par exemple étudié les « effets », comme le dégott et la peur d’étre « contaminé », et les gestes pour s’en

prémunir, chez les égoutiers et les agents de la morgue (2011a).
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hermétiquement closes, etc.) rompant le contact tactile, visuel et olfactif avec nos ordures et
excrétions (Dupuy et Knaebel 1982, Guerrand 1985, Vigarello 1985, 1999, Corbin 1982a, Laporte
2003, Barles 2005).

La proposition d’A. Frias de reconsidérer la question des déchets comme « indissociable de
celle du corps » (2000 : 25), résume l'intérét de recourir au déchet comme axe de réflexion sur les
rapports corps/culture matérielle. Le déchet a trait au corps d’abord parce qu’il est en est issu, dans
le cas des excrétions corporelles, mais aussi parce qu’il a des impacts variables, mais souvent
négatifs et violents, sur ce corps et ses affects, qui entrainent a leur tour la mise en ceuvre d’une
gestuelle spécifique, historiquement, socialement et culturellement définie, afin de limiter ces
impacts. A. Frias ajoute enfin que le « déchet » est lui-méme le produit d’un geste, celui de « jeter »
ou « rejeter » (2000 : 258). C’est pourquoi « une étude portant sur la « création » des restes demande
de mettre 'accent, d’une part, non sur un état ou une « substance » mais sur un processus et un
itinéraire biographique des objets, et d’autre part, sur le réle du corps en/dans I'action » (2000 :
259). Cest 'approche que se propose également de suivre F. Hoarau pour considérer les gestes de
manipulation et de tri des objets déchus récupérés par les employés en réinsertion d’Emmais (1999,
2009), ou C. Grygiel sur les gestes effectués lors de la manipulation des déchets dans les espaces
domestiques privés d’un immeuble parisien (2002), prenant tout deux pour principe directif le
méme constat, a savoir que « le déchet a pour caractéristique essentielle le type d’action qui le
fonde » (Hoarau 1999 : 99). Ces auteurs se rattachent finalement tous aux propositions théoriques
de J.P. Warnier (1999b, 1999a, 2001, 2007a, 2009b, 2009a, 2009¢) et du groupe Mati¢re a Penser
(Julien et Warnier 1999, Julien, Rosselin et Warnier 2003, Julien et al. 20006, Julien 2009) sur
Pappréhension de la culture matérielle d’une société donnée via I’étude du sujet dans I'action avec
et sur cette culture matérielle, mais aussi dans ’action de cet univers d’objets sur le sujet.

Mais depuis les tentatives de F. Hoarau et C. Grygiel, et hormis les riches travaux d’A.
Jeanjean sur les travailleurs de 'excrément, ces propositions théoriques ont malheureusement peu
inspiré les chercheurs en sciences sociales sur les déchets. Malgré la multiplication récente des
recherches sur le déchet reconsidéré en sa qualité d’ « objet », la plupart privilégie ’étude du
« processus et de litinéraire biographique des objets » au détriment de celle du « role du corps
en/dans P'action » de « jeter », pout reprendre les termes d’A. Frias. On assiste en effet depuis peu
a un intéret nouveau de la part de la société civile, du monde de I'art, des médias, des politiques
publiques, et de 12 des chercheurs en sciences sociales, pour les pratiques de récupération, recyclage'
ou encore réemploi’, leurs sites (décharges, centres de tri, déchetteries, réderies, brocantes, marchés
aux puces, vides-greniers, etc.) et les artefacts qui en sont '« objet ». Les récupérateurs informels
des décharges, particuliecrement des pays du sud, semblent déja depuis une décennie avoir attiré
lattention des chercheurs (Epelboin 2001, Harpet et Lelin 2001, Zimring 2005)°, quoiqu’ils restent
encore peu nombreux a avoir eu le courage de partager sur le long terme le quotidien de ces
populations souvent en situation de survie, vivant au milieu ou a proximité des sites de dépot des
déchets. L’ouvrage de D. Corteel et S. Le Lay (2011) représente aussi I'une des rares syntheses des
¢tudes concernant les personnes travaillant avec le déchet, que ce soit dans un cadre informel
(Florin 2010, 2011, Rocher et Cirelli 2009, Cirelli 2011, 2012, Furniss 2012) ou en milieu

! Réutilisation compléte de la matiere pour produire de nouveaux objets (Hatpet et Lelin 2001 : 59, Douny 2007 : 313)
2 Objet réutilisé plus d’une fois dans sa forme initiale ou dont une partie est récupérée pour faire un nouvel objet
(Harpet et Lelin 2001 : 59, Douny 2007 : 313)

3 Mais aussi nombre de documentaristes (Les glaneurs et la glaneuse, puis Deux ans apres, A. Varda 1999 et 2001, Recycled
Life, Glad et Iwerks 2006, Garbage Dreams, Iskander 2009, Wasteland, 1.. Walker 2010, Le peuple des ordures, S. Thouvenel
et P. Des Mazery 2011)
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professionnel privé ou public (Barles 2002, 2005, Corteel 2010, Le Lay 2010, Le Lay et Corteel
2014). Sans avoir choisi de focaliser mes recherches sur cette problématique, celle-ci sera toutefois
¢galement abordée dans le neuvieme chapitre de ce travail, a propos de la manipulation des déchets
dans I’espace public dans un cadre professionnel ou comme activité de subsistance.

Certains chercheurs abordent aussi le statut de déchet a travers I'analyse des parcours
d’objets, via des problématiques liées a la culture matérielle, a la valeur, a la consommation ou
encore a I'identité, la mémoire et 'intime. M. Thompson (1979, résumé par Warnier 1999b : 155-
159, et par Durr et Jaffe 2010 : 14-15) théorise par exemple la situation du déchet dans la
catégorisation occidentale des biens matériels, entre éphémeres, dont la valeur décroit
progressivement, et durables, dont la valeur augmente avec le temps. Il constate que le déchet
prolonge a priori la catégorie des biens éphémeéres, mais que certains objets passés dans cette
catégorie « déchet » peuvent aussi en sortir pour étre inscrits dans la catégorie « biens durables »,
ou ils deviennent alors des antiquités, des vestiges, des objets « vintage » paradoxalement a la mode.
Pour M. Thompson, ce sont les classes sociales supérieures qui ont seules la capacité de définir si
un bien rentrera dans la catégorie « éphémere » ou « durable », tandis que les classes populaires
n’ont pas les moyens de conserver leurs biens pour en faire des antiquités inscrites dans la catégorie
« durable » : « Elles doivent jeter, et se jeter avec » (Warnier 1999b : 156). Ce questionnement sur
le statut du déchet dans les échelles de valeur d’une société donnée permet d’insister sur la notion
de « processus », caractéristique fondamentale de la définition du « déchet », qui permet de penser
les objets selon leurs trajectoires techniques mais aussi sociales, depuis leur production jusqu’a leur
abandon, en passant par les multiples usages et cycles de réemploi, fonctions et propriétaires qu’ils
peuvent connaitre. Derriere ces questionnements se profile toute la pensée de Iécole francaise de
« technologie culturelle »', et notamment la notion de « chaine opératoire » (Cresswell 1983, 1994),
dont la déchéance serait 'ultime maillon, mais aussi celle du courant anglo-saxon des « Material
Culture studies », axé plutot sur I'étude des usages socio-culturels et quotidiens des objets et de la
consommation comme processus actifs « identitaires » (Zimring et Rathje 2012, Lucas 2002,
Edensor 2005, Reno 2009). Du coté frangais, quelques études reprennent également les
théorisations des « Material Culture Studies » en termes de « biographies » d’objets et de « régimes de
valeur » (Appadurai 1986, Kopytoff 1986) pour appréhender I'objet déchu jeté et/ou récupéré
comme porteur d’une certaine mémoire (Debary Octave et Tellier 2004, Debary et Turgeon 2007,
Debary et Gabel 2010) mais aussi de '« identité » et de l'histoire personnelle et intime de son ou
ses propriétaires successifs (Dassié 2010).

J’ai tenté a mon tour de m’emparer de ces considérations sur le déchet pensé comme une
étape de la « vie sociale des choses » pour analyser les fagons de penser et de gérer ce qui a atteint
ce stade de déchéance par les populations citadines du nord du Cameroun. Mais j’ai souhaité aussi
réinscrire cette perspective dans une analyse spatiale du processus de déchéance, qui me semble
mangquer a beaucoup de ces travaux sur la « biographie » et la « seconde vie des objets ». Surtout, il
m’a paru indispensable de me saisir des propositions théoriques des quelques chercheurs du
courant Matiere a Penser, pour appréhender les déchets comme des substances, des maticres et des
objets issus des corps, et qui en retour impactent les individus non seulement dans leurs corps,
leurs gestes et leurs affects, mais aussi dans la facon dont ils se définissent comme individus et
comme sujets et/ou détenteurs d’une autorité spécifique, sur soi et sur les autres.

I Fondée par A. Leroi-Gourhant, représentée aujourd’hui par la revue Technigues et Cultures notamment
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Le développement des recherches en sciences humaines sur les représentations et les modes
de gestion des déchets sur le continent africain suit, dans ses premiers moments, peu ou prou le
méme cheminement que la science sociale de ordure en général. Dans la tradition structuro-
fonctionnaliste de 'anthropologie africaniste classique, elles trouvent également leur origine dans

un questionnement sur la notion de « souillure ».

Représentations et modes de gestion des déchets en Afrique

Du symbolique a la matérialité

Les chercheurs africanistes semblent méme pionniers en ce domaine, puisque bien avant
les théorisations de M. Douglas a partir de ses recherches chez les Lele du Kasai, dans 'ancien
Congo Belge, G. Dietetlen s’interroge des 1947 sur les « mécanismes de 'impureté » chez les Dogon
du Mali. A la différence de M. Douglas en revanche, la prise en compte de la « saleté » dans la
définition de ce qui fait « souillure » n’est pas encore a I'ordre du jout, et conduit d’ailleurs a une
appréhension tronquée de sa conceptualisation chez les Dogon, comme ne manquera pas de le
souligner par la suite D. Liberski (1989: 40). Cette derniere se situe ainsi dans le courant des années
1980 dans le mouvement de prise de conscience de l'intérét a étudier les modes de gestion de la
saleté et des déchets d’une société donnée pour en saisir sa structuration sociale, mais aussi
symbolique et spatiale. Dans le prolongement direct des travaux de M. Douglas et E. Leach, elle
réintroduit la notion de « saleté » dans la définition dogon de I’ « impureté », prru, en remarquant
que celle-ci s’attache a une catégorique spécifique de gens (les « hommes impurs » et les membres
de certaines castes définies par le travail d’'une matiere — forgerons par exemple-), de choses
(certains types de sangs écoulés notamment), ou d’étapes de la vie (accouchement, naissance,
initiation, menstruation, veuvage), mais aussi a la rupture d’un interdit totémique'. Surtout, le fait
d’étre paru se traduit par une inscription géographique particuliere, en rupture avec le rapport
quotidien a I’espace : soit 'exclusion aux marges du village ou en « brousse » (pour les « hommes
impurs », la femme en regles, le meurtrier ou encore les morts), soit la réclusion au sein du village
(pour les parturientes, les nouveaux-nés ou les veufs) pour les protéger de « génies » venus de la
brousse. L’état de pzru marque enfin les différents moments de « rupture » dans la vie d’un individu :
naissance, circoncision, menstruation, mais aussi création d’objets et accouchement, congus tous
deux comme une « mise au monde ». Pour toutes ces raisons, I « impureté » pensée par les Dogon
se situe résolument dans le spectre des analyses de M. Douglas, sous le signe de la « rupture » d’une
continuité et d’un ordre, physique (le corps), spatial et social (la communauté villageoise) mais aussi
symbolique.

Aucun autre chercheur apres D. Liberski ne tentera d’appliquer aussi strictement la grille
structuro-fonctionnaliste douglassienne aux fagons de concevoir et de gérer les déchets dans

1 Qui cause un « vide » chez la personne ou la « force vitale » de "animal totémique vient se loger, et sera alots percue
et traitée comme une « saleté » dangereuse pour cet individu (usage récurrent du balai et de la gestuelle du balayage
dans le rite de purification)
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diverses sociétés africaines. On retrouve néanmoins linfluence de ces théorisations de la
« souillure » dans les premiers travaux menées sur cette thématique en Afrique subsaharienne, selon
deux préoccupations principales : la santé et la structuration sociale et spatiale des groupes
considérés.

Excréments et tas d’ordures dans les sociétés africaines

Du c6té de 'anthropologie médicale et de 'ethnomédecine d’abord, quelques chercheurs
s’attachent a ’étude des modes de gestion des excréments et des pratiques de défécation, a la fois
comme probleme de santé publique, particulicrement dans un contexte d’urbanisation massive et
d’accroissement démographique, mais aussi comme grille de lecture anthropologique de la
conceptualisation du corps et de 'espace de vie dans différentes sociétés. S. Tornay (1980) a
I'occasion d’une note sur la fonction « d’éboueurs scatophages » mais aussi de « nurses» des chiens
dans le nettoyage des petits enfants nyangatom de la basse vallée de ’'Omo (Ethiopie), nous offre
les premicres informations ethnographiques sur les pratiques de défécation et les modes de gestion
des maticres fécales chez ces populations de pasteurs. L’on y entrevoit notamment comment le
dégott vis-a-vis des selles issues d’un régime carnivore comme celui de leurs voisins Ambhara,
comparé a celui des chiens car comprenant de la viande crue, et au contraire la moindre répulsion
pour les excréments issus d’une diete végétale, ou méme la valorisation de la bouse de vache comme
« substance noble », ébauchent une identité nyangatom basée, comme dans nombre de sociétés
pastorales, sur un rapport privilégié aux bovins'. Dans le méme type de société, chez les Fulbe
Bande de l'est du Sénégal, A. Epelboin propose une analyse plus approfondie des représentations
et des modes de gestion des excréments et de P'urine (1981). Ici encore les rapports a ces déjections
corporelles semblent révéler la structuration interne du groupe (rapport d’évitement entre les ages
et les sexes, relations a plaisanterie), mais aussi les regles de délimitation et d’organisation de son
espace, comme le révele ’étude des aires de défécation utilisées collectivement par les membres
d’un méme quartier et définies a la périphérie du village. Zones de transition avec la brousse, ces
aires de défécation sont aussi de ce fait congues comme des espaces transitoires entre le monde des
hommes et des animaux domestiques, et celui des bétes sauvages et des esprits (1981 : 524).
L’auteur formule enfin diverses recommandations vis-a-vis des programmes d’éducation sanitaire
développés dans ce genre de contexte, enjoignant leurs animateurs a un véritable dialogue avec les
populations locales afin de saisit leurs normes en maticre de défécation et d’adapter aux
« comportements coutumiers » locaux les projets d’assainissement et de sensibilisation a I’hygicne,
afin d’en garantir efficacité et la pérennité™

C’est a partir d'une méme lecture critique des programmes d’assainissement menés en
milieu rural africain que F. T. Ndonko publie en 1993 sa these sur les « représentations culturelles
des excréments » des cotiers yasa et des Bamiléké habitants des Grassfields a ’Ouest du Cameroun.
Outre une description ethnographique trés fine comparant les facons de concevoir et de gérer les
excréments, et plus largement les déchets, entre ces deux populations vivant dans des écosystemes
différents et organisées selon des modalités politiques quasiment opposées (une société yasa

L Cf. le fameux « cattle complex » de Herskovitz (1926)
2 Faute de quoi, bien des aménagements réalisés a grand frais par des ONG nationales et internationales sont voués a
'abandon : construites a c6té des maisons dans I'un des villages étudiés, les latrines sont a la fois médiocrement isolées
des regards et des oreilles d’autrui et trop éloignées des champs pour étre utilisées en saison des pluies. Plus grave, elles
se situent trop pres des quelques puits du village pour ne pas laisser craindre a terme une pollution de la nappe
phréatique superficielle (1981 : 529).
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« acéphale » face a des chefferies bamiléké tres hiérarchisées), lanthropologue camerounais décrit
leur résistance a l'introduction forcée chez eux par le gouvernement des latrines, dispositifs
totalement exogenes mettant a mal leurs organisations spatiales et sociales spécifiques tout comme
leurs catégories symboliques. Enthousiasmée par la grande richesse ethnographique de cette étude
novatrice et sa perspective critique des programmes officiels d’éducation sanitaire, mais quelque
peu dégue par la « théorie fonctionnaliste simplifiée » de F. Ndonko sur une «logique écosystémique
qui sous-tend[rait] la défécation »' chez les Yasa comme les Bamiléké (1998 : 165), V. Baeke
propose quelques années plus tard une nouvelle interprétation, en termes cette fois résolument
symboliques, des pratiques et surtout du choix des espaces de défécation de ces deux populations
camerounaises, a 'aune de ses propres observations chez les Bamiléké Bangwa, mais aussi les Wuli
et les Mfumte du Cameroun (1999). Il convient enfin de mentionner les travaux de S. Van der
Geest sur la gestion des excréments en milieu urbain au Ghana, dans la mesure ou ils s’inscrivent
¢galement dans une perspective symbolique influencée par les théories structuro-fonctionnalistes
de la souillure. Cet anthropologue hollandais ne se contente pas d’offrir a ses lecteurs une analyse
détaillée du vocabulaire akan et des conceptions de 'excrément qui lui sont associées (1998 : 9-11,
2002b : 200), ou du role accordé a la défécation dans I’évaluation de I’état de santé (1998 : 9, 2002b :
237), mais a pu aussi collecter des informations sur I’évolution des modes de gestion privés des
maticres fécales depuis la période pré-coloniale jusqu’a 'urbanisation des modes de vie aujourd’hui
au Ghana, marquée notamment par un mouvement de privatisation des espaces de défécation
(2002a).

Outre leur intérét pour les excrétions corporelles et les excréments dans appréhension de
la définition et des modes de gestion des déchets sur le continent africain, ces quelques chercheurs
pionniers vont aussi porter leur attention sur la place accordée aux lieux de dépot d’ordures. Ainsi
V. Backe attire-t-elle l'attention de ses lecteurs sur le role symbolique des tas d’ordures pour
délimiter socialement et spatialement I'univers domestique villageois du monde surnaturel et
sauvage de la forét, lisible dans les mythes comme les pratiques de défécation des Mfumte du
Cameroun (1998). Au Burkina-Faso, la géographe Y. Deverin-Kouanda (1993) constate également
le statut tres particulier attribué par les Mossi a leur Zampunre, tas d’ordures propre a chaque
concession en milieu rural, qui en signale les limites mais aussi marque la frontiere entre I'univers
domestique familier et celui occulte des « génies ». Celle-ci évoque en outre a la fois le lien particulier
que les chefs traditionnels mossi entretiennent avec leur zampunre comme symbole de pouvoir et de
richesse (1993 : 126), et ’évolution des représentations et des modes de gestion de ces tas d’ordures
dans un contexte de « recomposition urbaine » des espaces de vie, particulicrement a Ouagadougou,
ou ils perdent leur statut positif pour devenir plutot lillustration, par leur prolifération, d’une
« société en décomposition » incapable de venir a bout des déchets qui 'envahissent (1993 : 133).
Egalement au Burkina-Faso, D. Liberski-Bagnoud souligne, au détour d’un ouvrage consacré aux
rapports entre appropriation du sol et généalogie chez les Kasena, le role particulier des tas
d’ordures, paru, dans les structures de parenté et I'organisation des espaces de vie, mais aussi les
liens étroits que le chef kasena entretient avec le trés grand tas d’ordures de sa concession : tandis
que les ordures de chaque concession accumulées en tas sont considérées comme « appartenant

I'F. T. Ndonko avance que les Yasa choisiraient de déféquer dans la mer, et les Bamiléké dans des jachéres a bananiers
plantains, a la fois par crainte de sanctions surnaturelles (la récupération des excréments par des sorciers chez les Yasa,
incinération des excréments pour provoquer un prolapsus rectal chez les Bamiléké) et pour augmenter la production
vivriere (poissons chez les Yasa, bananes plantains chez les Bamiléké). Pour V. Baeke, cette proposition mélange et
situe sur un méme plan exégeses autochtones et allochtones, offrant par la une vision réductrice du monde tel que ces

deux sociétés camerounaises le concoivent
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aux anceétres » (2002: 72, 204), et qu'on y enterre les placentas des nouveaux-nés (2002 : 75), chaque
chef possede devant sa maison un énorme tas de cendres et de déchets, considéré par tous les
Kasena comme « un lieu sacrificiel en méme temps qu’une sorte de dieu » (2002 : 203). Ces deux
travaux sont particuli¢rement venus conforter mon intérét pour I’analyse des représentations et des
pratiques entourant les grandes accumulations de déchets au nord et a I'Extréme nord du
Cameroun, qui se sont avérées recouper par de nombreux points celles observées en pays mossi et
kasena, au Burkina-Faso, particulicrement dans leurs relations avec la mise en sceéne et I’exercice
du pouvoir.

Enfin plus récemment, L. Douny propose en hommage a M. Douglas de considérer les
conceptions emic et les rapports des Dogon a leurs déchets, organisés en lien avec leurs habitats,
leur environnement (la falaise de Bandiagara, au Mali) et leurs représentations du corps, dans ce
qu’elle qualifie de « cosmologie recyclée » : « complex of changeable world-views that encompass the life cycles
of people and the environment through systematic conversions (and therefore cycles) of domestic residue, to which people
attribute a new life » (2007 : 312). Une observation fine des pratiques de gestion des déchets dans et
hors de la concession dans plusieurs villages lui permet ainsi de soumettre la célebre proposition
de M. Douglas concernant le déchet « as a matter ont of place » a 'épreuve d’un terrain spécifique. L.
Douny identifie la concession dogon, a travers les fagcons de manipuler les déchets comme des
éléments a la fois informes et insignifiants, mais aussi chargés d’un potentiel créateur, comme un
« enclos épistémologique » qui contient et symbolise la vie, tout en restant perméable aux « flux »
de déchets sortants et parfois entrants. Elle en déduit que la conception du déchet chez les Dogon
ne se limite pas simplement a I'idée de matiére « pas a sa place » et a la notion de « désordre », dans
le sens ou ordure dans ce contexte signale un ordre ontologique dont elle est a la fois le fruit et
qu’elle contribue a créer, en en étant rejetée (2007 : 312). L. Douny s’emploi d’ailleurs a montrer a
travers divers exemples que les notions de « déchet » et de « saleté » dogon s’averent relatives et
ambivalentes, dans la mesure ou elles peuvent selon le contexte avoir une connotation positive ou
négative, et ou la catégorisation locale de ce qui est « déchet » reste versatile et fluide, a travers des
pratiques de gestion et de récupération quotidiennement redéfinies, générant sans cesse des
catégories nouvelles ou différentes visions du monde sont associées (notamment musulmane ou
chrétienne, urbaine ou encore occidentale) (2007 :313). Au-dela de la relecture des théories
« douglasiennes » de la souillure a la lumi¢re d’un terrain africain, L. Douny nous permet aussi
d’aborder un autre aspect de 'approche du « déchet » par les sciences sociales sur le continent

africain, a savoir sa matérialité.

Des tribulations d’amulettes, de tablettes coraniques, de calebasses, de cartes téléphoniques,

de bouteilles plastiques, de marmites en aluminium... en Afrique

Tout comme leurs collégues travaillant sur les modes de gestion des déchets dans les
sociétés d’Europe, d’Amérique ou d’Asie, les chercheurs africanistes ne portent qu’un intérét tardif
aux déchets comme objets, dans leur matérialité, leur « biographie », mais aussi leur circulation et
leurs modalités de création et de re-création a travers les pratiques de réemploi ou de recyclage.
L’une des précurseurs en la matiere est la sociologue A.S Zoa, qui entreprend des 1995 un large
inventaire des déchets que les citadins de Yaoundé (Cameroun) produisent selon leur niveau de
vie, mais aussi des pratiques d’évacuation ou de récupération dont ils font preuve en fonction de
leurs revenus'. Mais les premiéres études des rapports aux déchets en Afrique sous 'angle de leur

! Dans une perspective finalement assez proche de la « garbology » des archéologues américains (Zoa 1995 : 14)
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matérialité se font surtout a partir de 2000, d’abord aupres de communautés de récupérateurs de
déchets. A. Epelboin, a travers un documentaire sur la décharge de Mbebess a Dakar, au Sénégal
(2001), ou C. Harpet et B. Lelin sur celle d’Andralanitra a Antananarivo, a Madagascar (2001),
choisissent ainsi de partager quelques temps le quotidien de ces communautés, vivant souvent en
marge de la société mais aussi des villes, parfois sur le site méme de la décharge municipale. C.
Harpet et B. Lelin se proposent de lire les « modes de perception, de représentations, d’organisation
et de pratiques d’un groupe de fouilleurs d’ordures » (2001 : 23) a partir de leur vocabulaire et de
leurs modes de manipulations des déchets, qui traduisent leur catégorisation de ces matieres,
substances et objets, déchus pour la majeure partie de la société, mais qui composent le cadre de
vie et constituent la principale source de subsistance de cette communauté. Seule la société dogon
semble sinon avoir sur le continent africain attiré 'attention des chercheurs en sciences sociales du
déchet, pris sous I'angle de la matérialité des objets et substances qualifiés comme tels'. R. M.
Bedaux et P. Lane adoptent ainsi une approche ethno-archéologique pour étudier les
comportements des Dogon vis-a-vis des détritus et des objets jetables (2003). P. Lane a pu produire
ensuite une lecture de l'organisation spatiale des concessions, du mobilier et des ustensiles
domestiques en leur sein, en lien avec la configuration du groupe domestique, mais aussi des cycles
de vie féminins et masculins selon leurs rapports aux objets (20006).

Plus récemment, quelques chercheurs se sont aussi attachés a étudier la matérialité du
déchet non plus a partir des représentations et des pratiques d’'une communauté donnée, mais
plutot en observant un geste technique spécifique, la réparation, opéré sur les objets en voie de
déchéance dans différents contextes africains, ou le parcours complet de certains objets spécifiques,
connaissant un cycle complexe de réparation, réemploi ou recyclage, passant d’un usage et d’un
utilisateur a un autre, avant d’étre définitivement mis de coté. La réparation des objets dans diverses
sociétés africaine « traditionnelles » est ainsi la thématique originale de Uexposition Objets blessés, la
réparation en Afrigne, montée au musée du Quai Branly en 2007. Le catalogue de I'exposition explore
la question a travers la linguistique et le vocabulaire de la réparation dans plusieurs langues
africaines (Roulon-Ndonko 2007), le sens de ces pratiques dans trois grandes religions présentes
sur le continent (animisme, Rouet 2007, Islam, Kane-Devautour 2007, christiannisme, Malé 2007)
et dans trois contextes différents (le Maghreb, Chidiac 2007, la société dogon, Jolly 2007, et le
Gabon, Perrois 2007). II apparait a travers ces différents travaux que, dans ces sociétés
« traditionnelles » africaines, « la réparation n’a pas seulement un sens technique, elle prend aussi le
sens d’arrangement, de remise en fonction sociale et religieuse » (Dupré 2007: 30)>

II est également question de la matérialité et du processus d’usage, de déchéance et de
récupération complexe et cyclique que subissent certains objets spécifiques du quotidien des
populations africaines dans les recherches récentes de plusieurs chercheurs en sciences sociales. A.
Epelboin a notamment constitué depuis le début de ses recherches a Dakar dans les années 1980

' On peut y voir le résultat des nombreuses recherches anthropologiques menées depuis les premicres missions de M.
Griaule dans cette société (1935), mais aussi des évolutions récentes que connaissent sa culture matérielle et son mode
de vie a travers Pinfluence de la société malienne en mutation, mais aussi de la présence touristique occidentale toujours
plus importante.

2 Elle est de ce fait répattie selon les sexes et les catégories d’individus (castes notamment), et souvent strictement
codifiée, ce qui permet par elle d’interroger I'identité et le statut des réparateurs dans ces différents contextes, en général
tout un chacun ou des artisans quand il s’agit des objets usuels du quotidien, en revanche des groupes d’individus bien
spécifiques quand il s’agit d’objets rituels, comme certaines castes chez les Dogon (griots et cordonniers, commergants
et tanneurs, ébénistes) qui s’arrogent ainsi une maitrise sur ces objets pour étre associés a la force et au pouvoir qu’ils
représentent (Jolly 2007: 78).
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une vaste collection de plus d’'une dizaine de milliers d’amulettes et d’objets magiques (ALEP,
Epelboin et Hames 2013), collectés par différents récupérateurs de déchets de la décharge
municipale de Mbebess (Epelboin et al. 2001, Epelboin, Hames et Raggi 2006, 2007). A. Epelboin
s’'interroge sur la présence de ces amulettes en nombre considérable dans les ordures de Dakar,
portées normalement sur le corps et servant divers buts comme la protection contre des attaques
sorcellaires, I'accroissement de la fertilité, ou encore des fins d’acquisition de pouvoir et
d’enrichissement personnel (2007 : 151)".

M. Romainville propose pour sa part de considérer les cycles d’usage et de recyclage d’un
matériau aujourd’hui omniprésent dans la culture matérielle des sociétés africaines, a savoir
Paluminium (2009). Les fondeurs d’aluminium produisent en général deux types d’articles, des
copies améliorés d’objets fabriqués a I'aide d’autres matériaux (calebasses, louches, etc.), et des
répliques d’objets importés, de production industrielle, comme les picces mécaniques ou les
ustensiles de cuisine, surtout des chaudrons et marmites, « canaris » ou « macocottes », copies de
récipients importés d’Europe durant la période coloniale (2009 :76). L’auteur remarque aussi que
leur matiere premiére provient d’activités de récupération (recyclage de picces automobiles, mais
aussi de menuiserie d’aluminium, de plaques de rotative, de tuyauteries diverses, d’emballages, etc.)
ou de prédation sur les panneaux de signalisation routicre, poteaux d’éclairage, cables électriques,
etc., a travers de vastes réseaux de collecte, parfois transnationaux, qui fournissent des quantités
d’aluminium trés importantes si on en juge par le nombre de marmites en vente sur les marchés et
utilisés dans les foyers (2009 : 81). Cette étude de la « biographie » des marmites d’aluminium
permet aussi d’atteindre les limites de la notion de « déchet », au sens de matiere ou d’objet ayant
perdu toute valeur d’usage ou d’échange, dans la mesure ou ces objets semblent échapper
définitivement a ce statut, pouvant ¢tre sans cesse réparés par les fondeurs ou refondus pour
produire de nouveaux exemplaires neufs (2009 : 79).

Enfin, dans le cadre du colloque « Profils d’objets, approches d’anthropologues et
d’archéologues » organisé en 2010 par la Maison R. Ginouves de ’Archéologie et de 'Ethnologie
a Nanterre, deux communications dressent le portrait d’objets qui questionnent également la notion
de « déchet » dans les sociétés africaines. La guirlande de cartes téléphoniques usagées présentée
par S. Boulay est utilisée a Nouakchott par les vendeurs de recharges de crédit de téléphone portable
pour signifier leur activité aux passants et attirer les clients (2011: 211). On a affaire cette fois a des
objets qui passent en quelques minutes de I’état de marchandise a celui de « déchet », rarement
récupérés hormis pour fabriquer ces guirlandes si spécifiques. Les quelques cartes téléphoniques
qui la composent changent alors de fonction, de supports d’'un contenu virtuel (du crédit
téléphonique) a celui d’enseignes commerciales (2011 : 215). En revanche, la bouteille d’eau

minérale en plastique, présentée par M. Valentin, circule largement a travers la société sénégalaise,

! Ces objets doivent en effet étre en général détruits selon des rituels précis (dans la mesure ol, comme tout déchet
cotporel, ils peuvent potentiellement faire 'objet de manipulations maléfiques annulant leur pouvoir ou le retournant
contre leur propriétaire), mais ils peuvent cependant étre aussi jetés sciemment, par « désaffection, évolution des
croyances, détérioration/cotruption du talisman, hostilité de l'environnement familial et social, indications du
prescripteur-fabricant » ou lors du déménagement précipité ou de la mort d’'un devin-guérisseur, ou étre perdus,
notamment lors de la défécation ou la toilette, durant lesquelles on doit souvent enlever 'amulette pour ne pas la
corrompre (2007 :151). Méme détériorés et récupérés dans les ordures, ces objets magiques sont encore considérés
comme potentiellement efficaces. On ne ramasse donc pas en général de tels objets trouvés en pleine rue : ils peuvent
encore étre chargés de leur pouvoir et s’avérer néfastes pour quelqu’un d’autre que leur propriétaire, ou avoir été
abandonnés volontairement pour détourner sur un tiers I’agression dont ils sont porteurs. Surtout, celui qui s’aventure
a ramasser une amulette abandonnée risque d’étre percu comme une personne malveillante voulant attaquer son
propriétaire initial par sorcellerie (2001).
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revendue une fois vidée de son contenu a des grossistes détaillants spécialisés qui eux-mémes la
revendent en I’état, pour servir a nouveau de contenant, ou étre découpée par les usagers pour
d’autres usages, comme celui de gobelet ou de pot de fleurs (2010: 66, 2011: 228). Et pourtant,
malgré la valorisation de cette bouteille par « un pragmatisme qui attribue a 'objet en plastique une
existence unique, déclinée en une ou plusieurs « vies », dont les diverses modalités de revente, de
réemploi et de détournement sont I'expression majeure », sa « carriere » une fois percée ou abimée,
en tout cas hors d’usage, se termine également sur « les bas-cotés d’une route ou dans un dépotoir
sauvage, au croisement d’une rue » (2011 : 228).

Autant d’objets du quotidien des populations africaines, depuis les éléments les plus
insignifiants de la culture matérielle, comme les emballages et les contenants, et les plus usuels,
comme les ustensiles de cuisine, aux plus investis économiquement, symboliquement, socialement,
du fait de leur role central dans les conduites ostentatoires et les relations d’alliance, ou de leur
fonction rituelle, comme les amulettes coraniques, qui nous renseignent tous d’une fagon ou d’une
autre sur la définition locale du concept de « déchet », ainsi que sur les rapports entretenus par les
individus avec les objets ou les matieres dans cet « état » particulier.

L’approche du déchet par la culture matérielle et la matérialité des objets n’en est encore
pourtant qua son balbutiement sur le continent africain. Dans cet espace spécifique, largement
investi depuis une cinquantaine d’années par les associations humanitaires, régulicrement pointé
du doigt, a tort ou a raison, pour son retard de développement dans les domaines technologique,
économique, politique ou encore sanitaire, le déchet a surtout été appréhendé par les chercheurs
en sciences humaines a travers le prisme du développement, sous I'angle de la santé et de I’hygiene,
et, particuliecrement dans le domaine politique de la gouvernance des villes.

Développement, santé et politique

Deux tendances dans 'approche des problématiques de gestion des déchets se dégagent de
cet ensemble de travaux : 'une plutot en termes de santé et d’hygiene, et 'autre en termes politiques,
visant a une élucidation des dysfonctionnements de la gouvernance des villes africaines.

Risques sanitaires, hygiene, péril fécal : du déchet comme menace sur la santé

Nombre de chercheurs en sciences sociales ont abordé le rapport aux déchets dans
différents contextes africains sous 'angle du développement et de 'amélioration des conditions
sanitaires et environnementales du cadre de vie, souvent dans le soucis d’attirer ’attention des
acteurs du développement locaux et internationaux sur le caractére indispensable de ces
connaissances pour 'efficacité et la pérennité de leurs réalisations dans ce domaine (Kwawe 1995:
06, Bouju 2009a : 125). Les quelques études sur les pratiques de défécation et les modes de gestion
des maticres fécales ont bien montré combien I'ignorance voire le mépris des facons de voir et de
faire locales en la mati¢re a pu limiter 'adhésion des populations aux différents projets de
construction de latrines, d’éducation a I’hygicne, de fin de la défécation a Iair libre, et autres
tentatives d’assainissement et d’amélioration sanitaire et écologique du milieu. Les premieres
approches des fagons de voir et gérer les déchets dans les sociétés africaines, rurales et urbaines,
sont en effet 'occasion d’une critique sévere des programmes d’assainissement du milieu et de
sensibilisation aux pratiques d’hygiénes, visant a pallier la méconnaissance ou le mépris des facons
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de concevoir et de gérer localement les matieres fécales (Epelboin 1981, Ndonko 1993, Van Der
Geest 2002a, 2002b, 20092, 2009b). Ces auteurs militent au travers de leurs études pour une
reconnaissance des pratiques locales de gestion des matieres fécales et plus largement des déchets
comme les « meilleurs compromis possibles » (Epelboin 1998 : 4) dans le cadre de contraintes
mésologiques particulicrement fortes, surtout en milieu urbain : manque de place, absence d’eau
courante, infrastructures sanitaires et d’évacuation des eaux usées et pluviales individuelles et
collectives rudimentaires voire inexistantes, etc.’

Quelques sociologues et anthropologues ont aussi choisi d’appréhender cet aspect de la
gestion des déchets dans les villes africaines sous I'angle cette fois du rapport au registre de normes
et de pratiques hygiéniste pasteurien, associé a la science biomédicale occidentale. Ces chercheurs
partent notamment de l'analyse des nombreux programmes associatifs ou institutionnels de
diffusion et de sensibilisation a I’hygi¢ne aupres des populations africaines pour questionner leur
adhésion a cet ensemble de normes et de pratiques historiquement construit dans le contexte urbain
européen et introduit depuis la colonisation sur le continent. La sociologue A. Poloni la premicre
entreprend au début des années 1990 d’étudier les « pratiques de propreté » des habitants de
quartiers périphériques de Ouagadougou, d’essence culturelle selon elle, afin de mieux comprendre
leur décalage avec les « régles d’hygiene » dont les fondements se veulent scientifiques (1990: 274).
Prenant en compte a la fois les déterminants économiques, écologiques, technologiques et leur
articulation au « systeme symbolique » local, I'auteur constate également que les pratiques de
propreté des Ouagalais visent a éliminer ce qui dérange, 2 mettre en ordre, a opérer des sélections,
avec une économie de moyens et l'utilisation des ressources disponibles qui dénotent d'une
« adaptation réussie de ces populations a leur milieu, méme si ces pratiques sont en disjonction
avec les principes de I'hygiene biomédicale » (1990 : 280).

Des apports notables dans cette optique d’appréhension des déchets dans le contexte
africain sont également issus des recherches collectives d’'une équipe d’anthropologues de la santé
sur la notion de « transmission » en Afrique de ’Ouest (Bonnet et Jaffré 2003). Ceux-ci ont en effet
choisi de considérer les pratiques de mise au propre des espaces de vie et de gestion des déchets
dans le cadre des gestes de prévention vis-a-vis de la transmission de certaines affections, inscrits
dans une multiplicité de registres qui ont la particularité en Afrique de ’Ouest de s’étre combinés
historiquement dans une « évolution inclusive » (Bonnet 2003 : 13) : culture islamique de la
propreté, registre « magico-religieux » local, théories « substantivistes » ou encore discours
hygiéniste du personnel médical africain formé par les médecins militaires coloniaux (Bonnet 2003 :
16, Jaffré 2003 : 491). Les fagons de concevoir et de gérer la saleté et 'ordure sont ainsi resituées
plus largement dans « une théorie sociale des contacts (humains, environnementaux et sociaux) ou
les relations humaines et sociales sont percues comme dangereuses voire violentes, nécessitant un
ensemble d'interdits et de pratiques d'évitement qui visent a une maitrise des liens humains et des
espaces sociaux et a une inévitable distance relationnelle et sociale vis a vis des autres » (Bonnet
2003 : 11), vraisemblablement commune a toute I'aire ouest-africaine (Jaffré 2003 : 491, 493). Cette
perspective est illustrée plus particulierement par les études de cas proposées par F. Enten a Thiés,
au Sénégal, et F. Ouattara en milieu rural senufo, au Burkina-Faso. Ici encore 'objectif de ce
collectif de chercheurs est bien d’« introduire la parole des acteurs dans le champ des programmes

T'A. Epelboin n’hésite pas d’ailleurs pour étayer sa démonstration a effectuer des analyses avec 'aide du microbiologiste
A. Dodin sur des prélevements de sable issus d’aires de défécation et de zones de dépots d’ordures dans la banlieue de
Dakar : « ’idée était d’estimer le risque pathogene représenté par le piétinement de sols sablonneux, desséchés par le
vent et le soleil, potentiellement pollués par les matiéres fécales: pas un germe fécal, seulement un staphylocoque doré

banal » (1998 : 5).
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de développement » (Jatfré 2003 : 487), afin que les éducateurs et chargés de programme réalisent
qu’ils n’interviennent pas dans un champ vierge de toutes représentations et de toutes pratiques,
ou quils cessent de nécessairement stigmatiser les « mentalités traditionnelles » des populations,
qui seraient réfractaires au changement social.

I ressort en outre de ces constats la primauté du politique dans les questions de santé et
plus précisément d’entretien du cadre de vie, individuel comme collectif, particulicrement dans la
définition et la diffusion de la notion d’« hygi¢ne » sur le continent africain. Idée éminemment
politique dés sa naissance au XIXéme siecle en Europe, I’hygiéne et ses procédés sont mis en place
par des politiques dirigistes dans les villes occidentales, et diffusés en Afrique par la médecine
coloniale, relayée ensuite par les services d’hygiene et éducation sanitaires : « L'hygiene est donc liée
a une idéologie de 'ordre ou le sanitaire (domestique et public) est une préoccupation des politiques
des Etats », méme si elle ne trouve pas nécessairement en Afrique subsaharienne les moyens
¢économiques, urbanistiques, techniques ou encore politiques de ses recommandations (Bonnet
2003 : 18). Le méme constat d’échec de I'intervention des pouvoirs publics dans le domaine de
I’assainissement et de la gestion des déchets prélude aux travaux de S. Van der Geest et N. Obirih-
Opareh en milieu rural et urbain ghanéen (1998, 2002, 2008, 2009). Les autorités comme les citadins
semblent manquer d’initiative dans la création d’infrastructures durables et équitables
d’assainissement, notamment du fait d’une oblitération littérale de cette problématique des
préoccupations collectives comme individuelles, et ce en dépit de I'importance physique, morale et
esthétique portée a la propreté dans la « culture » akan : « Governance of sanitation is mainly a matter of
not thinking about it. Ironically, this applies to political authorities as well as local inhabitants » (2009 : 219).
Dans ce contexte, la « meilleure gouvernance » de l’assainissement revient encore aux petits
entrepreneurs informels chargés de la vidange quotidienne des quelques toilettes privés et publics
de la localité considérée.

Ce dernier exemple nous permet d’aborder, pour conclure cet état de I'art, les travaux
traitant de la gestion des déchets dans les villes africaines sous I'angle politique de la « gouvernance »
des wvilles, toujours dans le cadre particulicrement dynamique des sciences sociales du
développement.

La gestion des déchets, une « aréne éminemment politique »

De ce dynamisme, en témoigne I’état de I'art proposé par J. Bouju et spécifiquement
consacré a « I'assainissement et a la gouvernance urbaine », notamment dans les villes africaines
(2009a : 123-154). L auteur, lui-méme un des rares anthropologues spécialistes de la gestion des
déchets populaire et institutionnelle dans les villes ouest-africaines (Bouju et Ouattara 2002, Bouju
2004, 2009b, 2010), y consideére aussi les pratiques individuelles comme les politiques publiques de
gestion des déchets et des eaux usées dans les pays en voie de développement plus spécifiquement
sous I'angle du politique, dans la mesure ou « ce phénomene, aux dimensions a la fois individuelle
et collective, sanitaire et technique, morale et sécuritaire, fait de ce champ du développement une
arene éminemment politique » (2009a : 125).

A la suite de cet auteur, on peut constater la multiplication des travaux sur les questions
d’assainissement des villes et de gouvernance urbaine sur le continent africain des les années 1980,
et particulicrement a partir des nombreuses recherches initiées dans les villes du Maroc par les
sociologues M. Jolé (1982, 1989, 1991) et F. Navez-Bouchanine (1987, 1988, 1989, 1990). Ces deux
auteurs focalisent certes leurs analyses sur la gestion populaire des ordures et le marquage de
I'espace par le choix des lieux de dépots, mais elles interrogent aussi par-la la construction de
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Iidentité citadine et son ancrage dans ’espace urbain, en lien avec 'opposition public/privé et les
rapports avec les autorités municipales. En Afrique du Nord toujours, le sociologue et architecte
D. Lesbet (1985, 1992, 1999) aborde également les problemes de gestion des déchets dans la
Casbah d’Alger, diagnostiqués par les pouvoirs municipaux sous un angle exclusivement
technocratique comme un manque de moyens technologiques. Le chercheur y voit plutot le signe
d’une rupture du lien entre les nouveaux habitants de la vieille ville et cet espace urbain ancien,
autrefois minutieusement entretenu par les familles résidantes soumises a un controle social mutuel
treés fort, mais progressivement dissolu avec l'arrivée de nouveaux résidents. D. Lesbet choisit de
ce fait de situer son analyse au niveau de la gouvernance urbaine, a l'interphase entre les pouvoirs
publics locaux et les citadins, qui se résume a une « interaction entre des habitants muets et une
bureaucratie sourde », et ou ’échec de la gestion des déchets « cristallise la rupture du lien politique
entre les habitants de la ville et la bureaucratie administrative » (Bouju 2009a : 1306, constatant le
méme type de situation en Afrique subsaharienne). Du c6té de I’Afrique subsaharienne justement,
ce sont également les sociologues, mais aussi les géographes, qui appréhendent les premiers les
problemes de gestion des déchets dans les villes comme les symptomes d’un malaise dans la
gouvernance urbaine et les rapports des citadins entre eux et avec les pouvoirs publics. Y. Deverin-
Kouanda (1993) tente notamment un diagnostic de ce phénomene a Ouagadougou, capitale du
Burkina-Faso, a partir de la modification des espaces de vie et des fronticres entre privé et public
dans le passage d’un habitat rural 2 un mode de résidence urbain. Elle constate de fait une pareille
confrontation entre les représentations et les usages populaires de I'espace urbain hérité du schéma
villageois, organisé sur un mode concentrique d’appropriation du centre aux périphéries de la
parcelle et jusqu’a sa « devanture », et la logique des pouvoirs publics issue de la colonisation, qui
oppose strictement espaces privatifs a espaces collectifs et de circulation (1991, 1993: 127, 1999).
A Ouagadougou, la géographe S. Jaglin méne aussi une analyse approfondie des systemes
municipaux successifs de gestion des déchets (1995 166-195, 327-332). La création
d’infrastructures et d’un service urbain d’assainissement y parait alors secondaire, pour les citadins
comme pour les autorités municipales, et ce en dépit du discours de la Révolution de 1983, mélant
hygiene et morale, qui « stigmatise nombre de comportements citadins incompatibles avec 1'idéal
de « 'homme nouveau » » (1995 : 172). La collecte des déchets est en revanche rapidement définie
comme une prérogative importante de la collectivité locale, jusqu’a la création d’un établissement
public spécifique en 1986, ce qui ne fait pourtant qu’accroitre la confusion institutionnelle sans
pour autant améliorer Iefficacité du service (1995 : 173). Cest donc sous I'impulsion du
gouvernement révolutionnaire, « tres réceptif aux arguments idéologiques d’une campagne
hygiéniste » et considérant que « la saleté, a travers l'histoire, est un phénomene des sociétés
décadentes et qu'elle est incompatible avec les transformations en cours dans [le] Pays » », que sont
créés les SENE (Services d’Entretien, de Nettoyage et d’Embellissement), que la géographe n’hésite
pas a qualifier d” « instruments de propagande », au vue de leurs objectifs : « changer la mentalité,
le comportement et les habitudes du peuple burkinabé en développant chez lui le gott et le respect
de la propreté » (1995 : 186). Le caractere éminemment politique de la gestion institutionnelle des
déchets transparait ici encore dans cet exemple ouagalais, ou elle apparait surtout comme une mise
en ordre autoritaire, essentiellement ostentatoire, de ’espace urbain, au mépris, voire parfois au
détriment des citadins et de 'amélioration de leur cadre de vie.

La géographe E. Dorier-Apprill (2002a, 2002b, 2002, 2005, 2000) s’intéresse quant a elle
aux dispositifs d’assainissement et aux modes de gestion populaires et institutionnels des déchets a
Mopti, au Mali, plutét cette fois sous I'angle environnemental de la question, la « gestion durable
de l'environnement urbain» étant souvent associée dans les discours des bailleurs de fond
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internationaux a une « bonne gouvernance » des villes (2002a : 119). Mopti apparait a ce titre
comme une ville particuliecrement propice a 'appréhension des interactions entre environnement,
société citadine et risque sanitaire a travers la gestion des déchets, dans la mesure ou « le sol urbanisé
continue a étre « fabriqué » par les habitants aux dépens de la plaine inondable a I’aide de déchets
végétaux et ménagers compactés et recouverts d’argiles imperméables » (2002a : 120). Les pratiques
de déversement sur les berges alimentent leur remblaiement, notamment pour les riverains
souhaitant agrandir leurs parcelles, mais suscitent aussi de nombreuses querelles de voisinage et un
grave probléme de santé publique, comme en témoignent les épidémies récurrentes de choléra dans
la ville (2002a :125). Face a cette situation critique, E. Dorier-Apprill remarque que soit les projets
proposés « de I'extérieur » (via les financements de la Banque Mondiale) pronent des aménagements
trop lourds des vieux quartiers, soit les projets plus techniquement et économiquement réalistes
sont rejetés par les élites locales, dans la mesure ou ils entraveraient leurs stratégies de conquéte
fonciere sur les bas-fonds inondables, fondées sur des rapports sociaux fortement inégalitaires
(2002a : 128-130, Meynet 2004a, 2004b). E. Dorier Apprill examine également, dans une approche
comparative avec C. Meynet (2002, 2005) sur la ville de Porto-Novo, au Bénin, comment les
bailleurs de fond internationaux poussent au « désengagement des pouvoirs publics » de la gestion
des déchets dans les villes africaines, pour en répartir la charge a travers une pyramide d’ONG, ce
qui suscite nécessairement un débat sur les conséquences de 'ingérence gestionnaire internationale
en milieu urbain. La prise en main de ce domaine de gestion de la ville par les bailleurs
internationaux et les ONG remet alors en cause la capacité d’intervention, et par la la crédibilité et
la 1égitimité des pouvoirs publics locaux, paradoxalement dans un contexte de décentralisation et
de démocratisation qui devrait au contraire les renforcer (2005 : 20). Les deux auteurs remarquent
finalement que, du fait d’'une concurrence intense pour la « captation » des financements
internationaux et des marchés locaux dans le domaine de I’assainissement, de la constitution d’une
clientele solvable, ou encore de la mise en scene d’une gestion efficiente de la ville, pré-collecteurs
informels, ONG, municipalités, et de plus en plus opérateurs privés s’opposent continuellement
autour d’une gestion plus « disputée » que « partagée » de I'assainissement urbain (2005 : 30). Une
fois encore, le secteur de l'assainissement et de la gestion des déchets sert d’aréne pour des
affrontements politiques complexes, qui s’averent méme ici s’inscrire bien au-dela de la scene
locale, dans une interaction conflictuelle avec le global, notamment du fait des décalages dans les
perceptions de la problématique et les pratiques de gouvernance, caractéristiques de fait de
nombreuses relations de « développement » sur le continent africain.

Ces géographes ont pu proposer ces analyses a partir d’une enquéte de longue durée réalisée
dans les villes de Mopti et Porto-Novo dans le cadre du programme « Gestion durable des déchets
et de P'assainissement urbain » dans différents pays africains, financé par le Ministere des Affaire
Etrangéres francais et coordonné par le PDM et le PS-Eau en 2000'. Ce vaste programme de
recherche institutionnel, qui visait essentiellement a « renforcer les capacités » des municipalités
africaines dans la mise en ceuvre d’un service d’assainissement et de gestion des déchets pérenne et
¢équitable, prenant particulicrement en compte les systemes individuels ou semi-collectifs, s’est
avéré un formidable catalyseur pour approche de cette thématique par les sciences sociales sur le
continent africain. Deux équipes d’anthropologues se sont aussi attelées dans ce cadre a
I’élucidation des problemes de gestion des déchets dans plusieurs cités africaines. L’équipe du
Lasdel de Niamey d’abord, dirigée par J. P. Olivier de Sardan, dans deux villes moyennes du Niger,
Dogondoutchi et Tillabéri (Olivier de Sardan 2002, Blundo 2009), a procédé a une analyse des

! http://www.pseau.org/epa/gdda/accueil.htm, consulté le 23 novembre 2011
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représentations et des pratiques populaires de gestion des déchets, dans I'espace domestique
comme public, mais aussi en matiere de service collectif, notamment a travers une lecture des
logiques d’acteurs autour des diverses expériences antérieures et actuelles d’assainissement dans les
deux villes. Le tableau dressé est peu flatteur : « d'une part une municipalité a bout de souffle,
incapable de tenir ses engagements, éloignée des préoccupations concrétes de la population, en
manque de légitimité et préoccupée par sa survie politique; d'autre part, des structures associatives
embryonnaires et fortement appuyées par l'extérieur, controlées par des notables de la ville et
déconnectées des autres réseaux associatifs spontanés » (Blundo 2009 : 115). Les chercheurs
constatent aussi du coté des citadins un décalage net entre I'idéal proclamé de propreté et d’ordre,
et le contexte et les pratiques effectives qui ne permettent qu’épisodiquement de réaliser cet idéal,
tandis que la municipalité peine a remplir ses prérogatives de service public sans 'appui financier
et technique de ’Etat mais aussi et surtout de la coopération internationale. Les anthropologues
rejoignent par ailleurs les analyses des géographes sur I'inadaptation des programmes proposés « de
Pextérieur », dans le cadre de la coopération internationale, au contexte urbanistique, culturel ou
encore politique des deux villes, mais aussi sur les problemes de « gouvernance urbaine » résultant
des logiques et des stratégies des acteurs municipaux du domaine de I’assainissement (manque de
moyens mais aussi de volonté politique, gouvernance locale inefficiente, pratiques clientélistes,
prévalence des intéréts particuliers sur lintérét général), et des relations concurrentielles et
conflictuelles entre eux, mais aussi avec les citadins, chacun se renvoyant la responsabilité de la
saleté des espaces urbains.

L’équipe du Shadyc de Marseille et du GRIL de Ouagadougou ensuite, dirigée par J. Bouju
et F. Ouattara, sur les villes de Ouagadougou et Bobo-Dioulasso au Burkina-Faso (2002, 2009a et
b, 2010), propose quant a elle une « anthropologie politique de la fange », soit une double approche
de la problématique de I’assainissement dans ces deux villes du Burkina-Faso en termes
d’anthropologie politique et d’anthropologie sociale. 1l s’agit par 1a pour ces chercheurs de saisir
« lenchevétrement des logiques sociales » dans ce domaine particuliecrement polémique et
problématique de la gestion urbaine, et plus précisément les points de vue de ses différents acteurs
dans leurs interactions, leurs activités, ou encore 'imbrication de leurs catégories sociales et de leurs
milieux d’appartenance, comme des individus « animés plus ou moins consciemment par le sens
qu'ils attribuent a leurs actions et a celles des autres, porteurs d'un univers symbolique de valeurs
et d'idéologies qu'ils contribuent a entretenir, a modifier et a reconstruire dans, par, ou contre, les
institutions qui encadrent leur vie » (2009a : 142). A Bobo-Dioulasso plus particulicrement, les
anthropologues font encore une fois le constat de la dispersion des responsabilités dans le domaine
de lassainissement entre différentes structures publiques inégalement dotées en moyens et
éprouvant des difficultés a coordonner leurs actions. Les compétences des unes et des autres sont
mal définies, et leur organisation hiérarchique rigide associée a des pratiques de clientélisme
chroniques font a nouveau du champ de la gestion des déchets un espace de compétition et de
concurrence économique et politique, qui fait obstacle a toute amélioration durable du service
fourni aux citadins. Ces auteurs proposent en revanche une appréhension originale de la réception
de cet état de fait par les citadins, en situant leurs analyses au niveau de leurs interactions entre eux,
mais aussi avec la municipalité, notamment a travers leurs pratiques de définition et d’entretien des
espaces privés et publics. La lecture des pratiques de gestion populaires des déchets et des discours
sur les roles de chacun, citadins comme autorités, dans ce domaine, fait apparaitre alors une
opposition nette entre des espaces privés soigneusement entretenus, et des espaces collectifs
considérés comme vacants parce que n’appartenant a personne en particulier, mais aussi comme le

territoire des pouvoirs publics, dont I'entretien lui revient donc exclusivement (2009a : 148). La
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saleté des espaces publics urbains peut alors étre lue comme un signe de non appropriation par les
citadins, et donc de probleme dans la définition d’une identité citadine commune, mais aussi
comme I'expression, par I'incivilité, du mépris de la majorité des citadins pour les élites politiques
locales, qui les abandonneraient a leur sort : « La saleté apparaissait comme la résultante d'un
processus dialectique: elle exprimait, simultanément, la provocation et la contestation de la
légitimité des pouvoirs publics par les habitants et le mépris de ces mémes pouvoirs publics pour
les habitants a travers un désintérét manifeste pour 'entretien de 1'assainissement de I'espace public
communal » (2009a : 149). Les auteurs de cette vaste enquéte en milieu urbain burkinabé proposent
finalement, comme la plupart de leurs collegues, non pas un renforcement des capacités techniques
des acteurs locaux de l'assainissement, mais plutot des capacités civiques et démocratiques de
I’ensemble des habitants et des acteurs des deux villes, pour « inventer un nouveau contrat social,
en restaurantla confiance entre les citoyens ¢lus et les citoyens électeurs » nécessaire a ’'amélioration
des pratiques populaires comme du service public d’assainissement et de gestion des déchets
(2009a : 153). J. Bouju et son équipe ont eu par la suite 'occasion de mettre accent sur les modes
de manipulation individuels de lordure a Bobo-Dioulasso, comme révélateurs d’un phénomene
massif d’incivilité citadine (2004, 2009a et b). A travers une lecture de la structuration des espaces
de vie et de leur appropriation privative, les chercheurs ont pu remarquer a quel point I'insalubrité
des espaces urbains collectifs de Bobo-Dioulasso était révélatrice tant d’un affaiblissement du lien
social entre les citadins, désintéressés de I'entretien des espaces collectifs mais aussi préts a utiliser
lordure comme outil d’expansion de I’espace limitrophe de leur parcelle, voire méme d’agression
entre eux, que d’une rupture profonde avec les élites politiques locales, auxquelles les habitants de
Bobo n’hésitaient pas a manifester leur désobéissance et leur mécontentement en salissant
sciemment les espaces publics urbains, vus comme étant du ressort exclusif de la municipalité
(2004, 2009a et b, 2010).

Suite aux résultats ces différentes enquétes dans le domaine de Iassainissement et de la
gestion des déchets dans les villes du Burkina-Faso, J. Bouju semble avoir acquis la conviction que
«l'anthropologie de l'assainissement est donc nécessairement une anthropologie politique » (2009a :
154). Ce ne sont pas les politistes africanistes qui contrediront cette ferme prise de position
théorique, puisque deux d’entre eux ont récemment dédié leur these au domaine de Iassainissement
et de la gestion des déchets dans les villes africaines. M. Mérino (2002, 2006, 2010) tout d’abord a
étudié « Paction publique de gestion des déchets » a Nairobi de 1964 a 2002, I'utilisant comme une
porte d’entrée pour saisir les modes de réinvention de 'Etat au quotidien. Le recours au concept
d’« action publique » lui permet de faire entrer dans le spectre de son analyse non seulement les
interventions des autorités locales et nationales en mati¢re de gestion des déchets, mais aussi le
foisonnement d’initiatives populaires, dont les nombreuses pratiques de valorisation et de
récupération individuelles et informelles du déchet. L’auteur souligne que les défaillances de la
gestion des déchets ont pu, surtout dans les années 1980, étre utilisées par les autorités municipales
comme instrument de « régulation » des relations avec les citadins, le gouvernement national, mais
aussi au sein méme de la sphere politique locale, avant que celle-ci ne se désengage progressivement
de ce domaine de gestion urbaine en choisissant plutot d’y intervenir indirectement, via notamment
des opérateurs privés qui restent pourtant sous le controle des autorités. H. Quenot (2007, 2010)
se propose quant a elle d’analyser la « construction du champ politique local » a Accra, au Ghana,
et 2 Ouagadougou, au Burkina-Faso, a travers I’étude des politiques de gestion municipales des
déchets. Elle réalise de fait le méme constat que ses prédécesseurs, a savoir que si la propreté d’une
ville apparait a priori comme un probléme technique, elle releve bien en réalité du politique : « la
formulation puis la mise en ceuvre de politiques sectorielles locales contribuent a créer des « régles
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du jeu » pour les acteurs locaux, qui entrainent la modification des rapports de force entre eux et
avec les membres de la société civile » (2007 : 70). Dans ce contexte, alors que la mise en ceuvre
des politiques de propreté devrait étre pour les municipalités un moyen de s’affirmer, surtout dans
le cadre de la promotion de la « bonne gouvernance » par les bailleurs internationaux, celles-ci
doivent composer avec des projets imposés d’« en haut », par les autorités nationales notamment.

On assiste actuellement a I'aboutissement d’un processus de recherche qui a d’abord
progressivement identifié 'importance de la notion de « pouvoir » dans la définition du déchet et
de ses modes de gestion dans 'espace urbain africain, et des facteurs politiques dans sa gestion,
populaire et individuelle comme collective et institutionnelle, jusqu’a imposer aujourd’hui le champ
de T'assainissement et de la gestion des déchets dans les villes africaines comme une « aréne
éminemment politique », nécessitant une approche spécifique en ce sens, par exemple en terme
d’ « anthropologie politique ». Finalement, appréhension récente de I’ « action publique » ou de la
« gestion municipale » des déchets et de l'assainissement dans les cités d’Afrique comme un
véritable sujet d’étude politique, notamment par les politistes tenant d’une approche locale et « par
le bas » des phénomenes politiques africains (Bayart 1981), souligne a quel point ce domaine du
quotidien des citadins comme de la gestion urbaine en Afrique est un « objet politique », au cceur
des relations de pouvoir entre les citadins et acteurs de la ville. I’analyse de ces modes d’étre
ensemble a travers la gestion des déchets et de I'assainissement révele alors a la fois I'inscription
concrete de ces relations dans le sol de la ville et 'espace de I’habitat, comme leur caractére
multiscalaire, depuis les rapports vicinaux (voire familiaux dans la sphére domestique) jusqu’aux
relations internationales entre les sociétés civiles et les gouvernements locaux, les Etats nationaux,
et les acteurs internationaux de la coopération et du développement.

Cet état de I'art de 'appréhension des déchets par les sciences sociales en général, puis plus
spécifiquement dans les sociétés africaines, nous a donc conduit de la considération de 'ordure
comme « objet » (d’étude), a celle de I'objet (issu des corps et de la culture matérielle) comme
« déchet », en passant par sa prise en compte comme marqueur symbolique, social et spatial des
limites, des marges et des creux d’un groupe, de son identité et de son organisation interne, de ses
systemes de catégorisation des étres et des choses, mais aussi des frontieres intérieures et extérieures
de son espace de vie. Nous avons vu aussi comment, sur le continent africain, les chercheurs ont
appréhendé les représentations etles modes de gestion des déchets d’abord, et a nouveau, en termes
symboliques, puis selon une focalisation tantot sur les problématiques de santé y étant associées,
tantot en termes politiques, comme un phénomene a la fois traversé et traversant les relations de
pouvoir entre individus, entre ceux-ci et les institutions, et entre les institutions elles-mémes.

Pour une véritable anthropologie du déchet
et la mise au centre des relations de pouvoir

A Tissu de cet état de P'art a la fois éclaté et foisonnant de perspectives originales, il reste a
souligner certains manques, qui m’ont paru d’autant plus criants lorsque la littérature rassemblée
sur ce théme me laissait démunie pour analyser certaines situations rencontrées dans le cadre de
mes recherches au Nord du Cameroun. D’abord, en dépit de 'optique résolument anthropologique
et universalisante adoptée par M. Douglas dans ses travaux fondateurs, bien peu de chercheurs se
sont aventurés a étudier les facons de concevoir et de gérer les déchets, restes et immondices, hors
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des sociétés industrielles et occidentales. Les ethnoarchéologues américains sont encore pionniers
en ce domaine, puisqu’ils sont les premiers des la fin des années 70 a s’intéresser aux pratiques de
gestion des déchets dans des sociétés non industrialisées du passé et du présent (en Australie Gould
1978, en Amérique Latine Hayden et Cannon 1983, Staski et Sutro 1991, Stanton, Brown et
Pagliaro 2008, ou encore au nord du Cameroun Jones 1997). Sur PAmérique Latine, on ne peut
aussi passer a coté du singulier ouvrage de A. L. Austin, illustré par F. Toledo, sur les conceptions
des déchets corporels en général et de l'excrément en particulier chez différents groupes
amérindiens nahua de Méso-Amérique, analysées a travers leurs histoires et mythes de la période
préhispanique jusqu’a nos jours (2009). L’intense travail de recherche d’une poignée de géographes
et de sociologues sur les modes de traitements individuels et institutionnels des déchets dans les
grandes villes du Maghreb (Jolé 1982, 1989, 1991, Navez-Bouchanine 1987, 1988, 1989, 1990,
Lesbet 1992, Bertolini et Brakez 1997) a déja été également mentionné. Deux types de travaux
anglo-saxons récents méritent enfin d’étre signalés, dans la mesure ou ils se placent délibérément
dans la lignée des travaux de M. Douglas en questionnant le concept de « pollution » dans différents
contextes sociaux et culturels : ceux de K. D. Alley sur la pollution du Gange, fleuve sacré dans
I’hindouisme, et sur sa perception par ses fidéles, ses usagers, ses riverains et ses défenseurs
(religieux et/ou écologistes) comme par les autorités publiques indiennes nationales et municipales
(1994, 1998, 2002), et 'ouvrage collectif dirigé par E. Durr et R. Jaffe (2010) sur la pollution
« culturelle » et environnementale, dont les différentes études tentent de cerner la perception et le
vécu (dans une optique emic) par les citadins et les autorités municipales d’Auckland (Nouvelle-
Zélande), de Kottar (Inde du sud), de Suva (Iles Fiji), du Caire (Egypte), d’Asmara (Erythrée) ou
encore de Budapest (Hongrie).

Hormis ces quelques travaux, 'essentiel des recherches en sciences sociales sur le déchet se
concentrent sur les sociétés industrielles occidentales, de la période médiévale et surtout a partir du
tournant hygiéniste du XIXeme si¢cle a nos jours. Si un manque demeure, une « scotomisation »
du déchet dans les sciences sociales (Warnier 1999b : 1506), c’est désormais surtout vis-a-vis des
sociétés non occidentales, rurales comme urbaines. De multiples ethnographies du déchet restent
donc encore a réaliser de par le globe, et pourront ensuite étre comparées pour fonder de nouvelles
propositions anthropologiques sur un « objet social total » commun a tous les groupes humains et
tous les individus a travers le temps, a la fois directement « sensible » et éminemment construit
culturellement, socialement ou encore historiquement (a coté de I'eau, du corps, ou encore des
odeurs par exemple).

L’autre manque qui semble a combler dans les recherches en sciences humaines sur le
déchet aujourd’hui, concerne la place du pouvoir (et non pas seulement du politique et des
institutions) dans les rapports que les sociétés entretiennent avec les restes, résidus et ordures
qu’elles produisent et doivent gérer. M. Douglas a nouveau avait pourtant largement fondé sa
théorie de la souillure sur cet aspect de la conceptualisation et de la gestion de la saleté et du déchet,
a partir de la notion centrale de « désordre ». On peut d’ailleurs nuancer par-la la critique qui lui a
¢été souvent faite d’ignorer le role du désordre et du chaos dans la structuration et I’évolution des
systemes sociaux, puisque qu’elle reconnait elle-méme que le désordre « détruit les agencements
existants, mais qu’il est doué aussi de potentialités » (2001 : 111). En soulignant ce balancement
entre « destruction de 'ordre » et « potentialités », C’est toute 'ambiguité du « désordre », et par la
de la souillure, de la saleté et du déchet, mais aussi leur potentielle valeur en terme de pouvoir, que
M. Douglas a l'art de résumer en une formule clé : « le désordre est donc symbole tout a la fois de
danger et de pouvoir » (ibid). A partir de ce constat, 'auteur opere un détour par le magico-religieux

(le rituel, la magie noire et la sorcellerie notamment) pour s’interroger sur I'instrumentalisation
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possible de ce « pouvoir dangereux » et subversif inhérent a la souillure et a la saleté, et notamment
saisir si celle-ci s’effectue par des individus anti-sociaux et marginaux dans les « régions relativement
non structurées de la société » (2001 : 119), « interstices » et « régions obscures » de la structure
(2001 : 123), ou par les représentants de la structure exercant un pouvoir formel, légitime et
consciemment controlé sur celle-ci. M. Douglas résout cette équation en resituant le pouvoir
ambivalent de la souillure au coeur méme de la structure, au-dela de la portée et de I'influence des

individus :

« 11 faut tenir compte aussi d’autres dangers, émanant consciemment ou inconsciemment,
des individus, et qui ne font pas pattie de leur psyché et ne sont introduits ni enseignés par
initiation ni par une forme quelconque d’apprentissage. Ce sont les pouvoirs de pollution,
inhérents a la structure méme des idées. Ils sanctionnent toute infraction symbolique a la régle
qui veut que telles choses soient réunies et telles autres séparées. 1l s’ensuit que la pollution est
un type de danger qui se manifeste plus probablement la ou la structure, cosmique ou sociale,
est clairement définie [...]. Cest, de toute évidence, |...] un pouvoir grace auquel la structure est
censée se protéger elle-méme » (2001 : 128-129).

Malheureusement, en dotant la structure sociale d’une volonté propre de « controle » et de
« protection » qui serait mise en lumicre par la « souillure », la proposition théorique de M. Douglas
retombe dans l'orniére fonctionnaliste et mécaniciste maintes fois décriée par ses successeurs.

Les quelques auteurs ayant abordé la question des liens entre pouvoir et déchets semblent
en revanche avoir tranché, entre une approche par le contréle politique et légitime du « pouvoir
subversif » du déchet et de la pollution, et une appréhension de cette question cruciale par son
versant le plus sombre, du coté des forces marginales et « interstitielles » du systéme. La premicre
proposition a été la plus suivie, notamment par les historiens ayant travaillé sur I'instauration
progressive des normes et des systemes de controle et de refoulement du déchet sous I’égide de
I’hygiénisme pasteurien. N. Elias (1974), A. Corbin (1982, 1998), H. Guerrand (1985), D. Laporte
(2003) ou encore G. Vigarello (1985, 99) ont montré en effet comment les pouvoirs publics
occidentaux ont pu progressivement a partir de la fin de ’Ancien Régime imposer, via une
législation spécifique, de grands travaux urbanistiques et de nouveaux dispositifs techniques, un
controle disciplinaire sur les corps et leurs excrétions luttant officiellement contre les épidémies et
le désordre urbain, mais naturalisant aussi les conditions de vie dégradées et la marginalisation
sociale et spatiale de certaines catégories de citadins, parmi les plus démunies. Quelques chercheurs
ont aussi pu souligner ’analogie sous-jacente entre propreté et ordre public, voire sécuritaire, dans
les discours et les politiques publiques d’hygiene et d’assainissement des villes occidentales (Jeudy
1985, Clavel 1991, Preli et Clavel 1984) mais aussi du Sud (Jolé 1991, Knaebel 1991, Dupuy et
Knaebel 1982, Cadéne 1991, Alley 2002, 1994, Bouju et Ouattara 2002, Bouju 2004, Bouju 2009a,
Bouju 2009b, 2010).

Seuls deux auteurs ont en revanche, a ma connaissance, su porter attention a 'usage du
pouvoir de 'ordure dans les marges du systéme, comme contre-pouvoir et mise en danger potentiel
de l'ordre établi : il s’agit encore une fois d’A. Jeanjean, a propos du rapport des égoutiers
montpelliérains aux excrétions corporelles dont ils ont la charge, et de J. Bouju, a propos de la
rupture du lien entre les pouvoirs publics locaux et les citadins de Bobo-Dioulasso, au Burkina-
Faso. La premicre montre comment les travailleurs de excrément, situés de par leur profession au
niveau du secret et de la transgression, ont bien le sentiment de détenir un certain « pouvoir » a
travers la manipulation des excréments de tous, qui représentent « une menace de désordre a la fois
réelle et symbolique » (Jeanjean 1999 : 79). Les égoutiers du service public municipal n’hésitent pas
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d’ailleurs a minimiser leur recours a la technique (dans les discours notamment) pour maintenir une
certaine opacité autour de leurs modes de maitrise de cette matiere perturbatrice, et revaloriser par
la leur statut professionnel dégradant et dégradé, en s’instaurant comme les garants de 'ordre social
et symbolique :

« Leut pouvoi, tel qu'ils 'envisagent et 'entretiennent, n'est pas seulement un pouvoit sur
la matiére mais bien un pouvoir sur les gens, et un contrepouvoir. Les égoutiers interviennent
sut des affects en méme temps qu'ils agissent sur les conduites et les bouchons. Lorsqu'ils
qualifient les eaux usées, les regardent, les touchent, les respirent et les chassent, ils inquiétent
les individus présents, menacent ce qu'Erwing Goffman nomme leur "fagade"”, ou les rassurent.
Entre ces matiéres détachées des corps et les individus, des liens continuent d'exister. Les
égoutiers le savent et en jouent. Lorsque les eaux usées ressurgissent, I'émotion est forte et il
n'est finalement pas étonnant d'observer alors des pratiques qui évoquent la magie » (1999 : 81).

Les égoutiers municipaux travaillent 2 maintenir en ordre et a préserver 'organisation du
territoire communal, en participant a la délimitation de ses fronti¢res internes et externes, et ont
par-la a travers les directives qu’ils doivent appliquer dans la gestion des boues urbaines, le
sentiment d’étre en possession de certains « secrets » du pouvoir public, de connaitre la « cuisine »
politique locale et ses développements les plus souterrains. L’excrément devient bien alors du point
de vue de ces travailleurs du déchet « une matiere politique » (1999 : 84). J. Bouju (2002, 2004,
2009) quant a lui discerne, derriere les pratiques de dépot de déchets des citadins de Bobo-
Dioulasso dans les espaces collectifs urbains, une véritable stratégie de remise en cause de I'action
des autorités 2 la téte de la ville, et surtout de dénonciation de leur inaction dans le domaine de
'assainissement et de la gestion des déchets, a la charge d’un service public miné par la
désorganisation, les luttes de pouvoir locales et la corruption de ses agents.

Mon approche des modes de perception et de gestion des déchets dans deux villes
moyennes du Cameroun se situe dans la lignée des recherches ayant pu étre menées sur ce théeme
en Afrique subsaharienne ; recherches qui, pour la grande majorité, abordent certes directement les
rapports entre gestion des déchets et relations de pouvoir, mais le font soit par une approche
classique de type symbolique, soit dans une optique développementiste, via une focalisation sur les
questions de gouvernance des villes africaines, et dans une moindre mesure de santé publique. Je
souhaite proposer ici une autre alternative, permettant de saisir le role central des relations de
pouvoir dans la gestion domestique et institutionnelle des déchets, et en retour comment celle-ci
est révélatrice des conceptions de I'exercice du pouvoir, des rapports de force et des pratiques de
domination a différentes échelles, depuis la sphere domestique jusqu’au niveau de la ville, voire de
la nation. Ce prisme d’analyse alternatif mobilise une conception fluide du pouvoir, diffuse a travers
tout le corps social. Il se focalise aussi, pour saisir les définitions et les modes de gestion des déchets,
sur la rencontre (ou au contraire la rupture) entre le corps, la culture matérielle, et les espaces de

vie.
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« Le grand chef doit étre comme le grand tas d’ordures »

« Le grand chef doit étre comme le grand tas d’ordures », « Ardo laato bee jiddere' » : ce
proverbe fit irruption a plusieurs reprises dans mes discussions, tantot a Garoua, tantot a Maroua,
avec des chefs de famille, des chefs de quartier, des théologiens et marabouts musulmans ou encore
des agents municipaux, sur les facons de gérer les déchets et de faire respecter celles-ci aux autres”.
« Courts énoncés exprimant un conseil populaire, une vérité de bon sens ou une constatation
empirique et qui est devenu d'usage commun »’, les proverbes professés par des individus dans un
contexte social et culturel spécifique peuvent étre appréhendés comme autant de « légendes » de
leurs pratiques, un acces verbalisé a la norme qui les détermine, permettant de saisir ainsi
Particulation entre geste et langage (Warnier 2009b: 117). Clest en l'occurrence parce que ce
proverbe fut spontanément et réguli¢rement mobilisé par mes intetlocuteurs a propos des rapports
entre exercice du pouvoir et gestion des déchets qu’il me semble résumer, par un effet de double
sens, les liens étroits qui unissent, dans cette partie du globe, celui qui posséde une autorité sur un
espace social et matériel donné et les déchets qui y sont produits et accumulés ou en sont au
contraire évacués, bref qui y circulent.

Un chef hiératique comme un tas d’ordures :
une norme du savoir-étre chef ou une métaphore de ’échec du pouvoir ?

Double sens en effet, dans la mesure ou ce proverbe est 'objet de deux types d’exégeses.
La premicre, et la plus fréquente, formulée essentiellement par des élites politiques municipales,
« administratives » (fonctionnaires et élus) comme « traditionnelles » (chefs et notables musulmans
d’inspiration peule), avance que « quand on patle du tas d’ordures, on dit que le chef est comme le
tas d’ordures, n’importe qui vient et lui lance des mots, il est comme une poubelle, n’importe qui
vient jeter sa saleté la. Il ne doit pas se facher, il doit accepter, c’est a lui de juger, parce que c’est le
chef, il les commande tous. Il est obligé d’accepter, il doit jouer ce rdle »'. L’association
métaphorique’, entre le détenteur du pouvoir et une grande accumulation de déchets vise alors a
exprimer lattitude a adopter par les gouvernants dans les rapports de force avec leurs administrés :

! Fulfulde, littéralement « le chef devient comme [de la maniére] un tas d’ordures ».

2 On le retrouve au demeurant dans de nombreuses langues 2 travers toute ’Afrique de ’Ouest, pat exemple en hausa,
« babba juji ne, kowa ya 20 da shaara sai ya 3ubar ».

3 Larousse, http://www.larousse.fr/dictionnaires/francais/proverbe/64642, consulté le 6 octobre 2013

* Conseiller municipal, mairie Garoua II (novembre 2008, fr), adjoint au maire, mairie Garoua 11, (novembre 2008, fr),
haut fonctionnaire, CU Garoua (novembre 2009, fr), lawan Fulbere 1 (décembre 2010, flflde), chef de famille fulbe et
fils du jawro de Gada Mahol 6, Maroua (décembre 2009, ft), laamiido de Dulo (janvier 2010, fr et wdla).

> Métaphore, « figure d’expression par laquelle on désigne une entité conceptuelle au moyen d’un terme qui, en langue,
en signifie une autre en vertu d’une analogie entre les deux entités rapprochées et finalement fondues » (CNRTL,
http://www.cnrtl.fr/definition/m%C3%A9taphore, consulté le 28 octobre 2013). A noter que pour Jakobson,

Iexpression métaphorique d’un terme par un autre est fondée sur une relation d’analogie ou de similarité (1963 :61).

Or, c’est bien une relation de similarité ou d’analogie, au sens de « rapport de ressemblance, d’identité partielle entre
des réalités différentes préalablement soumises a comparaison » (CNRTL, http://www.cnrtl.fr/definition/analogie,

consulté le 28 octobre 2013) entre le chef et un tas d’ordures, que propose la premicre exégese de notre proverbe.
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la patience, voire le flegme, mais aussi la sagesse et 'ouverture face a la violence, I’agressivité et
insulte. Ce proverbe énonce donc une norme du « savoir étre chef », aussi bien dans sa fratrie, en
tant qu’ainé, ou dans son foyer, comme chef de famille et babba saare (« pere de la concession »,
fliflde), qu’a I’échelle de son quartier, de son arrondissement, de sa ville, ou autrefois d’un royaume
ou d’une cité-état’. Mais cette injonction métaphorique 2 se comporter comme un grand tas
d’ordures n’est pas aussi sans faire écho, pour l'observateur, a la posture hiératique et a
I'immobilisme des pouvoirs publics municipaux (et nationaux) tels qu’ils sont décriés par les
populations citadines de nombreux pays africains, a commencer par le Cameroun. Il est tentant
alors de voir dans ce proverbe une évocation cynique, quoiqu’involontaire, de la crise de la
« gouvernance »* que connaissent les villes africaines depuis le début des années 1980, et dont les
dysfonctionnements du service public de gestion des déchets sont vus comme révélateurs.

C’est aussi le prisme d’analyse choisi par un certain nombre de chercheurs, on I’a vu, pour
aborder les modes de gestion privés et institutionnels des déchets dans plusieurs villes du continent
comme une « arene éminemment politique » (Bouju 2009a: 125), notamment dans le cadre d’une
anthropologie politique des rapports entre les différents acteurs de ce domaine particulier de la
gestion urbaine, incluse plus largement dans les champs des études a la fois pour et sur le
développement (Olivier de Sardan 2002, Bouju et Ouattara 2002, Bouju 2004, Bouju 2009a, Bouju
2009b, Van Der Geest et Obirih-Opareh 2009). Ces études, qui rejoignent celles de quelques
politologues et géographes de I'urbain en Afrique, mettent ainsi en lumiere différents phénomenes
afférents a ce domaine de la gestion municipale en faillite : la diversification de ses acteurs, dont
I'intervention toujours plus importante des groupements associatifs, sous I'impulsion des agences
de développement internationales, avec pour corollaire I’éclatement de ce secteur public et sa
constitution en espace de concurrence plutét que de collaboration (Dorier-Aprill et al. 2002,
Dorier-Aprill et Meynet 2005, Mérino 2010), ou encore le passage d’une privatisation « informelle »
a sa privatisation « formelle » (Van Der Geest 1998: , Bouju et Ouattara 2002, Dorier-Apprill 2002,
Dorier-Apprill et Meynet 2005, Mérino 2010, 2002b). Ils constatent également la requalification du
role qu’y joue I'Etat, plus unique fournisseur via des pratiques de sous-traitance et de délégation de
service, et enfin le positionnement paradoxal des différentes instances politiques locales
(Communauté Urbaine, mairies d’arrondissement, etc.), censées avoir gagné de 'importance et une
certaine marge de manceuvre avec les politiques de démocratisation et plus récemment de
décentralisation, mais qui de ce méme fait se retrouvent en concurrence entre elles et avec les
nombreux autres acteurs du secteur de la gestion des déchets, sur lesquels elles n’ont pas toujours
la main (Quenot 2007, 2010). Tous ces auteurs constatent finalement, particulicrement au sein de
cette sphere de compétence de l'autorité municipale, une abolition de la frontiére entre privé et
public, du fait de la multiplication des acteurs de la gestion publique des déchets mais aussi du
caractére méme de cette problématique, initialement intime mais nécessairement construite en

! Au sens de « politie urbaine », qui « combine des institutions politiques et une organisation territoriale et résidentielle
qui fait référence a la ville mais ne s’y réduit pas » (Holder et Peatrik 2004: 9). Dans le cas des royaumes tchadiques du
Diamaré, puis surtout des lamidats peuls considérés ici, on peut méme parler dans une certaine mesure de « cités-
royaumes », « ou I'existence méme de la cité découle de la présence d’un monarque et d’un principe dynastique, mais
aussi du fait que la royauté ne peut se constituer sans une cité » (ibid : 27). Voir aussi sur ce concept de « cité-Etat »
Holder (2001) et Glassner (2004)

2 Selon la définition non normative et exploratoite proposée par G. Blundo et P. Y. Lemeur , « a set of regulations emerging
out of repeated interaction between actors and institutions », point de départ d’une approche ethnographique des théories et des
pratiques locales, emic, de la « gouvernance », soit de la participation, de la responsabilité, du public, du service et de
I'Etat, de la richesse, de la justice ou encore de la politique (2009: 6-7).
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probléme public, des qu’il s’agit de gérer les déchets de tous a I’échelle de la ville (Van der Geest
1998, 2002a).

L’étude de ce service public et de ses défaillances devient alors le cadre dun
questionnement sur les conceptions et les usages locaux de I’ « espace public », non seulement au
sens purement spatial du terme comme un espace partagé, objet de conflits d’autorités et de
frictions dans sa définition et ses usages, son appropriation ou au contraire son abandon (Blundo
2009 : 114), mais aussi au sens plus politique d’aréne, de « lieu d’assemblée ou se discutent les
affaires communes » (Holder et Peatrik 2004 : 22)'. En tant qu’aréne, 2 la fois sociale et spatiale,
I’espace public investi, ou pas, par la gestion des déchets, apparait alors dans le méme temps objet
et lieu récurrent de polémiques et d’affrontements entre des autorités concurrentes et des visions
parfois contradictoires de I’administration d’un espace et de son entretien. Cet aspect de
I'administration municipale de I'espace public se révele étre un theme central des débats et des
¢changes locaux. Mais il connait aussi une traduction concréte par le geste de celui qui jette ses
déchets sur un espace ou au contraire le nettoie pour se l'approprier, contester 'autorité qui
I’'administre, ou encore tout simplement parce qu’il ne lui reconnait justement aucune appropriation
ni autorité de tutelle.

Cette premicre grille de lecture politique est donc indispensable pour aborder le service
public de gestion des déchets a Garoua et Maroua, particulicrement dans le contexte de crise qui
est le sien a partir des années 1980 jusqu’a la fin des années 2000. Mais il parait aussi nécessaire, a
la lumiére de la seconde exégese de notre proverbe, d’y associer une autre grille d’analyse focalisée
sur les rapports entre corps, culture matérielle et espace de vie, et mobilisant une conception plus
diffuse du pouvoir. Celle-ci permet d’aller plus loin dans la compréhension des modalités de
définition et de manipulation de l'ordure, et de leur role dans les relations de pouvoir dans le

contexte citadin nord-camerounais.

Un chef puissant comme un tas d’ordures :
la subjectivation par la gestion des déchets

La seconde exégese de la sentence « le grand chef doit étre comme le grand tas d’ordures »
se veut selon mes interlocuteurs ressortir d’un registre dit plus « profond », « caché », ésotérique.
Elle émane de fait majoritairement d’hommes de religion, théologiens musulmans comme
marabouts, et peut se résumer a cette idée :

« Quand on dit que "le grand chef doit étre comme le grand tas d'ordures”, ce n'est pas
seulement une affaire de patience, c'est une couverture, en fait c'est qu'il doit aussi étre fort
comme le grand tas d’ordures. Mais les gens ne connaissent pas ces choses-1a, c'est caché ».
(Malla Umaru, marabout hausa, Garoua [novembre 2010, flflde])

! Au sens habermassien du terme, méme si les anthropologues et sociologues ayant travaillé sur les « patlements de la
rue » en Afrique subsaharienne reconnaissent la nécessité d’adapter cette approche classique aux contextes urbains
africains. En repartant de la proposition initiale d’Habermas que « les pratiques de discussion et de sociabilité
renferment des représentations de ordre politique et social », certains d’entre eux utilisent ainsi ce concept plutot pour
appréhender « une « mosaique », composée de multiples spheres de discussion qui sont chacune le creuset de regles
relativement stabilisées » (Banegas, Brisset-Foucault et Cutolo 2012: 10).
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Cette seconde lecture apporte deux nouveaux éléments a la compréhension des rapports
liant exercice du pouvoir et gestion des déchets dans les villes du nord du Cameroun. D’abord la
notion de « force » (baawde en fulfulde, gogong en guiziga) entendue ici au sens d’énergie ou de
puissance, qui est attribuée, dans les religions locales du Diamaré comme dans le registre ésotérique
musulman, a une grande variété de restes accumulés en importante quantité, depuis longtemps, en
un monticule désigné d’un terme spécifique dans la plupart des langues locales (jzddere en fulfulde,
kitifil en guiziga, ou encore voirie ou poubelle en francais local) ; « force » que le chef devrait donc
¢galement posséder. Pour spécifier la nature et I'intensité de cette « force » inhérente a un grand tas
d’ordures, certains de mes interlocuteurs ont pu aussi inverser leur proposition : « Le grand tas
d’ordures c'est une grande chose, c'est un grand sectet, c'est comme un grand chef [bana laaniido| »
(Moodibbo Sadou, Maroua [janvier 2010, flflde]). Ensuite, cette seconde exégese laisse entendre que
la relation entre un chef et un grand tas d’ordures, qui se joue donc en termes de « force », est aussi
pensée sur un mode consubstantiel ou synecdochique' : « le grand tas d’ordures, ¢a participe du
pouvoir [laamn, flflde] et du prestige [daraja, flflde] » (ibid). Elle éclaire ainsi le sens d’une autre
formulation de ce provetrbe, « mawdo dum jiddere » (flflde), littéralement « le grand [celui qui est
puissant] est le tas d’ordures ».

11 semble ainsi se jouer a Garoua et Maroua un rapport non seulement métaphorique, mais
aussi véritablement physique, entre les déchets, notamment leurs accumulations en grands tas, et
les détenteurs d’une autorité sur un espace spécifique. Pour étre analysé et décrypté, le déploiement
de ce rapport entre tas d’ordures et exercice du pouvoir peut étre resitué dans un processus
particulier de définition des individus comme « sujets », théorisé par M. Foucault a travers le
concept de « subjectivation ». Sans avoir pris soin d’en fournir une définition canonique, le
philosophe attribue au fil de ses différents écrits deux dimensions a ce processus : d’une part la
construction de I'individu, dans ses relations avec les autres, comme entité propre, possédant une
identité, des désirs, une connaissance de soi et un controle sur soi, et d’autre part sa définition
comme individu agissant dans sa soumission a une autorité souveraine, soit comme « sujet » de
celle-ci. Ces deux dimensions sont intrinsequement mélées dans le processus de « subjectivation »,
dans la mesure ou devenir un « sujet » a part enticre, c’est agir a la fois sur soi, mais aussi sur les
autres et leurs propres actions, et étre soi-méme soumis a certaines injonctions extérieures. Ce sont
finalement ces actions sur les actions des autres qui définissent ’espace social sur lequel s’applique
une autorité (Warnier 2001: 10-11, 2009¢: 418, Blundo et Le Meur 2009: 11).

Pour M. Foucault, ce processus a deux dimensions passe particulicrement par un travail sur
le corps des individus : « Mais le corps est aussi directement plongé dans un champ politique ; les
rapports de pouvoir operent sur lui une prise immédiate ; ils I'investissent, le marquent, le dressent,
le supplicient, I'astreignent a des travaux, I'obligent a des cérémonies, exigent de lui des signes »
(1975: 34). Ce travail s’opére via des « techniques du corps » (Mauss 1930), soit des « techniques de
soi », entendues comme « les procédures, comme il en existe sans doute dans toute civilisation, qui
sont proposées ou prescrites aux individus pour fixer leur identité, la maintenir ou la transformer
en fonction d’un certain nombre de fins, et ceci grace a des rapports de maitrise de soi sur soi et
de connaissance de soi par soi » (Foucault 1989: 134), et des « technologies politiques des
individus », soit des techniques de domination opérées sur les autres, notamment par les
institutions. Ces « techniques du corps » et ces technologies politiques synthétisent ainsi les deux

! Figure de style que je préférai ici, pour son caractere inclusif, a la métonymie, qui souligne plutét la contiguité (Détrie
20006: , voit aussi http://www.cnrtl.fr/definiton/synecdoque et http://www.cnrtl.fr/definition/m%C3%A9tonymie,
consultés le 08/10/13)
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dimensions du processus de subjectivation, et produisent alors ensemble des
« gouvernementalités »' spécifiques, « historiquement construites, socialement constituées, et qui
assujettissent les individus » (Foucault 1988). La notion foucaldienne de « gouvernementalité »
permet particulicrement de faire le lien entre étude des phénomenes sociaux relevant strictement
de la sphere politique, institutionnelle notamment, et ceux ayant les individus pour acteurs, dans
leurs interactions dans espace public et collectif, mais aussi dans leurs espaces plus intimes, comme
la sphére domestique®. M. Foucault théorise ainsi le pouvoir comme une substance non pas
seulement détenue par un petit nombre de privilégiés au détriment des autres, mais circulant dans
toute I'épaisseur du tissu social (Fassin et Memmi 2004: 21). Il ne se possede pas, il s’exerce (Gros
2005: 78), et I’ « on est toujours d’une certaine facon gouvernant et gouverné » (Foucault 2004b:
774), quelle que soit la position sociale qu’on occupe.

A la suite de M. Foucault, le collectif de chercheurs « Matiéres a Penser », réuni autour de
I'anthropologue J. P. Warnier, a porté son attention sur le role des rapports entre corps et objets
dans le cadre de ces processus de subjectivation (Julien et Warnier 1999, Julien, Rosselin et Warnier
2003, Julien et al. 2006). Avec le politologue |.F. Bayart, J.P. Warnier a notamment exploré
I’hypotheése selon laquelle « universellement, tous les individus sont appelés a se subjectiver dans
les rapports politiques par des mises et démises en objets » (2004: 11)°. Selon cette perspective, le
caractere subjectivant de la rencontre entre le corps d’un individu et sa culture matérielle se joue
sur un double mode : celui de I'incorporation des objets et de leur dynamique, via des « conduites
sensori-motrices », dans la « synthése corporelle »* comme autant de « prothéses » en continuité
avec le corps, et celui de I'identification® d’un individu avec une culture matérielle spécifique et les
éléments qui la composent et qui participent ainsi de la construction de sa double posture de sujet.
L’incorporation progressive d’un objet dans la synthése corporelle d’un individu a pu étre illustrée
par divers exemples, comme celui de 'apprentissage de la conduite, qui nécessite 'incorporation

I« J'appelle "gouvernementalité" la rencontre entre les techniques de domination exercées sur les autres et les
techniques de soi » (Foucault 1982).

2 Ce pourquoi plusieurs chercheurs préferent cette notion a celle de « gouvernance », définie dans le cadre normatif
des agences internationales et de développement (Bayart et Warnier 2004, Bayart 2005). D’autres, comme P.Y LeMeur
et G. Blundo, préferent combiner ces deux notions pour documenter et analyser des politiques, mais aussi et surtout
des champs sociaux définis par la production et la délivrance de services publics et collectifs (2009: 11), dans la mesure
ou ces deux concepts se focalisent plus sur des processus sociaux que sur des structures, et permettent une approche
décentrée de I'Etat sans imposer des frontieres artificielles entre privé et public, Etat et société, savoir et pouvoir
(2009 :9).

3 « Notte propos est de montrer que des choses matérielles trés concrétes [...] sinscrivent dans des processus de
subjectivation qui, a tout le moins, constituent le socle des rapports politiques » (Warnier 2004 : 7). Celui-ci a pu ensuite
« faire le test » de son « approche praxéologique de la subjectivation politique » a Iéchelle d’une étude de cas
ethnographique fouillée, celle du royaume Mankon, a ’'Ouest du Cameroun (2009b). 1l a ainsi construit « un modele
complet de la physiologie politique d’une société donnée, grice a une approche praxéologique des subjectivations
politiques » (2009a : 45), qui lui permet d’analyser le fonctionnement hiérarchique du royaume Mankon et son influence
sur la définition, la « subjectivation », de ses sujets, a travers sa culture matérielle et 'incorporation de celle-ci via son
animation par les « conduites affectivo-sensori-motrices » quotidiennes, touchant chacun depuis son plus jeune age.

4 « Schéma plastique qui ne se limite pas au corps mais s'étend aux objets » (Julien 1999: 20), concept issue de la
psychologie (Head et Holmes 1911, Schilder 1935) et des études cognitives (école de la Gestalt theorie, Piaget 1937,
1948), puis développé par des ergonomistes et des spécialistes de la praxéologie comme outil dans I’étude des
« conduites sensori-motrices » (Patlebas 1981).

> « Processus psychologique par lequel un sujet assimile un attribut de lautre et se transforme, totalement ou
pattiellement, sur le modéle de celui-ci. La personnalité se constitue et se différencie par une série d’identifications »
(Laplanche et Pontalis 1967 : 187, cité par Warnier 2009a : 53).
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du véhicule : apres les embardées et les « calages » des débuts, la voiture devient un véritable
prolongement de soi, ce qui permet d’actionner pédales, volant et boitier a vitesses en méme temps,
sans les regarder, mais aussi de se faufiler dans des passages étroits ou d’effectuer un créneau dans
une place a la taille exacte du véhicule sans érafler celui-ci, ni emboutir les voisins (Warnier 1999a:
9). L’identification quant a elle est certes définie en psychanalyse lorsqu’elle se fait en référence a
un autre individu, mais peut tout autant prendre pour objet la culture matérielle que ce dernier a
incorporée. J. P. Warnier prend ainsi 'exemple de Iidentification progressive d’un enfant a la
culture matérielle de son sexe, a travers 'image référentielle de ses parents, qui intervient dans le
choix des habits et des jouets, ou la pratique d’un sport ou de certains jeux plutét que d’autres
(Warnier 2009a: 422). Le rapport de chacun avec sa ou ses cultures matérielles se joue alors tout
autant dans un processus d’incorporation que d’identification.

Comme étape ultime de la « vie sociale des choses » (Appadurai 1986), mais aussi comme
état des substances et résidus tombés des corps’, le déchet® se situe et se définit également sans
conteste dans le cadre de ce double processus de subjectivation, opéré par la rencontre entre corps
et objets. Interroger ce processus particulier de subjectivation a partir de la définition et de la
gestion des choses déchues permet ainsi de ne plus seulement le considérer sous 'angle de la « mise
en objets » des corps, mais aussi de leur « démise en objets » ; soit a partir du mouvement de
détachement nécessaire entre soi, son corps et certaines de ses excrétions, et les objets qui s’y sont
greffés comme autant de « protheses », pour que ceux-ci puissent étre alors étre considérés comme
des « déchets ». Bien qu’au cceur du projet des membres du collectif « Maticres a penser », cet aspect
subjectivant du rapport corps/culture matérielle ne parait pas avoir été véritablement abordé, en
dépit de quelques jalons posés par J. P. Warnier lui-méme’, mais aussi F. Hoarau (19992, 1999b,
2009), et dans une certaine mesure A. Jeanjean a propos de Iexcrémentiel (1999, 2006). Ce
mouvement de détachement qui fonde le statut de « déchet » d’un objet ou de substances
corporelles, se situe pourtant au cceur de la subjectivation des individus, non seulement parce qu’il
est le pendant obligé du rapprochement entre corps et objets, mais aussi parce qu’il signe parfois,
mais pas toujours, un processus inverse d’ « excorporation »* et de « désidentification » concomitant
d’avec sa culture matérielle.

I Sang et sperme, excréments et urines, et toutes les scories quotidiennes du corps humain, sueur, salive, ongles,
cheveux, poils, etc.

2 Etymologiquement, « déchet » vient de « déchoir », « tomber a un rang, a un état inférieur », du latin « cadere »,
« tombet » (Larousse 2005, et CNRTL, http://www.cnrtl.fr/etymologie/d%C3%A9choir, consulté le 2 janvier 2012).

Sans ignorer la connotation de saleté et de dégout attachée aux termes « ordure »

(http:/ /www.cnrtl.fr/etymologie/ordure consulté le 12 octobre 2013) et « immondice  »

(http://www.cnrtl.fr/definition/immondice, consulté le 1¢* septembre 2014), ceux-ci pourront aussi étre employés ici,

par commodité de langage, comme synonyme strict de « déchet ».

3 J. P. Warnier préfere se référer aux analyses de M. Thompson (1979) du rapport au déchet en termes de « controle
social de la valeur » (Warnier 1999b : 156). Dans son ethnographie de la société camerounaise mankon, il ne mentionne
pas non plus le devenir des objets « déchus », ni n’évoque le traitement que subissent les excrétions des individus. il
analyse en revanche avec précision le sort de certaines excrétions corporelles du monarque mankon, et dans une
moindre mesure de ses sujets, comme la salive ou le sperme, ce n’est évidemment pas en les considérant comme des
« déchets », puisqu’elles sont au contraire trés investies en valeur, servant la fonction noble de transmettre les forces
vitales des anciens défunts, dont le roi est le réceptacle, le « roi-pot », pour toute la communauté (2009a : 17). 11
mentionne enfin tres rapidement la question de la gestion des excréments royaux, mais ce n’est que pour introduire
une réflexion ou la notion de « déchet » est déplacée sur les individus indésirables dans le royaume mankon, et donc
expulsés par le roi : sorciers, criminels, esclaves, mauvais sorts (2009a : 201-202).

* Que je préférerai a « désincorporation», non seulement pour faciliter la prononciation du terme, mais aussi parce que

la préposition « ex » souligne mieux la dynamique d’ « ex »pulsion hors de la « synthese corporelle ». La définition du
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En témoigne notre fameux proverbe, ou le rapport préconisé entre le détenteur de 'autorité
et un tas d’ordures n’est pas de lordre du détachement, mais bien plutét de la relation
métaphorique, donc de I'identification, et du rapprochement consubtantiel ou synecdochique, donc
de I'incorporation. Les modes actuels de définition et de manipulation des déchets au nord du
Cameroun sont ainsi le résultat d’'une accumulation de régimes de gouvernementalité par les
déchets, développés successivement depuis la fondation des deux villes. Certains valorisent
I'incorporation et l'identification du détenteur du pouvoir avec les artefacts et les substances
détachées des corps, donc déchus, surtout lorsqu’ils sont accumulés en quantité, pour en faire a la
fois les instruments et les emblémes de sa domination. D’autres de ces régimes préconisent au
contraire des « techniques de soi » et des « technologies politiques » visant a 'excorporation et a la
désidentification radicales d’avec ses déchets, sans qu’il soit toujours possible pour tous d’opérer
ces deux mouvements, et aux autorités en place de les imposer a leurs administrés, en dépit du
détachement effectif (par évacuation par exemple) d’avec les objets et les substances issus de soi,
voire de « chez soi ».

Une généalogie de la gouvernementalité par 'ordure

On peut distinguer schématiquement cinq grands régimes, oscillant entre
identification/désidentification et incorporation/excorporation, qui déterminent actuellement la
« démise en objets » (et la perte de substances) des corps dans les villes de Garoua et Maroua et
son caractere subjectivant. Ceux-ci se sont développés et empilés, sans nécessairement se
contredire, entre le XVIIIe siecle environ et nos jours. Il ne s’agit pas tant ici de faire I’histoire de
ce phénomene, que de retracer a partir des récits et des pratiques du présent la mise en place
successive de ces différents régimes de gouvernementalité par la « démise en objets », soit la
définition et la gestion privée et publique des déchets. C’est pourquoi I’émergence et Pempilement
successif de ces cinq grands régimes serviront de trame a mon exposé.

En tant qu’anthropologue, inscrite dans la synchronie et réduite a la co-présence avec mes
interlocuteurs, je n’ai pu évidemment percevoir cette évolution qu’a travers leurs discours et leurs
pratiques dans le présent. Comme le soulignent M. Heintz et I. Rivoal, j’ai du « emprunter des
méthodes aux autres sciences sociales afin d’intégrer la dimension diachronique dans [m]on analyse
du présent en collectant traces et récits d’un passé jamais directement observé » et « combiner des
données n’ayant pas le méme statut empirique afin de proposer une interprétation de la réalité
sociale qui ne péche pas par « présentisme » » [Hartog 2002] » (2014: 389). 1l est aussi admis
aujourd’hui en anthropologie que les reperes temporels et les fagons de produire et de mobiliser la
mémoire ne sont pas les mémes d’une société et d’une époque, voire d’un individu, a I’autre, et que
les récits qui sont fournis au chercheur dans le présent par ses interlocuteurs sont tributaires de
recompositions, d’emphases et d’oblitérations réalisées au moment de leur énonciation. Comment
des lors composer avec la profondeur historique des discours que je pus recueillir auprés de mes
interlocuteurs nord-camerounais a propos de la définition et des modes de gestion des déchets par
les individus et par le pouvoir ? Quelle place accorder a la valorisation par nombre d’entre eux de
certaines conduites (la réalisation de grands tas d’ordures dans les chefferies tchadiques ou au

terme « excorporation » proposée ici est évidemment a distinguer de celle théorisée par J. Fiske (1989) a propos de la
production de la culture populaire par des groupes subordonnés a partir des ressources proposées par le systeme
dominant.
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contraire la dissimulation des déchets au sein des concessions) et de certaines normes (I'Islam et le
code de conduite peul) anciennes, voire passées, a leur dénonciation de certaines ruptures et
« crises » dans les comportements individuels et la gestion municipale des déchets (particulierement
a partir des années 1980) ou au contraire a leur mutisme concernant certaines périodes (la
colonisation), présentées par ailleurs dans les travaux des spécialistes comme un tournant
fondamental et un bouleversement global et brutal des sociétés africaines ? Se pose ici la question
du « choix », individuel et collectif, permanent ou momentané, dans la représentation des
évenements passés, entre une mémoire intégrant la discontinuité et le changement ou inscrite au
contraire dans la continuité, « gommant dans la trame de[s] vie la rupture qui affecte la communauté
politique ou sociale a laquelle [on] appartien|t] » (Heintz et Rivoal 2014 : 391). J’ai eu le souct de
prendre en compte, autant que faire se peut, cette problématique de la mémoire pour appréhender
dans le présent les discours et les pratiques concernant les déchets, inscrits dans et déterminés par
les relations de pouvoir, a la fois tributaires et mobilisant ouvertement des ¢léments et des
évenements du passé dans ce domaine.

C’est en ce sens que jemploie ici les notions de « régimes » et de « registres », qui se seraient
successivement mis en place pour définir ce qu’est aujourd’hui la « démise en objets », soit la
définition et la gestion des déchets, telle que j’ai pu I'observer et I'’évoquer avec les citadins et les
acteurs institutionnels de 'assainissement a Garoua et Maroua entre 2007 et 2011. La prise en
compte de la diachronie de ce phénomene dans mon analyse se veut ainsi moins historique que
généalogique ou archéologique (Foucault 1966, 1971, Revel 2002: 37-38). Elle ne prétend pas
rendre compte de T’histoire, dans sa linéarité, de lintrication entre relations de pouvoir et
manipulation des déchets, mais elle part plutot du présent pour y déceler les traces de I’émergence,
parfois successivement, parfois simultanément, de différentes facons de penser et de manipuler,
individuellement et collectivement, les excrétions corporelles, les objets déchus et les résidus des
activités quotidiennes, toujours intimement liées a 'exercice du pouvoir, sur soi et sur les autres.
« St je fais cela, c'est dans le but de savoir ce que nous sommes aujourd'hui », disait M. Foucault a
propos de ses archéologies des conditions d'émergence, a différentes époques, des discours de
savoir dans plusieurs domaines (la clinique, 1963, les sciences humaines, 1966, le savoir en général,
1969) (cité par Revel 2002 : 7). Si j’ai choisi ici de patler de la mise en place de « régimes » successifs
dans la gouvernementalité par les déchets, ou par la « démise en objets », développée a Garoua et
Maroua depuis le XVIIle siecle, c’est bien dans le but de savoir comment aujourd’hui on se
gouverne soi et on gouverne les autres, en mobilisant les déchets et les tas d’ordures.

Aussi loin que les témoignages contemporains font référence, soit a '’époque des grandes
chefferies tchadiques du Diamaré préexistantes, entre le XVIe et le XVIIIe siecle, a la fondation de
Maroua, le détachement des objets et des excrétions des corps de leurs sujets, mais aussi et surtout
de leurs souverains, se serait pensé alors sur le mode d’une incorporation et d’une identification
valorisées de ces derniers avec de grands tas d’ordures composés des déchets sortis de leur
concession, mais aussi de ceux de leurs notables, alliés, vassaux et sujets. Ces grands et anciens
monticules d’ordures sont dans ce cadre congus et travaillés comme des instruments puissants,
donc dangereux, du pouvoir. Les détenteurs successifs de 'autorité vont étre associés a ces grands
tas d’ordures métaphoriquement (donc identifiés) et physiquement (donc vont les incorporer), dans
Poptique aussi bien d’asseoir leur régne que de protéger le royaume contre les agressions extérieures
comme les dissensions internes, notamment a I’aide des « forces » émanant des grands tas d’ordures.
Cette appropriation des grandes accumulations de déchets comme apanage exclusif des chefs a
pour corollaire I'excorporation et la désidentification nécessaires des individus lambda d’avec leurs

déchets, pour les offrir a leurs souverains en sighe d’allégeance.
5 g g
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Au tournant du XIXe siecle, les conquérants peuls musulmans et fondateurs des cités-états
de Garoua et Maroua renversent la perspective du processus de subjectivation par la « démise en
objets » des corps, en introduisant des normes, identitaires et statutaires (le code de conduite peul,
pulaakn) et religieuses ('Islam), qui pronent au contraire la désidentification et 'excoporation d’avec
les déchets issus des concessions et les substances tombées des corps. Dans le contexte citadin
naissant, la propreté rigoureuse des habitations et des individus est obtenue par la dissimulation
des déchets domestiques comme des excrétions corporelles dans I'intimité de I’habitation. Ce
procédé traduit de fait une incapacité a se détacher radicalement des objets qui ont été incorporés
et des déchets du corps, du point de vue métaphorique (mes déchets représentent mon train de
vie) comme synecdochique (mes déchets portent mon essence, et peuvent donc étre récupérés a
des fins d’envoutement, mais sont aussi vecteurs de souillure, surtout s’ils sont d’origine uro-ano-
génitales). Suivant cette logique, la capacité a dissimuler ses déchets domestiques et corporels,
comme ses moindres manifestations biologiques et émotionnelles, est posée par les élites politiques
et religieuses islamo-peules comme un signe de distinction (de « race », de rang, de religion). Celle-
ci joue alors un role important dans I'argumentaire justifiant un nouvel ordre social, politique et
économique tres fortement hiérarchisé, fondé sur I'esclavage des populations locales non peules et
non islamisées et dont les grandes familles citadines fulbe et leurs alliés musulmans occupent le
sommet. Néanmoins parallelement, dans le secret des concessions et les discours ésotériques des
experts en magico-religieux (marabouts et théologiens), une certaine forme d’incorporation avec
ses déchets et ceux des membres de sa maisonnée, accumulés en quantité dans une vaste fosse ou
une case spécifique, est valorisée par les mémes « puissants » peuls et musulmans, pour obtenir
pouvoir et richesse par 'entremise des « forces » résidant et émanant de ces grands et anciens
dépotoirs privés.

Dans un troisieme temps, linstauration d’'une administration coloniale allemande puis
francaise sur le Cameroun, durant la premiére moiti¢ du XXe siecle, introduit progressivement a
Garoua et Maroua de nouvelles « technologies politiques des individus » et de nouvelles
« techniques de soi » en maticre de « démise en objets » des corps, soit de production et de
manipulation des déchets. Si les injonctions a la désidentification et a Iexcorporation sont
renforcées encore par les autorités municipales coloniales, celles-ci préconisent désormais pour ce
faire non plus la dissimulation, mais bien plutot la mise a distance des espaces de vie, selon la
logique hygiéniste biomédicale identifiant les déchets comme des vecteurs d’agents pathogenes.
Contradictoire avec la dissimulation valorisée par les élites islamo-peules, 'évacuation des déchets
domestiques hors des concessions dans I'espace public devient néanmoins rapidement obligatoire
pour tous, et surtout inévitable alors que le bati urbain se densifie et que la population citadine
augmente. L’instauration de dépotoirs « officiels » devant les chefferies de quartier est cependant
I'occasion d’un nouveau mouvement d’identification positive des chefs avec les déchets de leurs
administrés, comme signe cette fois de leur capacité a imposer des « techniques de soi » spécifiques
sur ceux-ci dans espace qu’ils administrent. Les moyens économiques des municipalités dans les
premieres années de I'Indépendance, notamment a Garoua, ville de naissance du président A.
Ahidjo, viendront appuyer ’évacuation hors des concessions et la mise a distance des déchets
domestiques par I'introduction de dispositifs techniques les facilitant (bennes a ordures et systeme
de collecte municipal). Néanmoins, leur inégale répartition dans chacune des villes renforce encore
I'ancienne distinction entre les individus ayant la capacité de suivre le registre dominant en matic¢re
de « démise en objets », en I'occurrence toujours les élites islamo-peules du centre-ville, et ceux qui
n’y parviennent pas et témoignent ainsi d’une nature inférieure, soit les descendants de serviles et
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plus largement les catégories citadines populaires non peules et non musulmanes', souvent situées
en périphérie de 'espace urbain.

A partir des années 1980, la « poubellisation » de Garoua et Maroua, dans le cadre plus large
de la crise économique et politique que connait alors le Cameroun, peut étre lue comme le résultat
de I’échec de la subjectivation via la « démise en objets », des citadins comme des détenteurs du
pouvoir : 'invasion des espaces publics par les ordures, qui ne sont plus que sporadiquement
collectées par un service municipal défaillant, signe I'incapacité, dans ce contexte de crise, des
individus comme de ceux qui les gouvernent a s'imposer et a imposer les « techniques de soi » et
les « technologies politiques » visant a la mise a distance des déchets des espaces de vie, et
permettant la désidentification et Pexcorporation d’avec ceux-ci toujours préconisées. Le
développement de nombreux grands tas d’ordures dans tous les espaces collectifs des deux villes
est alors pour les citadins le signe de la faillite des pouvoirs publics locaux, mais aussi nationaux, et
celui, pour les citadins mais aussi pour les agents municipaux, de I'incapacité des Autres (les voisins,
les chrétiens, les ruraux installés récemment en ville, les « sudistes », les étrangers —Nigérians,
Tchadiens-, les plus pauvres, etc.) a s’appliquer les « bonnes » pratiques en matiere de détachement
de soi, et d’évacuation de sa maisonnée, des déchets domestiques et corporels. Cette identification
négative aux tas d’ordures comme assignation d’une altérité discriminée se double alors aussi d’un
recours accru au dépot de déchets comme instrument d’agression, ou du moins comme objet de
frictions, dans les conflits vicinaux. I.’accumulation des déchets dans les espaces publics citadins
provoque en outre un sentiment largement partagé d’angoisse due a la confrontation quotidienne
avec des objets et des substances déchus, dont la norme prone la désidentification et
P’excorporation par la mise a distance, mais qui s’averent concrétement impossibles : angoisses
sanitaires, mais aussi vis-a-vis des risques de souillure et de récupération a des fins sorcieres, et
enfin concernant les « forces » inhérentes aux accumulations de déchets, qu’aucune autorité n’est
plus alors en mesure d’encadrer. La multiplication des grands dépotoirs dans I’espace public, donc
accessibles a tous, conduit aussi au développement a la méme période de nouvelles pratiques
ésotériques visant a instrumentaliser, avec tous les risques que cela comporte (la folie notamment),
les « forces » résidant dans les déchets, a des fins personnelles d’enrichissement et d’acquisition de
pouvoir. Cette phase de crise de la gouvernementalité par I'ordure a Maroua et Garoua conduit
finalement a une identification globale, involontaire et subie, de la ville elle-méme a un grand
dépotoir, une « ville-poubelle », a laquelle tous ses acteurs et ses habitants sont, bien malgré eux,
identifiés et surtout incorporés.

Enfin, Penvoi en 2008 d’une société de collecte privée par I'Etat camerounais, en contrat
avec les municipalités de Garoua et Maroua, facilite la désidentification et 'excorporation des
citadins d’avec leurs déchets par I’évacuation et la mise a distance, désormais établies comme norme
du « savoir habiter » citadin, en introduisant un nouveau systeme technique de collecte (bennes puis
collecte « porte-a-porte » et création d’une décharge municipale en périphérie). Paradoxalement, ce
systeme dit « moderne et scientifique » produit aussi un nouveau mouvement d’identification
positive des détenteurs de Iautorité, ou de ceux qui y aspirent, non plus comme par le passé aux
accumulations de déchets, mais cette fois a leurs contenants, a savoir les poubelles et les bennes
disposées par la société de collecte. En miroir, les habitants et les autorités des quartiers populaires
qui n’ont toujours pas acceés a ce nouveau dispositif, souffrent plus que jamais d’un sentiment
d’abandon et de discrimination par les détenteurs du pouvoir sur les deux villes, abandon

1 Qui affluent particulierement en ville a cette période dans le cadre d’un exode rural important et de mouvements de

migrations intenses dans le bassin du lac Tchad (Nigeria, Tchad, Centrafrique)
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matérialisé par les grands dépotoirs qui persistent encore dans leurs rues, et auxquels ils se sentent
négativement identifiés et dans une certaine mesure toujours incorporés, comme autrefois tous les
citadins dans la « ville-poubelle ». Finalement, ’enlévement des bennes et le développement d’un
nouveau systeme dit de « collecte porte a porte », en méme temps qu’il nécessite le recrutement
d’un contingent important d’employés et contribue ainsi a revaloriser le travail de 'ordure dans un
bassin d’emploi sinistré, réanime temporairement les anciennes angoisses des citadins, surtout dans
les milieux islamo-peuls, dues a 'impossibilité d’excorporer et de se désidentifier completement de
ses déchets et de ceux de sa concession. Il conduit méme pour certains foyers a un retour aux
anciennes pratiques de dissimulation au sein des habitations. Ceci, comme I’adaptation des discours
et des pratiques ayant trait aux « forces » émanant et résidant dans les grands dépotoirs au nouveau
systeme de collecte, souligne a quel point les dernieres innovations techniques n’atténuent pas le
caractere subjectivant de la « démise en objets » dans ces sociétés citadines nord-camerounaises,
résultat d’'un empilement dans le temps long de différents régimes, pronant pour certains
Iidentification et 'incorporation, et pour d’autres 'excorporation et la désidentification d’avec les
déchets.

La lecture de ce qui va suivre pourra donner I'image d’un éventail de normes et
d’injonctions, réalisées par de multiples « techniques de soi » et technologies politiques imposées
aux individus, allant en s’élargissant et en se complexifiant au fil du temps, jusqu’a conduire a une
crise de la subjectivation par Pordure dans les années 1980, avant I'arrivée d’un nouveau systeme
municipal de gestion des déchets, qui réactive paradoxalement les anciennes injonctions a
I'identification avec ses ordures et celles de ceux qu’on dirige. Cette image est le fruit de ce
phénomene d’empilement, dans le temps long, de différents registres, d” « évolution inclusive » plus
précisément (Bonnet 2003 : 13), a partir de principes et de normes définis entre le XVIe et le
XVIlle siecle et qui demeurent jusqu’a aujourd’hui le substrat de ce processus subjectivant de
« démise en objets »'. Mais ce sentiment de complexification dérive aussi de I'approche
ethnographique en elle-méme, qui donne acces simultanément a un plus grand éventail de postures
et de discours dans le contexte contemporain, soit a la multiplicité des injonctions auxquelles les
individus sont soumis, selon les différentes autorités et leur échelle spatiale de domination
considérée, et qu’il s’agit des lors de distinguer.

Les accumulations de déchets, au cceur d’un dispositif de pouvoir

L’analyse de ces cinq grands régimes, émergeant de la généalogie de la subjectivation par la
« démise en objets » des corps dans ces deux villes du nord du Cameroun, souligne que les déchets,
et particulicrement leurs accumulations, paraissent toujours congus et manipulés en termes
d’opposition dedans/dehors (donc occultation/ostentation) mais aussi en termes de
contenant/contenu. Selon les périodes et le régime dominant alors, les tas d’ordures peuvent aussi
bien étre contenus (dans des fosses au cceur des concessions, dans des bennes a ordures, dans des

poubelles) que des contenants (dans lesquels on enterre un certain nombre de choses, mais qui

1 Sans qulil s’agisse pour autant de considérer les sociétés urbaines nord camerounaises comme déterminées
exclusivement, notamment dans leurs conceptions et modes de gestion des déchets, par un passé précolonial vierge de
toutes influences extérieures, et qui se serait transmis « intact » jusqu’a nos jours via une supposée « tradition », selon

I'idéologie scientifique « culturaliste traditionnaliste africaniste » dénoncée si justement par J.P. Olivier de Sardan (2010).
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contiennent aussi des « forces » spécifiques, voire tous les citadins lorsque ceux-ci se retrouvent
captifs de la « ville-poubelle »). Ce prisme de lecture n’est évidemment pas sans évoquer la
« gouvernementalité des récipients » décrite par J. P. Warnier dans le royaume mankon, a ouest
du Cameroun (20092)". Mais il renvoie aussi 2 une conception particuliére et persistante des grandes
accumulations de déchets dans ce contexte spécifique comme des « choses-dieux », objets
constitués d’agrégats a la fois uniques et extrémement composites de maticres, de substances et
d’artefacts, soit « toujours du multiple fait un, de la diversité condensée », puissants et divins en
eux-mémes puisque concentrant de fagon originale tous les composés existants (Bazin 2008: 509)°.

Les objets et substances déchus qui composent ces grands tas d’ordures ne sont pas au
demeurant considérés eux-mémes comme inertes car, méme s’ils sont les produits de la « démise
en objets » des corps ou tombés de ceux-ci, on considere toujours qu’ils portent en eux une part,
ou 'essence vitale, des individus qui les ont émis. Cette incapacité chronique a penser la rupture
totale ('excorporation complete) entre les individus et leurs déchets, les dote alors d’une agentivité
particulicre et distribuée, dans la mesure ou ils peuvent aussi bien étre percus comme des vecteurs
de souillure (notamment dans le cadre musulman) que comme les supports de pratiques
d’envoutement tantoét a destination de leurs propres émetteurs, tantét a destination d’autres
individus. Ainsi, rassemblés en grands tas sur une longue période, ils concentrent cette agentivité
multiple pour produire une « présence » particuliere, principe agissant qualifié on I’a vu de facon
floue de « force », mais identifié aussi parfois sous la forme d’entités invisibles du type esprits des
lieux. Cette « présence » se voit dotée d’une volonté propre, quoique versatile, et d’une forme
d’autonomie d’action, et c’est justement dans le contréle et 'accaparement (jusqu’a I'incorporation
parfois) de celle-ci que réside un des enjeux du pouvoir. C’est a ce titre encore qu’on a véritablement
affaire ici a une forme originale de subjectivation via la manipulation des déchets et de leurs
accumulations, puisque I'incapacité chronique a se détacher completement de ce qui émane de soi,
et donc la nécessité de se prémunir pour tout un chacun des « forces » qui en émanent, et de les
controler pour ceux qui aspirent a I'autorité, induisent nécessairement un « gouvernement de soi »
et un « gouvernement des autres » (Foucault 1982-1983).

I1 ressort enfin de cette focalisation particuliere sur les grands tas d’ordures, exprimée dans
notre proverbe, que les accumulations des déchets dans les espaces de vie se situent au centre d’un
véritable « dispositif de pouvoir » au sens foucaldien du terme’, mobilisant 2 la fois des discours
(dont des savoirs), mais aussi des institutions et des pratiques pour mieux assujettir (ou subjectiver)
des personnes « par des médiations matérielles et corporelles finalisées » (Warnier 2007c¢ : 109).
C’est bien parce qu’il y a accumulation, volontaire ou non selon les périodes, d’une grande quantité

I Pour comprendre et exposer les mécanismes de la « gouvernementalité subjectivante » a 'ceuvre dans le royaume
mankon, J. P. Warnier inclue dans son spectre d’analyse « les récipients, les seuils, les maisons, les enceintes, et tous les
gestes que 'on fait pour ouvrir, fermer, verser, remplir, franchir, retenir, conserver, projeter, oindre » (2009a : 50), dans
une appréhension tres large de la culture matérielle locale, et des facons de la concevoir, de la manipuler, et finalement
de se « subjectiver » a travers son incorporation. Il identifie de la le récipient, ou le pot, mais aussi la surface, la peau,
comme les référentiels matériels de cette « gouvernementalité », qui fait des individus des « sujets-peaux », travaillés et
subjectivés pour recevoir sur leur enveloppe corporelle les substances ancestrales bénéfiques concentrées et dispensées
par un « roi-pot », subjectivé pour sa part comme un contenant.

2«1l ne s'agit pas tant de figurer l'univers par un concentré de tout ce qui le remplit, que d'y engendrer et d'y réengendrer
sans cesse un corps singulier nouveau qui par son unicité méme ordonne autour de lui un espace » (Bazin 2008: 509)
3 « Ensemble résolument hétérogéne, comportant des discours, des institutions, des aménagements architecturaux, des
décisions réglementaires, des lois, des mesures administratives, des énoncés scientifiques, des propositions
philosophiques, morales, philanthropiques, bref du dit aussi bien que du non-dit [...]. Le dispositif lui-méme, c'est le
réseau qu'on peut établir entre ces éléments » (Foucault 1994 [1977] : 299).
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de déchets dans un espace spécifique et sur une durée déterminée, que la manipulation et le controle
de ces amas d’objets et de substances « démis » des corps apparaissent a la fois comme un outil et
un enjeu pour les détenteurs de I'autorité, ou ceux qui y aspirent, sur cette espace et a cet instant
donné. Le dispositif est alors non seulement discursif (dans ’expression des normes de gestion de
ces accumulations de déchets et de sa capacité a s’y plier et a les faire appliquer par exemple) mais
aussi et surtout matériel, puisque par la seule « présence » du dépotoir, mais aussi par ses
manifestations (odeurs, nuisibles, déchets volatiles, expansion, microbes, « génies », etc.), il
contraint a nouveau les individus a interagir avec lui, a la fois en opérant un travail sur eux-mémes,
mais aussi pour certains en s’emparant de ce dépotoir pour controler les autres. On ne se situe plus
alors seulement dans la représentation (et parfois I'identification), ou les accumulations de déchets,
ou au contraire leur élimination stricte, peuvent faire office d’emblemes d’autorité, mais aussi dans
Iinstrumentalisation (jusqu’a 'incorporation parfois) des déchets accumulés et de leur agentivité,
pour opérer un « travail de soi sur soi », et surtout travailler et maitriser les autres.

La subjectivation par la « démise en objets » des corps :
un processus nécessairement spatial

Ce processus subjectivant de « démise en objets » se joue ainsi dans une temporalité
particulicre, celle du détachement des objets et excrétions d’avec le corps, mais aussi dans un cadre
spatial précis, celui de 'accumulation des déchets en des lieux spécifiques a court ou long terme. 11
parait alors nécessaire de reconstituer les différentes étapes, et leur durée, du parcours des déchets
depuis le moment ou ils se détachent du corps et sont déplacés, parfois dans un mouvement de va
et vient, entre le ceeur et les marges de la sphere domestique et des espaces publics citadins, puis
finalement de la ville, voire autrefois du royaume. A c6té de la dimension temporelle de ce
processus, qui joue un role important notamment dans le caractere durable ou éphémere de
certaines accumulations de déchets, sa dimension spatiale s’avere d’autant plus cruciale qu’elle est
inhérente a 'accumulation et a existence des grands tas d’ordures.

En outre, 'appréhension du double processus de subjectivation des individus non plus par
leur « mise en objets », mais plutot par leur « démise en objets », voire par leur « mise en déchets »
(lorsque I'association a un dépotoir, ou a une benne a ordures, est valorisée) a 'avantage de mettre
en lumiére systématiquement sa dimension spatiale. En effet, si 'on peut se contenter, lorsqu’on
¢tudie I'incorporation et 'identification unilatérale de certains éléments de sa culture matérielle par
un individu, de ne considérer que la rencontre entre les objets et le corps, I'analyse du mouvement
inverse de détachement, corollaire éventuellement (mais pas toujours) d’'un mouvement
d’excorporation et de désidentification, nécessite forcément de poser la question : « ou sont déposés
les objets qui sortent de la synthése corporelle/les substances qui tombent du cotps ? ».
L’appréhension de la définition et de la manipulation des déchets comme « démise en objets »
oblige alors nécessairement a tenir compte, et a mettre en lumicre, le caractere spatial du processus
de subjectivation, et de la gouvernementalité qui le détermine, et notamment a quelle échelle elle
s’exerce. En effet ce processus, présidant a la création du déchet, se déploie a Garoua et Maroua
dans le cadre d’espaces de vie imbriqués les uns dans les autres, et sur lesquels operent, mais aussi
s’affrontent, différents types d’autorité : I’épouse sur son foyer (sachant que nombre de foyers
citadins nord camerounais sont polygames), le chef de famille sur sa concession (sachant que
nombre de concessions sont partagées par plusieurs foyers, apparentés ou non), les riverains sur
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leur rue, les citadins, le chef de quartier et les conseillers municipaux sur un quartier, les citadins,
les mairies d’arrondissement, les chefs de quartier, les agents de la Communauté Urbaine et les
délégations ministérielles et représentants de I’Etat sur la ville, etc. Un type particulier de
« gouvernementalité » se révele alors dans la volonté, et la capacité, de celui qui revendique une
autorité sur un espace donné (quelle que soit I’échelle), non seulement a s'imposer des « techniques
de soi » visant au détachement de soi avec les objets/substances corporelles selon la norme en
vigueur a Iépoque (préconisant plutot lincorporation et lidentification, ou au contraire
I’excorporation et la désidentification), mais aussi a imposer ces techniques aux autres, qui résident
dans le méme espace, et prétendent parfois y instaurer leur propre autorité.

Mon ambition est donc d’exposer ici comment un double processus de subjectivation se
révele, dans la définition et la manipulation des ordures dans les villes du nord du Cameroun, dans
la capacité a s’imposer et a imposer aux autres certains modes de détachement d’avec les objets et
ce qui émane des corps. Soit une gouvernementalité spécifique associée a un dispositif de pouvoir
particulier, au centre duquel se trouvent les tas d’ordures, définie dans le long terme et inscrite dans
une série d’espaces emboités, sur lesquels I'autorité est disputée.

Considérations méthodologiques

Une enquéte ethnographique par « carottages »

Entre décembre 2006 et avril 2011, j’ai réalisé a Garoua et Maroua cinqg séjours de deux a
six mois, équivalant au total 2 environ un an et demi d’enquéte ethnographique sur place'. Celle-ci
s’est déployée progressivement sur différents sites, aupres de différents interlocuteurs, et a
différentes échelles. Apres avoir commencé fin 2006 mes recherches dans la ville de Garoua,
jentrepris a partir de 2008 de travailler également a Maroua, a la fois grande sceur et rivale de sa
voisine du Notd, car partageant une histoire commune (la fondation par des conquérants peuls et
musulmans au tournant du XIXe siecle puis I’érection a partir de la colonisation au statut de chef-
lieu) et représentant deux centres politiques, commerciaux et administratifs souvent en concurrence
a échelle du Septentrion camerounais et de la sous-région du bassin du lac Tchad. Dans chacune
des deux villes, deux quartiers spécifiques furent aussi choisis pour mener des enquétes plus
approfondies aupres de leurs autorités (mairies, chefs traditionnels) et de leurs occupants : un
quartier du centre historique habité par de vieilles familles peules et/ou islamisées de longue date,
souvent associées aux autorités traditionnelles (Kollere a Garoua, Kakataré a Maroua) et un quartier
populaire plus excentré (Rumde Ajia a Garoua, Doualaré-Judandu a Maroua), peuplé de ménages
majotitairement non musulmans (chrétiens et/ou adeptes des cultes locaux), eux-mémes composés
d’autochtones descendants de serviles ou arrivés plus récemment en ville, et de descendants de
migrants des pays riverains (T'chad, Nigeria, Centrafrique). Ce choix visait a comparer les fagons
de concevoir et gérer les déchets des citadins et des autorités de ces deux types de quartiers (mais

! Le premier séjour, de décembre 2006 2 janvier 2007, s’est déroulé dans le cadre d’'un Master 2 de recherche en
Anthropologie a I'Université Paris Ouest La Défense. Les suivants se sont déroulés dans le cadre de la these.
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aussi des pouvoirs municipaux vis-a-vis de ceux-ci), représentant les deux grands groupes de
populations peuplant les deux villes et entretenant depuis leur fondation des relations oscillant
entre cohabitation (voire collaboration) et antagonisme. Enfin, mes deux premiers séjours dans le
cadre de ma theése furent aussi ’'occasion de conduire des recherches dans les environs de Maroua,
a travers la plaine du Diamaré, sur des grands dépotoirs qualifiés localement de « tas d’ordures des
chefs » ou des « chefferies », auprés des chefs et des notables de villages autrefois capitales de grands
royaumes préexistants a la conquéte peule (d’est en ouest mBalda, Zumaya Laamorde, Kongola-
Jiddeo, Dulo, Ouro Jiddere et surtout Kaliao, cf. carte. 84).
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Quartiers étudiés a Garoua
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Vers Ngaoundéré

60




Quartier de Maroua
- Quartier étudié

Massif montagneux
Zone administrative

Vers Mora

Vers Garoua

Zone de karal

Quartiers étudiés a Maroua
Source : adapté de Atlas de la province Extréme
Nord

Vers Bogo

Vers Yagoua
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Dans le cadre de cette enquéte multi située, j’ai choisi aussi a la fois de travailler a partir des
sites de dépot dans les espaces publics des deux villes, et de faire varier les échelles d’enquéte au
contact de différents groupes d’acteurs. Je me suis ainsi rendue dans les concessions' pour
rencontrer les chefs de famille, les ménageres et parfois leurs enfants, plus ou moins jeunes, pour
échanger non seulement sur leurs conceptions et leur gestion, dans et hors de la sphere domestique,
des excrétions corporelles, objets déchus et résidus de leurs activités quotidiennes, mais aussi pour
évoquer ensemble la prise en charge de leurs déchets par les autorités successivement a la téte de
chaque ville. Avec I'aide de ces citadins et de mes assistants, je rencontrais aussi dans les deux villes
plusieurs spécialistes du religieux et de I’ésotérisme musulman (théologiens, maitres d’école
coranique et marabouts) ainsi que les chefs de plusieurs quartiers et les notables des grandes
chefferies « traditionnelles » de Garoua et Maroua’. Parallélement, j’entreprenais dés mon premier
sé¢jour dans les deux villes de prendre contact avec les différentes institutions municipales en charge
de la gestion des déchets et de I'assainissement: Communautés Urbaines (CU), leur direction des
services techniques et leur service d’hygiéne, mairies d’arrondissement (Garoua 2°™ et Maroua 1¢
essentiellement) et leur commission de salubrité ou service d’hygiene, délégations ministérielles
locales (MINEP’ 2 Garoua). Mon accés a chacune de ces institutions fut conditionné par la
rencontre avec des fonctionnaires ou élus particulierement intéressés par mon travail®, avec lesquels
jeu des échanges répétés et approfondis’, et qui me permirent de rencontrer 2 leur tour leurs
collegues et de participer a plusieurs de leurs réunions au sein de leur institution, avec les autres
structures municipales, et enfin avec les chefs « traditionnels » et les populations citadines. Enfin,
il me fut possible, avec le soutien de ces mémes relations privilégiées, de rencontrer les chefs
d’agence de la société de collecte Hysacam, chargée a partir de 2008 du contrat de gestion des
déchets dans les deux villes, et de participer a plusieurs tournées de repérage des dépotoirs et de
collecte « porte a porte » des déchets, et a plusieurs réunions avec ses agents et les populations a
Garoua.

Mon appréhension ethnographique des représentations et des modes de gestion individuels
et institutionnels des déchets dans les deux villes s’est donc voulue multisituée et multiscalaire, sous
la forme d’un « carottage »° a plusieurs niveaux et selon divers angles du méme phénomeéne, plutot
qu’a travers la focalisation sur un seul de ses aspects (comme le réemploi ou le recyclage, la gestion
domestique des déchets, le service public municipal de collecte, etc.). Cette approche paraissait étre
en effet la mieux adaptée pour comprendre la récurrence des relations de pouvoir dans ce domaine,

et sa dimension politique, telle qu’elle s’est imposée a moi des mes premieres observations sur les

1 Selon les quartiers et les assistants qui m’accompagnaient, soit par sélection aléatoire au porte a porte (le plus souvent
en rayonnant a partir d’un site de dépot de déchets dans le quartier), soit par réseau en rencontrant d’abord les parents
et connaissances de mes accompagnateurs (mais toujours dans la proximité d’un site de dépot), puis par ricochets en
rencontrant a leur tour les proches et amis de ceux-ci, etc.

2 Jeu aussi la chance 2 Maroua d’échanger avec son /laamiido, S.M. Bakary Bouba.

3 Ministere de Environnement et de la Protection de la Nature, devenu depuis 2012 le MINEPDED, Ministere de
I’Environnement, de la Protection de la Nature et du Développement Durable.

4 Ce qui explique pourquoi, n’ayant pu trouver ces référents dans chacune des institutions des deux villes, je n’ai pu
avoir acces a certaines d’entre elles (mairies, délégations ministérielles par exemple).

5> Ces échanges se firent pour la grande majorité en francais, émaillés souvent de fulfulde, sans assistant, et furent
rapidement moins I'objet d’enregistrements que de prises de notes et de retranscriptions a posteriori, afin de laisser
libre cours a la parole de mes interlocuteurs.

6 « Extraction d’échantillon de terrain ou carottes dans une opération de sondage du sous-sol ou des fonds sous-

marins », http://www.cnrtl.fr/lexicographie/carottage, consulté le 4 septembre 2014
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dépotoirs des deux villes et mes premiers échanges avec les citadins, puis avec les acteurs
municipaux de I'assainissement, alors que j’avais opté a 'origine pour une approche spatiale, et par
leur composition matérielle, des dépotoirs dans les espaces collectifs'.

La confrontation des discours, des pratiques et des traces physiques

Avec ces différents interlocuteurs et selon ces différentes échelles, 'enquéte a consisté a
recueillir simultanément les discours et a observer les pratiques en matiere de définition et de
manipulation des déchets, dans un recoupement consistant, selon une posture ethnographique
classique, a y repérer les constantes, les décalages et les décrochages. Il s’agissait en outre d’éviter
I’ « effet Magritte » dénoncé par J.P. Warnier, a propos de la focalisation sur les discours des
chercheurs travaillant sur le corps et la culture matérielle, au détriment des gestes, postures,
conduites, pratiques, etc. (2009a : 25)°. Les discours ont pu étre recueillis sur le vif, lors d’échanges
(m’incluant ou pas) dans le cadre d’une observation participante (a la vie des concessions ou je pus
séjourner, essentiellement a Garoua dans le quartier Kollere, aux visites et relations familiales,
amicales et vicinales, aux tournées de collecte des agents Hysacam, ou encore aux rencontres et
réunions entre institutions et avec celles-ci, les autorités traditionnelles et/ou les citadins), ou dans
le cadre d’entretiens semi ou non directifs, répétés et a chaque fois de longue durée’. Pour pallier
aux difficultés d’un contexte d’enquéte polyglotte (francais et fulfulde comme langues véhiculaires,
mais aussi une multitude de langues locales, a commencer par le guiziga Bui Marva a Kaliao, dans
les environs de Maroua), j’ai entrepris 'apprentissage du peul du Nord Cameroun (fulfulde) et eu
recours, surtout avec les citadins, les spécialistes religieux et les autorités « traditionnelles », a des
assistants interpretes en fulfulde et en guiziga Bui Marva. Une attention particuliere fut aussi portée
lors de ces échanges dans les trois langues aux formulations et aux terminologies spécifiques,
surtout concernant les champs lexicaux de I'exercice du pouvoir et de la gestion de la saleté et des
déchets. Quant a la profondeur diachronique des discours de mes intetlocuteurs évoquée plus haut,
elle put certes étre induite par la grille d’entretien, mais elle émergea aussi naturellement et de fagon
récurrente dans la plupart des contextes d’enquéte, au point d’occuper une place majeure dans
I’énonciation et I’élicitation des fagons actuelles de concevoir et de manipuler individuellement et
institutionnellement les déchets. Ce fut particulicrement le cas concernant les pratiques d’érection

1 La courte enquéte réalisée en master 2 en 2006-2007 avait consisté essentiellement a recenser et situer les plus grands
sites de dépot a Garoua et a en analyser la composition en surface, a I'aide de la méthode botanique du transect. C’est
cependant a partir de cette premicre approche que je pus pressentir le role particulier et central accordé aux grandes
accumulations de déchets dans les conceptions et les pratiques locales du pouvoir et d’une « gouvernementalité »
particuliére.

2 « Magritte effectue une série de tableaux représentant une pipe. Sous chaque image il écrit « ceci n’est pas une pipe »
[...]. « ’effet Magritte » procede d’une illusion caractéristique des clercs. Ils ont tendance [...] a prendre les idées, les
pensées, les représentations, pour la chose elle-méme. Le tableau pour la pipe. La représentation du corps pour le
corps. Les verbalisations pour les conduites sensorielles et motrices » (2009a :25). J.P. Warnier remarque en outre avec
pertinence que M. Douglas la premiere est tombée dans le piege de cet « effet Magritte » dans son appréhension de la
souillure, de la saleté et des déchets, focalisée sur « la structure de la norme verbalisée, et non [sur les] pratiques relatives
au déchet » : « Les analyses [que Douglas| propose ne sont pas fausses, loin de la. En revanche, une ethnographie des
pratiques [...] montre a quel point les catégories sont mouvantes et contestées, prisonnicres des rapports de pouvoir,
lorsqu’il s’agit de corps humains réels et de substances engagées dans des pratiques » (2009a : 27, analyse qui s’applique
aussi selon J.P. Warnier aux travaux de F. Héritier sur le corps et ses humeurs corporelles).

3 D’abord enregistrés puis progressivement plutét pris en note ou mémorisés puis retranscrits.
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et d’instrumentalisation des grands tas d’ordures dans les chefferies tchadiques du Diamaré par
leurs descendants, puis au contraire concernant le controle et la dissimulation des déchets au sein
des concessions sous la période de fondation et d’administration peules des deux villes par les
citadins de I’élite peule et musulmane, a chaque fois pour des raisons évidentes de valorisation de
la puissance passée de leurs « ancétres ». La période de « crise » que connurent les services publics
de gestion des déchets dans les deux villes, et plus généralement ’Etat camerounais, a partir du
milieu des années 1980, fut également I'objet de nombreux récits spontanés, cette fois plutot dans
une posture de dénonciation, tantot de 'incompétence et du laxisme des autorités en place, tantot
de l'incivilité des citadins. En revanche, la période coloniale fut rarement évoquée spontanément,
et méme des questions plus directives ne purent venir complétement a bout du silence de mes
interlocuteurs, qu’il soit dG a l'oubli, a une minorisation volontaire de son impact sur
I'administration des deux villes et la vie quotidienne de ses habitants, ou le fait du caractere
progressif et souterrain (au lieu d’une rupture brutale) des changements qu’elle provoqua
localement. A chaque fois, j’ai eu parallelement recours a la littérature existante et accessible (tres
limitée dans bien des cas) pour parfaire la contextualisation de I’émergence des différents régimes
de cette subjectivation par 'ordure, traversant les propos de mes interlocuteurs.

L’appréhension des gestes et des pratiques de « démise en objets » des citadins, soit de
production de déchets et de résidus, et de leur manipulation par ceux-ci et les agents municipaux
puis Hysacam en charge de l'assainissement, aurait da idéalement, en cohérence avec les
préconisations du groupe « Matiere a Penser » concernant I’étude des liens entre corps et culture
matérielle, passer par une « praxéologie des conduites affectivo-sensori-motrices » en la matiere,
soit une ethnographie de 'appréhension motrice des objets et de la motricité étayée sur les objets
(Warnier 1999a: 11, 2001: 8-9, 2009b: 31)". Il m’a été possible de conduire celle-ci dans I'espace
public, notamment par I'observation des sites de dépot, et dans le cadre professionnel lors des
tournées de collecte avec les éboueurs d’Hysacam. En revanche, cette praxéologie s’est avérée tres
difficile a réaliser dans la sphére domestique et concernant les gestes individuels de
production/gestion des déchets, du fait du caractere a la fois trivial, intime et honteux qui leur est
accordé dans ce contexte’. Lappréhension des gestes quotidiens de « démise en objets » (2
Iexclusion de ceux concernant les excrétions corporelles, qui me sont restés résolument
inaccessibles) n’a pu des lors se faire qu’en « arriere-plan » et a la dérobée, durant mes séjours dans
diverses concessions, a Garoua, ou lors de mes visites aux chefs de famille, ménageres, chefs de
quartier ou encore spécialistes religieux a leur domicile dans les deux villes. J’ai eu aussi recours a
un certain nombre d’ « astuces » techniques pour contourner cette difficulté sans heurter pour
autant la sensibilité ou mettre a mal la pudeur et I'intimité de mes interlocuteurs : réalisation de
cahiers d’observation par mes assistants, selon un schéma prédéterminé, avec leurs proches et/ou
sur les sites de dépot a proximité de leur domicile, ou encore de cartes mentales par mes
intetlocuteurs/trices citadins de leur espace domestique et de leurs gestes de « mise au propre » de

I D’apres les travaux de Head, Janet, Schilder (1920-1930) et Parlebas (1981), fondateurs de cette "science de l'action
motrice".

2Tl en a été de méme concernant ma participation 2 la gestion des déchets dans ce cadre a Garoua, du fait en outre de
ma condition d’étrangere, blanche de surcroit, qui rendait inconcevable, aux yeux des citadins avec lesquels je
cohabitais, mon implication dans P'entretien de la concession ou Iévacuation des déchets de la maisonnée. Il en a
encore été de méme dans le cadre des tournées de collecte d’Hysacam, cette fois officiellement pour des raisons de
sécurité.
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celui-ci, etc.'. Enfin, pour contourner encore ces difficultés d’observation, et compléter cette
appréhension par sondage ou « carottage » des relations entre pouvoir et gestion des déchets,
notamment sous 'angle spatial et matériel, diverses techniques pratiques ont été mises en ceuvre,
encore avec I'aide de mes assistants : évaluation de la nature des déchets évacués sur les dépotoirs
de Garoua par la réalisation de transects, relevé GPS des dépotoirs puis des bennes disposées en
ville, plans de concessions, inventaire botanique de la flore d’un grand tas d’ordures, photographies,
etc.”.

Ma démarche fut finalement guidée par le souci de saisir le phénomene étudié certes par les
propos de ses acteurs et, dans la mesure du possible, par leurs conduites et leurs pratiques, mais
aussi par les traces de celles-ci, qui se trouvaient justement étre les accumulations de déchets, grands
tas d’ordures puis bennes ou petites poubelles domestiques, ou au contraire leur absence, et leur
corollaire, la propreté, signalée par exemple par les petits sillons paralleles tracés par les balais de
brindilles sur le sol de sable des cours des concessions. J’emprunte cette mise en valeur des
« traces physiques » dans 'enquéte ethnographique aux tenants des « #nobtrusive’ measures » ou
« methods » (Sechrest et Phillips 1979, Webb et al. 1981, Kellehear 1993, Webb et al. 1999: [1966],
Webb et al. 19606, Lee 2000) qui invitent les chercheurs en sciences sociales a pallier les limites du
recueil de la parole des acteurs par entretiens ou questionnaires en donnant une place centrale dans
leurs analyses aux traces laissées par ces derniers’. Revétement usé du sol devant Pentrée d’une
exposition pour en évaluer la fréquentation, traces d’usure sur les objets pour en saisir les modes
d’usage, taille des armures donnant des indications sur ’évolution de la stature des individus dans
le temps, ou encore longueur de la barbe d’un matador témoignant de son degré de fébrilité avant
la corrida (le tremblement de sa main I'empéchant le cas échéant de se raser de pres), autant
d’exemples évoqués, souvent sur un ton humoristique, pour saisir la richesse de ces données
matérielles trop souvent négligées par les chercheurs en sciences sociales (Webb et al. 1966, Lee
2000 : 2). Les adeptes des « inobtrusive measures » font aussi la part belle aux restes, résidus, déchets,
sites et contenus des dépotoirs comme autant d’indications matérielles sur les modes de
consommation’ ou d’usage des espaces de vie® ( Webb et al. 1966: 37, 38-43, Lee 2000 : 14). Ils
enjoignent ainsi les chercheurs a se saisir de ces nombreuses données qui les entourent et qui sont
aisément accessibles, quand elles sont en général considérées comme triviales, voire comme des
« dirty details » ou du « bruit » qui brouillerait les analyses (Webb et Weick 1981 : 652, Lee 2000 : 9).
Les méthodes et mesures « znobtrusive » rencontrent en ce sens le souci du détail revendiqué par

certains chercheurs (Piette 1998, Datchary 2013) dans lappréhension ethnographique des

I Astuces qui seront présentées, ainsi que le type d’interlocuteurs et la méthode d’enquéte spécifique mobilisée, dans
des encadrés méthodologiques en début de chapitres.

2 Qui seront a nouveau présentées dans les encadrés méthodologiques correspondants. Les données collectées par
certaines d’entre elles n’ont toutefois pu étre toutes traitées et mobilisées, faute de temps, dans le cadre de cette these.
3 Qualifiées aussi de « nonreactive », et qu’on peut traduire littéralement par « discretes », dans le sens ou elles visent a
contourner les biais induits, dans les réponses et les comportements des acteurs, par le dispositif d’enquéte et/ou la
présence du chercheur (Lee 2000 :1).

4 La remise, au centre des recherches sur le corps et la culture matérielle, des conduites « affectivo-sensoti-motrices »
étayées sur les objets, par le biais d’une analyse praxéologique, pronée par J. P. Warnier et les membres du groupe
Mati¢re a Penser, rencontrent ainsi les propositions des tenants des méthodes « wnobtrusive », notamment dans leur
remise en cause de la primauté accordée trop souvent aux discours des acteurs.

> A la fagon de la rudologie de J. Gouhier (1972) et de la garbology de W. Rathje et C. Murphy (1992).

¢ Comme le préconisent par ailleurs les tenants d’une « cartographie » (Jeudy 1985, 1991, Navez-Bouchanine 1987,
1988, 1989, Jolé 1982, 1989, 1991, Bertolini et Brakez 1997, Serres 2008, Epelboin 1998 : 398) ou d’une « géographie »
des déchets (Liberski 1989, Jewitt 2011).
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phénomenes sociaux et des fagons d’étre au monde. 1l s’agit enfin pour les tenants des méthodes
« unobtrusive » et de la prise en compte des traces physiques de se montrer inventif dans son enquéte,
de savoir jouer avec les données disponibles et de ne pas hésiter a s’engager sur des pistes jugées
triviales, absurdes ou fantaisistes, avec humour et irrévérence, dans la mesure ou ces postures,
considérées en général comme peu académiques, peuvent s’avérer particulicrement fructueuses :
« foolishness is functionnal », telle est la ligne de conduite des méthodes « unobtrusive »', dont j’ai voulu
moi-méme me saisir pour mener ce travail de recherche dont les tas d’ordures constituent 'objet
majeur (Webb et Weick 1981 : 652, Lee 2000 : 10)%. Au demeurant, si les lieux d’accumulation des
déchets peuvent effectivement constituer des traces et de (« sales ») détails des activités humaines
d’un point de vue méthodologique, j’ai tenté ici de leur redonner toute I'importance qui leur est par
ailleurs accordée par les citadins comme les détenteurs successifs du pouvoir dans les villes nord-
camerounaises de Garoua et Maroua’.

Nassara voirie : « 1la Blanche du tas d’ordures »

Deés mon premier séjour de recherche en master 2 a Garoua, ma place sur le « terrain » et
vis-a-vis de mes interlocuteurs s’est nécessairement avérée particuliere. La présence sur les grands
dépotoirs de la ville d’'une jeune francaise accompagnée d’un collégue camerounais, occupés a
tendre un metre ruban et a scruter la surface des dépotoirs un carnet a la main, fut d’emblée percue
comme incongrue par les citadins de Garoua. Leurs réactions a mon endroit ne furent pas toutefois
celles de méfiance ou d’animosité que je craignais®, mais plutot de curiosité amusée : les enfants du
quartier Rumde Ajia, dont je continuais longtemps a visiter régulierement le grand dépotoir, eurent
tot fait de me rebaptiser du surnom gentiment moqueur de Nassara voirie ou Nassara jiddere, « 1a
Blanche du tas d’ordures », de méme qu’un haut fonctionnaire de la CU de Garoua décida de
s’adresser a moi en m’appelant .4z (hausa), prénom féminin a fonction apotropaique signifiant
encore « tas d’ordures ». Dans les deux villes, les spéculations allérent aussi bon train pour tenter
de comprendre le sens de ma passion pour les tas d’ordures et les déchets. On me considéra
longtemps, malgré mes dénégations, comme la représentante d'une ONG chargée de nettoyer la
ville, jusqu’a m’attribuer le mérite d’avoir « fait venir » Hysacam en aout 2008, peu aprés ma
premicre enquéte sur les différents grands dépotoirs de Garoua. Le bruit courut aussi un moment

I Qui sont aussi qualifiées plus légérement par leurs adeptes d’« oddball », « excentriques » (Lee 2000 : 15)

2 “Enthusiasts for unobtrusive measures can be openly playful, which means that they can be playful with vigot, which
means they can extract all of the benefits that flow from humor when it is done well. Playfulness becomes more
exhibitionistic, less constructive, and more artful the more it is done hesitantly, self-consciously, and apologetically.
Playfulness is risky among colleagues hardened to cute experiments, clever concepts, and artful prose. But to
compromise playfulness with seriousness is to engage in neither and to offend enthusiasts of both” (Webb et Weick
1981: 653).

3 ’ensemble des données recueillies a pu étre stocké dans une base de données informatique réalisée a I'aide du logiciel
Toolbox. Celle-ci a permis de faciliter I’analyse par comparaison et recoupement des entretiens et des observations
effectuées.

# Du fait de l'intrusion dans leur intimité que représentait ma démarche, mais aussi et surtout a cause de son caractere
louche : je craignais notamment d’étre suspectée de recueillir les déchets des citadins a des fins d’envoutement, et de
subir ainsi leurs foudres comme certains de mes prédécesseurs dans ce domaine (Favret-Saada et Contreras 1981, De
Rosny 1981). Heureusement, le fait d’avoir toujours travaillé sur les dépotoirs en plein jour et au su et au vu de tous a

pu sans doute désamorcer les inquiétudes des citadins en la matiére.
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que j’étais une « folle », attirée sur les grands tas d’ordures de la ville par un « génie » qui me
« dérangeait », et que j’avais sans doute d’ailleurs « contracté » lors des heures passées sur les
dépotoirs a en étudier la composition'. On put enfin m’accuser de m’intéresser aux grandes
accumulations de déchets puis de faire des tournées de collecte avec les agents Hysacam pour
m’enrichir, I'idée paraissant communément admise qu’une « Blanche » ne pouvait travailler dans
I'ordure autrement qu’a des fins lucratives. Mais globalement, les attitudes de mes interlocuteurs a
mon endroit, quil s’agisse de chefs de famille, de ménageres, de spécialistes religieux, de
fonctionnaires, d’élus ou d’employés Hysacam de divers statuts, furent ouvertes et positives,
rassurés peut-étre par I'innocence qui semblait se dégager de ma jeune personne, qui plus est
étrangere. Je dus cependant apprendre aussi a jouer de cette ingénuité qu’on m’attribuait pour
tantot me permettre de poser des questions qui seraient parues inconvenantes dans la bouche d’un
pair ou d’'un concitoyen (par exemple a propos de la gestion des excrétions corporelles), ou au
contraire faire preuve de mes connaissances dans certains domaines (ésotérique et politique
notamment) et libérer ainsi la parole de mes interlocuteurs.

L’accueil chaleureux et la bienveillance amusée avec laquelle mes divers
intetlocuteurs/trices accepterent ma présence, chez eux ou prés du dépotoir de leur quartier,
répondirent a mes questions, parfois inopportunes, et se plicrent a mes demandes, paraissant
souvent fantaisistes, doivent finalement beaucoup aux personnes qui m’accompagnerent durant
cette enquéte. J’ai choisi par commodité de les rassembler ici sous le terme technique
d’ « assistants », mais ceux-ci sont devenus au fil de 'enquéte, et un peu plus a chacune de nos
retrouvailles, des partenaires et des amis. Ceux-ci m’ont ouvert les portes des concessions de leurs
parents, voisins et amis ou m’ont aidé a franchir celles d’inconnus, mais aussi de chefs
« traditionnels » et de spécialistes religieux, et a les convaincre d’échanger avec nous sur des sujets
a la fois aussi triviaux, intimes, sectets et/ou polémiques que la gestion de leurs déchets, de ceux
de leurs administrés, de celle des autorités municipales a leur endroit, ou encore sur le role des
ordures et de leurs accumulations dans les religions locales ou I'Islam et son versant ésotérique. Ils
ont su bien sur traduire mes questions et les réponses de mes interlocuteurs, mais aussi les rassurer
face a mes bévues, orienter mes questions et ma conduite, m’apporter des compléments
d’explications. Ceux-ci ont pu enfin collecter des données a ma demande et en mon absence, au
risque parfois de mettre en jeu leur propre réputation dans 'observation assidue d’un dépotoir ou
des questions insistantes a leurs parents et voisins sur leurs facons de gérer leurs objets déchus,
restes alimentaires, excréments, etc. Au nombre de neuf (six a Garoua et trois a Maroua et ses
environs), ce sont des hommes et des femmes agés de 22 a 50 ans environ, de confessions
chrétiennes et musulmanes, citadins de plus ou moins longue date, d’origine fulbe, kanuri, guidat,
mafa, guiziga Bui Marva®. Ils et elles sont agriculteur, footballeur, étudiante et couturiére, géometre,
commergant, assistant de recherche professionnel ou professeur de fulfulde a ’Alliance Francaise
de Garoua. Certains ont plusieurs années d’expérience dans 'enquéte en géographie, archéologie,
linguistique ou ethnographie, tandis que d’autres ont découvert la recherche a mes cotés, apprenant
a mesure que je progressais moi-méme dans ma pratique de 'enquéte et ma compréhension des

1 Cest toutefois grice a cette rumeur que je pus questionner certains citadins et comprendre leurs conceptions en
maticre de « folie », leurs perceptions des individus travaillant dans 'ordure et leurs croyances en la présence de
« génies » dans les grandes et anciennes accumulations de déchets (Guitard 2012)

211 s’agit de Marcelline et Ngossaya, Ahmadou Cherif, Simon Boubakary, Boubakary et Mamadi a Garoua, et de Maliki,
Dahirou Ahmadou Babbaoua et Boubakary Abdulaye a Maroua. Chacun m’ont accompagné aupres de différents
groupes d’interlocuteurs selon leur quartier de résidence, leur religion et leurs origines, leur sexe ou encore leur
expérience de I'enquéte.
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sociétés urbaines nord-camerounaises. Nous avons constitué ensemble le temps de 'enquéte une
véritable équipe, quoique éclatée entre les deux villes, sous la figure tutélaire d’Aboubakar Moussa,
géographe de la Mission d’Etude et d’Aménagement de la province du Nord, a Garoua, qui
m’accueilli chez lui et facilita mes premiers pas sur le « terrain », et dont Iinstitution m’offrit un
accueil chaleureux, une carte de visite pour contacter les autorités locales, et un cadre de travail
pour commencer a traiter mes données sur place. I’exposé et 'analyse des données qui suivent
sont ainsi le fruit de ce travail collectif de longue haleine, et de 'engagement enthousiaste a mes
cotés de toutes ces personnes et personnalités.

Les résultats de cette ethnographie de I'intrication entre relations de pouvoir et gestion des
déchets a Garoua et Maroua, sont exposés ici sur un mode généalogique, en reprenant I'ordre
d’émergence successive de différents régimes de gouvernementalité par I'ordure dans les deux
villes. Les deux premiers chapitres abordent ainsi 'amorce de cette gouvernementalité, aussi loin
dans le passé que I'évoquent mes interlocuteurs de Maroua et ses environs, et que lattestent
quelques grands tas d’ordures des chefferies tchadiques qui subsistent aujourd’hui a travers la plaine
du Diamaré. Le premier évoque la constitution de grands tas d’ordures au centre et sur les fronticres
des grands royaumes guiziga Bui Marva et zumaya, qui se partagerent le pouvoir sur la région entre
le XVlIe et le XVIlle siecle, pour mettre en scéne leur ancienneté sur ce sol et la richesse en biens
et en hommes de leurs chefs, gages de leur 1égitimité a régner. Le second éclaire I'autre dimension
subjectivante des grands tas d’ordures de ces chefferies tchadiques, a savoir leur patiente
construction en « choses-dieux » développant et attirant des « forces » spécifiques, que les
détenteurs successifs du pouvoir vont ensuite pouvoir « incorporer » pour mieux incarner 'autorité
et assurer la protection, la stabilité et la reproduction du royaume.

La rupture brutale provoquée par la conquéte peule dans le Septentrion a la fin du XVIIle
sicele, la fondation des lamidats de Garoua et Maroua et lintroduction d’un nouveau régime
subjectivant les individus via la gestion de leurs déchets est présentée dans les chapitres trois et
quatre. L’'influence fondamentale et conjointe de I'Islam et du code de conduite peul sur entretien
de soi, de son espace de vie et de celui sur lequel on a autorité (foyer, rue, quartier, ville) est évoquée
dans le troisieme chapitre, qui présente ainsi la mise en scene du pouvoir fulbe sur les deux villes
par leur intervention dans la propreté de ses espaces publics, et la forte stratification sociale révélée
par la répartition des activités de nettoyage et de manipulation des déchets, et par la rhétorique qui
la justifie. Cependant, detricre cette rupture affichée par les descendants des conquérants fulbe avec
les anciennes pratiques d’instrumentalisation des grands tas d’ordure, comme emblémes et comme
instruments de pouvoir, par les royaumes vaincus du Diamaré, le quatrieme chapitre expose au
contraire la continuité dans la gouvernementalité¢ de Pordure dans les deux villes sous domination
peule, notamment dans le cadre d’un registre ésotérique musulman qui valorise toujours, quoique
désormais comme un « secret du pouvoir », le recours aux « forces » émanant des grandes
accumulations d’ordures pour assurer sa domination.

Le cinquieme chapitre rapporte non pas une rupture, mais plutot un long tournant dans la
généalogie des rapports entre gestion des déchets et relations de pouvoir. Celui-ci s’amorce dans
les deux villes a partir de la conquéte coloniale allemande puis frangaise, durant la premiére moitié
du XXe siecle, et aboutit avec I'indépendance du Cameroun en 1960 et les deux décennies
d’administration municipale qui suivront, a 'avénement de Garoua et Maroua au rang de « villes-
lumicere ». Dans ce cadre, la prise en charge municipale de I'entretien des espaces collectifs et de la
mise a distance des déchets des espaces de vie a pour corollaire a la fois le renforcement de
I’hégémonie peule et musulmane sur les deux villes et la réapparition des grands dépotoirs dans
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I'espace public. Dans les quartiers historiques et administratifs des centre-villes toutefois, ceux-ci,
réalisés sciemment devant les chefferies de quartier, évoquent encore le contréle de leurs habitants
par les autorités municipales, avant qu’ils ne soient évacués dans les années 1960 et 1970 pour ne
pas ternir 'image des « villes-lumicres » du Septentrion, a commencer par Garoua, berceau du
premier président camerounais, A. Ahidjo. En revanche, dans la part sombre de chaque ville que
représentent les quartiers populaires non peuls et non musulmans, le développement puis la
persistance de grands dépotoirs « sauvages » révelent au contraire la permanence des anciennes
hiérarchies et ’'abandon des populations situées au bas de celles-ci par les pouvoirs en place.

La crise de la subjectivation par 'ordure qui frappe les deux « villes-lumiére » a partir du
milieu des années 1980, telle que I’évoquent mes interlocuteurs, est 'objet des sixi¢me et septieme
chapitres. Le premier est plus particulierement focalisé sur les analyses et les hypothéses en termes
¢conomiques et politiques avancées par les acteurs urbains eux-mémes, a savoir les citadins, les
autorités « traditionnelles », les fonctionnaires et les élus municipaux, pour tenter de cerner les
causes de cette crise, qui se traduit par la déliquescence des services municipaux de collecte des
déchets et I'invasion des espaces publics citadins par les ordures et les eaux usées de leurs usagers.
Tandis que cette faillite de la gestion des déchets est réinscrite par les citadins dans la « crise »
économique et politique locale et nationale, celle-ci est attribuée par les acteurs politiques des deux
villes a « lincivisme » des populations. I’analyse de I'ampleur de ce phénoméne de
« poubellisation », et des conflits qu’il suscite entre les citadins, permet de le resituer aussi dans une
crise sociale, qui touche a la définition de 'urbanité et au sentiment de faire communauté chez les
citadins de Garoua et Maroua. Ce sentiment d’échec du vivre-ensemble, et d’abolition des
anciennes hiérarchies par la mise a égalité de tous dans la « ville-poubelle », est plus particulicrement
analysé dans le chapitre sept.

Le huitiéme chapitre évoque le dernier régime en date introduit a Garoua et Maroua pour
gérer individuellement et collectivement les déchets, et qui imprime encore sa marque dans la
subjectivation par la « démise en objets », voire la « mise en déchets », a 'ceuvre de longue date dans
les deux villes. Celui-ci est le fait de la société privée Hysacam, mandatée en 2008 par I’Etat
camerounais pour reprendre en main la gestion publique des déchets dans les villes du Septentrion.
Malgré lintroduction d’un nouveau dispositif de collecte présenté comme « moderne et
scientifique », mais aussi détaché de toutes contingences politiques, celui-ci et ses équipements
techniques (bennes, poubelles, décharges municipales), se voient a leur tour happés par les relations
de pouvoir qui traversent et animent ce champ de la gestion municipale, pour étre récupérés comme
instruments dans le cadre de ’exercice d’un pouvoir sur soi et sur les autres.

Les deux derniers chapitres reprennent les différents grands régimes ayant émergé
successivement durant le XXe siccle, pour définir la gouvernementalité par le déchet telle quelle
se pense et se pratique de nos jours a Garoua et Maroua. Le neuvieme chapitre présente plus
particulicrement I'influence de ces régimes successifs, dont celui hygiéniste biomédical introduit
durant la colonisation, sur les conceptions et les pratiques de manipulation des déchets corporels,
objets déchus et résidus des activités quotidiennes dans la sphere domestique et dans 'espace
public. Alors que entretien de la concession et le réemploi des déchets, dans le cadre de 'économie
domestique, paraissent relativement valorisés, méme si ces activités restent confiées aux individus
mineurs de la hiérarchie familiale (femmes, enfants, domestiques), la manipulation des ordures 2a
des fins professionnelles ou de subsistance dans ’espace public demeure longtemps mal vue,
jusqu’a la revalorisation de la profession d’éboueur par le développement des activités d’Hysacam.
La diffusion progressive dans les mentalités citadines des conceptions hygiénistes en mati¢re de
saleté et de gestion de l'ordure, puis lintroduction de nouveaux dispositifs et équipements

69



techniques de collecte par la société privée au tournant du XXle siecle, ne remettent pas en
revanche en cause le caractere ambivalent des lieux d’accumulation de déchets, notamment percus
sous un prisme magico-religieux comme investis de « forces » spécifiques. Ce sont méme plutot les
microbes, les bennes a ordures ou encore les décharges municipales, qui se voient a leur tour
récupérés et réinscrits dans ce registre pour penser et gérer excrétions corporelles et déchets
domestiques, jusqu’a constituer de nouveaux objets d’'une modernité qui demeure résolument

enchantée. Ceci est 'objet du dixi¢me et dernier chapitre.

Code couleur encadrés :

: Complément — -
Méthodologie Jinformation onnées spécifiques
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CHAPITRE I

LE GRAND TAS D’ORDURES DU CHEF,
EMBLEME DE POUVOIR

« Accepter tous les immondices du royaume, c’est étre le seigneur du sol et des récoltes »,

Lao Tseu, Tao T4 King, 300 av. JC

D’apres les données archéologiques et historiques disponibles, qui corroborent les récits
recueillis 2 Maroua et ses environs, des pratiques et des discours de gestion des déchets se
développent entre le XVlIe et le XVIIlIe si¢cle dans la plaine du Diamaré, dans I'actuelle région de
I'Extréme Nord du Cameroun, a des fins explicites de domination, de mise en scéne et de
légitimation de celle-ci. Plusieurs groupes tchadiques' de plaine, comme les Zumaya, et de piémont,
tels que les Guiziga Bui Marva, réalisent en effet a cette période un certain nombre de tres grands
tas d’ordures, qui se détachent encore aujourd’hui dans la plaine du Diamaré, depuis les contreforts
des monts Mandara a ouest jusqu’au massif de MBalda a I’est (cf. carte p.84).

Dans chacun de ceux-ci, ces grandes accumulations de déchets sont ouvertement associées
au territoire du groupe et a son chef, non seulement dans les représentations, donc en terme
d’identification, mais aussi sur un mode véritablement consubstantiel, en terme cette fois
d’incorporation. Dans ce contexte, les liens particuliers développés par les détenteurs de I'autorité
avec leurs déchets, mais aussi avec ceux de leurs sujets, paraissent spécifiques d’un type d’institution
politique fortement centralisée, 2 mi-chemin entre la chefferie et la royauté®. Les usages politiques
des ordures par ces groupes, en termes de domination, de mise en scéne et de légitimation de celle-
ci, renvoient en effet explicitement aux différents traits caractéristiques de ces systemes de pouvoir
centralisé : dotés d’un territoire spécifique et délimité, détenteurs du monopole légitime de la force,
administrés par des institutions politiques spécialisées, caractérisés par l'unité de leur
gouvernement, constitué ici d’un chef entouré d’une cour de notables, et enfin consacrant une
partie de leurs ressources a 'entretien des représentants du pouvoir (Terray 1985: 110).

Dans ce premier chapitre, nous aborderons du point de vue du recours a 'ordure d’abord
la définition d’institutions politiques spécialisées et uniques, dans la mesure ou les dépositaires
guiziga Bui Marva et zumaya des pouvoirs politiques, mais aussi religieux, se voient astreints de par
leur statut a des modes particuliers de gestion des déchets issus de leur corps et de leurs habitations.

! Le choix de ce terme pour qualifier ces différents royaumes renvoie a leur appattenance commune au groupe de
langues dites tchadiques, au nombre de cinquante-cing sur les soixante langues parlées a ’Extréme Nord du Cameroun
(Barreteau et Dieu 2004: 64).

2 A linstar de la chefferie de Gudur, également installée dans les monts Mandara, « plus qu’une chefferie, mais moins
qu’un royaume » (Jouaux 1989: 259). Dans la mesure ou certains chercheurs ont réaffirmé importance de considérer
les multiples formes du politique dans 'Afrique précoloniale plutot en terme de continuum que de typologie (Terray
1985 : 1006), et ont souligné la difficulté a définir des critéres précis distinguant les « chefferies » des « royautés »/ « Etats »
(Balandier 1967: 56-57, Terray 1985 : 110), on utilisera ainsi indifféremment tantot le terme de « chefferie », employé
également par les descendants de celles-ci en francais local, notamment pour désigner spécifiquement la résidence du
chef, tant6t celui de « royaume », particulierement pour évoquer le territoire attaché a et contr6lé par ces institutions
politiques centralisés.
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En outre, du méme fait de leur statut de leaders de la communauté, eux seuls profitent aussi d’une
instrumentalisation particuliere des déchets accumulés en grande quantité et non seulement des
leurs, mais aussi de ceux de tous les sujets et vassaux du royaume.

Ensuite, nous verrons comment cette monopolisation des ordures par les détenteurs du
pouvoir participe aussi de la définition et du contrdle du territoire du groupe. Comme véritables
emblemes de ces royaumes et de leurs chefs, les imposantes accumulations de déchets matérialisent
a la fois le cceur, au centre du village-capitale devant le palais, mais aussi parfois les frontic¢res du
royaume, dans les villages de ses marges. Par leur grandeur, ils témoignent en outre de I'ancienneté
de l'installation de la chefferie sur ce territoire. Dans les nombreux récits de fondation transmis par
des descendants de ces anciens royaumes du Diamaré, la capacité a réaliser un tas d’ordures plus
grand que les autres groupes prétendants a ’exercice du pouvoir constitue ainsi un mode d’élection
et une démonstration d’ancienneté, et devient par la un enjeu central de la compétition pour le
controle du territoire et de ceux qui y résident, dans un contexte d’incessants mouvements de
population ou I'autorité s’obtient par 'antériorité sur le sol plutot que par 'autochtonie. Le grand
tas d’ordures a alors la particularité de ne pas faire sens et symbole de pouvoir seulement pour une
chefferie a caractere mono-ethnique, mais bien plutot de se situer a la charniére des relations de
concurrence et de collaboration entre différents grands royaumes voisinant sur un vaste espace,
dans leur compétition pour la conquéte du sol et la domination sur les populations antérieurement
installées. La distribution, dans les récits historiques des descendants de ces anciennes grandes
chefferies, de ce motif récurrent de fondation, de pair avec l'inscription spatiale des grands tas
d’ordures dans la plaine du Diamaré, permettent aussi d’étayer I’hypothése d’un mouvement majeur
de peuplement de la région d’est en ouest, depuis le lointain interfluve Logone-Chari jusqu’aux
contreforts des monts Mandara. Mais bien au-dela de la seule plaine du Diamaré, a ’Extréme Nord
du Cameroun, la mention de I'importance des grands tas d’ordures des chefs beaucoup plus au
notd et a 'ouest du continent, dans les royaumes samo (Héritier-Izard 1973), mossi (Deverin-
Kouanda 1993) et kasena (Liberski-Bagnoud 2002: 71-72, 75, et 203-204), dans I’actuel Burkina-
Faso, laisse aussi entrevoir un phénomene dont 'ampleur n’a pas jusqu’ici été saisie : la pertinence,
a une tres vaste échelle spatiale et pour un grand nombre de sociétés africaines pré-coloniales, d’une
grande et ancienne accumulation de déchets comme marque d’appropriation du sol et signe du
pouvoir de celui qui I’a érigé, avec I'aide de ses sujets.

Enfin, sera évoqué comment, au-dela du seul marquage du territoire, les liens étroits entre
détenteurs du pouvoir et déchets témoignent aussi de leur posture économique particuliere et
privilégiée au sein du groupe. Les grands tas d’ordures sont en effet aussi associés dans les récits,
comme dans la mémoire des descendants de ces anciens royaumes, a la richesse de leurs chefs. Une
richesse matérielle exprimée par les importants volumes de déchets produits par leur maisonnée
(soit leurs épouses, progénitures, parentele, esclaves), et par la nature de ceux-ci, issus de certaines
possessions de prestige (le cheval) ou d’activités exclusives du pouvoir (la forge) ; mais aussi une
richesse « en hommes », soit les membres de la chefferie, ses notables, ses alliés, et surtout
I'ensemble de ses sujets, contraints de venir régulierement, en signe d’allégeance, déposer leurs
ordures domestiques sur le grand tas d’ordures de leur chef, au centre du royaume.

Pour saisir 'émergence de ces formes particulieres de recours a 'ordure par les détenteurs
de I'autorité dans les systemes politiques centralisés de la plaine du Diamaré, et de 1a leur role dans
le processus de sujectivation auquel était soumis par le souverain chaque sujet du royaume, mais
aussi le prétendant au pouvoir lui-méme, commengons dans un premier temps par les resituer dans
le cadre de ce que nous savons des modes communs de manipulation des déchets dans cette région

entre ce lointain passé et la période contemporaine.
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Le Nord du Cameroun au XVIIIe siecle

La partie septentrionale du Cameroun constitue un carrefour dans les intenses mouvements de populations qu’a connu la
sous-région du bassin du lac Tchad depuis deux millénaires. Les sites des villes de Garoua et Maroua, a savoir la vallée de la
Bénoué, dans 'actuelle région du Nord, et la plaine du Diamaré, dans la région de I’'Extréme-Nord, ont ainsi pu accueillir de
nombreuses populations aux langues (représentant trois des quatre grands groupes linguistiques présents sur le continent), aux
religions, aux systemes politiques et aux modes de subsistance divers, distingués en quarante-deux groupes ethniques (Boutrais
1984 : 115, Holl 1995 : 36, Seignobos 2004 : 44).

A l'aube de la conquéte peule, qui viendra a la fin du XVIIIe siécle bouleverser 'organisation géopolitique de la région, on
peut distinguer sommairement trois grands groupes de populations se partageant ce vaste espace soudano-sahélien, selon leur
milieu naturel et leurs modes de subsistance : les montagnards, les habitants de plaine et les riverains des fleuves (Boutrais
1984 :222, Seignobos 2000 : 44). Dans les environs des grandes centres urbains que deviendront Garoua et Maroua au XIXe
siecle, les populations qualifiées de « montagnardes » se sont essentiellement installées sur le massif du Tinguelin qui surplombe
la vallée de la Bénoué au nord (Fali essentiellement), et dans les monts Mandara a I'ouest de la plaine du Diamaré (Mofu, Mafa,
Kapsiki, Podokwo, etc.). Elles se distinguent des sociétés de plaine ou riveraines des fleuves moins par leurs organisations
sociales et politiques, fort diverses, que par leurs fondements idéologiques : « Tres schématiquement, nous pouvons dire que
les sociétés des montagnes s'organisent largement autour d'un terroir agricole fixe, fortement humanisé au cours des siécles
(tetrasses, parcs arborés complexes...) et étroitement controlé par l'intermédiaire des ancétres et des puissances chtoniennes »
(Bonnabel et Langlois 2003 : 31). Les sociétés de plaine, comme les Guiziga ou les Zumaya dans la plaine du Diamaré, se
seraient quant a elles sédentarisées plus récemment, suite 2 une adhésion tardive a I'agriculture. Alors qu’elle était de longue
date P'activité de subsistance principale des montagnards, les mythes d’origine des chefferies de plaine mettent plutot en scene
des ancétres fondateurs guerriers ou chasseurs (Boutrais et al. 1984 : 225). Les riverains des fleuves enfin, tels que les Bata pres
de la Bénougé, sur P'actuel site de Garoua, ou encore les Musgum, Masa et Tupuri sur les berges du Logone, ont sans doute été
les plus favorisés par la richesse des écosystemes fluviaux, qui leur a permis de pratiquer une multitude d’activités, au rang
desquelles ’agriculture irriguée, I’élevage mais aussi la péche (Boutrais 1984 : 227). Cette premicre distinction sommaire de trois
grands ensembles de populations a partir de leur milieu naturel et de leurs modes de subsistance ne réduit pas cependant la
diversité de leurs types d’organisations sociales et politiques, puisque chacun de ces ensembles peut rassembler aussi bien des
sociétés de type « acéphale » que des systémes politiques fortement hiérarchisés.

L’histoire du peuplement du bassin de la Bénoué et de la plaine du Diamaré doit aussi étre replacée dans un cadre sous-
régional plus large, dans la mesure ou la plupart des populations présentes se disent d’origine exogene. Le paysage humain
complexe de cette région au XVIIle siccle est donc le fruit d’une série de recompositions successives, parfois a partir
d’associations mais aussi de nombre de chocs et de conflits, entre des vagues successives de migrants et des populations déja
anciennement installées sur le site.

Dans la plaine du Diamaré d’abord, entre le XVe et le XVIIIe siecles, C. Seignobos (2004: 44, pl. 7, 2009a : 136 ) identifie
un premier mouvement de populations venues des plaines de 'Est ou du Nord-Est selon trois vagues successives, suite a divers
bouleversements politiques locaux, notamment 'émergence des grands royaumes musulmans du Kanem, a pattir du VIIe et
surtout du XIe siecle, puis du Bornou a pattir du XVe siecle, ou encore du Baguirmi sur la rive est du Logone du XVe au XVIe
siécle, et enfin du Mandara au nord de I'actuelle Maroua, a partir du XVe siccle. Certains groupes s’installerent pres des massifs
a Pest, tandis que d’autres remonterent les fleuves Tsanaga et Zumaya pour atteindre finalement les monts Mandara, au nord-
ouest de la plaine du Diamaré. Selon leurs poids démographique, leur type d’organisation et les circonstances, certains choisirent
enfin de résider dans les massifs, d’accéder par certains passages aux plateaux inférieurs, ou de tenter un retour en plaine. Suite
a ces installations successives, et au développement dans la sous-région des grands royaumes musulmans fortement centralisés
du Kanem, du Baguirmi, du Bornou, ou encore du Mandara, qui organisent tous de fréquentes razzias pour s’approvisionner
en esclaves sur leurs marches, les populations de la plaine du Diamaré vivent a partir des XVIe et XVIIe siecles dans un climat
d’insécurité croissante (Boutrais et al.1984 : 205). Nombre d’entre elles choisissent progressivement de se réfugier dans les
piémonts et les massif-iles des monts Mandara, comme les Mofu ou les Mafa. Quelques puissantes chefferies se maintiennent
cependant en plaine, notamment les Mbaldamu (avec pour capitale Mbalda, vers ’actuel Bogo), les Zumaya (avec Zumaya
Lamoorde pour capitale) et les Guiziga Muturwa et Bui Marva, dont la capitale n’est autre que Marva, sur le site de la future
Maroua.

Nous disposons de bien moins d’informations concernant le peuplement du bassin de la Bénoué, ou sera fondée dans le
courant du XIXe siecle la cité de Garoua. On sait seulement que celui-ci fut occupé a partir du XVle siecle par des populations
hétérogenes regroupées sous le nom de Fali, issues de la rencontre entre des migrants venus de I'ouest et de la région du Gobit,
et des populations remontées depuis le sud de la région actuelle de Rey Bouba (Lebeuf 1961: 43, Gauthier 1973: 18). Ces
différents groupes fali cohabitent dans la vallée de la Bénoué avec des groupes bata, venus également du nord-ouest et du
Bornou, quoique certaines soutces signalent aussi une origine possible depuis I'est et I'interfluve Logone-Chari (Seignobos
1986b : 94). Toutes les populations d’origine septentrionale arrivées jusqu’aux rives de la Bénoué s’y retrouvent acculées, du
fait des attaques des royaumes du Bornou a 'ouest, puis du Kanem et du Mandara au notd, et du Baguirmi au nord-est. Tandis
que les groupes fali s’installent sur les piémonts du massif Tinguelin, sur lequel ils monteront par la suite sous la pression de la
conquéte peule, les Bata résident sur les rives de la Bénoué, ou ils vivent de la péche, et s’étendent jusqu’a 'ouest des monts
Mandara méridionaux (Lebeuf 1961 : 25, Boutrais 1984 : 143).
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1. Les dépotoirs domestiques et Ie tas d’ordures du chef

Des pratiques domestiques de dispersion ou d’accumulation

A T'instar de 'ensemble de la littérature ethnologique classique africaniste, tres rares sont
les études monographiques qui mentionnent les pratiques domestiques de gestion des déchets des
populations du Cameroun septentrional. Tout au plus peut-on glaner au détour d’un passage sur
’habitat ou les activités domestiques et agricoles, voire dans une note de bas de page, quelques
informations sur les fagons de faire avant la conquéte coloniale en milieu rural. Je baserai ainsi mon
propos sur ces données éparses concernant seulement quelques-uns des nombreux groupes
mentionnés, augmentés des témoignages que j’ai pu moi-méme recueillir aupres de certains
villageois des environs de Maroua, notamment guiziga Bui Marva et mafa, mais aussi wandala et
fulbe, pour la plupart aujourd’hui trés agés (de soixante-dix a plus de quatre-vingt-dix ans environ)'.
La synthese de ces différents matériaux permet surtout de distinguer grossierement deux grands
« modeles » de gestion des déchets, apparemment corrélés a I’écosystéme, aux activités de
subsistance, mais aussi a 'organisation politique et sociale des groupes considérés : un modele
montagnard basé sur la dispersion, et un modé¢le propre aux populations de plaine, régi par
P’accumulation.

Quel que fut le contexte, de montagne ou de plaine, la production journali¢re de déchets
dans chaque foyer paraissait alors tres limitée, et composée essentiellement de poussicére et de
résidus verts biodégradables, auxquels pouvaient parfois s’ajouter des objets artisanaux hors
d’usage, tels que des bris de poteries ou des restes d’outils agricoles. Il est méme difficile d’attribuer
le qualificatif de « déchet » a ces résidus, dans la mesure ou ils étaient le plus souvent remployés
comme engrais pour les champs. Une distinction notable peut cependant étre posée, dans ces
usages, entre les populations qui les dispersaient directement sur les champs de case entourant leur
habitation, et parfois, pour les matériaux non dégradables, dans les creux et anfractuosités du
paysage, et celles qui les entassaient devant ou derriere leur concession, pour les épandre ensuite
sur leurs cultures.

Le concept de « dépotoir » ou de « tas d’ordures », qu’il faut d’ailleurs plus considérer,
comme me le fit remarquer avec pertinence un vieil homme mafa, comme une « réserve de saletés »
qui serviront nécessairement 2 d’autres usages’, ne semble ainsi tout simplement pas avoir existé
dans certains groupes, notamment montagnards, comme en témoigne par exemple 'absence de
termes dans leur langue pour désigner ce lieu. Ce méme homme m’expliqua par exemple
quiautrefois dans les villages mafa des monts Mandara, dans les environs de Mokolo, il n’y avait
pas d’autres « réserves de saletés » que la cendre, conservée en tas dans la concession. Cette assertion
semble garder une certaine pertinence aujourd’hui, méme pour les jeunes générations : « chez nous

! Ces récits sont évidemment difficiles a contextualiser historiquement, et peuvent tout aussi bien renvoyer a la propre
expérience de mes interlocuteurs, qu’a celles de leurs parents ou grands-parents. Ils transmettent néanmoins une idée,
certes imprécise, de ce que purent étre les modes de gestion domestique des déchets a une époque ancienne,
notamment avant 'influence des conceptions et des pratiques introduites par les conquérants islamo-peuls, puis par
I'administration coloniale. On peut aussi considérer que ces facons de faire avec le déchu en milieu rural ont bien moins
changé au cours des deux derniers siecles qu’en milieu urbain.

2 Jidda, mars 2008, Maroua, fr
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vers Mokolo, on ne fait pas vraiment de wozries [dépotoir, francais local]. S'il y a des montagnes,
pourquoi en rajouter encore ? » (Marcelline, Mafa, environ 25 ans, Maroua [septembre 2009, fr]).

La cendre jouait, et joue encore, un réle important dans nombre d’activités des populations
rurales de montagne ou de piémont, et était en général soigneusement conservée pour différents
usages, comme par exemple chez les groupes fali du massif du Tinguelin, dans la vallée de la
Bénoué. Ceest également la seule pratique d’accumulation de résidus mentionnée a leur propos
(Lebeuf 1961: 326). La dispersion par balayage semblait en revanche revétir une certaine
importance pour ces populations, non seulement lorsqu’il s’agissait de débarrasser la concession
des résidus des activités du quotidien, mais aussi dans un registre magico-religieux, par exemple
lors d’un déces chez les Mafa, ou c’était alors les femme des forgerons, caste d’artisans chargée des
taches polluantes et/ou liée a la mort, comme l'inhumation, qui se chargeaient de balayer la
concession du défunt (Jidda, Maroua [mars 2008, fr]). Dans le méme registre, un balayage rituel
était effectué chaque année par les femmes dans les villages mafa et mofu des monts Mandara,
toujours d’est en ouest, chaque village prenant successivement le relais de celui situé plus a est,
afin de débarrasser la communauté d’un certain type de souillure, zadama (Seignobos 1991b: 65,
2008: 169, Vincent 1991a: 353, 383).

A cette logique de dispersion des matieres déchues s’oppose celle de 'accumulation, qui est
toujours a I'ceuvre aujourd’hui chez les résidents des plaines, et dans une certaine mesure des
piémonts. Ces pratiques domestiques d’entassement des déchets dans le périmetre proche des
concessions ont pu étre ainsi observées dans le village guiziga Bui Marva de Kaliao, a 'ouest de
Maroua, dans le canton de Meri. Certains parmi les plus agés de mes interlocuteurs sur place
rapportent aussi que par le passé, chaque foyer avait pour habitude d’accumuler ses déchets
ménagers et ceux de son petit bétail en un tas d’ordures, appelé £itikil, le plus souvent devant
Pentrée de I’habitation, et non pas derriere comme on peut Uobserver fréquemment dans d’autres
contextes (Epelboin et Douiller 2000). On le brilait régulicrement pour limiter son expansion et
I’assainir des nuisibles et des odeurs qui pouvaient s’en dégager, et dés qu’il était assez important,
on DPétalait sur les jardins ou les champs entourant la concession pour enrichir le sol. On pouvait
aussi utiliser les résidus brulés en surface pour construire les habitations de la concession, avec
I’aide bien souvent de ses voisins. Cette récupération se pratique parfois encore aujourd’hui, comme
Pexplique en détails mon assistant et pere de famille guiziga Bui Marva, Maliki, résidant a Kongola:

« On brile le kitikil quand les ordures tombent trop, puis on utilise le bralé pour construire les
maisons. On creuse dans le tas, on mouille avec de 'eau, on piétine puis on construit. Pendant la
construction, tous les gens du village viennent verser leurs kitikil sur celui du chef de famille qui
construit. Quand on n’a pas de kitikil, on peut faire avec de la terre, mais celle du kitikil est plus
argileuse, mieux pourtie, elle est tendre et quand la maison est finie, avec la pluie elle ne bouge pas.
Quand la maison est finie, on refait le kitikil, au méme endroit sur la devanture [de la concession] »
(Maliki, Kongola [mars 2008, ft]).

Nous verrons plus loin que le £z7/4:/ domestique des Guiziga possédait bien d’autres usages.
Néanmoins, il ne semblait pas jouer au niveau familial un réle aussi important que le fampunre des
habitations mossi des environs de Ouagadougou, indissociable des champs de case et marquant la
limite de la sphere privée (Deverin-Kouanda 1993: 123), ou encore que le pzaru domestique des
Kasena, également au sud de Ouagadougou, considéré comme appartenant aux ancétres et recevant
les placentas de chaque enfant né dans la concession (Liberski-Bagnoud 2002 : 203-204, voir aussi
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71-72,75)". Rien de tel d’aprés mes intetlocuteurs, dans quelques groupes que ce soit, dans la plaine
du Diamaré.

En revanche, dans les villages guiziga Bui Marva environnant Maroua, de nombreux grands
tas d’ordures collectifs ont aussi été créés, regroupant jusqu’a vingt concessions d'un méme
quartier. C’est aujourd’hui ce systeme qui semble le plus répandu, par exemple a Kaliao, plus
pratique notamment lorsqu’il s’agit de rassembler une quantité important de déchets décomposés
et bralés pour fumer les champs ou construire une nouvelle habitation.

Un élément, apparemment anodin, concernant le tas d’ordures domestique des foyers
ruraux guiziga, doit cependant nous interpeller : celui-ci est parfois qualifié de k:tikil sia, « tas
d’ordures simple », ou kitikil na taran, « tas d’ordures qui ne vaut rien ». A priori rien de surprenant
au regard de nos conceptions occidentales des déchets, qui par définition ont perdu toute valeur
d’usage ou d’échange. Ce qualificatif peut toutefois surprendre compte tenu des multiples usages
que les villageois font de leur tas d’ordures domestiques. De fait pour les Guiziga Bui Marva, il
s’agissait surtout par cette appellation de bien distinguer les tas d’ordures domestiques individuels
ou collectifs, alimentés par les gens du commun, des autres accumulations de déchets émaillant le
territoire de la chefferie, qualifiés de « grands tas d’ordures des chefs.

! « Dans une maison ordinaire, il n’est pas inutile de le souligner, le talus des déchets ménagers est loin d’étre un lieu
quelconque. C’est dans ce talus [...] que sont enterrées les poteries contenant les placentas des enfants nés dans la
cour. Aussi, ne verra-t-on jamais en pays kasena ce geste, banal et courant en d’autres contrées, qui consiste a mettre
le feu au tas d’ordures. Si les flammes venaient lécher le paru, commentent les Kasena, les parois des « urnes
placentaires » chaufferaient, provoquant du méme coup des poussées de fievre chez ceux des habitants dont le placenta
est ainsi mis 2 mal. En certaines circonstances, tel le jour de sortie des jeunes excisées, des rites d’offrande sont effectués
sur le parn domestique. Cette fois, cependant, la puissance destinataire n’est pas le pzru en tant que tel mais les ancétres
qui sont les véritables « maitres » du tas d’ordures d’une maison ordinaire : ce sont eux qui le « commandent » (#), c’est
a eux que reviennent les offrandes déposées sur le pzru » (Liberski-Bagnoud 2002 : 203-204, voir aussi 71-72, 75).
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CFETOM - Labuabsrg da Canopraghs fophoude

| Tas d'ordures domestiques, quartier Marjon, Kaliao
[
1
I

- - . ' Q. Vs - 1
Guitard, d'aprés Seignobos et Le Bourgeois, 1995:95 i
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Le Kitikil A Bui de la chefferie guiziga Bui Marva de Kaliao

On m’avait dit : « Toi qui travaille sur les déchets, va voir a Kaliao, il parait qu’ils ont un
grand tas d’ordures au cceur du village qui serait tres ancien... ». De fait, tout le monde a Maroua
avait entendu parler du jiddere, « tas d’ordures » en fulfulde, de la chefferie guiziga Bui Marva de
Kaliao, installée sur le piémont des monts Mandara au bord du maaye’ Kaliao 2 quelques dizaines
de kilomeétres seulement de Maroua. Nous étions en février 2008, et je venais d’arriver a Maroua
pour débuter mes recherches. Le village ne se trouvait qu’a une demi-heure en moto de la ville, et
javais été présentée a son laamiido, chef « traditionnel » de second degté. Je décidais donc de m’y
rendre pour voir ce fameux tas d’ordures, et essayer d’en apprendre plus a son sujet aupres des plus
anciens et des notables du village. Lors de ma premicre rencontre avec quelques anciens de Kaliao
et notables de la chefferie, en présence du laamiido, nous abordames peu la question du grand tas
d’ordures. On me le désigna a Iissu de notre discussion, au bord de la route traversant le village :
un monticule de terre et de cendres de plus de deux metres de haut et d’environ cing metres de
diametre, entouré d’habitations, apparemment peu alimenté, d’apparence anodine. Il ne se
distinguait pas, 2 mon sens, des autres tas d’ordures domestiques du village, si ce n’est par sa taille

un peu plus imposante.

Grand tas d’ordures du chef, Kaliao, Tas d’ordures domestique, Kaliao,
décembre 2008. Photo E. Guitard décembre 2008. Photo E. Guitard

Ce ne fut que lors d’une deuxie¢me visite a Kaliao, cette fois en petit comité comprenant
seulement trois vieux notables de la chefferie et officiants du culte guiziga, le £/, que les langues
se délierent pour vanter la puissance, la sagesse mais aussi la méchanceté du Kizikil A Bui, le grand
tas d’ordures du chef. Au fil des nombreux échanges qui suivirent, se dessina peu a peu une
théorisation complexe de 'ordure et de ses accumulations, de ses forces inhérentes et de ses usages
au service des détenteurs du pouvoir et de la communauté, vraisemblablement développée entre le
XVlIle et le XIXe si¢cle, mais toujours treés vivace dans les esprits des vieux notables du village.
Celle-ci fut 'objet principal de la soixantaine d’heures que je passais en leur compagnie, eux qui
semblaient prendre un véritable plaisir et retirer une certaine fierté de cette longue discussion autour
de «leur » tas d’ordures, embléme et instrument du pouvoir de 'ancien royaume guiziga Bui Marva.

! Fleuve asséché une partie de I'année, owed
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Un réseau de grands tas d’ordures a travers le Diamaré

Ainsi, en ricochant dun témoignage a
lautre, en rapportant les propos des uns aux autres
pour susciter une rectification ou un complément
d’informations, puis en comparant les récits de mes
différents interlocuteurs, un vaste maillage de
grands tas d’ordures se fit jour, couvrant d’est en
ouest et du nord au sud plusieurs centaines de
kilométres a travers la plaine du Diamaré'. Celui-ci
couvrait les territoires de quatre grandes chefferies
ayant cohabité dans la région entre le XVle et le

XIXe siecle, jusqu’a ce que les Fulbe viennent y

Le royaume Wandala

Le Wandala est issu de populations descendantes
des Sao, associées a des groupes venus de I'est et du
Baguirmi au début du XVe siccle, avant de s’installer
vers 1590 2 Dulo, au nord de ’actuelle Maroua. Le
royaume connait son apogée au XVlle siccle, en
s’étendant depuis Gawa au nord jusquau pays
mundang au sud a travers ses chefferies vassales guiziga
et zumaya, et du Baguirmi et Pouss a lest jusqu’a
Mowo, sur les piémonts des Mandara a l'ouest. Il
devient aussi un royaume musulman au milieu du
XVIIle siecle, et résiste jusqua la colonisation
allemande a la poussée peule, tout en perdant

cependant les plaines du Diamaré vers 1785 (Seignobos

imposer un nouvel ordre politique : ) ;
et Iyebi-Mandjek 2004: 46).

Guiziga Bui
Marva nous lavons vu, mais aussi Zumaya,
Wandala et Mbaldamu.

Une fois ces différents grands tas d’ordures répertoriés dans les discours, il parut pertinent
de se rendre sur les différents sites mentionnés, afin d’y constater la présence, jusqu’a aujourd’hui,
de ces grandes accumulations de déchets, mais aussi de recueillir des informations sur leur histoire
aupres de leurs riverains. J’entrepris ainsi de visiter a plusieurs reprises Wuuro Jiddere, Kongola-
Jiddeo et Zumaya Lamorde, ou je pus a chaque fois m’entretenir avec quelques anciens a propos
du grand tas d’ordures de la chefferie, avec toutefois plus ou moins de succes puisque ces trois
villages avaient vu s’établir a leurs tétes des chefs peuls et/ou islamisés, tandis que les notables et
les sujets des chefferies locales étaient soit décimés, soit islamisés et assimilés aux nouveaux

dominants. En outre, si a Wuuro Jiddere et Zumaya

Le royaume Mbaldamu .
Le royaume Mbaldamy Lamorde les grands tas d’ordures sont bel et bien encore

présents, celui de Kongola-Jiddeo a en revanche

Les Mbaldamu constituaient un groupe

charniére entre les Mundang et les Guiziga,  totalement disparu. Je ne pus enfin visiter qu’une seule fois

iks s G infé és. <. . , :
auxquels ils éwient sans doute inféodés. Leur 13,1 ot mBalda, ot jobtenais néanmoins lors de ces

épicentre, le massif mBalda au nord-est de la

plaine du Diamaré, vit passer toute la  Uniques entretiens avec les laamiibe et les vieux notables des
succession des vagues de peuplement venues  deux chefferies des informations sur « leurs » grands tas

du Logone, puis devint un important relais de d’ordures, derniers vestiges des capitales wandala de Dulo
et mBaldamu de Mbalda, prises a la fin du XVIIle siecle

par les conquérants peuls.

traite bornouan dans la région. Ils furent
également écrasés par les conquérants peuls a
Porée du XIXe siccle (Seignobos et Tourneux
1984, Seignobos et Iyebi-Mandjek 2004: 50).

1 Ce puzzle de données ainsi assemblé clarifie les remarques allusives de certains chercheurs a propos de « grandes
accumulations anthropiques » de déchets repérées en plusieurs localités de la région (Seignobos 1986, Seignobos 1991a:
59, Tourneux, Seignobos et Lafarge 1986: 24, Le Bourgeois et Seignobos 1995: 99, Seignobos et Tourneux 2002: 92,
Jones 1997, Langlois et Marliac 1996: 434, Marliac 2006: 141). Leur imprécision traduit surtout le manque
d’informations sur ce phénomene récurrent dans toute la plaine du Diamaré : « Durant la prospection, nous avons fait
souvent appel a des mots de langue peule ou autre parfois dans la toponymie comme [...| diiddéo, djiddéré, djiddel,
signifiant village a poubelle, poubelle, rejets. I convient au passage de noter que la pratique du tas de déchets existe
toujours avec le méme terme. A Maza Joieewo, les habitants peuls distinguent tres bien « leur » djidde/ de celui des
« autres », ceux d’avant...[...] La pratique des djiddels cérémoniels visibles I'un 2 Zoumaya Lamorde (ancienne capitale
des Zoumaya), devant la case du chef, 'autre 2 Goudoum Goudoum, le djidde/ Haman Gagga, aurait été importée aux
XVIe-XVlle ad, de I'Est selon C. Seignobos (1986) » (Matrliac 2006 : 141).
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Kaliao ne s’avéra rapidement étre que 'un des points d’ancrage d’un grand tas d’ordures,
parmi de nombreux autres sites, composant ensemble un vaste réseau de tas d’ordures de chefs,
grandes éminences de terre et de cendres se détachant encore aujourd’hui dans le paysage de plaine
soudano-sahélien, vestiges dispersés d’un bout a 'autre du Diamaré de la puissance des anciens
royaumes écrasés par les conquérants peuls. Ce furent les anciens de Kaliao les premiers qui
évoquerent l'existence d’autres grands tas d’ordures a Dulo, ancienne capitale du royaume Wandala
au nord-ouest de la plaine du Diamaré et au pied de la pointe nord des monts Mandara, a Wuuro
Jiddere, actuel quartier de Meskine, juste au sud de Kaliao et a 'ouest de Maroua, ou encore a
Wuuro Zangui/Zumaya Lamoorde, ancienne capitale du royaume zumaya, au sud-est de Maroua
et non loin du pic de Mindif, au cceur de la plaine du Diamaré. Leur ayant rapporté ces propos,
certains citadins agés de Maroua, d’origine peule cette fois, me dirent avoir aussi maintes fois
entendu parler du grand tas d’ordures de Zumaya Lamoorde. Ils m’indiquerent en outre encore
deux autres grands tas d’ordures a mBalda, au pied du pic du méme nom au nord de Maroua, et a
Lara, cette fois au sud de la plaine du Diamaré, en pays mundang. Les témoignages d’autres vieux
guiziga recueillis 2 Kossewa, Adia et Soumbala, villages des environs de Maroua, par mon assistant
Maliki, vinrent enfin compléter ce réseau des grands tas d’ordures du Diamaré, en introduisant un
septiéme grand tas d’ordure a Kongola-Jiddeo, dans la plaine de Dugoy a I’est de Maroua, dans la
continuité du quartier Dursungo. Enfin, plusieurs de nos interlocuteurs évoquérent aussi existence
passée d’un grand tas d’ordures du chef guiziga Bui Marva au cceur méme de Maroua, au pied du
massif Gojomo, a 'emplacement de Iactuel palais du laamiido, et plus précisément de la mosquée
attenante. Contestant d’abord cette information, mes intetlocuteurs de Kaliao s’accordérent
finalement pour confirmer également la présence de ce grand tas d’ordures a Maroua, premicre
capitale du royaume guiziga Bui Marva avant la conquéte peule et la fuite d’une partie des membres
de la chefferie a Kaliao (cf. carte page suivante).

Le rovaume Zumava

Les Zumaya sont issus des rives du Logone, qu’ils
traverserent avant de s’installer a Gisey, dans le « bec de
canard », d’ou ils repartirent a nouveau au début du
XVlIlle siecle pour conquérir le cceur de la plaine du
Diamaré, ou ils installerent leur capitale, Zumaya
Lamoorde (Seignobos 1986, Seignobos 2009b: 322). Ils
passerent cependant rapidement, avec leurs voisins
guiziga Bui Matva, sous la coupe du grand royaume du
Wandala, avant de subir un véritable ethnocide de la part
des conquérants peuls au début du XIXe siecle.
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Répartition des grands tas d’ordures du Diamaré
Relevé non exhaustif, E. Guitard

Source :adapté de Plantadiv (UMR Prodig)
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Ces  connaissances  anciennes Le royaume guiziga Bui Marva
concernant les grands tas d’ordures des

. . Le royaume guiziga Bui Marva est érigé au début du XVIIle
chefs, mélanges de mythes de fondation, sme S g

siecle dans la plaine du Diamaré. Il prend pour capitale le village de
de récits des guerres et des alliances locales, Masfaye, peuplé depuis le XVlIe siecle de populations sao venues
et de description des gestes rituels liant des bords du Chari a 'est, et movo venues du nord depuis Dulo,

, . mais aussi d’'un groupe se revendiquant du Baguirmi, souvent
I'ordure accumulée au pouvoir des

qualifié de Dugoy, et enfin de populations paléo-mofu, qui fuiront

hommes et au domaine du surnaturel et de a l'arrivée des guiziga Bui Marva dans les massifs environnants. Ces

Pinvisible. tendent auj ourd’hui a disparaitre derniers arrivent a la fin du XVIle siecle du pays mbana (mundang)
b

, . .. au sud, depuis Léré, pour s’installer a Masfaye, rebaptisée Marva, ou
des mémoires, faute de transmission. Elles

ils unissent sous leur commandement de nombreux clans

subsistent encore dans les esprits des plus | (Seignobos 2004 : 483). Cette grande chefferie prédatrice, vassale

anciens. notamment les notables des cultes du royaume du Wandala plus au nord, sera pourtant défaite a la fin
>

du XVIIIe siecle par les conquérants peuls. Un patt de ses membres

locaux non, ou récemment, islamisés ou , , A Iy
s’enfoncent alors vers louest, jusqu’aux piémonts des monts

christianisés, aujourd’hui éges en moyenne Mandara, ou ils tenteront sans succes de refonder leur royaume,
de soixante-dix a quatre-vingt-dix ans. | 2vec Kaliao pour nouvelle capitale.

Elles s’étiolent en revanche en descendant les générations, du fait de I'adhésion de plus en plus
massive a 'Islam ou aux différents cultes chrétiens, qui amene les plus jeunes a délaisser les rituels
et les représentations religieuses de leurs parents et grands-parents. En outre, selon les chefferies
et leur conceptualisation des rapports entretenus par le chef avec son tas d’ordures, certains anciens,
comme les notables des cultes locaux, ont aussi eu tendance a enfermer ces connaissances dans le
silence, les considérant comme autant de secrets du pouvoir transmissibles seulement aux chefs et
a ceux qui les servent, et/ou qui détiennent un pouvoir spirituel sur le sol de la chefferie et les
forces qui ’habitent, comme les « maitres de terre »'. Avec la conquéte peule enfin, la transmission
de ces savoirs occultes propres aux chefferies locales a pu étre brisée, parce que discriminés et
dévalorisés, comme mémoire des vaincus, dits « £érdi », non peuls et non musulmans, et « haabe »,
paiens. Toutefois, 'éviction de ces royaumes sous la poussée des conquérants fulbe, a laquelle
s’ajouta peut-étre plus récemment la prise de conscience de la disparition progressive des
connaissances relatives aux grands tas d’ordures, ont pu faire naitre chez certains descendants des
chefferies du Diamaré une certaine amertume a voir ainsi le dernier symbole de la gloire passée de
leur chefferie réduit, par oubli, au statut de vulgaire tas d’ordures « qui ne vaut rien ». On peut
expliquer ainsi la facilité, voire 'enthousiasme avec lesquels ceux-ci, notamment a Kaliao, purent
me parler pendant des heures de « leur » grand tas d’ordures, mais aussi leur insistance a le présenter
comme le plus grand, le plus ancien et le plus « fort », au détriment de ceux des anciens royaumes
voisins et concurrents, voire a attribuer a leur chefferie la création de tous les grands tas d’ordures
du Diamaré. Ainsi, si a la suite des conseils de J. Bazin, on prend soin de considérer les récits
historiques, du type de ceux que me livrerent mes vieux interlocuteurs, plus seulement comme une
source, mais aussi comme un produit, « a la maniére d'un monument ou peut se lire la série des
remaniements architecturaux successifs dont résulte sa structure finale » (2008: 272), on voit
apparaitre les effets particulierement abrasifs de la conquéte peule et de Iislamisation/fulbéisation
qui en découla chez les populations du Diamaré, en quéte encore aujourd’hui d’une revalorisation
de leur passé et de la gloire déchue des royaumes dont ils sont les descendants, et potentiellement
les derniers dépositaires de la mémoire. Le grand tas d’ordures du chef, comme motif récurrent de

I Appelés aussi « maitres de la tetre » ou « du massif » chez les populations montagnardes, c’est « un officiant, chargé
des rituels de la terre, destinés a assurer ’harmonie entre celle-ci et la communauté. 11 est 1a pour « refroidir » la terre,
apaiser et attirer ses faveurs. [...] Le chef de terre est souvent I'ainé des clans autochtones, autrement dit, les plus
anciennement établis, qui ont hérité des premiers accords passés avec les génies du lieu. Les rapports entre ce maitre
de la terre, comme I'appellent les anthropologues, et le détenteur du pouvoir sur les hommes, issu, lui, des clans
conquérants, et aujourd’hui nommé par ’'administration, sont tres variables » (Seignobos et Tourneux 2002 : 65-66).
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ces récits et symbole de pouvoir reconnus par tous, renseigne alors aussi sur les conditions
d’historisation de ces récits, « le réseau particulier d'intéréts et de dispositifs paradigmatiques au
sein duquel ils [ces motifs] sont apparus remarquables et dignes d'étre mémorisés » (ibid 2008 :294).
On ne peut finalement mieux dire, a propos de la mise en avant des grands tas d’ordures de ces
anciennes chefferies, que « de la poussiere de tout ce qui arrive, ne devient "évenement" que ce
dont il fut dit apres coup que c'en était un » (ibid). Il parait en étre ainsi du grand tas d’ordures qui,
méme s’il a pu jouer un role central dans la définition et exercice du pouvoir dans ces anciens
royaumes, apparait aujourd’hui comme « bon a penser » et a raconter leur puissance et leur gloire
passées, d’autant qu’il en constitue parfois matériellement I'un des derniers vestiges.

Les nombreux récits recueillis, mettant en scene les grands tas d’ordures des chefs, souvent
cohérents, parfois contradictoires, contribuent aussi a dresser ensemble un portrait complexe, bien
que lacunaire, de Porganisation géo-politique de la plaine du Diamaré avant la conquéte peule. Cette
vaste fresque des grands tas d’ordures des royaumes tchadiques locaux éclaire sous un nouveau
jour les différentes théories du peuplement de la région proposées par certains chercheurs, comme
A. Marliac (1991, 1995, 1996, 20006), O. Langlois (1995, 1996, 1998, 2009) ou encore C. Seignhobos
(1986, 19806, 1989, 1991a, 1991b, 2004, 2009a). Car le grand tas d’ordures fut d’abord, pour tous
les anciens royaumes qui en érigérent, une marque visible de leur ancienneté sur le sol, fondant leur

légitimité a y régner et signalant les limites de leur territoire.

2. Une marque pour dire : « je suis le premier ! »'

Un dépotoir travaillé « comme une montagne »

Si les vieux guiziga Bui Marva qualifient leurs tas d’ordures domestiques, individuels ou
collectifs, de sia, « simples », voire na taran, « qui ne valent rien », c’est pour mieux les distinguer du
grand tas d’ordures de la chefferie, appelé Kitikil a Bui, « tas d’ordures du chef », Kitikil ngn Bui, « tas
d’ordures pour le chef »*, ou encore Kitikil madadeng, « le grand tas d’ordures ». Le jawro [chef de
village dans la titulature peule| et le laamiido [chef des croyants musulmans et dirigeant de la
chefferie peule] de Dulo, ancienne capitale du Wandala avant Mora, distinguent également dans
leurs témoignages le /Zunje, « tas d’ordures domestique » en wandala, du luudje gaage’, érigé au cceur
de la concession fortifiée du chef, le T/xse.

Comme la plupart de ces appellations I'indiquent, la particularité des tas d’ordures des chefs
résidait, quels que soient les royaumes considérés, dans le fait qu’ils devaient nécessairement ctre
grands. Les vieux notables guiziga Bui Marva de Kaliao insisterent particuliérement sur ce point,
notamment lorsqu’ils me montrérent le tas d’ordures de la chefferie, aujourd’hui quelque peu

diminué:

! Bui Kuli, Kaliao (décembre 2009, gzga)

2 Bui ou Bi désignant le chef chez les Guiziga Muturwa comme Bui Matva, selon le glossaire établi par G. Pontié (Pontié
1973: 231)

3 Le terme gaage désignant cette fois la cour dans I'enceinte du palais du T/ixse, ou étaient également conservés ses
nombreuses épouses, son bétail, ses chevaux et les esclaves du palais (voir aussi Eldridge 1982: 81)
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« Il est tres grand, avant il était jusque sur la route, et plus haut, les voitures devaient passer
par-dessus. Les déchets sont au pied, ce sont les petits enfants qui jettent. Sinon les voisins remettent
¢a en haut pour qu'il soit grand. Il faut qu'il soit grand, c'est la hauteur qui compte, c'est mieux si
c'est grand ! Il y a des gens qui tepoussent pout que ¢a soit plus haut, les notables, tous les notables,
meéme les plus agés, a la main ou avec des pelles, dés que ¢a descend » (Jodda, Kaliao [mars 2008,

gzgal).

Les tas d’ordures des chefs étaient donc travaillés pour obtenir la hauteur souhaitée, en
repoussant régulicrement les déchets étalés au pied vers le sommet, mais aussi en les débarrassant
de la végétation qui pouvait les envahir, surtout en saison des pluies. Mes interlocuteurs guiziga
font état de ces pratiques a Kaliao, mais aussi a Zumaya Lamoorde, ancienne capitale du royaume
Zumaya. Difficile en revanche de savoir a qui revenait la tache d’entretenir régulicrement la hauteur
du tas d’ordures du chef, ni la fréquence de cet entretien. Concernant Zumaya Lamoorde, les
anciens de Kaliao avancent que « le Kizzki/ était tres grand parce que les Zumaya s'occupaient de
remonter le tas du chef. C'était les femmes des voisins qui s'occupaient de remonter le tas, des que
le Kitikil commencgait a s'affaisser. Elles faisaient ¢a avec des balais. Le jour de la féte d'Aras/ [féte
de losecille de Guinée, vers mars-avril|, et celui de "udavn [apres Darrivée des pluies, vers juin-
juillet], les femmes s'occupaient bien du Kizikil, que tout soit bien propre en bas et qu'on remonte
tout en haut. On nettoyait aussi dans et devant la concession du chef, parce qu'il y avait des danses »
(Bui Kulz, Kaliao [décembre 2011, gzga]). Le grand tas de la chefferie de Kaliao était quant a lui
réguliérement entretenu par les notables, gaols Bui ay ou gaola ay', qui résidaient autour de la
concession du Bz Aujourd’hui, ce serait les enfants de 'ancienne concession du chef qui s’en
chargeraient encore une fois par an (Jodda, Kaliao [mars 2008, gzgal).

Les esclaves® femmes de la chefferie, beke, étaient quant 2 elles chargées de nettoyer la vaste
concession du chef et de jeter ses déchets sur son grand tas d’ordures. A Dulo, le grand tas
d’ordures érigé au sein de la chefferie aurait également été entretenu par les nombreux esclaves du
Tlikse [chef wandala] résidant dans Penceinte de son palais. Ici encore leur tache consistait a y
déposer les déchets du chef et des membres de la concession et a « remonter » régulierement le tas
pour qu’il soit grand (jawro et laamiido de Dulo [janvier 2010, flflde et fr]). On retrouve ainsi a
nouveau des pratiques similaires de « travail » du tas d’ordures du chef a celles des Kasena, au sud
du Burkina-Faso :

! Gaolay signifiant « jeunes hommes » selon G. Pontié, et désignant chez les Guiziga Muturwa, distincts des Bui Marva
et résidant au sud de Maroua, le groupe des jeunes hommes ayant subi Iinitiation (1973 : 27, 90, 192). Cet auteur
distingue aussi le Bi Gaolay, « chef des jeunes gens », choisi dans le lignage du chef pour étre nommé a la téte des
guerriers guiziga (1973 : 50). On peut penser qu’a Kaliao, a la suite notamment de la disparition de ce titre, le terme
gaola Bui ay, littéralement « les jeunes gens de la concession du chef », désigne plutdt Pensemble de ses notables non
soumis a des charges religieuses : le Magaji (du clan Molgo), chargé d’appréhender les fauteurs de troubles et de les
garder jusqu’au jugement, le Micsin ngu Bui (du clan Molgo), émissaire du chef, le Bongo (du clan Mekeri), qui attache les
accusés et les enferme, le Metelame Bui, crieur public, ou encore le S/agama (du clan Uwara), juge et auxiliaire du chef
(Bui Kuli, Kaliao [décembre 2008, gzga]). Cette liste non exhaustive mérite d’étre complétée.

2 Les Guiziga ont largement servi de « réservoir » d’esclaves pour les royaumes voisins du Baguirmi et du Wandala
durant le XVIle siécle, puis pour les conquérants fulbe a partir du XVIIIe siécle (Pontié 1973 : 35-36). Les incessantes
razzias des cavaliers peuls les amenerent d’ailleurs a se réfugier dans les massifs-iles des piémonts des Mandara, ou les
chevaux ne pouvaient pénétrer. Pour autant, les témoignages recueillis a Kaliao signalent bien que les chefs guiziga Bui
Marva n’hésitaient pas aussi a s’entourer de nombreux captifs, notamment pris chez leurs voisins mofu (Jodda, Kaliao
[décembre 2010, gzgal). Les beke se voyaient affecter a certaines taches auprés du Bu, comme le Muluvoyam, chargé de
porter sa réserve d’eau lors de ses déplacements, le Mujida durgud, chargé de monter sur le grenier du chef pour y
prélever du sorgho, ou encore le Missi palam, chargé de construire et d’entretenir sa literie (Massa Ay, Kaliao [novembre
2008, gzgal).
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« Durant son régne, a intervalles réguliers, le chef convoquera I'ensemble des villageois pour
qu’ils viennent consolider le paru en étayant sa base a l'aide de bois et de pierres et le rendre plus
imposant encore en rejetant vers le sommet les déchets tombés sur le pourtour. C’est que ’étendue
du pouvoir d’un chef se mesure a la taille de son tas d’ordures : un paru tres haut et large est signe

d’un chef puissant qui regne depuis longtemps sur un tres grand nombre de sujets » (Liberski-
Bagnoud 2002 : 203).

Cette description correspond en effet point par point aux différents témoignages sur
Pentretien régulier des grands tas d’ordures des chefs guiziga Bui-Marva, zumaya ou encore wandala
dans la plaine du Diamaré. Dans toutes ces chefferies, ces grandes accumulations de déchets
associées aux détenteurs du pouvoir se devaient d’étre imposantes d’abord pour étre vues de loin
dans le paysage de plaine parsemé d’une végétation clairsemée. Comme dans les chefferies kasena,
ils pouvaient aussi servir de promontoires au chef ou a ses notables pour surveiller les alentours ou
faire une annonce a tous les villageois (Seignobos 1986a, Seignobos, Tourneux et Lafarge 1986 :
24), par exemple a Kaliao, lors de la féte de Vudavn :

« Des laube, le Massa Ay [chef de terre et ritualiste de la chefferie] annonce la féte avec le
tamboutr jaajao, puis il ctie trois fois. Puis on fait sortir le grand tambour de la chefferie et on le pose
au sommet du Kitikil a Bui. C'est le Mudjula Durgnd [esclave chargé du grenier du chef] qui joue du
tambour sur le Kzzikil. On le pose au sommet pour que le son du tambour soit entendu partout »
(Jodda, Kaliao [décembre 2008 gzgal).

Mais les grands tas d’ordures visaient aussi et surtout par leur hauteur a marquer
durablement le paysage, et a ancrer la chefferie dans son territoire, a la fois en en définissant les
limites et en manifestant concrétement 'ancienneté de son occupation.

« Les Guiziga disent que C’est le Kitikil qui prouve qu’on était 1a d’abord »!

L’une des raisons principales et revendiquées de I’érection de ces grands tas d’ordures par
les anciennes chefferies de la plaine du Diamaré était de faire une marque visible dans I’espace pour
dire, comme le résume le Bui Kuli de Kaliao : « Je suis le premier | » (décembre 2009, gzga). La
logique sous-jacente parait simple : il faut du temps pour produire et accumuler un grand volume
de déchets, donc un grand tas d’ordures ne peut signifier que la présence ancienne du groupe qui
’a créé sur ce sol. Et dans le contexte mouvementé de l'installation des grandes chefferies dans la
plaine du Diamaré entre le XVIe et le XVIIle siccles, traversée incessamment par de nombreux
mouvements de populations qui rencontrent d’autres groupes installés de plus ou moins longue
date, ce n’est plus tant la preuve de son autochtonie que seulement celle de 'antériorité de son
installation qui devient un enjeu de pouvoir. Le tas d’ordures apparaissait alors comme un signe
durable dans le paysage, pour peu que sa hauteur soit entretenue, bien plus que les éléments
naturels, mais périssables, tels que les arbres, permettant de régler la fameuse question : « qui est
arrivé le premier ? » (Seignobos 2009 : 146a). C’est ce que rapporte 'un des nombreux mythes de
fondation des différents royaumes. Le tas d’ordures y est un motif récurrent pour prouver
I'antériorité de linstallation d’un groupe au détriment des autres, et devient donc l'objet d’un

U Bui Kuli, Kaliao (décembre 2009, gzga)

87



véritable « concours » entre les différents chefs en concurrence et un critére de hiérarchisation
permettant de se partager 'espace.

La fondation de la chefferie guiziga Bui Marva

Le premier chef Guiziga Bui Marva, nommé Akada, était un chasseur, fils du chef de Midjivin (au sud de Maroua et a
quelques kilometres au nord-ouest de Kaélé). A la mort de son pere, celui-ci fut écarté de la chefferie par son oncle. Une nuit,
apres que le chasseur Akada se fut palabré avec ce dernier, un lion vint rugir derricre sa case. Celui-ci se saisit de I'arc de son
pere, et s’adressant a ses notables, leur dit : « Cette nuit, mes parents sont venus me gronder. IIs me disent de partir pour aller
m’installer ailleurs ». Les notables choisirent de 'accompagner et, dés I'aube, ils quittérent la chefferie de Midjivin en suivant les
traces du lion, qui était en réalité le pere d’Akada. Il les conduisit jusqu’au pied du massif Moua Gojomo [au cceur de actuelle
Maroual, qui était couvert d’arbres 7ia [Acacia ataxacanthal, et au pied duquel s’étendait une mare. Le chef installa son campement
a Pest de ce massif, prés de la mare, et ordonna a une partie de ses notables de s’installer au lieu-dit Kakata [actuel quartier
Kakatare de Maroua], tandis que les autres s’arrétaient a Diguir [actuel quartier Diguirwo|. Akada entreprit alors de chasser les
animaux sauvages venant chaque jout s’abreuver en ce point d’eau.

Mais bientdt, le lion 'appela de nouveau en rugissant. Le chef Bui Marva dit cette fois a ses notables de garder la chefferie,
et partit seul avec son arc et son couteau de chasse a ’épaule a la suite du lion, afin de marquer les limites de son royaume.
Arrivé au pied du massif de Mindif [au sud-est de Maroual, le lion s’arréta prés d’un arbre pour se reposer. Voyant cela, Akada
taillada le tronc de P’arbre avec son couteau, puis défricha les alentours, signifiant par la que le territoire au nord de cet espace
lui appartenait désormais. Le lendemain, le lion reprit sa course, et le chasseur le suivi 2 nouveau jusqu’a Lara (au sud de Mindif
et a quelques kilometres au nord-est de Kaélé), ou ils s’arrétérent. A nouveau, Akada marqua un grand arbre baz/awar de son
couteau, en laissant ses écorces au pied, pour poser la deuxieme limite de son royaume. Le lendemain, Akada suivit le lion
jusqu’a au pied du massif mBalda (au nord-est de Matroua, juste au-dessus de Bogo), et marqua cette fois le tronc d’un arbre
alass. Puis le lion s’en retourna a Gojomo, suivit d’Akada.

Douze lunes plus tard, le lion reprit sa course, et entraina cette fois le chasseur Bui Marva jusqu’au massif Kaliao [a 'ouest
de Maroua], ou Akada marqua de son couteau un grand arbre g/ubor. Le lendemain, ils poursuivirent leur marche jusqu'au massif
Durum [dans les monts Mandara, a 'ouest de Maroual, ou Akada marqua un arbre dedek |Commiphora africanal, et le surlendemain
jusqu’au massif Dulo [au nord-ouest de Maroua, pres de Mora] ou le chasseur taillada cette fois un arbre allalang. Repassant par
Mbalda, ils rentrérent finalement a nouveau a Gojomo, désormais appelé Marva.

De retour chez lui, le chef Bui Marva entrepris de défricher le centre de Marva partant de Kakata et Diguir jusqu’au massif
Gojomo. 1l partit ensuite trouver le chef forgeron zumaya qui avait fondé sa chefferie au pied du pic de Mindif, et Iui proposa
de venir a Marva avec ses gens pour lui forger des armes de chasse et des instruments de labour, en échange d’une partie de son
royaume. Le chef zumaya accepta, et vint s’installer dans la plaine a 'est du massif Gojomo, qui fut rebaptisée ainsi de son nom,
Dugoy. Mais résidait alors déja sur le massif Makabay [juste au sud de Maroua] un groupe de Mofu. Les chefs guiziga et zumaya
déciderent de se partager le tetritoire sans en tenir compte. Le lendemain, le chef guiziga emmena le chef zumaya vers I’est pour
lui montrer les arbres qu’il avait marqué pour signifier les limites de son royaume. Il lui offrit de diriger la plaine a I’est jusqu’aux
arbres-limites de Mindif, Lara et mBalda. Pour le remercier, le chef Dugoy proposa au chef Akada d’ériger sur les limites des
grands tas d’ordures, qui serviraient a ’avenit de marques pour leurs enfants : « Apres ils diront que cet emplacement appartient
a nos défunts parents a travers ce tas d’ordures. Sinon, les arbres la seront détruits par le vent ». Le chef Bui Marva acquiesga,
et tandis que le chef zumaya envoyait ses freres s’installer a Lara, mBalda et Zumaya Lamoorde [au cceur de la plaine du Diamaré
a I'est de Maroua] et y constituer des grands tas d’ordures, lui-méme constituant le sien a Dugoy, le chef Bui Matva envoya les
siens faire de méme a Meskine [a 'ouest de Maroua], tandis qu’il érigeait un grand tas d’ordures a Kakata, au cceur de Marva,
sur le bord de la mare ou il chassait les animaux venus s’abreuver.

Mais vint le moment ou il fallut compter dans le partage du sol avec le chef mofu. Les trois chefs déciderent alors de se
répartir le territoire en comparant 'ancienneté de leur présence a 'aune des marques laissées par leurs parents. Le chef mofu le
premier montra aux deux autres comment ses ancétres avaient défriché le long du 7aayo Makabay jusqu’au sommet du massif.
Puis le chef Bui Matva, se tournant vers 'ouest et le nord, prit la parole : « Ce territoire appartient a mes défunts parents depuis
longtemps, ils en ont posé les limites en défrichant de Gojomo jusqu'a Dulo, je vous montrerai les traces de leur couteau sur
certains arbres ». Il leur fit ensuite visiter les différents arbres a Kaliao, Durum, Dulo et enfin mBalda. A chaque fois, les chefs
zumaya et mofu reconnurent les traces de couteau cicatrisées par le temps sur les troncs des arbres. Vint enfin le tour du chef
zumaya. Celui-ci leur dit : « Au sud du massif mBalda jusqu’a Lara, et de Mindif jusqu'a Dugoy, cette plaine a été défrichée par
mes défunts parents, il y a de cela des années. La limite a été faite par des arbres mais aussi par des grands tas d’ordures. Ils
marquent que cet emplacement a été habité il y a de cela longtemps, je vous les montrerai ».Ils commencerent par se rendre a
Lara, ou le chef Dugoy leur montra 'arbre marqué de son couteau et son grand tas d’ordutes, puis 2 Dugoy ou il fit de méme,
et enfin a Zumaya Lamoorde.

A lissue de ce « tournoi », le chef mofu reconnu sa défaite, et laissa les chefs Bui Marva et zumaya se partager le territoire.
Le chef guiziga devint le chef du massif, tandis que le chef zumaya prenait le contréle de la plaine. Mais pour se venger, le chef
mofu envoya la variole, gord madadeng, « le grand mal », pour tuer les enfants du chef guiziga. Il prit ensuite la fuite pour le massif
de Wazang, au cceur des monts Mandara.

Récit recueilli aupres de Mana K., a Kossewa, par Maliki Wassili (février 2010, gzga)
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Dans le récit proposé ici en exemple, le tas d’ordures représente bien un symbole de
I'occupation ancienne d’un lieu, qui plus est plus durable que de simples entailles sur le tronc d’un
arbre'. « Celui qui aura un Ki#i/ plus grand que celui de l'autre, cela prouvera qu'il était le premier
a arriver, avant l'autre, dans cette partie de la chefferie », annonce ainsi le chef Dugoy dans I'une
des versions du mythe, racontée par Haman Marsapale (Adia [février 2010, gzgal). Il est une
marque, laissée dans le paysage par les ancétres fondateurs a destination de leurs descendants, ayant
traversé le temps pour servir de preuve, a chaque période de contestation de l'autorité d’une
chefferie sur son territoire ou de ses limites, de son antériorité et de son ancienneté sur le sol et
donc de sa légitimité a y gouverner. Le tas d’ordures se voit méme posé dans certains récits comme
emblématique de 'identité d’un groupe, notamment chez les Guiziga Bui Marva ou il devient signe
d’appartenance a la chefferie, légué par les ancétres défunts. Les descendants de la chefferie Bui
Marva ne disent-ils pas patfois aux autres Guiziga: « Toi aussi, tu es qui ? Tu as un Kizzkz/ ? Moi j'ai
mon Kitikil ! », « Nos parents ont command¢ le territoire, le territoire appartient a nos parents qui
y ont laissé le Kitikil »* (Jidda, Kossewa [février 2010, gzga]) ? Ou encore « le Kitikil, c’est notre
kuli» (Jodda, Kaliao [décembre 2009, gzga]), ce dernier terme étant ici entendu au sens de « regles,
lois ou mceurs », propre a un groupe donné et définissant son identité par rapport a ses voisins
(Vincent, a propos des Mofu voisins des Guiziga Bui Marva, 1991: 558, t.2). Chez les Guiziga Bui
Marva, le Kitikil a Bui apparait donc véritablement comme un embléme de I’ancienneté du pouvoir
de la chefferie, et c’est pourquoi il est si précieux, et qu’on est si fier de sa hauteur.

Toutefois, I’analyse de ces mythes de fondation révele aussi que les grands tas d’ordures ne
faisaient pas seulement offices de marques signifiant la présence ancienne de la chefferie sur le sol.
Ils sont aussi a plusieurs reprises évoqués comme le résultat concret de l'alliance entre les chefferies
guiziga et zumaya au détriment des Mofu. Les grands tas d’ordures érigés aux limites du royaume
et en son centre sont alors bien plus présentés comme le fruit d’'une ruse commune des chefs
guiziga et zumaya pour duper le chef mofu crédule, quand bien méme ce serait lui et les siens les
premiers occupants du lieu. Une autre version du mythe de fondation de la chefferie guiziga Bui
Marva s’étend particulierement sur cet épisode :

I C. Seignobos rapporte aussi de plusieurs récits de migration la pratique récurrente d’enterrer des cendres et des
tessons de poterie ou des fruits de Vitex donania (iged en Guiziga) pour prouver son arrivée antérieure sur le site
(20092 :140)
2« Du koka ki waka Kitikil dika, da ko yawa ya ti kitikil fri mezlezleng », transcription de Maliki Wassili, Kossewa (février
2010, gzga)
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L’alliance des Guiziga et des Zumaya et la ruse du Kitiki/

Le chef guiziga Bui Marva nommé Akada venait d’arriver au pied du massif Gojomo [au centre de 'actuel Maroua]. Un
jour, a la poursuite du gibier, il s’aventura en plaine vers Iest jusqu’a Dugoy, ou résidait le chef zumaya, un forgeron nommé
Dugoy. Ce dernier lui dit qu’il travaillait le fer dans la plaine depuis longtemps, et lui proposa de s’installer durablement au pied
du massif Gojomo, car sur le massif Makabay se trouvait déja une chefferie mofu. Pour le remercier, Akada porta régulierement
le gibier de ses chasses au chef zumaya, et tous deux devinrent rapidement amis. Un jour, le chef zumaya demanda au chef
guiziga de I'accompagner pour lui montrer le grand tas d’ordures qu’il avait constitué a I'est de sa concession [actuel Jiddeo].
Impressionné par la hauteur du tas d’ordures, le chef guiziga lui demanda comment il avait fait. « A chaque fois que je forge, je
viens jeter ici les miettes de fer et les cendres, jusqu'a constituer ce grand tas. Clest pour cela que je t'avais dit que depuis
longtemps j'habitais ici », lui répondit le chef zumaya. Il lui dit aussi de constituer également un grand tas d’ordures, afin de
pouvoir lui donner le pouvoir sur le massif : « Si tu n'as pas constitué de Kizikil, le chef mofu demandera aussi cette chefferie,
car il est arrivé avant vous ». Et il lui expliqua la marche a suivre : « Pour avoir la chefferie du massif, il faut aller creuser un trou
profond au pied de ce massif. Apres, tu le fais remplir avec des cendres en bralant des atbres secs. Au moment ou le trou est
rempli, tu le fais reboucher, puis tu verseras encore des cendres au-dessus ».

Le chef guiziga érigea donc un grand tas de cendres au pied du massif Marva [actuel massif Kossel Be’i, au nord de Maroua).
Le chef zumaya l'autorisa aussi a aller en constituer d’autres sur les limites ouest du royaume, a Meskine, Kaliao et Dulo, ou
Akada resta plus de trois ans. A son retour a Matva, il annonga au chef zumaya qu’il avait fini de constituer ses grands tas
d’ordures. Ce dernier fit alors appeler le chef mofu du massif de Makabay, et lui dit, désignant Akada : « Notre chef est arrivé,
car le territoire appartient depuis longtemps a ses défunts parents. Maintenant, on va diviser en deux ce territoire, il y aura le
chef de la plaine et le chef du massif. Donc, on va controler le Kiziki/ de chacun, et le massif reviendra a celui qui aura les plus
vieux Kizikil». On choisit d’aller contréler d’abord les grands tas d’ordures du chef guiziga. Arrivés au pied du massif Marva, le
chef guiziga autorisa le chef mofu a creuser dans son grand tas de cendres. Ils commencerent le matin, et déterrerent des cendres
toutes la journée. Arrivés au soit, ils n’avaient toujours pas atteint le fond du trou, alors que les cendres déterrées constituaient
déja un grand tas. Voyant le soleil se coucher, le chef zumaya proposa d’arréter la fouille, et de reprendre le lendemain. Le jour
suivant, le chef guiziga leur annonca qu’il avait encore quatre Kiziki/ comme celui-ci. Ce fut donc au chef zumaya de faire visiter
a son tour ses grands tas d’ordures. Ils se rendirent dans la plaine de Dugoy [actuel Jiddeo], au pied d’un grand tas d’ordures.
«J'ai constitué trois Kiikil, il en reste deux: I'un a Lara et l'autre au pied du massif mBalda que vous voyez la-bas », leur dit le
chef Zumaya. Tous se tournerent finalement vers le chef mofu pour lui demander §’il avait lui aussi constitué des tas d’ordures.
Le chef mofu acquiesca, mais le chef guiziga demanda a les voir. 1ls se rendirent donc ensemble sur le massif Makabay, et le
chef mofu les conduisit derriére sa concession, ou il n’avait constitué qu’un petit tas avec les crottes de ses brebis. Le chef
zumaya s’adressa alors au chef mofu : « Maintenant je te demande de donner la chefferie a chacun de nous selon la hauteur de
ses Kitikib. Et le chef mofu répondit : « C'est le chef guiziga qui a le plus haut Kizik/. Ensuite c'est le chef Dugoy, et enfin c'est
moi ». La partie du massif revint donc a Akada, le chef guiziga, tandis que Dugoy, le chef zumaya, conservait le controle de la
plaine.

Récits recueillis aupres de Jidda Kitikil et Bouba S., a Kossewa, par Maliki Wassili (février 2010, gzga)

Dans ce dernier récit, le pacte entre Guiziga et Zumaya, et le partage du territoire en deux
chefferies, du massif et de la plaine, qui en découle, se scelle donc autour du grand tas d’ordures :
les Zumaya, qui sont les premiers a réaliser des grands tas d’ordures au centre et sur les limites de
leur royaume, transmettent cette pratique aux Guiziga, tout en leur donnant une méthode pour
rattraper leur retard et ériger rapidement des tas d’ordures trés imposants, dépotoirs que les Zumaya
ont mis eux des années a constituer avec les résidus de leurs forges. Pour les Guiziga Bui Marva, il
ne s’agit plus d’ailleurs simplement de grands tas, mais aussi de profonds trous remplis de cendres,
sur lesquels sont en plus accumulées d’autres grosses quantités de cendres. A coté de pareilles
« accumulations anthropiques », le petit tas de crottes de brebis du chef mofu parait véritablement
ridicule.

Cette version du mythe de fondation de la chefferie guiziga de Marva, qui apporte les
¢léments les plus éclairants sur la transmission des pratiques d’érection des grands tas d’ordures
des Zumaya aux Guiziga, laisse aussi entrevoir comment les accumulations de déchets, au cceur de
Ialliance entre les deux chefferies contre les Mofu de Makabay, deviennent par la suite un objet de
compétition entre les deux groupes pour obtenir le contréle de 'ensemble du territoire, du massif
a la plaine. Le vieux Bouba S., descendant de la chefferie Bui Marva, rapporte ainsi comment,
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encore a I'aide d’un grand tas d’ordures, puis au contraire en délaissant ce symbole de pouvoir, le
chef guiziga parvint finalement a reprendre le contréle de la plaine de Dugoy au chef zumaya, pour

devenir le seul et unique chef du royaume de Matva :

Léviction du chef zumaya par le chef guiziga, ou la ruse de abri

Le chef guiziga régnait sur le massif, tandis que le chez zumaya dirigeait la plaine. Chaque territoire était borné par plusieurs
grands tas d’ordures, et chaque chef possédait son grand tas d’ordutes pres de son palais, 2 Marva pour le chef guiziga, a Dugoy
[actuel Jiddeo] pour le chef zumaya. Cependant, ce dernier imposa un jour a ses sujets de nGassa, Bogo, Mindif ou encore Lara
de venir régulicrement verser leurs déchets sur son grand tas a Dugoy. C’est pourquoi celui-ci dépassa progressivement en
hauteur le grand tas d’ordures de la concession du chef guiziga a Marva, au pied du massif Gojomo. Les notables du chef guiziga
se réunirent alors, et lui donnerent ensemble ce conseil : « Il faut se méfier du chef Dugoy, son Kitikil est plus haut que le tien,
dans l'avenir il prendra tout ce territoire dans sa main. Il faut lui dire d'aller plus loin et de reconstituer un nouveau Kizikil, car
son Kitikil a Dugoy dégage des mauvaises odeurs qui empéchent de respirer ». Le chef guiziga usa donc de ce prétexte pour
demander au chef zumaya de s’éloigner et d’aller refaire son grand tas d’ordures ailleurs. Celui-ci quitta donc Dugoy pour aller
s’installer plus a I'est dans la plaine a Zumaya Lamoorde (actuel Wuuro Zangui). Ses sujets vinrent a nouveau avec leurs déchets
Iaider a constituer a cet endroit un nouveau grand tas d’ordures, mais cela faisait encore trop peu. Tous les forgerons zumaya
du royaume vinrent alors s’installer 2 Zumaya Lamoorde aupres de leur chef, et ensemble ils entreprirent de jetet leurs déchets
de fer et leurs cendres sur le grand tas d’ordures de la chefferie. A partir de ce moment, le nouveau grand tas d’ordures du chef
zumaya monta trés rapidement, et en quelques semaines il fit a son tour tres haut.

Le chef guiziga vint un jour rendre visite a son homologue zumaya nouvellement installé 2 Zumaya Lamoorde. Artivé pres
de sa concession, il constata que le grand tas d’ordures du chef Dugoy avait a nouveau dépassé la taille du sien, a Marva. Il rentra
annoncer cette nouvelle a ses notables, et leur dit : « Maintenant, on va prendre une décision pour avoir une seule chefferie qui
commandera la plaine et le massif. Mais si on passe I'affaire a travers le Kitikil, C’est toujours le chef zumaya qui commandera
tout le tetritoire de Marva, car son Kizikil est le plus haut | » Les notables réfléchirent, puis lui réponditent : « Si c'est comme ¢a,
on va juger l'affaire d’une autre maniere. On va passer l'affaire par le vote. Alors tu gagneras, car méme si les Zumaya sont
nombreux, tu auras toujours plus de votes ».

Les deux chefferies se réunirent donc pour décider du prochain chef qui régnerait sur 'ensemble du royaume de Marva.
Les notables guiziga déclarerent qu’ils avaient décidé qu’ils n’arbitreraient plus avec la taille des grands tas d’ordures, mais par
le nombre de votes. Ils sutent trouver les arguments pour convaincre le chef zumaya : « Clest a toi que reviendra la chefferie,
car tes électeurs sont plus nombreux que les notres ». Ils se donnerent donc tous rendez-vous le lendemain matin pour procéder
au vote. Le jour dit, chaque chef vint entouré de ses notables, qui seraient ses électeurs, aupres de ’ancien grand tas d’ordures
du chef zumaya, 2 Dugoy. A leur arrivée, les notables guiziga entreprirent de construire un petit abri sur le grand tas d’ordures.
Tls dirent ensuite au chef zumaya: « Comme c'est toi le grand chef, et que ce Kizkil tappartient, il te faut tasseoir sur cet abris,
ne t'assoie pas en dessous. Nous auttes, nous resterons en dessous avec le chef guiziga et tes notables, et aprés on commencera
le vote ». Le chef zumaya prit donc place sur le toit de I'abri, tandis que tous les notables et le chef guiziga s’installaient en
dessous. Avant de commencer le vote, les notables demandérent aussi au chef zumaya de préter serment sur le grand tas
d’ordures, en répétant ceci : « Quand je serai le chef, je serai comme le Kiziki/ qui regoit toutes les ordures, sans distinction.
J'aimerai les uns et les autres sans les séparer ». Puis les notables guiziga lui donnerent de la courge gord tah'ni a manger.
Cependant, alors que le chef zumaya dégustait cette courge assis sur ’abri, son jus sucré se mit a couler a travers le toit et tomba
sur les notables restés au-dessous. Les notables guiziga s’exclameérent alors, s’adressant aux Zumaya : « Avant de commencer le
vote, il a juré qu'il allait aimer ses sujets sans distinction. Mais s'il vous aimait, il ne devrait pas manger seul cette bonne courge,
il devrait aussi vous en donner ! ». Sur ces mots, le chef des notables guiziga sorti d’un sac de la viande, qu’il distribua a tous les
notables zumaya. Apres Iavoir mangé, ceux-ci s’écrierent : « On veut pour chef celui qui nous a donné cette viande a manger ! ».
Tous les notables porterent en triomphe le chef guiziga jusqu’a son palais au pied du massif Gojomo, et celui-ci devint donc le
chef de Marva, régnant sur la plaine et le massif.

Récit recueilli auprés de Bouba S. a Kossewa, par Maliki Wassili (février 2010, gzga)

Ce dernier épisode opposant les Guiziga aux Zumaya autour du commandement de la
chefferie de Marva illustre clairement comment « la propriété de la terre ne se comprend que dans
un rapport de force entre plusieurs groupes » et comment de ce fait « le concept d’autochtonie se
révele particulierement labile » (Seignobos 2009a : 147). Il marque aussi un tournant original dans
la charte de fondation ou, méme si le motif du grand tas d’ordures reste central dans Iévaluation
de I'ancienneté d’une chefferie, qui fonde sa légitimité a gouverner, il est subitement escamoté par
les Guiziga au profit du partage de la viande comme critere de désignation du nouveau chef de
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Marva, motif mythique au demeurant commun a de nombreuses sociétés de la région'. Le tas
d’ordures apparait finalement, dans les différents mythes de fondation de la chefferie guiziga Bui
Marva recueillis, comme le support d’'un ensemble d’autres éléments renvoyant chacun a un
mouvement de populations particulier a travers la plaine du Diamaré. Il convient maintenant de les

examiner successivement.

« Gens des murailles », « gens de la courge », « gens du fer »...
et « gens du tas d’ordures » ?

Selon C. Seignobos, certains motifs récurrents des récits de fondation sont associés
systématiquement a des références ethniques, confinant parfois « a une véritable identification »
pour les groupes qui les énoncent. Mais la récurrence d’activités ou d’objets spécifiques, dans les
récits mythiques de certains groupes, révele aussi leur importance réelle par le passé pour ces
populations, illustrant leur mode de subsistance, de méme que l'investissement idéologique et
symbolique tres fort dont ils furent concrétement I'objet, a la fois comme « fait culturel et trait
économique » (2009a : 150). Concernant les Guiziga Bui Marva, le grand tas d’ordures semble
clairement avoir joué ce role-pivot, a la fois comme symbole dans les récits du pouvoir de la
chefferie guiziga sur son territoire, mais aussi comme marque effective de son ancienneté sur celui-
ci et de ses limites. Ainsi, de la méme fagon que C. Seignobos qualifie certaines populations d’apres
certains traits mythologiques présentés comme identitaires, mais aussi d’apres certains éléments
concrets fondateurs de leur mode de subsistance ou de leur organisation socio-politique, de « gens
des murailles » (les Mbara, 1986a), « gens de la courge » (les Murgur, 1991c), ou encore « gens du
fer » (les Murgur et les Gudur, 1986a et b, 1991b), il parait possible d’offrir aux Guiziga Bui Marva
le titre de « gens du grand tas d’ordures », titre que les plus anciens du moins ne renieraient
certainement pas.

Pour autant, le grand tas d’ordures n’est pas le seul motif des mythes de fondation de la
chefferie guiziga Bui Marva. Sur celui-ci vient en effet se greffer toute une série d’autres éléments
ou pratiques, qui sont par ailleurs au centre des mythes d’installation de nombreuses autres
populations dans la plaine du Diamaré. Devant ces différents symboles « entassés » sur le grand tas
d’ordures des Guiziga Bui Marva, on pourrait soupgonner un certain opportunisme de leur part, a
vouloir enrichir leurs mythes de tous les référentiels des autres royaumes qui furent un temps leurs
voisins, alliés ou adversaires. L'une des versions de I'installation des Guiziga Bui Marva n’avoue-t-
elle pas elle-méme la récupération par ceux-ci des pratiques, initialement propres aux
Zumaya, d’érection des grands tas d’ordures au cceur et aux limites du territoire ? Mais on peut
aussi y voir l'influence du processus de diffusion des mythes, repris dans leur totalité ou par
fragments dans toute la région. On a ainsi affaire ici a des « mythes de contact », associant les motifs
d’ensembles ethniques initialement séparés, mais qui purent ensuite cohabiter, pacifiquement ou
non, sur une plus ou moins longue dutée, et patfois collaborer et/ou faire alliance, tout en

entretenant des identités culturelles distinctes :

I Cet épisode de ce qu’on peut appeler « la ruse de I'abri » a de fait déja été consigné a plusieurs reprises, avec quelques
variantes selon les récits (Vincent 1981 : 494, Seignobos 1991 : 83), mais sans jamais mentionner jusqu’ici le role des
grands tas d’ordures. Il serait en outre également assez proche du mythe de fondation de la chefferie mundang de Léré
(Adler et Zempleni 1972: 16-17, Seignobos 1991a : 83), qui est aussi 'origine la plus souvent mentionnée du premier
chef guiziga Bui Marva (Pontié 1981: 258, Vincent 1991 : 486, 495, Seignobos 2004 : 44).
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«Ils operent une sorte de synthese et témoignent souvent du role intermédiaire du peuplement
qui énonce. Certains, particulierement composites, sont de véritables « patchwork ». La structure
ou le canevas du récit demeure au service d’une charte de cohabitation. Elle exprime des rapports
inter-claniques ou inter-ethniques. L’habillage de cette structure fait appel a des éléments
identificateurs du groupe (activités ou productions spécifiques), et, pat-la, joue le réle d’embleme
pout ce groupe » (Seignobos 1989 : 124).

Arrétons-nous un instant sur ces différents motifs qui fleurissent dans les mythes sur les
grands tas d’ordures des chefs zumaya et guiziga Bui Marva, afin de voir a quel groupe ils sont
empruntés, et de la en quoi ils nous renseignent sur les dynamiques de peuplement et les relations
entre les différentes populations dans la plaine du Diamaré et sur le site de la future Maroua avant
le XVIIIe siecle.

La courge tout d’abord apparait dans différentes versions du mythe de fondation du
royaume guiziga de Marva. Nous avons vu dans le dernier épisode de la victoire du chef guiziga
Bui Marva sur celui zumaya, grace a la ruse de labri sur son grand tas d’ordures, que la
consommation d’une courge jouait un role déterminant, en causant la perte du chef Dugoy'. Le
motif de la querelle autour du partage d’une courge serait propre aux récits mythiques des
populations se disant Murgur, qui peuplent aujourd’hui les massifs-iles des piémonts des monts
Mandara, au nord de Maroua (Seignobos 1991a : 43, 2009a : 141). Mais un ensemble plus large de
populations venues de 'est de la plaine du Diamaré, notamment des cités emmuraillées de la berge
orientale du Logone (Seignobos 1991a : 55), mobilise aussi le theme de la cucurbitacée pour justifier
du trajet de leur migration, que ce soit lorsqu’il s’agit de suivre 'avancée d’une tige de calebasse
(Mukulahe, forgerons Muktele de Gwalda par exemple) ou une courge qui roule, voire une
calebasse contenant une téte humaine (Muzuk, Murgur)®. La courge est donc un élément important
de I'identité murgur, a la fois référentiel ethnique et espece clé de leur mode de subsistance :

« Quant a la courge, il s’agit d’auwa (musgum) ou waygoore (fulfulde), cucurbitacée verte,
légerement allongée, qui pousse en champs et pres des cases, et dont la chair est sucrée. Les courges
constituaient un élément important de 'agrosysteme des cités emmuraillées du Logone. Elles
appuyaient une économie aux terroirs exigus » (Seignobos 1991a : 58). « Actuellement encore,
Iéventail de cucurbites est large, avec des variétés cultivées pres des habitations, soutenues par des
paniers accrochés aux toits. Toutefois leur importance passée renvoie a des agrosystémes ou les
courges entraient en rotation avec d’autres cultures et fournissaient une base oléifére, comme dans
les monts Mandara centraux » (Seignobos 1989 : 122, voir aussi 2009a : 150).

On retrouve aussi le motif de la querelle autour de la courge dans nombre de mythes
propres a différentes autres populations, comme les Munjuk des berges du Logone ou encore les
Musgum de Pouss, ce qui en fait selon C. Seignobos « un remarquable jalon migratoire » du

I Notons que cet épisode est également mentionné dans le récit recueilli par J. F. Vincent a Dulek et Kaliao (1991 :
494) ou encore par C. Seignobos (1991b : 83-94, 2004 : 151), sans qu’y soit fait mention pour autant du grand tas
d’ordures du chef zumaya.

2 Les Murgur font partie de ces groupes contraints de refluer vers 'ouest sous les coups de boutoir des grands royaumes
centralisés du Kanem, du Bulala ou du Baguirmi qui se développent aux environs du XVle siécle dans la région, et les
obligerent a traverser le Logone (Seignobos 1991a : 47). Ils subirent ensuite une deuxiéme pression venue du nord et
les détournant vers le sud, celle des royaumes musulmans du Bornou et du Wandala, qui firent de la plaine du Diamaré
dans les XVIIe et XVIIIe siecles une zone de forte insécurité. Les différentes versions des mythes d’installation murgur
laissent entrevoir deux groupes venus du Logone, a I’est, les uns passant par mBalda et les autres stationnant longtemps
a Marva (1991a : 56), avant d’en étre chassés par les Guiziga Bui Marva (1991a : 51). Ils se réfugierent alors au nord de
Marva dans les piémonts des Mandara, a Mekeri, d’ou ils se disperserent.
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parcours des Murgur, et de leurs contacts successifs durant leur progression avec les groupes déja
en place :

« La cucurbitacée est donc brandie par une série de populations comme élément commun dans
leur blason, réfléchissant ainsi une méme vague de peuplement. A l'intérieur, chacun s’identifie avec
une variété précise : calebasse, courge a chair sucrée, courge oléifere. .. Toujours présentée en début
de figure du mythe, les propos sur la courge sont suivis par d’autres, plus divers, qui définissent
ainsi des sous-ensembles et il s’agit alors de fragments de mythes originaux ou empruntés a
d’autres » (1989 : 121).

L’ « habillage », avec le motif du partage de la courge, de la structure du récit de la victoire
par ruse du chef guiziga sur celui zumaya peut donc clairement représenter un « indice » des
relations entre les populations venues du Logone, telles que les Murgur, et les Guiziga Bui Marva
et les Zumaya. Mais ici encore la courge ne représente quun détail du mythe de fondation de la
chefferie guiziga de Marva, et n’est pas directement associée au motif mythique majeur, a savoir le
grand tas d’ordures du chef. Pour preuve, un autre épisode de 'expansion du royaume de Marva,
relaté par plusieurs de nos interlocuteurs guiziga, présente cette fois une association étroite entre
cucurbitacée et grandes accumulations de déchets. Une version de ce récit cite méme nommément
les Murgur. Dans ce dernier cas, la variété de courge n’est plus skzid mais 7w 'osl, et le chef guiziga
ne la seme pas sur le grand tas d’ordures de sa concession, a Marva, mais a I'inverse depuis son
dernier grand tas d’ordures périphérique constitué au nord, a Dulo. Cette version propose surtout
un développement de cet épisode, révélant le lien particulier qui aurait uni un temps les Murgur
aux Guiziga Bui Marva.

La courge du grands tas d’ordures et la fondation de Meskid [actuel Meskine]

Le chef guiziga Akada venait de rentrer 2 Marva de son périple guidé par le lion pour fixer les limites de son royaume. 1l lui
restait pourtant encore a poser la frontiere de son territoire vers I'ouest et les monts Mandara. Le Bu#i Marva sema alors la courge
appelée skid sur son grand tas d’ordures pres de son palais, au pied du massif Gojomo. La tige de la courge se mit aussitot a
pousser en direction de I'ouest. Le chef Akada et ses notables s’en saisire, et se mirent a la suivre tandis qu’elle continuait de
pousser. Lorsque celle-ci s’arréta, le Bui Marva et sa cour choisirent également de s’arréter la, et de constituer a cet emplacement
un grand tas d’ordures pour marquer ce qui serait désormais la limite ouest du royaume de Marva. IIs nommerent Pendroit
Meskid [actuel Meskine], de e, « le bout » et skid, « la courge », et le chef envoya I'un de ses freres, qui était du clan Teveng,
pour venir veiller sur ce grand tas d’ordures limitrophe.

Récits recueillis aupres de Mana K. et de Bouba S., a Kossewa, par Maliki Wassili (février 2010, gzga)

Le chef guiziga retrouve son chemin grace a la courge des Murgur

Quand le chef guiziga Bui Matva eut constitué un dernier grand tas d’ordures limitrophe a la pointe nord des monts
Mandara, a Dulo, il proposa a des Murgur qu’il avait rencontrés la de le surveiller, et nomma donc 'un d’eux Mas/ Ay, [chef
religieux] de Dulo. Mais une fois ce dernier grand tas d’ordures érigé, le chef guiziga ne sut plus retrouver son chemin pour
rentrer dans la capitale du royaume, a2 Marva. Le Mas/ 4y murgur sema alors une courge sur le grand tas d’ordures de Dulo. Une
fois que celle-ci eu poussé, il dit au chef guiziga : « Il faut que tu suives la tige de cette courge jusqu’au bout, elle te ramenera
d’ou tu es venu ». Alors celui-ci se mit 2 marcher en suivant la tige de la courge, qui le conduisit jusqu’au premier tas d’ordures
qu’il avait constitué, au cceur de son royaume, a Marva.

Une fois arrivé, il secoua la tige de la courge pour signaler au Mas/ Ay murgur de Dulo qu’il était bien rentré. Voyant la tige
bouger, ce dernier comprit que son chef était bien arrivé. Il coupa alors la tige, et laissa mourir le plant de courge. Le chef
guiziga quant a lui surnomma Pendroit prés de Marva ou I'avait conduit la courge Meskid [actuel Meskine], « le bout de la
courge ».

Récit recueilli aupres de Bui T, a Somballa, par Maliki Wassili (décembre 2009, gzga)
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On possede a ce jour peu de témoignages pour corroborer cette alliance entre Guiziga Bui
Marva et Murgur évoquée dans les mythes (Seignobos 1991b : 78-79). C. Seignobos définit
toutefois ces derniers comme des « quéteurs de chefferie », qui affirment aujourd’hui encore avoir
été proches du pouvoir a Marva, non seulement comme notables aupres de la chefferie de Dugoy
(présentée comme une chefferie zumaya dans les différents mythes que nous avons pu recueillir),
mais aussi comme ritualistes sous les Bui Marva, en tant notamment que Girpala ou Gidpolo, sorte
de chef des notables, participant a la nomination du B#/. Les femmes murgur fabriquaient enfin
les grandes jarres a bicre dans lesquelles étaient inhumés les chefs Bui Marva (Seignobos 1991b :
80). En outre, C. Seignobos percoit également une parenté nette entre le mythe de la prise de
pouvoir du chef guiziga a Marva sur le chef Dugoy et les mythes de fondation des chefferies
emmuraillées des rives du Chari pré-baguirmien, dont sont issus les Murgur, notamment a travers
le theme du choix du chef guiziga par la population (Seignobos 1991b : 83). Enfin, I’abri ou
« hangar-véranda », balak, sur lequel s’assoit le chef Dugoy, et qui est dans notre version construit
sur son grand tas d’ordures, serait également un trait architectural connu sur la méme voie de
peuplement depuis le Logone, passant par Girvidik, Joffa, Bogo, mBalda et enfin Marva (1991b :86,
2004 :151). On le retrouvait également mobilisé jusqu’a récemment dans certains rituels de la
chefferie guiziga de Kaliao, par exemple lors du sacrifice sur la tombe de M: Ay Kaliao, la
« princesse Kaliao », fille du chef de Marva qui se serait enfuie de la capitale du royaume lors de sa
ptise par les Fulbe et, de désespoit, aurait été engloutie vivante sous un grand arbre a son artivée a
Kaliao (Mas/ Ay Wulgir, Kaliao [mars 2008, gzgal).

Parmi les différents motifs habillant la structure du mythe de fondation de la chefferie
guiziga Bui Marva, le théeme de la courge représente ainsi un indice des liens unissant les Murgur, a
I'aboutissement de leur périple a travers la plaine du Diamaré depuis est et les rives du Chari, aux
Guiziga Bui Marva, chefs de Marva. Mais, parce que « greffée » dans le mythe au grand tas d’ordures
du chef, la courge nous conduit aussi a observer la composition de ces grandes accumulations de
déchets elles-mémes, comme un autre élément corroborant ’hypothese d’un peuplement de la
région venue de l'est et de I'interfluve Chari-Logone. Celle-ci évoque en effet dans nombre des
récits recueillis activité principale et identitaire des populations issues des cités emmuraillées des
rives du Chari et du Logone : la forge.

« Forge et pouvoir politique sont envisagés sur un large couloir de migration qui a
fonctionné, durant des siecles dans le sens nord-est/sud-ouest, depuis le Baguirmi jusqu'a la butée
des monts Mandara » (Seignobos 1991a : 383). On observe, ici encore, le méme mouvement de
peuplement parti depuis les rives du Chari, passant dans I'interfluve puis traversant le Logone,
poussé par les royaumes du Baguirmi et du Bornou, s’égaillant a travers la plaine du Diamaré et
enfin, butant a 'ouest contre les empires du Kanem et du Wandala, redescendant au sud pour
s’installer sur les massifs-iles des mont Mandara, ou ces populations s’associent aux groupes déja
en place, comme les Guiziga ou les Mofu (cf. carte p.76). C. Seignobos situe plus précisément
origine du travail du fer comme activité symbolique et de subsistance d’importance dans les cités
pré-baguirmiennes Mbara, Kargu et Budugur de la rive droite du Chari, qui créerent et alimenterent
progressivement, durant le XVe etle XVIe jusqu’au milieu du XVIIIe si¢cle, d’autres établissements
sur les berges du Logone. Ces cités se distinguaient par leur organisation spatiale, économique,
politique et sociale en petites unités, délimitées par une muraille, ngulmung, basées sur la réduction
du minerai de fer et la forge (1986b : 16). Avec la diffusion de I'Islam, certaines de ces cités

' 1ls auraient aussi pu étre « chefs des couteaux de jet sacrés », Mala Mofko, soit responsables des sacrifices aupres des
Dugoy comme des Bui Matrva (Seignobos 2004 : 151).
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donnerent naissance a des royaumes (Masenya a l'origine du Baguirmi), tandis que d’autres furent
anéanties, et leurs habitants progressivement repoussés vers 'ouest. Fait notable,

«les sites de ngulmung peuvent encore étre repérés par la présence d'un tas de terre rapportée
et d'immondices (g#£) qui balisait I'emplacement des principaux détenteurs d'autorités. Marque du
pouvoit, cette élévation est également utilisée comme autel et, dans les plaines d'inondation, comme
tout de guet. Ces gk (mot de langue barma) n'existaient pas dans les cités dam et n'apparaissent
qu'en aval de Mondo. Ils correspondent a une influence des cités pré-baguirmiennes plus
septentrionales » (Seignobos 1986b : 24).

On retrouve ainsi déja dans les cités emmuraillées et centres de forge des berges du Logone,
entre le XVe et le XVIIle siecle, ces mémes pratiques d’accumulation de grands tas de déchets
devant les demeures des dépositaires du pouvoir. Il nous est cependant impossible de remonter
plus en arriere dans le temps et a 'est dans espace pour estimer la date et le lieu précis de naissance
de cette pratique. Les travaux menés sur la diffusion et I’évolution du travail du fer dans le bassin
du lac Tchad, et notamment 'Extréme nord du Cameroun (Seignobos 1986b, 1991c, Seignobos,
Tourneux et Lafarge 1986, Mofino 1991) ainsi que les quelques récits mythiques collectés évoquant
les liens étroits entre forge et grand tas d’ordures, permettent en revanche de détailler encore le
mouvement de peuplement nord-est/sud-ouest de la plaine du Diamaré, et notamment I’histoire
des « gens du tas d’ordures » que furent vraisemblablement les Guiziga Bui Marva, et peut-étre
quoique dans une moindre mesure, les Zumaya aujourd’hui disparus.

Suivant ce mouvement spatial et historique des populations des rives du Chari aux monts
Mandara, C. Seignobos distingue quatre étapes dans le processus de dégradation du statut politique
du travail du fer : d’abord exclusivité stricte du pouvoir dans le Baguirmi, ot le roi est seul forgeron,
tandis que le travail du fer est interdit au peuple barma et que les artisans du fer sont étrangers, puis
quasi-suppression des forgerons sur les rives du Logone (chez les Musgum et les Masa), qui
disparaissent ou sont repoussés sur les marges de ces groupes, et enfin, arrivés dans les monts
Mandara, soit des forgerons qui deviennent de simples artisans du fer, par exemple chez les Murgur
au nord de Maroua, soit des forgerons qui sont « mis en castes » et relégués dans des sphéres
sociales distinctes, avec leurs chefferies propres, tout en restant toutefois les « ritualistes obligés de
la « chefferie des hommes » » (Seignobos 1991a : 383-384).

Les Guiziga Bui Marva semblent s’étre situés dans cette derniere posture, en bout de course
du périple des « gens du fer et de la muraille » depuis le lointain Chari. Ils distinguent effectivement
toujours aujourd’hui une caste d’artisans du fer, les Gudi, chargés de certains rituels qui marquent
leur parenté avec le feu et la forge, et surtout de 'inhumation des morts, notamment des corps
chargés d’une certaine impureté, fokkora, comme ceux d’individus exécutés lors d’un rituel d’ordalie,
ou autrefois celui du B (Massa Ay, Kaliao [mars 2008, gzga], Pontié¢ 1973 : 83). 1l s’agit bien d’une
mise a I’écart des forgerons par I'introduction de la notion d’impureté et 'obligation d’enterrer les
morts, qui légitimerent divers comportements quotidiens d’évitement a leurs endroits, et les
contraint a une stricte endogamie (Seignobos 1991a : 384). Pour autant, ’association étroite entre
le pouvoir du Bz et son grand tas d’ordures, lui-méme directement associé au travail du fer, laisse
entendre qu’il n’en fut peut-étre pas toujours ainsi a Marva.

L’intrication, dans les récits de fondation, entre le motif de la courge et celui du grand tas
d’ordures, lui-méme associé au pouvoir forgeron, pourrait amener a identifier ces Gudi, forgerons
guiziga, aux migrants murgur, ayant eu durant longtemps le monopole de la réduction du minerai
et du travail du fer dans la région du Diamaré et le nord des monts Mandara, et ayant été associés
un temps, nous 'avons vu, comme ritualistes a la chefferie guiziga de Marva (Seignobos 1991b).
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Pour autant, il s’avere que cette activité n’a pas toujours servi 'intégration des populations murgur,
mais qu’au contraire elle a pu parfois les rendre « suspects ». Ils se sont ainsi souvent trouvés dans
I'obligation d’occulter leur activité de forgerons, qui pouvait les tenir éloignés du pouvoir sur les
hommes. C’est d’ailleurs le maintien de cette activité qui les a ainsi limités, a Marva aupres des
Guiziga, au statut de « ritualistes strictes, intronisateurs ou fossoyeurs de chefs » (Seignobos
1991b :80). C. Seignobos rapporte en effet que le chef forgeron lui-méme n’était pas recruté parmi
les Murgur, car la chefferie de Marva possédait déja un passé forgeron (1991b : 81). Cette charge
revenait aux chefs des sacrifices eux-mémes, les Bui Kuley, installés dans le quartier Zokok, au pied
du massif Gojomo, ou se trouvait le plus grand &#/, sacrifice, des Bui Marva, dont ils étaient les
officiants, une mare selon la plupart des témoignages (celle évoquée par exemple dans le mythe
d’installation du premier chef Guiziga Bui Marva, le chasseur Akada)'.

Mais en quoi le fer et son travail intervenait-il, via les B#7/ Kuley, dans le fonctionnement de
la chefferie guiziga Bui Marva, et notamment la construction du pouvoir de son chef ? Les récits
de lintronisation du souverain guiziga laissent entrevoir 'importance des forgerons dans la
construction et la légitimation de son pouvoir :

« Le chef forgeron Momomoy, du massif voisin de Mogudi, rejoignait a Zokok Ladewo, un
autre chef forgeron pour venir toucher le cadavre du chef avec des pinces de fer. Le chef, porté par
une trentaine de maitres de forge, était ensuite inhumé sur un lit de charbon de bois. La nomination
des chefs de Marva |...] incluait de nombreux rituels jadis attestés sur les rives du Chari. On
enfermait le nouveau chef dans un auvent clos, pendant un mois, et seul le Maslay assurait la laison
entre lui et I'extérieur. Les forgerons frappaient tout autour sur leurs enclumes pendant trois jours
(on tapait également sur 'enclume lots de la retraite du Mbang [le roi] du Bagirmi a sa nomination,
selon Paques, 1967 : 189). 1l était assis sur une peau de lion. Dans sa main gauche il tenait un fer -
comme ceux des grelots - contenant de la terre de Marva et des semences |[...]. A sa sortie, le Maslay
le faisait s'immerger dans une mare appelée Kata Bui qui se trouvait en face de l'actuel bureau de
poste, [...] qui constituait la mare primordiale pres de laquelle on enterrait les chefs [...]. Un autre
rituel intervenait également. Le chef, placé devant sa porte, recevait les forgerons qui venaient
proférer des menaces violentes :"Nous faisons des houes, nous fabriquons des armes. Ne nous
humilie pas, sinon nous te retirerons notre confiance !" Les forgerons entrainaient alors le nouveau
chef en brousse ou il devait aider a forger un couteau et un fer de houe "car nos parents ont fait ca,
il est bon que tu le fasses a ton tour, ta chefferie est née sur la forge » (Sheu Haman, Bui Marva de
Meskine, cité par Seignobos 1991b : 81).

« Ta chefferie est née sur la forge » : cette adresse faite par les forgerons au nouveau chef
de Marva pose clairement I'intrication étroite entre maitrise du fer et pouvoir dans cette chefferie,
intrication matérialisée par les grands tas d’ordures du Bxi. Considérons maintenant la source la
plus manifeste de cette valorisation politique et symbolique du travail du fer, qui est également,

U Ces Bui Kuley auraient pu étre des Mogudi, groupe de forgerons installés sur le massif du méme nom 2a P'ouest de
Maroua, aprés avoir quitté mBalda a ’est, ou tous mes interlocuteurs mentionnent justement la présence d’un grand
tas d’ordures marquant les limites du royaume guiziga. C. Seignobos évoque d’ailleurs a leur propos un récit
d’installation sur le massif Mogudi pres de Marva ou intervient également le motif de la tromperie des premiers
occupants du lieu, en 'occurrence des Momomay, a I'aide de tas de cendres témoignant de leur ancienneté sur le sol
(1991b : 180). Les dires de certains de mes vieux interlocuteurs guiziga corroborent cette hypothése, puisqu’ils
identifient les forgerons Gudi comme des Movo (Mas/ Ay, Kaliao, mars 2008, gzga), bien que ce clan dit étre plutot
venu de Dulo (site on I'a vu d’un autre grand tas d’ordures) avant de passer par Marva, puis de s’installer dans les
environs sur le massif de Mogudi (Seignobos, 1991c : 236). Une des versions recueillies du mythe d’installation des
Guiziga a Marva identifie méme les Mofu alors en place, avec les Zumaya, comme des Mofu Movo. Elle atteste donc
bien de la présence de forgerons Movo sur le massif de Mogudi, et notamment de dons de houes forgées par ces
derniers au chef guiziga Bui Marva (Bui T., Somballa, décembre 2009, gzga).
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e qy
selon les mythes recueillis, a1 origine de la La rencontre des chasseurs guiziga et des forgerons dugoy

pratique d’érection de  grandes
Le chef guiziga Bui Marva, qui était un chasseur, avait quitté

accumulations de déchets au cceur et aux
. .. . Midjivin avec son épouse et ses notables guilbalda. Ils déciderent de
frontéres du royaume guiziga : la chefferie s’installer au pied du massif Matva. Mais a peine installé, le chef
zumaya. guiziga entendit de grands bruits émanant de la forge du chef dugoy,
Parce qua « ethnie prohibée », qui résidait avec les siens plus a I'est. Il demanda a ses notables s’ils

., / . / entendaient ces bruits, et ceux-ci acquiesceérent. « Cela ressemble
littéralement anéantie pat les conquerants aux bruits de la forge ! » s’exclama-t-il. « Peut-étre y a-t-il des
peuls lors de la prise de leur Capitale, forgerons par la-bas. Il faut qu’on aille voir ». Ils partirent ensemble
: dans la direction d’ou venaient les bruits. A mi-chemin, les notables

Zumaya Lamoorde, au caur de la plame firent remarquer au chef qu’il serait mieux d’offrir de la viande aux

du Diamaré sur le aayo Bula, les Zumaya forgerons. Le chef chasseur tua donc un buffle, et les notables s’en
restent largement méconnus (Seignobos furent porter cette viande au chef des forgerons. Celui-ci les

1986. 2004 : 50) Les survivants de cette accueillit, accepta la viande, et leur demanda depuis quand ils étaient
’ arrivés dans la région. « Nous venons d'arriver, mais nous avons

ethnocide s’islamiserent ct ¢ entendu les bruits de votre forge. Ca nous a effrayés. Notre chef a
« fulbéiserent » jusqu’ﬁ renier aujourd’huj décidé, avant de s'installer, de nous envoyer te saluer et Coffrir cette
leuts origines. Cest pourquoi on dispose Vm.n.de' Car notre chef est un chasseur », lui répondlrexhlt-ﬂ. Les chefs
. o guiziga et dugoy se rencontrérent donc, et ce dernier montra au
de tres peu d’éléments concernant leur chasseur son grand tas d’ordures. Le chef guiziga constata ainsi que
installation dans la région, leur  le chef dugoy avait été le premier  s'installer a cet endroit, car son
of ganis ation soci o-p oliti que ou encore leur Kitikil était tres haut. Alors qu’ils faisaient le tour du Kizkil du chef
R . forgeron, celui-ci dit au chasseur guiziga: "ca fait plus de deux ans
mode pﬂnapal de subsistance. On peut que le chef mofu a cessé de venir jeter les ordures sur mon Kitikil.
cependant, semble-t-il, faire remonter leur  Alors je vais te donner toute la partie du massif dans tes mains. Mais
origin e jus qu> au pays kargu sur la rive il faut aller constituer aussi un grand Kziz/é.zl, plus grar.ld que c§lu1 fiu
. | chef mofu. Alors, on donnera la chefferie du massif a celui qui a
droite du Logone, au nord de Bongor'. Or . .\ s e BT,
les cités kargu d’origine étaient également

Récit recueilli aupres de Haman M., a Adia, par Maliki Wassili

emmuraillées, et administrées par des chefs _
(tévrier 2010, gzga)

forgerons  (Tourneux, Seignobos et

Lafarge1986: 77). Arrivés sur les bords du lac de Gisey, les migrants de ces cités défaites par le
Baguirmi conservaient encore certains traits du rituel d’intronisation des rois-forgerons des cités
pré-baguirmiennes :

« Le chef était enterré sur un lit de charbon de bois ou dans un écrin de charbon de bois, assis
sur une loupe de fer. A sa nomination, il était claustré pendant un nombre variable de jours |[...].
On Pempéchait de dormir durant deux ou trois jours. Pour ce faire, les forgerons disposaient leurs
enclumes en cercle autour de sa case et les frappaient. A Iintérieur, le chef serrait dans la main [...]

de la terre du pays avec les graines qu’on y cultivait, ainsi qu'un morceau de fer » (1986 : 93).

On retrouve ici point par point la description citée plus haut du rite d’intronisation des
chefs guiziga de Marva, ou la forge, ses artisans et ses dérivés (le fer, le charbon de bois) occupaient
une place centrale. On peut de la supposer que la structure et les éléments symboliques du rituel
ont pu étre empruntés par les Guiziga a leurs alliés puis rivaux zumaya.

Dans la plupart des récits de fondation de Marva que nous avons pu recueillir, ainsi que
dans ceux proposés par d’autres auteurs (Vincent 1992, Seignobos 1991b, 2004), les Zumaya,

appelés aussi Dugoy?, sont toujours présentés, avec les Mofu, comme les premiers occupants du

I« « Zumaya » est le nom d’un groupe kargu organisé et important qui franchit le Logone et s’établit dans la région de
Gisey (Nahayde), puis traversa le Diamaré et pris le pouvoir sur la chefferie atmuko préexistante, dont le site,
légérement en retrait du mayo Bula, est connu sous le nom de Zumaya Lamoorde » (Tourneux, Seignobos et Lafarge
1986 : 79).

2 Des Dugoy on ne sait pas grand-chose non plus, sinon qu’ils seraient originaires de la région de Guirvidig, sur la rive
gauche du Logone, donc également trés marqués par la forge et le travail du fer (Seignobos 1991b : 87, 2004 : 151).
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site de Maroua, avant I’établissement de la capitale du royaume guiziga. Au XVIe et XVlIle siecle,
leur capitale se serait alors appelée Masfaye, avant qu’elle ne soit rebaptisée Marva sous le regne
des Guiziga Bui Marva a partir du XVIlIle siecle (Seignobos 2004 : 151). Dans les mythes relatant
la prise de pouvoir des Guiziga Bui Marva sur la plaine du Diamaré, les Zumaya/Dugoy sont aussi
toujours désignés comme des forgerons. Une version de leur rencontre avec les chasseurs guiziga
fait méme de leur artisanat du fer un élément d’identification particuliérement saillant. Dans la
plupart des versions de ce mythe rapportées ici, les forgerons dugoy/zumaya sont enfin toujours
ceux qui pratiquaient les premiers 'accumulation de déchets devant les concessions des chefs et
sur les limites de leur royaume, afin de prouver P'ancienneté de leur présence. Certains récits
mentionnent méme, nous I’avons vu, que les chefs forgerons dugoy/zumaya parvenaient a obtenir
rapidement de tres grands tas d’ordures grace aux volumes importants de scories de fer, de cendres
et de charbon de bois issus de leurs forges, auxquels pouvaient en plus s’ajouter les résidus du
travail du fer des autres forgerons de la chefferie et des villages environnants inféodés (selon les
interlocuteurs nGassa, Mindif, Lara, Bogo ou encore mBalda).

Cette pratique d’érection de grands tas d’ordures associés a la chefferie a ainsi pu étre
transmise aux Guiziga Bui Marva par les Zumaya/Dugoy, chefferie de forgerons elle-méme
originaire des cités pré-baguirmiennes emmuraillées du Chari et du Logone ou le fer avait une si
grande importance, notamment dans la sphere politique. En témoignent notamment les
nombreuses « accumulations anthropiques » de déchets remarquées dans la région (Seignobos 1986,
Tourneux, Seignobos et Lafarge 1986: 24, 1991 : 59, Seignobos et Le Bourgeois 1995 : 99,
Seignobos et Tourneux 2002 : 92, Jones 1997, Langlois 1996 : 434, Marliac 2006 : 141) qui balisent
le parcours de ces populations d’est en ouest et du nord au sud. Les grands tas d’ordures s’averent
ainsi étre également de bons « jalons migratoires », non seulement dans les récits d’installation, mais
aussi trés concrétement et durablement dans le paysage du Diamaré.

L’association entre le pouvoir, le fer et les grandes accumulations de déchets semble
cependant s’affaiblir dans sa transmission des Dugoy/Zumaya aux Guiziga Bui Marva. Alors que
les premiers sont toujours présentés comme des artisans du fer dirigés par un chef forgeron
constituant de grands tas d’ordures a partir des déchets de forge, les seconds ne forment plus leurs
grands Kizikil qu’a partir de déchets domestiques, pour des chefs qui n’étaient plus eux-mémes
forgerons, mais simplement entourés de ritualistes parmi lesquels on trouvait des artisans du fer
issus de groupes ethniques voisins. Cette disjonction, opérée dans le royaume guiziga Bui Marva,
du fer avec le grand tas d’ordures, deux éléments inextricablement associés dans I’exercice du
pouvoir chez les Dugoy/Zumaya, pourrait bien témoigner du processus de « mise en caste » des
forgerons qui voit son aboutissement dans les monts Mandara: « En castant les forgerons, la
"chefferie des hommes" a mis a son service, moyennant certains avantages économiques, le pouvoir
de la forge. [...] Une constante demeure : tenir la forge éloignée du "pouvoir sur les hommes" »
(Seignobos 1991a : 384). Le plus bel exemple de ce tournant dans ce processus de mise a distance
du travail du fer est sans doute la victoire des Guiziga Bui Marva par plébiscite de la population sur
les forgerons zumaya/dugoy : en refusant de se soumettre au choix traditionnel du nouveau et
unique chef du royaume de Marva selon la taille de son grand tas d’ordures, critere selon lequel ils
auraient forcément été déclarés perdants face a la grande accumulation de scories de fer, de charbon
et de cendres du chef dugoy/zumaya, et en gagnant au contraire via le vote par le partage de
nourriture, les Guiziga Bui Marva imposent le rejet du travail du fer hors de la sphere du pouvoir.
Mais ils ont toutefois I'intelligence politique de conserver le symbole du grand tas d’ordures, qui
leur permet de prendre le chef Dugoy/Zumaya a son propre piege, et de prouver concrétement
leur ancienneté sur le sol, garante de leur légitimité a gouverner les nombreux groupes distincts
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arrivés en ordre dispersé dans la région. La création et linstrumentalisation des grandes
accumulations de déchets au service de la chefferie avaient en outre nombre d’autres avantages.

3. Un signe extérieur de richesses

Nos premiers échanges avec les anciens de Kaliao autour des grands tas d’ordures des chefs,
début 2008, porterent d’abord exclusivement sur le Kitiki/ a Bui de leur chefferie. Je n’avais pas
encore pris connaissance d’une part de 'existence d’un réseau de grands tas d’ordures qui traversait
la plaine du Diamaré du nord au sud et de ’est a 'ouest, ni d’autre part du véritable enjeu politique
autrefois, et de mémoire aujourd’hui, que ces grandes accumulations de déchets représentaient non
seulement pour les Guiziga Bui Marva mais aussi pour nombre d’autres groupes voisins.

Ce n’est que lors d’une deuxiéme série de rencontres en 2008 que les anciens de Kaliao
évoquerent I'existence de trois autres grands tas d’ordures a Dulo, Wuuro Jiddere (Meskine) et
Wuuro Zangui (Zumaya Lamoorde). Mais ils prirent soin de souligner a chaque fois que celui de
Kaliao était le plus ancien, mais aussi le plus « fort », gogong, apres lequel seulement venaient les
autres, notamment celui du chef zumaya, dans sa capitale de Zumaya Lamoorde. C’est surtout deux
ans plus tard, en février 2010, a la lecture d’une version du récit de fondation de la chefferie guiziga
Bui Marva recueillie aupres d’un vieil homme Bui Marva de Kossewa, que je compris quune
distinction, voire une hiérarchisation, était faite entre les grands tas d’ordures. Ce dernier parlait de
kitifkil moko koy, « tas d’ordures qui marquent la limite » ou « limitrophes », souvent érigés aux
marges du territoire, quils bornaient, pour les distinguer clairement des Kizzkil ngu Bui, « tas
d’ordures pour le chef », réalisés prées de leur palais, au cceur des royaumes, en Poccurrence zumaya
puis guiziga. Ceux servant a marquer les fronticres partageaient aussi avec les grands tas d’ordures
des chefs, réalisés au centre des royaumes, la fonction de marqueur de P'ancienneté du groupe
dominant sur le territoire ainsi délimité. En revanche, seuls les grands tas d’ordures érigés devant
les chefferies soulignaient plus spécifiquement, en le matérialisant, un autre aspect majeur du
pouvoir tel qu’il était congu dans ces royaumes tchadiques autrefois puissants: la richesse, non
seulement en biens, mais aussi « en hommes », du détenteur de I'autorité.

Une richesse en biens...

A la différence des tas d’ordures domestiques, &£zl sia, nous avons vu avec les Guiziga
Bui Marva de Kaliao que le grand Ki#iki/ du chef n’était jamais utilisé comme engrais pour enrichir
les champs, ni comme matériau de construction pour les habitations. On n’y touchait tout
simplement pas, et on entretenait méme au contraire sa hauteur, d’abord parce qu’il faisait office
de marque de 'ancienneté de la chefferie sur le sol, mais aussi parce qu’il représentait la richesse du
chef. Si ces grands volumes de déchets patiemment accumulés ne constituaient donc pas un stock
de richesse effective, en fumure par exemple, ils matérialisaient en revanche tres concretement les
possessions, nombreuses et parfois exclusives, du Bz
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Tous les déchets domestiques issus de
sa vaste concession ¢étaient ainsi évacués
quotidiennement par ses esclaves, beke, de
sexe féminin, et accumulés en un grand tas
devant la chefferie. Cette accumulation en
elle-méme suffisait déja a exprimer le niveau
de vie du chef, supérieur a celui de ses sujets,
ne serait-ce que par la profusion de déchets
produits quotidiennement, mais aussi par le
type de déchets évacués, qui pouvaient a eux

du type

d’alimentation du chef et de ses gens. Les

seuls témoigner par exemple
notables, gaola Bui ay, qui élevaient dans leurs
concessions avoisinantes le bétail du chef
(chevres, moutons, beeufs) étaient aussi tenus
de venir régulicrement déverser son fumier
sur le grand tas d’ordures de la chefferie, afin
de signifier I'importance de son cheptel.
Surtout, on prenait soin de déverser le crottin
du cheval du chef, pliss a Buz, exclusivement
sur son tas d’ordures, au lieu de Iépandre
dans les champs, « parce que le chef préférait
que son Kizkil soit grand » (Jodda, Kaliao
[mars 2008, gzgal).

La chefferie guiziga Bui Marva a
particuliecrement valorisé le cheval (Seignobos
1995: 247) et ceux appartenant au Bu/
jouissaient d’un statut particulier. Celui-ci
recevait du Baguirmi des Akadara males
exclusivement destinés a alimenter une
cavalerie caparagonnée envoyée dans les

campagnes de plaines a la suite du suzerain

Le cheval et le pouvoir dans le bassin du lac T'chad

Le bassin du lac Tchad a compté par le passé un nombre
important de peuples cavaliers. On peut les distinguer
sommairement en trois grandes catégories, selon le type de
montute privilégiée (Seignobos et al. 1987, Seignobos 1995). Les
grands royaumes musulmans de la région tels que le Kanem, le
Bornou, le Wandala, le Baguirmi ou encore les états Bulala, puis
plus tard les lamidats peuls, avaient constitué d’importantes
cavaleries de « grands chevaux » ou « chevaux barbe »,
« instrument d’un pouvoir centralisé, reposant sur des
institutions » et servant « une expansion territoriale ou une
organisation prédatrice capable de porter ses coups tres loin, au-
dela des marches du royaume » (Seignobos et al. 1987 : 138). La
possession des étalons constituait ainsi un privilege exclusif du
pouvoir : « L.’animal noble reste le « grand cheval » caparagonné,
et les sultans des différents états du bassin du lac Tchad se
réservaient le monopole sur les produits males de toutes les
juments, leurs cavaleries étant essentiellement formées de
chevaux non castrés » (1987 : 37). Chez les Marba, les Musey ou
encore les Musgum en revanche, au sud-est de la plaine du
Diamaré, sur la rive gauche du Logone, on trouvait un élevage
intensif de petits chevaux ou « poneys », pouvant étre pratiqué
par tous pour étre ensuite échangés en compensation
matrimoniale, méme si certains chefs de guerre concentraient
plus d’individus dans leur village, notamment comme butin de
pillages (1987 : 38). L’élevage du poney servait alors plutot des
structures sociales « pseudo-égalitaires » et peu expansionnistes
(1987 : 137). Dans la plaine du Diamaré enfin, les grandes
« chefferies prédatrices » que furent les Zumaya, les Guiziga Bui
Marva, les Baldamu ou encore les Mundang et les Mambay, pour
la plupart vassales du Wandala, usaient quant a elles a la fois de
chevaux barbe et de poneys, mais aussi de kadara, chevaux de
montagne métis stabilisés de cheval barbe et de poney (1987 :
108). L’usage de ce dernier semble ainsi typique de formes
hybrides d’encadrement, appareils pré-étatiques dérivés de ou
influencés par les royaumes musulmans voisins (1987 : 138).
Afin de pouvoir maintenir leur pouvoir sur leurs établissements
périphériques, patfois assez lointains, et leur porter rapidement
secours en cas d’attaque ennemie, les chefferies centrales se
devaient en effet de posséder une cavalerie développée.

wandala. Les poneys étaient en revanche accessibles a tous et servaient plutot pour les razzias sur
les piémonts et les massifs mofu (1995 : 248). Le cheval barbe ou dongolaw enfin, privilege exclusif
du Bui, recevait quant a lui un traitement tout particulier, comme monture du chef mais aussi parce
qu’on lui reconnaissait une part d’humanité : surveillé et servi comme le chef par deux de ses
esclaves, surveillés par un notable, on I’étrillait, 'oignait avec de l'huile de cailcédrat et on le sortait
le soir a la fraiche. Il se voyait en outre concocter une alimentation particuliere, différente des autres
montures, a base de fourrage soigneusement trié, mais aussi de viande de chevre, de sorgho rouge
et de biere de mil, car il était considéré a affinité omnivore (1995 : 247). Les anciens de Kaliao
confirment ce traitement spécifique du cheval du chef, attribuant cependant plutot son entretien a
quatre des femmes du Bz, chargées 'une de lui donner a boire, I'autre de recueillir et d’évacuer ses
urines, l'autre son crottin, et la dernicre de remettre régulicrement du sable propre dans sa liticre.
C’était un bien précieux du chef, aussi était-il conservé dans sa concession, pres de sa chambre et
de son autel, ce pourquoi seules ses femmes pouvaient s’en occuper. Un esclave était chargé de lui
cueillir du fourrage, mais il le déposait seulement a 'entrée de la concession, et c’était les femmes
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du chef elles-mémes qui le lui donnaient. On protégeait aussi le cheval du chef avec différents
charmes attachés a son encolure. Enfin a sa mort, on lui réservait les mémes funérailles qu’a un
étre humain :

« On enterre le cheval du chef comme un étre humain. Tous les autres chevaux, qui ont le
tokkora [impureté], on les jette seulement sans les enterrer. Pour celui du chef, on creuse un long
trou hots du village, on l'enroule dans le gana [linceul tissé artisanalement] puis dans une natte de
branches ou de tiges de sorgho. Ce sont les notables, et pas les esclaves, qui le portent et le posent
pour l'enterrer. On pleure aussi comme pour un étre humain. On met des épineux sur le tombeau
pout que les hyenes ne viennent pas déterrer. [...] Le chef voit son cheval comme son enfant. C'est
pout ca qu'on le traite comme ¢a » (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzga]).

Comme attribut exclusif du pouvoir du Bui, il parait donc cohérent que ses excréments
alent été destinés a agrandir le grand tas d’ordures, et a exprimer par-la la richesse et le prestige de
son puissant propriétaire.

Les Zumaya semblent avoir pratiqué le méme type d’élevage équin tripartite, le chef ayant
également le monopole sur les grands chevaux (Seignobos et al. 1987 : 109). Ces derniers auraient
été entourés de la méme affection immodérée, des mémes soins attentionnés mais aussi des mémes
rites également dévolus aux humains. Ils participaient en outre, comme chez les Mundang, a un
rituel de divination : « Chez les Zumaya et les Mundang voisins, on faisait passer le cheval du chef
et de son principal notable sur I'aire divinatoire « officielle » ou, avec leurs sabots, ils dispersaient
les cailloux de la spirale de divination, que 'on recomposait ensuite pour la nouvelle année »
(Seignobos 1995 : 247). Méme si 'on n’en possede pas le témoignage, on peut néanmoins postuler
que les chefs zumaya ont pu aussi prendre le parti d’accumuler dans leurs grands tas d’ordures les
déchets issus de leur concession, de leurs champs, de leur bétail, mais aussi et surtout de leurs
chevaux'. Toutefois, a la différence des voisins guiziga ou wandala, la richesse du chef Zumaya
n’était pas tant constituée de sa cavalerie, que des fruits de la forge, dont il était le maitre.

La plupart des témoignages recueillis a propos de la chefferie zumaya et de son grand tas
d’ordures érigé a Zumaya Lamoorde rapportent en effet que c’était surtout les déchets de fer, mais
aussi les rejets de la forge (charbons, cendres, scories) que le chef-forgeron et ses sujets avaient
patiemment accumulés devant sa concession. Un passage d’une version du récit relatant la
rencontre entre chef guiziga et zumaya est particulierement explicite a ce propos :

«Un jour, le chef zumaya demanda au chef guiziga de 'accompagner pour lui montrer le grand
tas d’ordures qu’il avait constitué aI’est de sa concession [actuel Jiddeo]. Impressionné par la hauteur
du tas d’ordures, le chef guiziga lui demanda comment il avait fait. « A chaque fois que je forge, je
viens jeter ici les miettes de fer et le charbon, jusqu'a constituer ce grand tas. C'est pour cela que je
t'avais dit que depuis longtemps j'habitais ici », lui répondit le chef zumaya » (Jidda Kitikil, Kossewa
[février 2010, gzgal).

C’est dans cette méme version, nous 'avons vu, que le chef zumaya préconise au chasseur
guiziga de constituer plusieurs grands tas limitrophes pour évincer les Mofu du partage du pouvoir
en remplissant plusieurs trous a laide de cendres, jusqu’a former de grands monticules qui

! Certaines populations de cavaliers et éleveurs de poneys parties des anciennes cités pré-baguirmiennes des berges du
Chari et installées pres du lac Gisey ont pu aussi pratiquer 'accumulation du crottin de leurs montures en grands tas
pour signaler leur richesse, « en poneys » cette fois : « Les versions du mythe de Marsu varient infiniment. Le nombre
de ses chevaux est tel quavec le crottin des écuries il construit un « jiddere » grand comme une colline, ou bien il
enterre son cheval et construit sur sa tombe un immense « jiddere » » (Seignobos 1987et al.: 107)
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laisseront accroire au chef mofu que les
Guiziga sont arrivés sur le site avant lui
et les siens. Le vieux chef fulbe de
Zumaya Lamoorde remarque quant a lui
qu’a la mort d’un chef zumaya, on venait
enterrer dans son grand tas d’ordures ses
outils de forgerons et son « argent »,
laissant sous-entendre par-la la grande
richesse matérielle de cette ancienne
chefferie, via notamment une association
étroite entre travail du fer et monnaie
(Ardo de Zumaya Lamoorde [décembre
20009, flflde]).

Les quelques sources historiques
dont nous disposons attestent en effet
quau-dela du symbole de pouvoir,
pouvoir qui on I'a vu a pu se fonder sur
la forge ou au contraire s’en distinguer
radicalement, le fer constituait une
véritable richesse dans la plaine du
Diamaré et ses environs (cf. ci-contre).
Le royaume zumaya, et notamment sa
capitale Zumaya Lamoorde, représentait
vraisemblablement un centre de forge
important dans la région. La plupart des
grands tas d’ordures mentionnés par mes
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Le fer comme richesse dans le bassin du lac Tchad

Le fer était, dans le bassin du lac Tchad, 'objet d’un large réseau
d’échanges commerciaux, patrfois sur de vastes distances, qui
alimentaient les différents groupes pour des usages aussi bien
utilitaites qu’ornementaux et/ou ostentatoires. On utilisait par
exemple le fer dans 'armement, que ce soit pour réaliser des couteaux
de jet, arme de prédilection des peuples éleveurs de poneys (Seignobos
et al. 1987 : 126), mais aussi les pointes des sagaies et des lances,
utilisées plutdt dans les cavaleries de grands chevaux des royaumes
islamisés (Seignobos 1991b : 143), ou encore des serpes, puis plus
tardivement des fleches, a 'ouest de la plaine du Diamaté et dans les
monts Mandara (Seignobos 1987 : 129, 1991b : 141, 143). Certains
groupes, comme les Murgur, qui constituerent de nombreux centres
de forges sur leur passage, notamment au nord des monts Mandara,
étaient littéralement « habillés » de métal: bracelets qui recouvraient
toute la jambe chez les femmes, jambiéres pour les guerriers, anneaux
de cou, ou encore éperons de cheville, bracelets de combats, etc.
(Tourneux, Seignobos et Lafarge 1986 : 58, 1991b : 142). Chez les
Zumaya, rapidement influencés en ce sens par le Bornou, les cavaliers
et leurs montures étaient également caparaconnés de fer (armutes,
cottes de mailles, casques de fer, harnachement, étriers) (Seignobos et
al. 1987 :109). Le fer servait aussi a fabriquer des instruments aratoires
comme des houes de type daba, dont certaines avec des lames
surdimensionnées qui en faisaient vraisemblablement plus des objets
ostentatoires qu’agricoles, notamment pour « valoriser les cultivateurs
courageux » (Tourneux, Seignobos et Lafarge 1986 : 58, 2000). Dans
ce dernier cas, les fers de houes pouvaient aussi servir de monnaie
d’échange, dans le cadre des compensations matrimoniales (Seignobos
2000: 322).

Pour toutes ces raisons, «le fer jouait, en quelque sorte, la fonction
d’étalon monétaire » (Seignobos 1986 :58). Comptabilisée sous forme
de lingots et de tiges, la richesse en fer servait notamment a régler les
compensations matrimoniales.

interlocuteurs correspondent aussi a d’anciens
centres de forge trés actifs, comme 'actuel Jiddeo,
dans la plaine de Dugoy a 'est de Maroua, désigné
dans plusieurs récits mythiques comme la premiere
capitale zumaya avant larrivée des Guiziga, Balda
ou résiderent un temps des groupes murgur
également connus pour leur maitrise de la forge
(Seignobos 1991b : 88), mais aussi Lara, animé par
des groupes également affiliés aux Murgur et venus
de la chefferie théocratique voisine du Gudur, dans
les monts Mandara (1991b : 182, 1991c : 277), ou
encore Dulo, centre d’un pouvoir forgeron jusqu’a

son rejet par le royaume musulman du Wandala

(1991b : 87).

C. Seignobos, « Les Murgur ou l'identification
ethnique par la forge (Nord-Cameroun) », in Y.
Moiiino, Forges et forgerons. Actes du IVéme
colloque Méga-Tchad, 1991 : 144
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Qu’il s’agisse donc de déchets domestiques, du fumier du bétail ou de chevaux, ou encore
de résidus du travail du fer, les restes accumulés patiemment pour former les grands tas d’ordures
des chefs manifestaient concrétement la richesse matérielle de leuts souverains, soit leur haut niveau
de vie et leur grand nombre de biens. Attributs indispensables des chefs, ils contenaient des types
de déchets différents selon le mode de subsistance et I'activité principale des groupes considérés,
mais aussi selon les échelles locales de valeur des biens (champs, bétail, chevaux, fer, etc.), parfois
communes a toute la région, parce qu’établies et diffusées par les grands empires musulmans
voisins comme le Baguirmi, le Bornou ou encore le Wandala. Dans ce contexte plus vaste, la
richesse matérielle n’était pas seulement accumulée par la dynastie régnante comme un capital
transmis a chaque nouveau chef, elle circulait aussi largement d’individu a individu et de groupe en
groupe, selon les activités de production, les ressources de chacun, et via les relations de commerce,
de parenté, d’alliance ou encore de clientele et d’allégeance. Les souverains représentaient dans ces
flux d’échange des points d’accumulation, notamment dans le cadre de systemes treés centralisés
pré-étatiques comme le furent les chefferies de la plaine du Diamaré, accumulant en leurs mains
un stock plus important de biens qui était ensuite redistribué. Cette richesse matérielle signait ainsi
non seulement leur statut supérieur de gouvernant, mais elle était aussi régulicrement remise en
circulation pour alimenter cette fois des réseaux de clientele et d’allégeance. Si un chef pouvait ainsi
recevoir des céréales, du bétail, des chevaux ou du fer de ses sujets, en gage de soumission, ou les
accaparer de fagon coercitive au moyen de razzias, celui-ci pouvait également reverser ensuite une
partie de ce tribut a son ou ses suzerains pour leur signifier son allégeance et maintenir ainsi leur
alliance, souvent assortie d’un pacte de non-agression, voire de collaboration dans les conquétes,
et les razzias allant de pair, dans les groupes voisins.

C’est ainsi que plusieurs versions de la rencontre entre le chasseur guiziga et le chef-
forgeron zumaya évoquent comment le premier offrit le gibier de ses chasses au second, et
comment celui-ci lui proposa en retour de partager le pouvoir, et lui enseigna pour ce faire
comment réaliser de grands tas d’ordures. Mana K., un vieux guiziga Bui Marva de Kossewa,
rapporte aussi que le chef-forgeron avait accepté de forger les armes de chasse et de guerre et les
outils aratoires des Guiziga Bui Marva, et aurait versé régulierement un tribut de fleches et de houes
a leur chef (février 2010, gzga). Kaigama, résidant a Kongola-Jiddeo, avance quant a lui que les
Mofu du massif Makabay, et plus largement tous les gens du chef Dugoy, venaient chaque année
de nGassa et méme de Mindif pour lui verser un tribut, contre lequel ils recevaient des houes de la
main du chef-forgeron (février 2010, gzga).

Les grands tas d’ordures des chefs se retrouvaient trés concretement au cceur de ces
transactions matérielles, cette fois dans une logique purement ostentatoire, puisque ce qui était
déposé sur le grand tas d’ordures de la chefferie ne pouvait étre réutilisé par la suite. Il en est ainsi
dans une des versions du méme mythe de fondation de Marva ou, faisant admirer son grand tas
d’ordures au chasseur guiziga, le chef forgeron zumaya précise que « méme le chef mofu de
Makabay, il vient jeter ses ordures ici, comme les excréments de son bétail, et méme les sasay [cache-
sexes| usés de ses enfants et de ses femmes » (Jidda Kitikil, Kossewa [février 2010, gzgal). Par la
suite, ce sera a son tour de venir déposer les « miettes de fer » de sa forge sur le grand tas d’ordures
du chef guiziga (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzga]). Le dépot de certains objets sur le grand
tas d’ordures d’un chef par ses sujets ou par un autre leader pouvait donc étre vu comme un geste
d’allégeance, contribuant a 'agrandissement du tas et donc a 'expression de la richesse en biens du
chef.

On a donc affaire ici 2 un don de déchets et de résidus issus de biens (bétail, chevaux) et

d’activités de prestige (forge), qui sont accumulés devant les résidences des chefs par leurs sujets,
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alliés ou vassaux. Ces objets déchus et déchets doivent ainsi étre bien plus considérés comme des
signes d’une activité ou de possessions prestigicuses (le bétail, les chevaux, la forge) que pour leur
valeur intrinseque, dans une logique réellement métonymique. Enfin, ils sont aussi et avant tout
des matériaux qui doivent faire du volume, d’ou la prédilection pour le fumier ou la cendre, afin de
faire « monter » le grand tas du chef comme symbole de son pouvoir et de sa richesse. Il ne s’agissait
plus alors simplement de Pexpression d’une richesse en biens, mais aussi et surtout, d’une richesse
« en hommes », ceux qui avaient produit et apporté ces grands volumes de déchets.

... et une richesse « en hommes »

Car au-dela du fumier, des scories de fer ou encore de la cendre, la plupart de mes vieux
interlocuteurs soulignent que les grands tas d’ordures des chefferies guiziga et zumaya recevaient
tous les restes et résidus des activités domestiques et quotidiennes de subsistance'. C’est ici bien la
quantité qui est mise en avant, tout autant voir plus que la nature des restes eux-mémes. Déchets
domestiques issus de la concession du chef, nous I’avons vu, qui servaient déja a exprimer par leur
volume le nombre important de personnes résidant dans sa concession et nourries par lui : ses
nombreuses épouses, qui pouvaient former un véritable gynécée, jusqu’a une trentaine de femmes
chez les Guiziga Bui Marva (Massa Ay, Kaliao [décembre 2008, gzgal), ou plus d’une centaine dans
le royaume du Wandala (awro, Dulo [janvier 2010, flflde], Eldrige 1982 : 104), leur nombreuse
progéniture, éventuellement des parents proches du chef, mais aussi les esclaves de la chefferie,
environ une vingtaine a résider dans la concession du Bu/ Marva (Jodda, Kaliao [décembre 2008,
gzga)) et beaucoup plus encore dans le palais du sultan Wandala (Laawiido de Dulo [janvier 2010,
tr], Eldridge 1982 : 121). Mais aussi déchets issus des concessions avoisinantes des notables de la
chefferie, par exemple les gaola Bui ay du chef guiziga Bui Marva, appelés encore mukada she ata But,
« ceux qui parlent avec le chef », parce qu’ils formaient son conseil, qui étaient « obligés de jeter sur
le Kitikil du chef, car c'est ¢a qui va le former » (Bu#7 Kulz, Kaliao [novembre 2008, gzga]), comme le
faisaient les notables du chef zumaya (Haman M., Adia [février 2010, gzgal). Déchets des chefs de
villages vassaux ensuite, comme ceux sous la coupe de la chefferie zumaya prés du massif Mbalda,
ou a été érigé un tas d’ordures limitrophe, qui étaient également tenus chaque année d’envoyer leurs
notables déposer des déchets sur le grand tas de la capitale Zumaya Lamoorde:

« Lorsque les chefs de village ont compté douze lunes, ils déleguent leurs notables pour
apporter chacun des ordures sur leur téte et venir les jeter dans le Kizzkil madadeng ngn Bui [le grand
tas d’ordures pour le chef]. En chemin, chaque chef de village dirige sa délégation, chacun avance
en téte de ses notables, et les notables suivent jusqu'a la destination. Lorsqu'ils sont atrivés, les chefs
entrent dans la concession du chef zumaya pour le saluer, tandis que les notables restent avec leur
tas d'ordures dehors aupres du Kizikil madadeng ngu Bui. Apres les salutations, le chef sort avec eux
pout voir les ordures qu'ils ont apportées. Puis il les autorise a les verser sur le Kizikil. Lorsqu'ils ont

1 Voici par exemple une énumération des restes déposés sur le tas d’ordures par mes vieux interlocuteurs et leurs
femmes : « cendres, herbes, vieux habits, os, vieux canaris, feuilles, morceaux de bois, excréments humains, tiges de
sorgho, excréments d'animaux (chévre, cheval, vache, poulet, ane, tous), cadavres d'animaux (sauf ceux des dnes, qui
sont mis hors du village), /keda [sacs plastique] » (Kaliao, mars 2008, gzga). Les villageois guiziga tendent aujourd’hui a
avoir recours au terme générique salfe, emprunté au francais « saleté » via le fulfulde, pour désigner I’ensemble des
résidus composant les kil
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versé, le chef zumaya rentre, ainsi que les chefs de village et leurs notables. Ils apportent de loin les

ordures a chaque douze lunes, pour donner I'honneur au grand chef sous forme d'une zakds »
(Haman M., Adia [février 2010, gzga)).

Dans certaines versions du mythe de fondation de Marva, c’est également en enjoignant ses
notables et ses « freres », voisins de sa concession, a accumuler les cendres du bois ayant servi a
braiser la viande de leur chasse prés de la mare au pied du massif Gojomo, que le chasseur Akada
érigea son premier grand tas d’ordures, au cceur de son futur royaume. Chassé apres le partage du
pouvoir de Dugoy par le chef guiziga, qui craignait au vu de la taille de son grand tas d’ordures de
le voir reprendre la main sur toute la plaine et le massif, le chef zumaya n’hésita pas quant a lui a
appeler tous les forgerons de son royaume a venir s’installer autour de sa nouvelle concession, a
Zumaya Lamoorde, pour recréer plus rapidement un monticule imposant de déchets :

« Lotsque le chef Dugoy est allé s'installer 2 Wuuro Zangui, au lieudit Lamoorde Zumaya, il a
demandé a ses vassaux de nGassa, Mindif, Bogo et Lara de venir l'aider a constituer le nouveau
Kitikil. En ce moment, chaque responsable zumaya des différents villages a apporté son aide en
ordures, mais aussi en hommes-forgerons, car les ordures qu'ils avaient apportées ne faisaient pas
beaucoup. Donc les forgerons sont venus s'installer aupres du chef zumaya. Ils ont beaucoup forgé,
et a chaque fois ils sont venus rapidement jeter les déchets de fer et les charbons sur le Kitikil du
chef Dugoy. En quelques semaines, le nouveau Kizz&i/ du chef zumaya est monté. A chaque douze
lunes, ceux de nGassa, Mindif, Bogo et Lara venaient aussi jeter leurs ordures sur le Kizikz/ du chef
zumaya. Quand le K#zk:/ du chef zumaya fut monté, il autorisa alors les chefs de Bogo et de Lara a
verser leurs ordures sur place, sur les limites du royaume » (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzgal).

Grace a la ruse du hangar et de la courge sucrée imaginée par ses notables, et malgré la plus
petite taille de son grand tas d’ordures, le chef guiziga Bui Marva parvint finalement a gagner le
pouvoir sur la plaine et le massif, au détriment du chef forgeron zumaya. Ce dernier se vit méme
abandonné par ses notables forgerons, qui partirent s’installer a Marva aupres du chef guiziga, et
vinrent désormais jeter le charbon et les scories de fer issus de leurs forges sur son grand tas
d’ordures (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzgal).

En érigeant de grands tas d’ordures devant leur concession, et en obligeant leurs notables
et les chefs des villages du royaume a venir régulicrement y verser leurs déchets, les chefs zumaya
et guiziga Bui Marva visaient ainsi a exprimer le nombre important de leurs soutiens. Il semble
méme que pour ces derniers, ce fut la seule richesse, cette richesse en « hommes », qui ait vraiment
compté, et fait du B/ un « grand chef » : « La richesse du chef se mesure a I'importance de son
territoire, et par le nombre de ses chefs de village, jusqu'a Lulu » (Jodda, Kaliao [décembre 2008,
gzgal). 1l faut d’ailleurs préciser que, dans le type d’organisation politique pré-étatique guiziga Bui
Marva comme zumaya (ou encore baldamu, installé un temps a Balda, ou mundang, prés de Léré
et Lara), c’était la chefferie centrale qui installait les chefs des établissements de son royaume,
surtout lorsqu’ils se trouvaient distants et en périphérie. Concretement, le chef désignait parmi ses
affins, freres, neveux ou fils, des représentants qu’il installait a la téte des autres villages, et qui
pouvaient étre révoqués et remplacés librement lors de chaque changement de regne (Seignobos et
al. 1987 : 108, Iyébi-Mandjek et Seignobos 2004 : 57).

! Terme arabe, « aumoéne légale instituée par le Coran |[...] Dans les royaumes sahéliens du Bornou et du Mandara,
ainsi que dans les sultanats peuls, la « zakat » perdit son caractere religieux pour devenir une simple redevance au prince,
se rapprochant de 'impét. Elle s’appliquait a la terre, au bétail, a la péche et aux marchés ; on devait ainsi remettre un
dixieme de la récolte (d’ou I'appellation fréquente de « dime »), un taureau de deux ans pout trente bovins, un mouton
pour quarante tétes de petit bétail » (Seignobos et Tourneux 2002 : 283).
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« Mais le Kizikil représente aussi le nombre important de sujets du chef, parce que ce sont
les sujets qui viennent jeter et qui font le Kizzki/ », poursuit Jodda, descendant de la chefferie guiziga
Bui Marva de Kaliao (décembre 2008, gzga). Au-dela des parents, des chefs de village et des
notables du chef, c’étaient les sujets eux-mémes qui constituaient la principale « richesse en
hommes » des grandes chefferies du Diamaré. C’est pourquoi ils étaient eux aussi astreints a venir
régulicrement jeter leurs déchets sur le grand tas d’ordures de leur chef, en gage d’allégeance et de
soumission. Cette pratique est mentionnée dans plusieurs des versions du mythe de fondation de
la chefferie guiziga de Marva, par exemple celle proposée par Jidda Kitikil:

« Apres le partage du pouvoir a Marva, chaque douze lunes et lors de la féte du chef guiziga,
le chef mofu du massif Makabay suivi de tous les Mofu et des autres habitants de la partie du massif
apportent leurs saletés dans des paniers et viennent les verser au-dessus du Kizkil. Ils apportent
ainsi la paix et la longue vie au chef guiziga. Ensuite, le chef guiziga a placé ses fils pres des Kitiki/
de Meskid et de Kaliao pour les surveiller. Donc, chaque douze lunes, ceux qui sont a Meskid
jettent leurs saletés la-bas, comme ceux de Kaliao. Mais a chaque fois, le chef qui veille sur le Kitik:/
de Meskid délegue quelques envoyés, qui partent tous avec quelques paniers de saletés pour aller
les verser sur le Kitikil a Bui madadeng |le tas d'ordures du grand chef] a Marva. C’est pareil pour le
chef de Kaliao » (Kossewa, février 2010, gzga).

Cependant, ce sont surtout les Zumaya qui ont véritablement inscrit cette pratique dans les
mémoires des habitants du Diamaré, et ce jusqu’a aujourd’hui. Déja a Jiddeo, dans la plaine de
Dugoy, premicre capitale zumaya, on serait venu de nGassa, Mindif et méme du massif Makabay,
soit a plusieurs jours de marche, pour verser ses déchets sur le grand tas d’ordures de la chefferie
(Kaigama, Jiddeo [février 2010, gzga]). C’est encore le vieux Bouba S. qui nous fournit la
description la plus précise du déroulement du dépot, ritualisé, des déchets des sujets de la chefferie

zumaya sur le grand tas d’ordures de Zumaya Lamoorde, devant la concession du chef:

« Lorsque le chef Dugoy habitait 2 Dugoy, il avait des fréres zumaya qui habitaient a nGassa,
au village appelé actuellement Wuuro Zumaya, et a Mindif. Ils viennent jeter leurs ordures sur le
Kitikil du chef Dugoy, comme le cheval, 1'ane ou la chevre qui est crevé, ils le tirent a l'aide d'une
corde jusqu'au Kiziki/ du chef Dugoy. Mais aussi les autres ordures comme les excréments de leurs
enfants et de leur bétail. Chaque pére de famille posséde un Ak [silo, flflde] pour leur servir a garder
les ordures. Quand les responsables de Mindif et de nGassa ont compté douze lunes, chaque famille
portera ses ordutes, guidée par ses responsables, pour venir saluer le chef Dugoy. Lorsqu'ils sont
arrivés, chacun dépose son /llkek aupres du Kitikil. Apres, les responsables partent annoncer la
nouvelle au chef. Alors le chef Dugoy sortira pout se tenir debout devant entrée de la salle de
réception de son palais. Chaque responsable compte le nombre de /kk en pronongant le nom de
chaque habitant sous sa responsabilité. S’il y a un absent, quelqu’un qui n’est pas venu, le chef en
demandera la raison. S'il est mott, le chef barre son nom et le remplace par celui de son fils. S'il n'est
pas mort, ni malade, cet habitant sera banni du territoire zumaya. Apzres le controle, le chef permet
a ses gens d'aller verser leurs déchets au sommet du Kizzkil. Chacun part alors verser au sommet.
Puis tous rentrent avec leur /Je/ek vide, jusqu’a I'année prochaine » (Kossewa, février 2010, gzga).

Le vieil ardo fulbe de Zumaya Lamoorde, dont la concession se trouve toujours en face du
grand tas d’ordures de I'ancienne chefferie zumaya, confirme également que « tout le territoire
zumaya jetait 1a ». Tous y étaient obligés, ceux qui vivaient dans le village, qui venaient déposer
régulierement tous leurs déchets, comme ceux qui résidaient aux marges du royaume, et venaient
saluer leur chef et déposer leurs déchets sur le grand tas d’ordures de la chefferie toutes les douze
lunes (Zumaya Lamoorde, décembre 2009, flflde). « Cela voulait dire qu’ils lui étaient soumis »,
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souligne encore I'ardo, qui décrit aussi brievement le déroulement de ce dépét comme un

événement festif :

« Le jour de venir jeter les déchets, tous les douze mois, on faisait la nourriture, on égorgeait
des beeufs, on faisait des danses, les gens testaient trois jours [...]. C'était chaque année le méme
jour, tout le monde savait. C'était apres la fin des récoltes, quand la brousse était claire [...]. Les
gens étaient obligés par leurs dirigeants de venir verser, puis ils faisaient la féte pendant trois jours,
puis ils repartaient. C'est comme un contrat qu'ils ont signé avec celui qui détient le pouvoir, il
régnait sur tout. C'était seulement les excréments des beeufs, des dnes, du bétail. On brilait d'abord
les déchets dés qu'on les avait versés, on en trouve les traces encore. Ce n'était pas les #Buuwri
[déchets domestiques, balayures, flflde] de la maison, patce que ¢a ne pése pas, ce n'était que les

excréments » (Zumaya Lamoorde, mars 2011, flflde).

Toutefois, d’un signe d’allégeance volontaire on passe avec ces deux derniers témoignages
plutot a une injonction, exprimée par la notion musulmane de zz£d (Haman M., Adia [février 2010,
gzgal), une dime religieuse progressivement sécularisée, puisque les villageois résidant dans le
royaume zumaya se trouvaient obligés par leurs chefs de village de venir déposer leurs déchets sur
le grand tas d’ordures de la chefferie de Zumaya Lamoorde, au risque de se voir tout bonnement
bannis du territoire. On peut alors soupgonner aussi un mode de controle quasi nominatif de la
chefferie centrale sur ’ensemble des habitants de son vaste royaume, voire méme de la richesse
matérielle de ses sujets, a travers la nature et les volumes des déchets de bétail ou de résidus
alimentaires apportés par ces derniers'.

Mais ces dépots de déchets annuels ou réguliers sur le grand tas d’ordures du chef servaient
avant tout a manifester le nombre important ’hommes sous sa coupe. C’est selon Jidda Kitikil le
méme principe qui présidait a un moindre niveau a l'identification de la concession du chef de
village dans les localités guiziga. Chaque villageois participait a la constitution d’'un grand tas
d’ordures villageois devant ’habitation du chef de village, tandis qu’il leur était interdit de constituer
de grands dépotoirs pres de leurs propres habitations. On ne trouvait donc qu’un grand tas
d’ordures dans tout le village, et il se situait devant la concession du chef, les villageois devant se
contenter pour leur part de petits £:7ikil sia [ne valant rien], domestiques. Au méme titre que le mat
au sommet duquel flotte aujourd’hui le drapeau camerounais devant chaque chefferie villageoise,
le tas d’ordures servait d’abord, dans ce cas précis, a signaler la chefferie : « Lorsqu'on envoie
quelqu’un auprées du chef de village, on lui indiquera I’endroit a travers ce &i#iki/: « La ou tu trouves
le kitikil madadang |le grand tas d’ordures], c'est la concession du responsable du village » ». 1l ne
manifestait pas en revanche la richesse matérielle du chef de village, apanage exclusif nous I’avons
vu du grand chef guiziga, le Buz, et était d’ailleurs par son appellation, kztikil madadang, « grand tas
d’ordures », ou kutikil madadang sia, « grand tas d’ordures simple ou ne valant rien », bien distingué
du grand tas d’ordures du chef supréme, dans le village-capitale du royaume, Ki#ikil a Bui, le « tas
d’ordures du chef ». Néanmoins, la participation de tous les villageois a I’érection de ce tas d’ordures
devant la concession du chef du village visait aussi a signifier le nombre important de ses habitants :
« C’était aussi pour indiquer aux autres que ce village compte beaucoup d'habitants. Quand le &itiki/
est petit, les Guiziga des autres villages se moquent du responsable, qu'il n'a pas de grand Aitikil,
qu'il a moins d'habitants. Celui qui a un ké#ikil madadang sia |grand tas d’ordures simple], c’est que
les villageois le soutiennent, et dans l'avenir la chefferie lui appartiendra, car il a un grand &#ikil »
(Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzga]). C’est bien encore ici la richesse en « hommes », plus

I Aucun autre témoignage ne permet cependant de développer cette derniere hypothese.
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qu’en biens, qui semblait prévaloir et présider a toute ambition de devenir un jour un grand chef,
avec le soutien des siens, voir qui sait de conquérir peut-étre la téte du royaume. C’est d’ailleurs
pourquoi il n’était, semble-t-il, pas sans risques d’oser constituer un grand tas d’ordures pres de sa
concession : « Les villageois ont peur de constituer un grand £z##4:/ aupres de leur concession, parce
que les chefs de villages auront I'ceil mauvais sur eux, ils diront: « celui-la est qui aussi ?! Il a constitué
le Kitikil madadang |le grand tas d’ordures] ! » ». Et gare a 'ambitieux qui aurait accumulé ses déchets
en un grand dépotoir pres de chez lui, car il pouvait méme encourir les foudres du Bu#i Marva lui-
méme, prévenu par ses notables que « celui-ci cherche la chefferie, car il a aussi un kitikz/
madadang [grand tas d’ordures] ! » (Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzga]). La constitution d’un
grand tas d’ordures restait alors 'apanage du chef de village, lui-méme issu du lignage du B, et
nommé¢ par lui.

Peu étonnant dans ce contexte que le motif de ce qu’on peut appeler le « concours du plus
grand tas d’ordures » soit récurrent dans plusieurs versions du mythe de fondation de la chefferie
guiziga Bui Marva et du partage du pouvoir entre les groupes en place. Sil'identité du gagnant peut
changer selon les interlocuteurs, et notamment leur groupe d’appartenance (Guiziga, Mofu,
Zumaya, etc.), c’est bien toujours celui qui arrive a réaliser le plus grand tas d’immondices, avec
'aide de ses parents, de ses notables et de ses sujets, qui obtient le pouvoir. La haute taille du tas
d’ordures du vainqueur est le signe d’'un nombre de soutiens plus important que ceux des autres
concurrents : c’est bien pourquoi, dans le récit du partage de la chefferie de Marva entre Guiziga et
Zumaya, le chef et ses notables guiziga s’inquiéterent de voir le grand tas d’ordures du chef-
forgeron Dugoy grandir si rapidement, jusqu’a dépasser le leur : « Il faut se méfier avec cet homme,
son Kitikil est plus haut que le tien, dans I'avenir il prendra tout ce territoire dans sa main. Il faut
lui dire d'aller plus loin et de reconstituer un nouveau Kizikil, car il dégage des mauvaises odeurs
qui empéchent de respirer » conseillerent les notables de la chefferie guiziga Bui Marva a leur chef
(Bouba S., Kossewa [février 2010, gzga]). En éloignant le chef forgeron et en lui demandant de
reconstituer entiecrement son grand tas d’ordures, sans doute les Guiziga Bui Marva espéraient-ils
garder un temps d’avance dans la hauteur de leur dépotoir par rapport a celui des Zumaya. Mais
C’est sans compter les nombreux soutiens et sujets du chef Dugoy, obligés de parcourir plusieurs
dizaines de kilometres a travers la brousse, chargés de déchets, pour venir les déposer sur son
nouveau grand tas d’ordures a Zumaya Lamoorde. Et c’est oublier I'activité principale du royaume,
le travail du fer, productrice de grands volumes de déchets.

Ainsi, dans ce motif récurrent du « plébiscite » ou du « vote » par le dépot d’ordures, la
mati¢re déchue acquiert-elle une valeur forte, comme signe positif d’allégeance a un chef, jusqu’a
devenir pour celui-ci un véritable enjeu de pouvoir et un des fondements de sa légitimité a régner.
Qu’il me soit permis de remarquer que, si nous savions chez nous qu’il était possible de « voter
avec ses pieds »', on découvre ici avec la pratique du dépot de déchets devant les concessions des
chefs de ces grands royaumes de la plaine du Diamaré, qu’il était alors aussi possible de « voter avec
ses ordures », et non pas pour sanctionner, mais plutoét pour soutenir le leader de son groupe
d’appartenance.

U« Voter avec ses pieds » ou « 7o vote with one’s feet », désigne généralement le choix ou le plébiscite d’un lieu ou d’une
personnalité exprimé pat le déplacement des populations (pour se rendre dans le lieu ou venir écouter/soutenir la
personnalité » (Thiebout 1956). A Tlinverse, 'expression peut aussi désigner ceux qui quittent un endroit pour
manifester leur mécontentement a I’égard de celui qui 'administre (Rey 2005). L’expression pourrait enfin tirer son
origine d’une pratique du Sénat romain, consistant pour les sénateurs a venir se placer devant un orateur pour exprimer
leur accord avec son propos. Ceux-ci étaient alors qualifiés de pedarii, « ceux qui vont a pied »
(http:/ /stephanelabatie.centerblog.net/14-27-voter-avec-ses-pieds consulté le 01/10/13)
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L’un de nos interlocuteurs, Jidda Kitikil, précise dans son récit qu’il s’agissait pour les
habitants du massif, par le don d’ordures, de marquer leur soumission au chef de Marva, mais aussi
de lui offrir par-la « paix et longue vie ». Une méme pratique, avec le méme objectif, est également
attestée par Y. Deverin-Kouanda en faveur des chefs mossi installés a Ouagadougou :

« Le bon zipeele [endroit stérile et dénudé| a recu les déchets et est devenu bas-fond, c’est le
nom devise de Naaba Baongho qui regne depuis 1982. On peut s’étonner de ce nom-devise qui fait
s’identifier 'empereur a 'endroit ou 'on jette les ordures. En fait, dans le royaume d’Ouagadougou,
la tradition obligeait 2 déverser une partie de ses ordures sur le zampunre du chef, ce qui était gage de
bonnes récoltes pour lui. Jeter les déchets chez le chef est la meilleure fagon d’assurer a celui-ci la
prospérité » (1993 :125).

Comme pres des chefferies zumaya a Jiddeo puis Zumaya Lamoorde, ou guiziga Bui Marva
a Marva puis Kaliao, mais aussi, on I’a vu, kasena au Burkina Faso, chaque cour de chef mossi
possédait a Ouagadougou son grand tas d’ordures jusque dans les années 1960, et méme jusqu’en
1986 pour le grand chef, le Mogho Naaba. Y. Deverin-Kouanda lit cette pratique non pas comme
Pexpression d’un pouvoir économique, mais bien plutot comme celle dun « pouvoir sur les
hommes », qui passe essentiellement par la redistribution des biens (grains, femmes). En assurant
de bonnes récoltes au chef par le dépot de ses déchets sur son grand tas d’ordures, c’est finalement
toute la pérennité du systeme politique et social qu’on assure, en permettant au leader d’avoir un
maximum de grains a redistribuer ensuite a ses sujets. Le grand tas d’ordures n’est plus alors
seulement expression de la richesse en biens et « en hommes » du chef, il peut aussi étre vu comme
le signe de la « fertilité¢ » du pouvoir, et par 1a de sa générosité vis-a-vis de ses alliés et sujets (1993 :
120).

C’est la méme logique qui semble avoir aussi présidé a I’érection des grands tas d’ordures
devant les concessions des grandes chefferies du Diamaré avant le XVIlIle siccle. Les chefs ne se
contentaient pas seulement d’accumuler des biens, mais se devaient aussi de les redistribuer a leurs
parents, alliés et sujets sur ’ensemble de leur territoire. Le theme de la générosité du chef est de ce
fait une figure récurrente des mythes de fondation, et notamment une justification de la victoire du
chasseur guiziga, redistributeur de viande, sur le chef forgeron zumaya, piégé par son avarice :

« [Le mythe] montre le contraste entre un chef seul, s'isolant volontairement, dont l'avarice est
liée a la pauvreté mais peut apparaitre comme un choix, et un chef autour de qui les hommes se
pressent, possédant au plus haut point la qualité qui, aujourdhui encore apparait comme
indispensable a un souverain, la générosité. C'est parce qu'il est d'une folle générosité que le héros-
chasseur se désigne de lui-méme comme le seul détenteur possible de la chefferie. C'est parce qu'il
a été capable de nourrir un village durant des journées enticres que I'assemblée des anciens ne peut
que voir en lui un souverain » (Vincent 1992: 495-496, 1991: 520).

Cette générosité du chef guiziga se manifestait vis-a-vis des notables, que le chef nourrissait,
habillait, auxquels il prétait parfois ses montures, mais aussi vis-a-vis de ses sujets, notamment lors
des grandes fétes rituelles, comme 1udavu ou Aras’/, ou encore on I'a vu lors de la cérémonie
annuelle de dépot des déchets sur le grand tas d’ordures de la chefferie 2 Zumaya Lamoorde, ou
c’estle chef a nouveau qui organisait de grands sacrifices de viande pour nourrir la foule assemblée,
parfois pendant plusieurs jours. Cette conception particuliere du pouvoir, comme un pouvoir
redistributeur et généreux, a été bien décrite a propos des chefferies mofu voisines des Guiziga Bui
Marva, installées dans les monts Mandara :
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« « Le prince est d’abord celui qui donne ». « Commander », mewey, signifie aussi que 'on
« mesure », que 'on édicte des normes. Toutefois lorsqu’on remplit le récipient-mesure, chez les
Mofu comme dans toute ’Afrique, on doit y mettre le plus de grains possibles, « faire le comble »,
en construisant a sa surface une petite pyramide que 'on rehausse jusqu’a son point d’équilibre.
Ainsi le prince, patce quil « commande », doit-il se montrer généreux » (Vincent 1991 : 519).

Cette obligation a la générosité fondait également les systemes politiques des grandes
chefferies de plaine que furent celles guiziga Bui Marva et zumaya. Les grands tas d’ordures se
situaient ainsi au centre de ces flux de dons et de contre-dons entre les chefs, leurs alliés et leurs
sujets, comme pivots de ces échanges et lieux de leur mise en scene ostentatoire. Les vassaux et les
sujets du chef déposaient tout ou partie de leurs déchets sur son grand tas d’ordures, pour lui
signifier leur allégeance et « agrandir » par la le symbole, son tas d’ordures, de sa légitimité a
gouverner, mais aussi de 'étendue de son pouvoir. Mais ils lui apportaient par la aussi « paix »,
« longue vie », « prospérité », « fertilité », et ce sont ces bienfaits, et leurs fruits, que le leader se
devait ensuite de redistribuer a 'ensemble de son royaume. On observe ici un processus ou les
individus se détachaient d’une part de leurs déchets, tout en y restant néanmoins identifiés, puisque
leurs ordures les représentaient en nombre, pour les ajouter a celles de leur chef, auxquelles celui-
ci restait également clairement identifié, plutot cette fois au travers de la quantité et de la nature des
déchets que sa concession produisait. Tous produisaient alors ensemble un grand tas d’ordures
devant la concession du chef, mais qui se voulait 'apanage exclusif de celui-ci, comme détenteur
temporaire du pouvoir, et auquel il était donc clairement identifié, afin d’exprimer de la facon la
plus spectaculaire qui soit non seulement 'ancienneté du groupe qu’il dirigeait sur le sol, mais aussi
sa richesse personnelle en biens et « en hommes », soit finalement tout ce qui faisait qu’il était
légitime pour incarner durant son regne le pouvoir sur ce royaume (cf. schéma page suivante).

Mais la détention de ce pouvoir obligeait encore a la redistribution. Le chef pouvait certes
la réaliser sous forme de dons de biens matériels, comme le grain issu de ses bonnes récoltes. Mais
il pouvait le faire aussi a un niveau plus large, cosmologique, en assurant en retour ’équilibre de
I'ensemble du royaume, son harmonie et sa prospérité, et notamment sa protection contre les
agressions extérieures ou intérieures. Du pouvoir sur le matériel et ’humain, nous passons dans le
domaine du religieux, ou les chefs des grands royaumes du Diamaré semblaient aussi jouer un role
fondamental, selon le schéma classique des « royautés sacrées » (Seligman 1934, Muller 1980, Adler
1982, De Heusch 1987, Tardits 1990). Dans les chefferies guiziga Bui Marva comme zumaya, le
grand tas d’ordures était encore le principal instrument de cette redistribution, en forces et en
énergie de diverses natures cette fois.
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CHAPITRE II

DOUBLE DU CHEF, PILIER SACRE DU ROYAUME

« Tyiti, c'est toi qui es le chef, le tas d'ordures,

Celui qui ramasse et qui prend tout sur lui.

Les petits, les enfants, les hommes,

11 prend tout sur ses épaules.

Que la pluie bonne vienne sur toi

Et recouvre le village,

Et recouvre le pays.

Qu'on apprenne le mal ailleurs, mais pas chez nous. »

F. Héritier-Izard, « La paix et la pluie, rapports d’autorité et rapports au sacré chez les Samo », in
L’Homme, n°3, vol.13, 1973 : 121

Dans leur souci de mieux me faire comprendre 'importance du grand tas d’ordures du chef
guiziga Bui Marva, les descendants de la chefferie de Kaliao n’hésiterent pas a me le présenter
comme leur « Dieu », Buil vung (Bui Kuli, Kaliao, mars 2008, fr et gzga). Car, au-dela de la valeur
ostentatoire et métaphorique du grand tas d’ordures, auquel le chef était identifié, pour représenter
sa richesse en biens et en hommes et 'ancienneté de sa communauté sur le sol, la grande et ancienne
accumulation de déchets au cceur du royaume jouai un role bien particulier dans la cosmologie des
grands royaumes guiziga et zumaya du Diamaré, et dans la dimension caractére sacrée de son
institution politique. Selon les récits de mes intetlocuteurs, notables de la chefferie et officiants du
culte guiziga, les grands tas d’ordures se voyaient en effet dotés d’une « force » spécifique, fluide et
invisible, &#/i, qui était d’abord le produit de tous les déchets issus des corps et des concessions du
royaume, a Pexclusion des déchets corporels du souverain. Mais cette force était en outre
sciemment travaillée et accrue par Padjonction d’un certain nombre d’éléments spécifiques
particulicrement chargés en souillures de divers types ou d’une puissance particuliere. Enfin, au
terme de ce long processus de « fabrication » d’un grand tas d’ordures comme « dieu », celui-ci
pouvait finalement accueillir des entités invisibles également puissantes, du type génies des lieux.
Ne pouvant étre réduit a un autel ou a un fétiche, le grand tas d’ordures évoque alors plutot une
« chose-dieu » archétypale, d’apres la description qu’en proposa J. Bazin : un artefact constitué
d’une accumulation de matieres, de substances et d’objets multiples, le rendant a la fois unique et
divin en soi (2008). Partant de cette hypothése d’un grand tas d’ordures construit comme une
« chose-dieu », et méme une « chose-dieu » d’une toute autre ampleur que les bo/7 maliens qui ont
servi a forger ce concept, il convient de se demander non pas « a qui s’adresse le culte rendu au
grand tas d’ordures ? », mais bien plutot « de quoi est-il fait ? » (Bazin 2008 : 497). Il apparait alors
que ces divers éléments accumulés faisaient des grands tas d’ordures des chefferies tchadiques du
Diamaré, et plus particulierement du royaume guiziga Bui Marva, bien plus qu’un simple embleme
de la grandeur de leurs chefs. Ils semblaient bien plutot, par un processus d’incorporation de ces
« chose-dieux » par les détenteurs successifs du pouvoir, faire office de pivots de la stabilité et de

la reproduction du royaume. Les chefferies du Diamaré et leurs grands tas d’ordures constituent
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ainsi un nouvel exemple original de sacralisation du pouvoir sur le continent africain et une autre
forme de « royauté sacrée » encore peu appréhendée a ce jour par les anthropologues africanistes.

1. Une « chose-dieu »

L’accumulation patiente de « forces » de diverses natures

Le orand tas d’ordures, Buz Mulvung et le kuli

Le terme de Aux/i revint fréquemment dans mes discussions avec les descendants de la
chefferie guiziga Bui Marva pour qualifier les grands tas d’ordures des chefs, non seulement de
Kaliao, mais aussi de la premiére capitale du royaume, Marva, ou encore celui des Zumaya, érigé a
Zumaya Laamorde. Ainsi, sile grand tas d’ordures n’était pas a proprement patler considéré comme
un « dieu », au sens francais du terme’, il se situait bien néanmoins dans une relation de continuité
avec lentité supérieure de la cosmologie guiziga, Buil vung ou Bui mulyung’, unique et toute puissante,
créatrice de toutes les créatures :

« Le Kitikil A Bui [grand tas d’ordures| est comme Buil Vung [...], c'est comme le Buil Vung
des kitikil [tas d’ordures]. Buil Vung, c'est forcément kuli, mais tout ce qui est kuli n'est pas Buil
Vung. Il n'y a qu'un Buil Vung, c'est comme Allah [...]. Pour le Kitikil [grand tas d’ordures], c'est
aussi la force de Buil Vung qui s'exptime 2 travers son kuli » (Bui Kuli, Kaliao, décembre 2008,

gzga).

Ainsi, la puissance du grand tas d’ordures du chef, de méme que la continuité dans laquelle
on le pense avec la divinité supréme Bui/ vung, s’exprime a travers le £uli que renferme et représente
a la fois le grand tas d’ordures.

Le caractere &#/i du grand tas d’ordures du chef guiziga Bui Marva relevait d’abord d’une
« force », gogong, spontanément développée par I'accumulation ancienne de grands volumes de
déchets. C’est ici véritablement la notion de « mélange », d’amoncellement d’une diversité quasi-
infinie d’objets, de maticres et de substances, qui fonde la conception de cette puissance produite
par le grand tas d’ordures : « Dans le Kitikil a Bui, il y a un grand mélange, on trouve de tout, c'est
¢a qui donne la force au Kitikil » (Bui Kuli [mars 2008, gzgal). L’ancienneté de 'accumulation a aussi
son importance, puisque « pour qu'un Kzzi&il soit fort, il faut des vieux déchets dedans, et beaucoup
de différents » (Buz Kuli [novembre 2008, gzgal).

1 « Dans les religions polythéistes, étre supérieur doué d'un pouvoir surnaturel sur les hommes » (Larousse,
http:/ /www.larousse.fr/dictionnaires/francais/dieu/25418?q=Dieu#25299, consulté le 01/10/13).

2 G. Pontié traduit ce terme par « chef esprit » (1973 : 175). J’en ai pour ma part requ une traduction plus précise : Bui
signifierait bien chef, mais Mulvung désignerait en revanche plutét « la pluie qui tombe en tracant des traits » (comme
dans notre fameuse expression « pleuvoir des cordes »). On peut donc patler de « chef de la pluie qui tombe a torrents»
(Bui Kuli, Kaliao, décembre 2008, gzga), ce qui n’enleve rien a sa supériorité, quand on connait 'importance et la rareté
des pluies dans cette région semi-aride du Cameroun
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Le kuli

La notion de &uli (pl. kuley) possede une acception tres large. J.F. Vincent propose, a partir de son analyse chez les Mofu
voisins des Guiziga, I'usage du terme « force », « mot de caractére neutre permettant de préserver la charge ambivalente du
terme, qui désigne une puissance mais peut correspondre en méme temps a un danger » (1991 : 559). Elle rejoint par la le
recours par G. Pontié a la notion de « force surnaturelle » pour qualifier le &#/ des Guiziga Muturwa (1973 : 176). R. Jaouen
quant a lui assimile également le £#/i a une « force vitale, crée par le Dieu supréme et répartie par lui dans tout le cosmos et
dans tous les étres », allant méme jusqu’a la comparer au zana mélanésien ou au nyama ouest-africain (Jaouen 1995: 15, voir
aussi Seignobos et Tourneux 2002 : 159).

Cette notion de &#/i peut toutefois avoir des acceptions plus précises, notamment a travers les diverses « spécialisations »
de cette « force » (Pontié 1973 : 176). Les Guiziga Muturwa comme Bui Marva parlent ainsi du £#/ du village, pour désigner
son esprit protecteur, du &#/ de certains objets ou lieux remarquables du paysage comme les arbres, les points d’eau, les rochers,
les massifs, ou en 'occurrence le grand tas d’ordures du chef. Cette derniere acception semble plutét se rapprocher de la notion
d’« esprit des lieux », genius loci, quoique que la encore on ait affaire a une « force » fluide plus qu’a une entité bien définie, a la
différence par exemple des « génies », sezene. Sont de la également £x/i les lieux ou résident ces « forces », mais aussi les cultes
qui leur sont rendus et tous les gestes qui établissent un contact avec elles, que ce soit pour les honorer, les solliciter ou les
apaiser, a commencer par les fréquents sacrifices a leur endroit. Les objets qui interviennent dans ces pratiques cultuelles
deviennent a leur tour £/, comme les offrandes, les calebasses ou les couteaux setvant au sactifice. Enfin, les officiants de ces
cultes sont eux-mémes qualifiés de miki uli, « ceux qui font le £u/i» (Pontié 1973 : 176-177). Ce fut avec certains de ces derniers
que je pus m’entretenir longuement a Kaliao : le Massa Ay, premier officiant des différents £uley de la chefferie en tant que «
maitre de la terre », descendant d’un clan présenté comme autochtone (Jogom da Bula) et allié au chef-chasseur Bui Marva
avant la fondation de Marva, ou encore le Bui Kuli, également chef de nombreux &u/ey, a commencer par ceux ayant trait au
grand tas d’ordures. Du fait de I'intervention de ce dernier pour conduire nombre de rituels autrefois dirigés par le Bui Marva
en personne, on peut se demander si le Bz Kuli ne représente pas aujourd’hui une survivance de la charge religieuse du grand
chef guiziga lui-méme, la charge politique ayant quant a elle disparu sous I'influence du systeme politique peul. C’est du moins
ce que m’ont laissé entendre les vieux miki kuli de Kaliao (mars 2008, gzga), et qui n’est pas également sans rappeler la fonction
de Bi ma kuley, « prince des sactifices », occupée par les chefs mofu voisins (Vincent 1991 : 333). Mais il peut aussi s’agir du
descendant des Bui kuley de Matva, « grands forgerons » et « chefs des sacrifices » qui se superposaient au Massa Ay, « chef de
terre », pour conduire les rituels principaux de la chefferie, notamment l'intronisation et I'inhumation du chef (Seignobos
1991b : 81). Ces deux hypotheses éclairent toutes deux sous un angle différent le rapport particulier du B/ Kuli au grand tas
d’ordures de la chefferie. Il semble néanmoins difficile a ce jour, au vue des informations disponibles, de faire primer 'une sur

Pautre.

Nota : la chefferie guiziga Bui Marva comptait bien d’autres ritualistes, notamment le ou les Mas/ Ay, chargés de certains
sacrifices spécifiques, ou encore le ou les Malaf Ko (ou Mala Mofko), « chefs des couteaux de jets sacrés » (Seignobos, 1991b :
80), chargés notamment du sactifice de la concession du chef, kuli ngu Bui. Sous le coup de I'islamisation et de la christianisation
massive des Guiziga, la plupart d’entre eux n’ont pas trouvé successeur, et leurs charges ont donc aujourd’hui disparu.

On peut certainement y voir une conception particuliere du processus naturel de
dégradation et de pourrissement des maticres organiques, dont les effets sont constatables
empiriquement, comme la production de gaz odorants, le développement de levures et de
champignons ou encore la dessiccation et la désagrégation, corrélés aux variations saisonnicres tres
marquées dans cette région du Cameroun. Mais d’autres conceptions des effets produits par
l'association longue d’une grande diversité de matieres entrent trés certainement en ligne de
compte. M. Douglas a montré plus largement comment le mélange et la confusion apparaissent
souvent comme sources de danger et de désordre, qui doivent étre combattues par la mise en ordre
des choses et des gens a 'aide de regles strictes (interdictions, tabous, évitement), mais qui peuvent
aussi étre instrumentalisées par le pouvoir (2001: 111, 119, 123). On retrouve aussi dans le caractere
multiple et composite du grand tas d’ordures le premier trait distinctif d’une « chose-dieu », telle
que I’a défini J. Bazin a partir de Pexemple des bo/i, objets de sacrifice maliens, « choses brunatres
et gluantes placées dans un fond de vieilles poteries cassées », déja divines par leur simple aspect
énigmatique (2008 : 493), comme I’est assurément un grand tas d’ordures. Le bo/i est décrit comme
une agglomération complexe et infinie d’une série de choses, de substances et de mati¢res autour

d’un noyau ou accumulées dans un récipient, qui en fait un objet « divin » ou « puissant », chargé
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de « force », nyama, en soi. Comme cette « chose-dieu », le grand tas d’ordures du chef est d’abord
«le plus puissant des £uley [forces spécifiques du £u/i] » parce qu’il est accumulation d’un nombre
indéterminé de choses (dont certaines elles-mémes chargées en £u/i), « toujours du multiple fait un,
de la diversité condensée » (Bazin 2008 : 504).

Aujourd’hui, les vieux notables de Kaliao revendiquent tous la production de cette « force »
kuli du grand tas d’ordures comme P'autre grande raison de son érection devant la concession du
chef et de entretien de sa haute taille par ses gens. Pour avoir un £#/; puissant, le tas d’ordures du
chef se devait d’étre constitué de grands volumes de déchets accumulés depuis longtemps. Sa
grandeur était alors aussi le signe de sa puissance : « Les voisins peuvent venir mettre leurs ordures
sur le Kizikil du chef, pour qu'il soit grand et haut. C'est parce que c'est le chef, avec une grande
concession, et aussi parce que ¢a fait un £u#/ plus fort » (Mas/ Ay Wulgir, Kaliao [mars 2008, gzgal).

Une corrélation directe était ainsi établie entre la richesse en biens et le nombre d’alliés du
chef, notables, vassaux et sujets, 'ancienneté de la présence de la chefferie sur ce sol, et la puissance
de la « force » dégagée par cette grande accumulation de déchets.

On pourrait en déduire que tout tas d’ordures était vu comme possédant un certain £ux/i, de
puissance variable en fonction de sa hauteur. Les vieux mzki kuli [officiants du culte guiziga]
interrogés restent cependant flous et indécis sur ce dernier point. Ils reconnaissent cependant tous
un Aux/i particulier, caractérisé par sa tres grande puissance, au grand tas d’ordures du chef. Clest
pourquoi ils n’hésitent pas a qualifier le Kizikil A Bui de « Buil 1ung de tous les Kitiki/ », dieu supréme
de tous les tas d’ordures (B#i Kuli [décembre 2008, gzgal]). Car sa puissance ne tenait pas seulement
a la grande quantité et a la grande diversité de résidus accumulés de longue date, mais aussi a la
nature de certaines maticres, substances ou objets déposés sciemment dans les grands tas d’ordures
des chefs, et dans ceux-ci exclusivement. Certains font partie du registre du déchu, parce que
tombés des corps, restes d’activités, objets usagés ou cassés. Mais d’autres n’appartiennent pas a
cette catégorie et étaient bien au contraire déposés sur ou enterrés dans le tas d’ordures de la
chefferie a dessein de servir mais aussi de développer encore son Aku/. Tous ces éléments
participaient ensemble a renforcer, concentrer et construire la puissance du grand tas d’ordures du
chef, ala facon d’'une immense batterie électrique patiemment chargée d’énergies diverses. Apparait
ainsi ici le second trait distinctif d’une « chose-dieu », véritablement « fabriquée » par les humains,
méme si son noyau peut provenir de « génies » ou d’autres entités surnaturelles, par un processus
d’adjonction de diverses choses spécifiques visant a « accroitre la complexité d'un corps singulier
donné, soit en ajoutant des ingrédients rares, sinon méme uniques, a tel bo/, soit en combinant
plusieurs bo/i en une sorte de dieu pluriel » (Bazin 2008 : 509). Les deux mouvements, adjonction
d’ingrédients rares et combinaison de choses déja ku/i, apparaissent de fait dans le récit que font
mes interlocuteurs guiziga de la fabrication d’un grand tas d’ordures. Méme si, comme le remarque
encore J. Bazin, la « chose-dieu » est ainsi congue comme « une entité a ce point singuliere que sa
description demanderait un temps infini » (ibid : 510), prenons néanmoins le temps de détailler
quelques-uns des éléments composant linfinie diversité du grand tas d’ordures du chef, et
contribuant de par leur nature spécifique a en faire une entité a la fois profondément complexe et
parfaitement unique, donc de ce fait méme particulicrement puissante.
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God medleng ta, «les choses qui ne sont pas bonnes »

Considérons dans un premier temps le type de substances et de matieres déchues déposées
sur le grand tas d’ordures afin de participer au renforcement de sa puissance. Il s’agit d’abord de
résidus qualifiés par mes interlocuteurs guiziga de god medleng ta, littéralement de « choses qui ne
sont pas bonnes »'. Rentrent dans cette catégorie la plupart des déchets issus des concessions,
comme les balayures ou les restes de repas, dont les os, mais aussi les cendres, les excréments des
animaux et des humains, les vieux habits et les chutes de tissu, les vieilles nattes de tiges de sorgho
tressées, les bris de poteries et de calebasses, etc.

Le critére sensible mobilisé pour définir cette catégorie est essentiellement la vue, puisqu’il
s’agit de choses « que les yeux ne veulent pas voir » (jeune femme guiziga, Kaliao [décembre 2008,
gzgal), ou « pas belles a voir » (Isthatou, femme du B Kuli, Kaliao [décembre 2008, gzgal). Cette
vision désagréable, parfois accompagnée d’odeurs nauséabondes, a aussi la particularité de susciter
une réaction physique violente, en 'occurrence la nausée, dedak. Cette notion guiziga de god medleng
ta est ainsi directement rapprochée, par certains de mes interlocuteurs eux-mémes, du concept de
salte en fulfulde, langue véhiculaire locale introduite par les conquérants peuls, certes emprunté au
frangais « saleté », mais dont I'un des criteres de définition majeur est aussi la nausée provoquée par
sa vue et par sa mauvaise odeur (Tourneux 2007: 449, et communication personnelle [novembre
2008 et mars 2011]). De la méme fagon, ces définitions propres au nord du Cameroun rencontrent
presque point par point les définitions de la saleté proposées par les citadins de Ouagadougou
interrogés par F. Ouattara et J. Bouju (2002: 222-223), fondées sur une expérience visuelle et
olfactive vécues comme une agression, allant jusqu’a provoquer le vomissement : « la saleté, c’est
surtout une maticre organique qui pue » (Bouju 2009a: 147, voir aussi au Sénégal Enten 2003 : 393
et dans le contexte rural dogon, au Mali, Douny 2007 : 320)% Pour revenir a la définition guiziga
de ce qui est god medleng ta, ajoutons que ces « choses qui ne sont pas bonnes» sont dites aussi avoir
la particularité, surtout si elles sont humides, comme en saison des pluies, de provoquer si on
marche dessus une affection de la peau caractérisée par une forte démangeaison, zzvza.

La justification premiere du dépot systématique de ces déchets sur le grand Kizik:/ du chef
est d’éviter ainsi de les laisser « tralner » n’importe ou, pour ne pas offenser la vue ni faire courir le
risque a ses voisins, notamment les enfants, d’attraper le zzvia en les piétinant. L.a deuxieme
justification est, nous I’avons vu, d’augmenter la taille du grand tas d’ordures du chef. La troisieme
enfin voudrait que ces restes et résidus patiemment accumulés participent de la puissance du &ux/
du Kitikil A Bui. Certains de mes interlocuteurs remarquent néanmoins que la plupart de ces «
mauvaises choses », qui composent finalement tout tas d’ordures, n’ont pas de « force », gogong, en
elles-mémes. Elles ne « prennent » que sur le grand tas d’ordures:

« Les balayures ou les restes de cuisine, c'est aussi god medleng ta. Ce qui est dans le kitikil sia
[qui ne vaut rien], c'est juste pour faire de la boue et construire les cases. Ce god medleng tala n'a pas
de force [gogong], ca n'en prend que sur le Kizki/ du chef » (Bui Kuli, Kaliao [décembre 2008, gzgal).

Ces « choses qui ne sont pas bonnes » « prennent » donc [de la force] seulement sur le grand
tas d’ordures, d’une part parce quelles s’y retrouvent accumulées en grandes quantités, d’autre part

! God : chose, medleng : bon, #a : négation

2 A noter que cette violente réaction physique sanctionne aussi le dégout dans notre société (Memmi, Raveneau et
Taéb 2011: 5-6), sans qu’elle soit pour autant aussi systématiquement mentionnée dans les définitions générales de la
« saleté » ou du « déchet », parce que étant plutot réservée au contact visuel, olfactive ou physique avec les excrétions
corporelles, notamment uro-génitales, comme les excréments (Jeanjean 2011b).
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parce qu’elles sont associées a d’autres résidus, également qualifiés de god medleng fa, mais distingués
par mes intetlocuteurs comme particulierement « mauvais », « comme du poison » (Bui Kuli,
Kaliao [mars 2008, gzga]). Ils étaient a ce titre spécifique systématiquement déposés sur le grand
tas d’ordures du chef, pour en « renforcer le £u/i ». Cétait le cas d’abord des excréments humains,
), essentiellement ceux des petits enfants, que leurs parents envoyaient déposer eux-mémes sur
le grand tas d’ordures du chef dans un récipient, mais aussi du fumier du bétail et des chevaux du
village, que les notables venaient régulicrement jeter sur le grand tas devant la chefferie. S’y ajoutait
enfin la corne des sabots du cheval du chef, taillés régulicrement par les artisans travaillant le bois,
mucida lof, tandis que les déchets des sabots des autres chevaux de la chefferie pouvaient étre jetés
« en route » (Jodda, Kaliao [mars 2008, gzga]), ou plus précisément sur les fourmiliéres'. Toutes ces
« mauvaises choses » étalent donc sciemment déposées devant la chefferie, sur le grand tas
d’ordures, pour en renforcer encore le kul.

Différents types de « souillure »

A coté de ces maticres et substances god medleng ta de différentes natures, le &#/i du grand
tas d’ordures recevait aussi certaines substances et objets déchus particulicrement chargés de
différents types de souillure pouvant contribuer a accroitre sa puissance. Il pouvait s’agir d’abord
de impureté murgurlay, contractée lors de rapports sexuels vus comme incestueux entre personnes
de méme clan, mais aussi et surtout entre frere et sceur de méme péere ou entre pere et fille. La
sanction imposée au couple incestueux par le Bx#/ Marva visait tout autant a le chatier publiquement
de ces pratiques vues comme déviantes, qua récupérer 'impureté contenue dans le sang des
coupables pour en « nourrir » le £x/i du grand tas d’ordures. Le vieux Jodda en raconte le
déroulement :

«On conduit les coupables devant le B#i Marva, puis devant le Kitikil. On fait coucher la femme
au pied du Kitikil, puis on couche I'homme sur la femme comme pour l'accouplement. Un beke
[esclave de la chefferie] vient ensuite frapper les coupables avec un pieu jusqu'a les transpercer. On
les transperce au niveau des reins, pres du Kitikil pour que leur sang chargé de muzurlay renforce le
kuli du Kitikil. Puis on jette les corps en brousse, loin du village » (Kaliao [décembre 2008, gzgal)2.

Dans le méme ordre d’idée, ayant trait cette fois a la « souillure » issue des organes génitaux,
dili, on déposait également sur le grand tas d’ordures du chef les cache-sexes usés, ceux fait de
petles portés par les femmes, bokron et muyer, et ceux des hommes, sasay (Massa Ay, Kaliao [février
2008, gzgal], Aissata, Kossewa [septembre 2010, gzga]). L’une des versions du mythe de fondation
de la chefferie guiziga de Marva évoque ainsi l'allégeance du chef mofu de Makabay au chef
forgeron zumaya par le dépot des sasay usés de ses femmes et de ses enfants sur son grand tas
d’ordures, dans la plaine de Dugoy (Jidda Kitikil, Kossewa [février 2010, gzgal). On peut y voir a

! Bouba S., Kossewa (février 2010, gzga), Jidda B., Kossewa (septembre 2010, gzga)

2 J. F. Vincent rapporte le méme type de souillure grave, magurday, déctite par les Mofu, lorsque « des « fréres » et
« sceurs » de clan se sont unis », ainsi qu'un chatiment en de nombreux points similaire : « Au pied de la roche, en
direction de Pouest —« car c’est la qu'on chasse tout ce qui est mauvais »- une fosse rectangulaire était creusée a
Pintention des coupables [...]. Les fauteurs d’inceste étaient allongés dans cette tombe, la femme en contact avec le
sol, Thomme par-dessus-elle, dans la position qui avait été celle de leurs relations sexuelles, et ils étaient transpercés
vivants avec le méme épieu épointé de bois dur » (1991a : 383-384). La différence fondamentale dans le traitement de
cette souillure, a savoir I’évacuation vers 'ouest chez les Mofu, et la concentration dans le grand tas d’ordures de la
chefferie chez les Guiziga, ne fait que souligner a nouveau les conceptions fondamentalement différentes de 'ordure,
ses dangers et son instrumentalisation par le pouvoir entre les populations de montagne et celles de plaine.
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nouveau la volonté d’adjoindre la souillure sexuelle, 47/, attachée a ces objets, au Aw/i du tas
d’ordures du chef.

Le grand tas d’ordures recevait néanmoins peu de déchets corporels, rassemblés sous le
qualificatif de « saleté du corps », dili ngn vo, puisqu’une bonne partie était évacuée dans la douchicre
privée (une pour chaque sexe, et éventuellement une pour chaque co-épouse) a larricre de la
concession, / ngu bun ou lin bun ay, comme les urines, £unay, ou la sueut, lendeb, lors de la toilette,
ou dissimulée dans les massifs rocheux voisins, comme les excréments des adultes, zey, ou les
ongles, zelek, et les cheveux, umas'. On évitait surtout d’y jeter les tampons de fibres de sorgho
entourés de fil de coton, ou plus récemment les protections de tissu, portés par les femmes pour
recueillir leur sang menstruel, zaw,” ni les excrétions de la parturiente, certes selon mes
interlocuteurs parce que « c’est tres sale, et que les yeux ne veulent pas voir ¢a » (Jodda, Kaliao
[décembre 2008, gzgal), mais aussi parce que la force dégagée par le grand tas d’ordures du chef est
de nature opposée et donc radicalement incompatible avec ces excrétions sexuelles féminines’.

S’il y avait donc des types de souillure qui profitaient au 4#/ du grand tas d’ordures, d’autres
lui étaient nuisibles*. C’était le cas d’un dernier type d’impureté appelé #okkora, dont étaient plus ou
moins imprégnés tous les cadavres d’hommes ou d’animaux, ce pourquoi ils étaient exclusivement
manipulés et inhumés par les membres de la caste des forgerons, gni. Certaines dépouilles, tres
fortement « chargées » en #kkora comme celle de I'ane, n’étaient pas déposées sur le grand tas
d’ordures du chef, par peur que leur 7kkora ne souille le &u/i, et par-la ne nuise a 'ensemble du
village (Jodda, Kaliao [mars 2008, gzga]). On les évacuait plutdt en brousse, a distance du village’.

LLa menace commune que représentait la souillure des sécrétions sexuelles féminines pour

les officiants du kw/i, pour ses objets et ses lieux, comme pour la force du grand tas d’ordures,

! ls pouvaient aussi étre enterrés dans la concession, ou dissimulés dans les anfractuosités des rochers ou les écorces
des arbres, ce qui se pratique toujours aujourd’hui. Il était aussi possible de les déposer sur les fourmilieres, comme les
déchets de corne des sabots des anes et des chevaux (sauf celui du chef), chargés d’un £#/i dangereux, qui ne pouvait
étre neutralisé que sur une fourmiliere (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzga], Jidda B., Kossewa [septembre 2010,
gzgal). Les adultes avaient aussi pour pratique de se soulager a distance des habitations, le plus souvent dans les
amoncellements rocheux environnants, afin notamment d’éviter soigneusement les espaces cultivés. Aujourd’hui, si le
gouvernement camerounais oblige chaque villageois a construire des latrines pour lutter contre les maladies gastriques
comme le choléra, et que le /aamiido de Kaliao se targue d’avoir mis fin 2 « la défécation en plein air », nombre de vieux
villageois, notamment les adeptes du &u#/, répugnent toujours a se soulager dans les latrines de leurs concessions, et
invoquent des raisons de préservation de la pureté rituelle de leur demeure. Certains continuent donc a se rendre dans
le massif derriére le village. Pour une analyse fine de 'usage des aires de défécation et de la difficile introduction des
latrines dans différents contextes ruraux africains, voir Epelboin (1981), Ndonko (1993), ou encore Baeke (1999).

2 Les premiers étaient dissimulés dans le massif ou jetés dans le zaayo tout proche, tandis que les seconds étaient, et
sont aujourd’hui, soigneusement lavés, et 'eau jetée dans les latrines de la concession. Au-dela du risque de récupération
a des fins d’envoutement, il était aussi dangereux pour un homme d’entrer en contact avec le sang menstruel (Mama
Damaris et Issihatou, Kaliao, [mars 2008, gzga], Aissata et Jidda B., Kossewa [septembre 2010, gzgal)

3 Celles-ci sont d’ailleuts plus généralement considérées comme une menace pout le k#/i et ses officiants, qui doivent
se purifier de la souillure qu’elles véhiculent avant de pouvoir effectuer tout rituel.

4 Différents types de souillure sont distingués par mes interlocuteurs guiziga Bui Marva. Hormis muzurlay, dili et tokkora,
existent aussi wadama, contractée lors des relations adulteres, et chassée annuellement par le sacrifice d’'un daman
accompagné d’un ensemble de gestes rituels d’évacuation et de dispersion (Seignobos 1991b : 65, ou chez les Mofu,
Vincent 1991a : 353) et ajay, qui concerne plus précisément les officiants du £#/i et est contractée a la suite de chaque
rapport sexuel. Elle doit étre éliminée par certains gestes de purification avant de pouvoir a nouveau officier dans le
kalr.

5> Sont également « chargés » en zokkora les cadavres du cheval, du vautour, du cochon, du chien, du lion, de la panthere,
et du coté des hommes, des lépreux, des guerriers ayant tué plusieurs personnes, des chasseurs de buffle, des hommes
avec le torse tres poilu (qui évoque la criniére du lion), des épileptiques (comme leur bave lorsqu’ils sont en crise), des
individus tués par le &x/i des cendres, des individus trouvés morts en brousse, ou encore du B#/ Marva lui-méme. A
chaque fois, les guji effectuent des gestes rituels spécifiques, alliant sacrifices et dispersion de cendres, pour neutraliser
cette « souillure » tres dangereuse (Massa Ay et Bui Kulz, Kaliao [mars 2008, gzga], Maliki Wassili, Kongola [mars 2008,
tr]). Pour une définition proche du #vkkora chez les populations voisines, voir J. F. Vincent chez les Mofu (1991a : 679)
ou F. Dumas-Champion chez les Massa (1981).
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révele que les différentes spécialisations de ce &u/i étaient bien pensées dans une certaine continuité
et une commune nature. Cette cohérence entre les différentes forces £#/i du territoire de la chefferie
guiziga Bui Marva se manifestait également a travers le dépot de certains objets &u/ brisés ou hors
d’usage sur le grand tas d’ordures, encore une fois afin de renforcer la puissance de ce dernier. Il
pouvait s’agir des calebasses utilisées dans les différents rituels de la chefferie (s&id a kuli), ou encore
des petits canaris servant aux sacrifices aux génies locaux, fglenta setene, mais aussi des « chevaux
des génies » (plissa setene ay), de petits pendentifs de métal représentant un cavalier a cheval que les
femmes faisant partie d’une confrérie de possédées instituées se devaient de porter au cou
(Tourneux 1999: , Seignobos et Tourneux 2002 : 101):

«De temps a autre, le 4#/i demandait a ces possédés de changer de plissa setene ay, et ils partaient
alors chez le forgeron pour lui demander d'en fabriquer un nouveau. Ils allaient ensuite jeter leur
ancien plissa setene ay dans le Kitikil a Bui pour le renforcer » (Aissata, Kossewa [septembre 2010,

gzgal).

Le fer et ses outils

Du fer justement, et de son £#/, il en était aussi bien évidemment question dans cette longue
et patiente entreprise de renforcement, par I’adjonction de multiples éléments, de la puissance du
grand tas d’ordures du chef guiziga Bui Marva. Cela concernait aussi, voire plus encore, celui du
chef zumaya érigé a Zumaya Lamoorde :

« Le Kitikil A Bui Zumaya [tas d’ordures du chef zumaya] était tres puissant, car il était constitué
par les fers et les charbons de sa forge. Il était interdit de prendre le fer ou le charbon chez un
forgeron zumaya, car ce sont des objets qui ont les £uley les plus puissants. Donc le chef zumaya
avait d’abord mis des miettes de fer et des charbons de sa forge, puis d’autres ordures pour
constituer son Kitiki/ puissant » (Bouba Sali, Kossewa [février 2010, gzgal) ».

L’actuel ardo fulbe de Zumaya Lamootrde rapporte aussi qu'avant la conquéte peule et la
chute du royaume Zumaya, ala mort de chacun de ses chefs, on enterrait dans le grand tas d’ordures
ses outils de forgeron (décembre 2009, flflde). Il ne faut pas y voir a mon sens un simple hommage
au chef-maitre du fer, mais bien a nouveau la volonté d’étayer la « force » de son grand tas d’ordures
a 'aide du kx/i trés puissant de ses instruments ayant servi au travail du métal.

Chez les Guiziga Bui Marva en revanche qui, comme on I'a vu, avaient inauguré a Marva
une séparation nette entre le pouvoir politique et le travail du fer par la mise en caste des forgerons,
le role du fer dans le £#/i du grand tas d’ordures servait plutot a y introduire une « force » morbide
et néfaste, celle avec laquelle les forgerons et leurs instruments sont en contact lorsqu’ils procedent
a P'inhumation des corps'. C’est pourquoi on prenait soin d’enterrer dans le tas d’ordures du chef
le fer usé d’une houe, celle-la méme qui servait aux forgerons pour creuser les tombes (Bui Kuli,
Kaliao [décembre 2008, gzgal). Cette houe constituait, aux dires de mes vieux interlocuteurs de
Kaliao, un élément central du £#/7 du grand tas d’ordures du chef Bui Marva. Selon le Buz Kuli, elle
est a ’heure actuelle toujours enterrée au cceur du grand tas d’ordures subsistant a Kaliao, plus
précisément dans un trou recouvert d’un canari renversé, dispositif qualifié de « case » du wu/ :

1 Qui ne peut étre qualifiée de souillure, et se distingue nettement de celle, 20k£ora, dont sont porteuses chaque cadavre
d’homme ou d’animal et qui, on le rappelle, est dite nuire au contraire au £#/ du grand tas d’ordures.
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« Clest au pied du Kizzkil, a un endroit qu'on connait parce que la terre est dérangée a cet endroit-
la. C'est enterré a la profondeur du genou » (B#i Kuli, Kaliao [décembre 2008, gzgal).

Une téte de varioleux

A c6té de ce fer de houe usé était en outre enterrée la téte d’un individu mort de la variole,
soigneusement enveloppée dans un tissu fait de bandes de coton tissé, gabaga ou gabak, qui
constituait les tenues d’apparat et représentait donc un bien de prestige pouvant étre thésaurisé,
mais aussi échangé ou offert dans le cadre des alliances matrimoniales ou des relations de vassalités
(Seignobos et Tourneux 2002 : 114-115)". Cette téte jouait également un role majeur dans la
définition du Ax/i du grand tas d’ordures, puisqu'en tant que partie du corps porteuse de la
connaissance, « c’est elle qui organise le &u/i » (Bui Kuli, Kaliao [mars 2008, gzgal|) : £u/i constitué
d’une combinaison complexe et hétéroclite de « forces », souvent dangereuses, qu’il s’agit
véritablement « d’organiser ». Mais 'importance de ce « crane de varioleux » nous renseigne aussi
sur le type de « force » qu’on cherchait a développer dans le grand tas d’ordures du chef. La variole,
god madadeng, « grande chose », était considérée par les Guiziga, comme d’ailleurs par nombre
d’autres populations du Nord-Cameroun, comme « la plus puissante des maladies » (Bu: Kuli,
Kaliao, [mars 2008, gzga])®. De fait, les traditions orales mentionnent sept a huit grandes épidémies
dans la région, de 1866 a 1962, et témoignent ainsi de la fréquence de cette maladie et des ravages
qu’elle a pu causer. Ceci explique la crainte qu’en ont gardé les populations, surtout dans les monts
Mandara, malgré sa disparition depuis les années soixante (Seignobos 1995 : 150). Différentes récits
guiziga rapportent aussi l'origine de son recours pour renforcer le £#/i du grand tas d’ordures du
chef Bui Marva. La variole y est souvent présentée comme I'instrument de la vengeance des Mofu
Movo de la chefferie de Gudur, apres avoir perdu le pouvoir sur les monts Mandara et la plaine du
Diamaré au profit des Guiziga et des Zumaya (Seignobos 1995 : 166). Dans les récits que nous
avons nous-mémes pu collecter, ce sont plutot les Mofu Makabay, chassés de Marva par les chefs
guiziga Bui Marva et zumaya lors du partage de la chefferie, qui sont dits s’étre vengés en envoyant
la variole dans la plaine, avant de s’enfuir pour le massif Wazang, a la suite de quoi le chef guiziga
aurait récupéré le crane d’une des victimes pour 'enterrer dans son grand Kizik:i/ (Mana K., Kossewa
[février 2010, gzgal]). Pour d’autres encore, ce serait plus précisément le chef zumaya qui aurait
appris au chef guiziga a enterrer dans son grand tas d’ordures le crane d’un individu mort de la
variole, pour mieux en renforcer le £#/i (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzgal).

Cette pratique de prélevement du crane d’un individu pour 'inhumer dans une cavité ou
une poterie recouverte d’un autre canari renversé n’est pas aussi sans évoquer conjointement le
« culte des cranes » qui pouvait avoir cours aux environs du XIVe-XVe siecle, notamment dans la
région de Movo (Bonnabel et Langlois 2003: 69-70) et 'inhumation des corps en jarre qui apparait
vers le milieu du XVlIe siecle dans les cités a murailles des berges du Logone et du Chari (Holl 1995:
36). Elle renvoie également a un théme important du mythe de fondation de la chefferie de Kaliao,
a savoir larrivée de 'un des clans fondateurs, les Digidim, poursuivis par la téte de leur chef ennemi
Mosogoy qu’ils ont abattu sans lui offrir de sépulture :

U« Le gabak, étroite bande de coton tissé de 7 cm de largeur, fabriquée par les hommes sur des métiers horizontaux a
pédales, est stocké sous forme de rouleau, mesuré a la coudée. [...] Ces bandes de gabak ont valeur de placement.
Cousues bord a bord, elles servent a la confection de gandouras teintes, brodées ou non, et c’est encore une possibilité
de thésauriser. La coudée de gabak servait d’étalon monétaire, non seulement sur les marchés, mais aussi au tribunal »
(Seignobos et Tourneux 2002 :114).

2 Les termes employés dans les différentes langues de la région pour désigner la vatiole, comme « la grande fin » en
Masa, ou « le feu de Dieu » en Mofu, témoignent de Ieffroi qu’elle inspire (Seignobos, 1995 : 149).
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« La téte roulait derriére eux en disant: "Il ne faut pas me laisser!", elle voulait qu'on l'enterre.»
(Bui Kuli et Massa Ay, Kaliao [novembre 2008, gzga]), « des chasseurs guiziga sont alors sur le massif.
Quand ils voient arriver les Digidim avec leur téte, ils les aident a I'enterrer. Avant quand les Digidim
essayaient d'enterrer la téte, elle ressortait toute seule. Les Guiziga leur expliquent comment enterter
la téte en la mettant dans un canari, puis en mettant un autre canati par-dessus pour boucher
l'ouverture. C'était de cette facon qu'eux-mémes enterraient leur chefs » (Mas/ Ay Huron, chargé de
ce kulz, Kaliao [mars 2008, gzgal).

Ce motif des récits de migrations évoquant une téte qui roule, mobilisé par nombre de
populations originaires du Logone, renverrait encore au culte des cranes pratiqué autrefois dans la
région (Seignobos 2009a : 141). La technique utilisée pour inhumer la téte, dans une jarre fermée
par un autre canari renversé sur le col du premier, est aussi celle qui présidait a 'inhumation du
chef guiziga Bui Marva : les notables creusaient une fosse dans le sol méme de la case du Bwz, au
sein de sa concession, y disposait un grand canari, puis y installaient le corps en position feetale,
enroulé dans un linceul, zana. 1ls fermaient ensuite le canari en posant contre son ouverture celle
d’un second canari renversé (Bui Kuli, Kaliao [novembre 2008, gzga])".

Aucun culte ou sacrifice n’était néanmoins effectué a destination de ce crane inhumé dans
le grand tas de déchets du chef. La logique qui présidait a son inhumation a cet endroit spécifique
¢tait bien différente : il ne s’agissait pas de mettre en terre la téte d’un défunt puissant appelé a étre
ancestralisé, mais bien plutot d’utiliser la « force » de la variole accumulée dans cette partie maitresse
du corps, pour enrichir encore une fois le £#/i du grand tas d’ordures tout en organisant.

Le corps du chef zumaya

Méme si on ne peut dans ce cas précis assimiler le grand tas d’ordures du chef guiziga Bui
Marva a une tombe, I'inhumation de cette téte en son sein souligne toutefois tres certainement
d’une parenté, au moins symbolique, avec les sépultures des défunts illustres. D’abord simplement
par la morphologie, la plupart des tombes guiziga Bui Marva, dites « en tourticres », étant
surmontées par un tumulus de terre et de poteries brisées constituant une éminence, bien que
beaucoup plus petite que le grand tas d’ordures, mais néanmoins également remarquable dans le
paysage (Bonnabel et Langlois 2003 : 68, 71). Mais aussi par la fonction de marquage du sol, puisque
dans toute la région de ’Extréme Nord, que ce soit en plaine ou en montagne, « les sépultures
apparaissent comme des pieces essentielles dans le dispositif de controle de I'espace » (ibid 2003 :
51, voir aussi Holl 1995 : 34), de la méme facon, nous 'avons vu en détails plutdt, que I'étaient les
grands tas d’ordures des royaumes tchadiques.On retrouve méme plus précisément selon la
disposition des tombes, dispersées en adéquation avec le type d’habitat, ou au contraire regroupées

I Cette fagon de procéder s’inscrit dans un schéma funéraire commun aux populations montagnardes des Mandara,
permettant aux défunts puissants de devenir avec le temps ancétres, puis de leur rendre un culte (Bonnabel et Langlois
2003 :44, voir aussi Seignobos et Tourneux 2002 : 144). L’ouverture étroite et le non-remplissage des tombes des élites
constitueraient les conditions sie gua non d’un processus « d’ancestralisation « accompagnée » », permettant aux
cadavres une forme de gestation (dans la forme matricielle d’une grande jarre ou d’une tombe de cette forme) précédant
la « renaissance » au statut d’ancétre (Bonnabel et Langlois 2003: 44-45, Smith et David 1995: 89). Les individus du
commun auraient en revanche été inhumés en pleine terre, dans des tombes quadrangulaires comblées ensuite de terre
(Bonnabel et Langlois : 44). Ainsi, selon les miki kuli de Kaliao, il y a dix ans a peine on effectuait encore régulierement
le sacrifice d’un beeuf pour le £#/i de la téte du chef Mosogoy, dont la viande devait seulement étre mangée par des
enfants Digidim, et les os conservés et offerts au Au/i : « Quand on faisait le £x/i de la téte de Mosogoy, on ouvrait la
tombe puis le canari, et on y versait les os qui restaient du sacrifice. Il ne fallait surtout pas croquer les os, sinon on
risquait de mourir, c'est comme si on avait croqué la téte de Mosogoy » (B# Kuli [novembre 2008, gzgal).
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en cimeticres dans le cadre villageois, les deux logiques d’appropriation de I'espace également
revendiquées par mes interlocuteurs dans la création des grands tas d’ordures aux frontieres et au
cceur des royaumes zumaya et guiziga : soit marquer matériellement sa présence sur un territoire et
ses confins (« stratégie spatiale »), notamment en en matérialisant les limites, soit prouver
I'ancienneté de l'occupation du sol, en multipliant le nombre de tombes au méme endroit
(« stratégie temporelle », ibid 2003 : 50). Les grands tas d’ordures avaient quant a eux ’avantage de
satisfaire simultanément ces deux stratégies a la fois en marquant les limites d’un espace, mais aussi
en signifiant, a travers leur grande taille, 'ancienneté de leurs propriétaires sur le sol.

Pas de tombes donc surmontées d’'un grand tas d’ordures chez les Guiziga Bui Marva, ni
de culte rendu au crane de varioleux enterré en son sein. A Zumaya Lamoorde en revanche, le
grand tas d’ordures devant la concession du chef signalait bien une sépulture, celle de la mére du
premier chef zumaya, Bi Dagum, dont 'inhumation devant la chefferie aurait méme été a origine
de la création du grand tas d’ordures :

« Lotsque la mere de Bi Dagum est morte, on 1'a enterré a cet endroit, puis le chef a obligé
tous ses gens a jeter sur sa tombe [...] On a fait ¢a sur la tombe de la mere du chef pour faire une

marque importante » (Ardo de Zumaya Lamoorde [décembre 2009, flflde]).

Chaque chef défunt aurait par la suite aussi été inhumé sous le grand tas d’ordures, en
faisant par la une sorte de caveau familial, tout en renfor¢ant encore sa puissance. Pour Haman
Marsapale, le chef guiziga ordonna en outre a ses gens, a la mort de son vassal zumaya, d’aller jeter
régulierement leurs déchets sur son tas d’ordures a Zumaya Lamoorde, dans lequel il avait été
inhumé par ses notables, pour « lui donner honneur » en élevant toujours plus haut son tumulus
de déchets (Adia, février 2010, gzga)'. Cette pratique, dans la lignée de la conception du tas
d’ordures et de la tombe comme marqueur spatial et temporel, consistait ainsi a faire une
« marque », la plus imposante possible, afin de rendre hommage a la puissance du chef défunt, et
perpétuer par 12 son souvenir’.

! Cette pratique n’est pas sans évoquer un deuxieme grand schéma d’inhumation commun aux populations du nord de
la plaine du Diamaré et distinct de celui récurrent dans les monts Mandara servant le culte des ancétres : les corps sont
recouverts d’accumulations de tessons, généralement issus de grandes jarres brisées (Bonnabel et Langlois 2003 : 64).
Cette pratique d’ensevelissement des corps sous de grands volumes de débris céramiques, voire des objets lourds,
viendrait d’un rle social secondaire attribué aux défunts, a la différence de leur prééminence dans les monts Mandara,
voire méme d’une peur de leur retour possible pour poursuivre les vivants de leur rancune (ibid 2003 : 40). On retrouve
notamment ce type de schéma funéraire a Mbalda, au lieu-dit Tagamre, au nord-est de la plaine du Diamaré, entre le
début du VIIIe et la fin du Xe siecle. Or le site aurait aussi accueilli plus tardivement un grand tas d’ordures, entre le
début du XVe et la fin du XVIle siecle, peut-étre apres avoir été en partie abandonné, alors que s’y installent des
populations venues des plaines inondables de I'est et du nord-est (Langlois, communication personnelle, mai 2012).
Ce site est ainsi fréquemment mentionné par mes interlocuteurs guiziga comme faisant partie du vaste « réseau » de tas
d’ordures émaillant les royaumes Bui Marva et Zumaya. Cependant, bien que 'ardo actuel de Tagamre associe le tas
d’ordures a un ensemble de sépultures qui auraient été créées par les Sao avant I'arrivée des Mbaldamu (Mbalda, mars
2011, fliflde), celles-ci s’averent antérieures au grand tas d’ordures. Il n’y aurait donc aucun lien entre les sépultures et
le grand tas d’ordures les surmontant (Langlois, communication personnelle, mai 2012).

2 A Ouro Jiddere, 'un de mes interlocuteurs mentionne également qu’un crane a été trouvé il y a quelques années dans
le grand monticule de terre, autrefois tas d’ordures, érigé entre la concession du djaoro et une mare, Juggere, alors qu’on
creusait dedans pour y prélever de la terre afin de construire des cases. Depuis cette découverte, le djaoro actuel a fait
reboucher le trou dans le jiddere, et interdit qu’on y creuse a nouveau (Alhadji U., janvier 2010, flflde). Je n’ai pu
malheureusement recueillir a ce jour plus d’éléments sur la présence de ce corps dans le grand tas d’ordures d’Ouro
Jiddere.
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Des tétes d’animaux Al

Aux dires des miki fuli de Kaliao, le chef guiziga Bui Marva et ses notables ne se
contenterent pas d’enterrer la téte d’un individu mort de la variole dans le grand tas d’ordures de
la chefferie. A mesure que les déchets s’accumulaient, ceux-ci entreprirent aussi d’y inhumer les

tétes de nombreux animaux, ici encore qualifiés de &wu/; :

« Lorsque le village est puissant, les voisins apportent les ordures aupres de la chefferie, et
quand le Kizikil est grand, on enterre les tétes. On creuse dans le Kitikil et on enterre les tétes des
animaux, qu'on a trouvées autour du village, en brousse ou dans le massif. C'est le chef du village
qui récupere les tétes, dés que quelqu'un tue un de ces animaux, puis quil'envoie au chef Bui Marva.
Clest parce que ces animaux ont le A&/, comme l'eau ou certains arbres » (Bu/ Kuli, Kaliao [mars
2008, gzgal).

Mes vieux interlocuteurs mentionnent ainsi tantot les tétes d’un hippopotame, d’un serpent
naja (govong), d’un boa (#izang), mais surtout, et systématiquement, celle d’'une panthere (dirlengue),
enterrées aux quatre coins du grand tas d’ordures (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzga]). Ces
différents animaux étaient tous congus comme chargés d’un ku/i spécifique, et peuplent a ce titre
les traditions orales de la chefferie guiziga Bui Marva, tout comme I'univers occulte guiziga, au coté
des miki kuli, « ceux qui font le &uli », des missi dahas' ou missi kileng, les « clairvoyants », ceux qui
lisent I’avenir, ou encore des mijure, les sorciers mangeurs de sifz, le double de tout individu®. Mais
c’était surtout la panthere qui occupait le plus grand role dans le bestiaire magique guiziga, comme
dans celui de certains de leurs voisins montagnards, tels que les Mofu.

U Ou mi pi dabas chez les Guiziga Muturwa, littéralement « celui qui manipule les cailloux », d’apres le systeme de
divination employé (Pontié 1973 : 185)

2 Les serpents naja pat exemple sont dits habiter certains lieux A#/, comme le grand atbre dulek de la chefferie de
Kaliao, ou encore I'atbre ria [Acacia ataxacantha] sur la colline Gojomo au cceur de Maroua, sous lequel le souverain Bui
Marva réalisait ses sacrifices. C’est aussi 'une des formes animales, avec le pigeon, que peuvent prendre le double, s7fa,
des sorciers, mijure, lorsqu’ils quittent nuitamment leur enveloppe corporelle, 2o, pour aller dévorer le sifz de leurs
victimes.
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Le Massa Ay sacrifie a la panthére wulgir, Kaliao, janvier 2009. Photo E. Guitard

Chez les Guiziga Bui Marva, comme chez leurs voisins Mofu, la capture dans les environs
du village d’une panthere (Felix Pardus, dite « léopard d’Afrique ») représentait un événement
important dans la vie politique de la chefferie (Vincent 1999: 3006). Plus haut dans les monts
Mandara, comme dans la chefferie mofu de Durum, on a pu ainsi jusque dans les années 1980 en
capturer régulierement, jusqu’a une par an de 1927 a 1975 (Vincent 1999 : 307). Le courageux
chasseur se devait de venir offrir la dépouille de I'animal a son chef, puisqu’a lui seul elle devait
appartenir, notamment sa téte, soigneusement débarrassée de ses moustaches', mais néanmoins
considérée comme le si¢ge de la « puissance sauvage de I'animal ».

I Le chasseur était accueilli devant la chefferie par des danses célébrant son exploit. ’animal était porté en cortege
jusqu’au palais du chef et déposé a ses pieds, chez les Guiziga Bui Marva pres du grand tas d’ordures. Chez ces derniers
comme chez les Mofu, mais aussi vraisemblablement bien plus au sud chez les Dii et les Duupa de ’Adamaoua, sur
les piémonts des monts Alantika dans la région de Poli (Muller 2006 : 119), un ou deux notables ayant la confiance du
chef, comme le Massa Ay, était ensuite chargé d’arracher les poils de la moustache de I'animal, sous la surveillance du
souverain lui-méme. L’un de ses « jeunes hommes », gaola Bui ay, comptait les poils, toujours au nombre de trente-trois
si 'animal était particulicrement puissant, qui étaient ensuite jetés un a un dans le feu. Le Bz faisait enfin controler les
ongles de chaque gaola Buy Ay ayant touché 'animal, au cas ou 'un d’entre eux y aurait dissimulé un fragment de poil,
si infime soit-il. Ces nombreuses précautions étaient a la hauteur de la crainte inspirée par les poils de moustache des
panthéres, qu’on considére en effet dans ces différentes sociétés pouvoir causer une mort violente et immédiate, par
exemple si quelqu’un absorbe une boisson dans laquelle un fragment a été jeté ou méme simplement trempé. Les
zoologistes ne reconnaissent pas pour autant de toxicité particuliere aux moustaches de ce félin, « a base de kératine,
substance non toxique dont I'effet mécanique — perforation de I'intestin au cas ou elles auraient été coupées en menus
morceaux- apparait lui aussi peu probable (Vincent 1991 : 6706)
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Pantheére, clans autochtones, ki kuli et chefs dans les monts Mandara

Les Guiziga Bui Marva distinguent deux types de pantheres, wulgir et dirlengue. Waulgir est qualifié de « nom caché de la
pantherey, et il est de fait utilisé exclusivement pour désigner les fauves étroitement associés a certains ki kuli de la chefferie,
qui leur offrent réguliecrement des sacrifices sanglants. Il s’agit d’abord du Mas/ Ay Waulgir (du nom justement de « sa » panthere),
descendant du clan des Digidim, congus comme les premiers occupants du site de Kaliao ayant offert la chefferie au chef
chasseur guiziga Bui Marva. Il a ainsi également a charge le sacrifice au crane du chef Mosogoy qui amena le clan Digidim a se
fixer a Kaliao, ce qui lui vaut aussi le titre de Mas/_Ay Huron, « de la téte ». La relation particuliere qu’entretiennent les Digidim,
comme premiers occupants du site, avec cette panthere n’est pas sans rappeler 'intimité des clans autochtones des Mofu voisins
avec ces fauves. Ceux-ci sont dits associés dans des liens d” « amitié » voire de « parenté », particulicrement les doyens de ces
clans qualifiés bien souvent de « maitres des pantheres », et qui portent aussi le titre de Mas/Ay (Vincent 1991 : 671, 1999 : 309-
310). A Kaliao, celui-ci est chargé de sacrifier annuellement a sa panthere wulgir en un lieu spécifique du territoire villageois,
sous un grand arbre 7ia [Acacia ataxacantha] au pied du grand amas rocheux qui surplombe le village ou le fauve est sensé résider,
mais aussi dans une mangeoire creusée dans la roche dans I'enceinte méme de sa concession. En retour, 'animal protege la
chefferie, notamment lors de crises graves : « S'il y a le mal a Kaliao, le Mas/_Ay vient et appelle la panthére pour qu'elle descende
tuer le mal, comme la maladie ou la sorcellerie [...]. Et si la panthére descend et grogne, c'est qu'il y a un mal dans le village »
(Jodda, mars 2008, gzga).

Lautre miki kuli chargé dun kuli a destination d’une panthere waulgir, c’est le Massa Ay lni-méme, « maitre de la terre » et
officiant directement aupres du chef, le B#i Marva. Celui-ci aurait été associé au Bui Marva depuis la fondation du royaume a
Matva. Suite 2 la prise de la capitale du royaume pat les conquérants fulbe, il aurait accompagné I'un des fils du chef Bui Marva,
Bui Balda, patti fonder une nouvelle chefferie a Kaliao. Il aurait été suivi dans sa fuite par « sa » panthere, qui résidait jusqu’alors
sur le massif Gojomo a Marva, au pied duquel elle recevait régulierement un grand sacrifice. Celle-ci est en effet le &#ri Massa
Ay, le « chien du Massa Ay », car « elle mange et boit chez lui comme son chien » (Massa Ay, [décembre 2008, gzga], voir aussi
chez les Mofu Vincent 1999 : 310) : lors du &u/i wulgir, il lui offre de I'eau, mais aussi le sang et le contenu de la panse d’une
chevre capturée dans les environs du village, dans une mangeoire de pierre au pied du massif (cf. photo). Cest donc le « £u/i ta
[symbole, totem| des Jogom da Bula, depuis leurs ancétres », clan de tous les Massa Ay (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzgal).

Cette panthere wulgir défend aussi la chefferie de Kaliao, notamment contre les méfaits d’une autre « mauvaise » panthere,
qui peut elle attaquer et dévorer les villageois, mais aussi lancer divers fléaux sur la chefferie, tels que god madadan, « le grand
mal », la variole, 79gal, une toux mortelle pour les petits enfants, ou encore ece, la varicelle (Massa Ay, Kaliao [décembre 2008,
gzgal). S’agit-il d’'une panthere envoyée par un sorcier, voire du double de celui-ci, ou méme, comme chez les Mofu, de la
messagere d’un « esprit du massif », #bolom, chargée d’exprimer sa colére en punissant les villageois (Vincent 1999 :311) ? Mes
intetlocuteurs guiziga affirment simplement que la panthere wulgir du Massa Ay pouvait prévenir par ses rugissements le Bui
Marva et les miki kuli de I'arrivée de cette « mauvaise » panthere sur le massif. Elle peut aussi annoncer ainsi la mort a venir d’un
brun madada, un « grand nom », notable de la chefferie, ou méme intervenir par-la dans la vie politique du royaume, par exemple
en rugissant pour marquer sa désapprobation : « Le jour ou on [les autorités peules et coloniales| a répudié le chef Yoguda de
la chefferie, la panthére a rugi pendant trois jours, patce qu'elle n'était pas contente » (Jodda, décembre 2008, gzga). Les Guiziga
n’hésitent pas d’ailleurs a interpréter ces rugissements comme des pleurs, tout comme leurs voisins Mofu a propos des cris des
pantheres lors des funérailles de membres des clans autochtones (Vincent 1991 : 670).

Chez les Guiziga Bui Marva, il semble pourtant que ce soit bien plus lors de la mort ou d’une menace pesant sur les
personnages importants de la chefferie, comme le chef ou ses notables, que sur les membres des clans autochtones que les
pantheres waulgir se manifestent. On peut y lire alors 'expression d’un lien particulier entre ces animaux £#/i et les détenteurs du
pouvoir. Le Bui Kuli de Kaliao n’hésite pas d’ailleurs a préciser que « la panthére est considérée comme le chef, parce que quand
le Bui Marva veut passer a l'endroit de son &u/i wulgir, il doit enlever son bonnet » (décembre 2008, gzga). Cette derniére est
aussi considérée comme plus puissante que les autres pantheéres, dirlengue, qui peuvent elles étre chassées et tuées, et dont les
tétes peuvent étre enterrées dans le grand tas d’ordures. Cette pratique témoigne pour autant également des relations étroites
entretenues entre le Buz Marva et le plus puissant des animaux, médiatisées par son grand Kizzkil.
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Cette « puissance sauvage », les Mofu la nomment madlan (Vincent 1999 : 308) et les Guiziga
madlap, et tous en donnent une définition similaire : inspirant la terreur, faisant littéralement
trembler convulsivement celui qui apercoit la panthere, elle en fait le plus puissant des animaux
(Bui Kuli, décembre 2008, gzga, Vincent 1999 : 308). Pour les Mofu, cette « puissance » réside
essentiellement dans les yeux de I’animal, ce pourquoi le chef se devait de les consommer, de méme
que sa langue, « pour que les gens aient peur de lui », « pour que ¢a le fasse vraiment gronder avec
la voix de la panthére et qu’on ait peur de lui » (Vincent 1991 : 683). Chez les Guiziga Bui Marva
en revanche, cette incorporation de la « puissance sauvage » de la panthére par le chef ne passait
pas par la consommation de certains éléments de sa téte, mais bien plutot par son inhumation toute
enti¢re dans son grand tas d’ordures :

« Dans le Kitikil, c'est aussi la téte la plus forte parce que c'est I'animal le plus fort, avec le plus
grand madlap [puissance sauvage], ce qui fait trembler de peur quand on le voit. Clest la téte la plus
importante a avoir dans le Kizzkil. La téte donne aussi le madlap directement au Bui Marva, et quand
on le voit on tremble comme devant la panthére, on doit le voir avec un accompagnateur, comme
un gaola Bui ay [jeune homme serviteur du chef] » (Bui Kuli, Kaliao, [décembre 2008, gzgal).

L’inhumation de cet élément indispensable a la construction de la « force » dégagée par le
grand tas d’ordures du chef guiziga Bui Marva souligne certes la relation d’identification, que nous
avons précédemment exposée, entre le souverain et sa grande accumulation de déchets, comme
embleéme de son pouvoir. Mais elle révele en outre une relation d’incorporation cette fois, qui lie
physiquement le chef, dans une communauté de « force », au grand monticule d’ordures érigé
devant son palais, puisque c’est par sa médiation que la « puissance sauvage » de la pantheére lui est
transmise. Le statut particulier de la panthere dans la cosmologie des Guiziga et de leurs voisins, et
ses rapports avec leurs élites politiques et religieuses, nous renseigne aussi sur leur conception du
pouvoir et de sa détention: un pouvoir terrifiant, dont le détenteur est craint par ses sujets, et qui

sert donc sa domination.

« La maison des setene [génies] »

Le vaste univers du £u/, qui s’interpénetre avec le monde sensible selon les Guiziga Bui
Marva, accueille toute une série d’animaux : la panthére, nous ’'avons vu, mais aussi une sorte de
gazelle, zun digan, le lapin, mandaf, e buffle, bagalaf, un genre d’onyx, juvon, le babouin, mangazaf, le
porc-épic, didir, le hérisson, cecenze, de nombreux reptiles, tels que les serpents boa ou naja, le varan,
mawbrun, et son cousin aquatique, duwel, le crocodile ou caiman, #rum, la tortue, akurof, ou encore
des poissons, miguisme et mobolof. Tous ces animaux sont qualifiés de A/ par mes vieux
interlocuteurs guiziga, c’est-a-dire qu’ils participent également de cette « force » fluide et indéfinie
dont peuvent étre aussi porteurs les lieux et certains objets, et a laquelle des sacrifices sont
régulierement offerts sur tout le territoire de la chefferie, dans la sphére domestique comme dans
les espaces collectivement partagés du village ou des points remarquables de son paysage.

Hormis la panthere, ces animaux sont aussi désignés comme des sefere, ce qu’on pourrait
traduire grossicrement par le terme de « génies », en référence a la notion de genius loci, esprit
protecteur d’un lieu dans la Rome antique (Vincent 1991 : 524), dans la mesure ou il s’agit bien ici
de puissances qui, bien que mobiles, sont attachées au terroir villageois. Selon le linguiste H.
Tourneux, ce terme serait directement issu du nom arabe de « Satan » [Sheitan] (Seignobos et
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Tourneux 2002 : 101, communication personnelle, mars 2011), ce qui pourrait signaler un emprunt
a une mystique musulmane importée localement a partir du XVIIle siécle pat les conquérants fulbe,
puis leurs alliés haoussa et kanuri, ou les sheitan ou jinn jouent un role majeur, comme nous le
verrons en détails dans le chapitre suivant'.

Islamo-Peuls et Guiziga Bui Marva, mais aussi plus largement la plupart des populations du
Nord et de 'Extréme-nord du Cameroun, partagent également I'idée que ces « génies » peuvent
posséder les individus qui entrent malencontreusement en contact avec eux” :

« Si on rencontre la tortue et qu'on est frappé par le sefene, on se met a danser comme elle
marche. Si on la rencontre ou qu'on piétine son enfant, on est attaqué. On cherche alors le cadavre
d'un bébé tortue qu'on attache au cou de la victime » (Jodda, Kaliao [novembre 2008, gzgal).

Dans le cadre d’une cure thérapeutique adorciste?, visant a la ritualisation et au controle de
la possession, les officiants imposaient notamment aux possédés guiziga comme fulbe de porter a
leur cou un pendentif de bronze en forme de cavalier a cheval, plissa setene hay (gzga) ou puccn ginnaaji
(fltde), qui exprimait clairement leur condition de « chevaux des génies ». Chez les Guiziga Bui
Marva, ces pendentifs devaient, si le £#/i demandait de les remplacer, étre jetés dans le grand tas
d’ordures du chef, a nouveau pour le renforcer (Aissata, Kossewa [septembre 2010, gzgal). C’est
bien dans cette méme optique que 'on y enterrait les tétes de certains des animaux dits sezere, tels
que celle d’un naja, d’'un boa ou encore d’'un hippopotame, afin d’introduire un peu de leur
puissance dans le Kizzkil A Bui. C’est alors seulement a I'issu de cette lente et patiente accumulation
de « forces » de natures diverses dans ce grand tumulus d’immondices, qu’on pouvait voir d’autres
animaux sezene, vivants cette fois, venir spontanément y élire domicile.

Certains de mes interlocuteurs avancent en effet que toute grande accumulation de déchets,
méme si elle n’appartenait pas au Bu/, notamment les Kitiki/ madadeng sia [grands tas d’ordures
simples] des chefs de village, pouvait attirer des animaux sefeze, sur le simple principe que « si un
Kitikil est déja haut, ¢ca ne manquera pas de sezenze » (Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzga]). Mais
tous reconnaissent que c¢’était surtout le grand tas d’ordures du chef qui abritait le plus d’entre eux,
du fait de la « force » complexe qu’il dégageait, patiemment construite et amplifiée par les nombreux
¢léments enterrés en son sein, mais aussi du fait des liens particuliers unissant le Buz a ces entités
sur-naturelles. Quelques fois sont mentionnés les mémes animaux dont les tétes auraient été
enterrées, comme les serpents boa, #zang, ou naja, govong, mais aussi d’autres especes comme les

' Nous verrons aussi que les conceptions de ces populations concernant ces entités occultes sont elles-mémes le fruit
d’un syncrétisme entre la notion musulmane de jizn et les croyances des pasteurs peuls nomades en de nombreux
« génies de la nature » qui peupleraient la brousse (Tourneux 1999 : 263).

2 Plusieurs auteurs mentionnent également la possession par le Fakalao, « esprit maléfique » de plaine qui aurait été
d’abord connu des Guiziga Bui Marva, et s’attaquait particuliérement aux femmes montagnardes mofu et mafa lors de
leur descente en plaine, jusqu’a provoquer de véritables « épidémies de Fakalao » entre 1969 et 1976 (Vincent 1971,
Seignobos et Tourneux 2002: 100). Ces derniers présentent la possession dite shefene, sévissant plus au nord sur les
plaines et piémonts tenus par les Mandara, comme le pendant de celle attribuée a Fakalao.

3 Une pratique de cure fréquente consiste a faire danser le ou la possédé(e) au son d’un violon monocorde et de
tambourinaires qui effectuent les hymnes propres a chaque « génie », afin d’identifier celui en présence, puis
éventuellement de le domestiquer (pour une description détaillée du rituel chez les Peuls du Niger, voir Vidal 1990,
1992). Les vieux notables de Kaliao reconnaissent eux-mémes avoir emprunté cette thérapeutique adorciste ritualisant
la possession pat les sefene aux conquérants fulbe : « On fait danser le sefene avec le kakuw, une sotte de violon, pour
soigner la personne possédée. Il y a une chanson pour chaque sezene, avec un pas particulier qui imite la marche de
l'animal. On le fait encote aujourd'hui. Il y a un Bui kakuw qui joue le violon. Autrefois c'était les Fulbe qui faisaient le
kakmw, puis des Guiziga ont appris. 11 y a depuis un Bui kakumw a Kaliao » (Jodda, Kaliao [novembre 2008, gzgal).
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sauriens terrestre, mawbrum, et aquatique, duwel, ou encore le hérisson, ceceme, voire des poissons,
tels que miguisme et mobolof. En revanche, chacun de mes interlocuteurs évoqua systématiquement
la présence dans le grand tas d’ordures du chef du caiman ou crocodile, wurum, et de la tortue,
akurof. On remarquera que, hormis pour le hérisson et les poissons, tous ces animaux appartiennent
a l'ordre des reptiles. Pour les Guiziga Bui Marva, ils semblent surtout particulicrement associés a
'eau, puisqu’on raconte que, attirés par ’humidité et la fraicheur, mais aussi par la putréfaction des
résidus organiques accumulés, ils venaient de la riviere Kaliao toute proche ou des points d’eau
pres desquels le grand tas d’ordures a Marva ou les dépotoirs marquant les limites du royaume
avaient été érigés, s’y cacher pour y pondre leurs ceufs en toute tranquillité. En outre, s’abritant
dans un lieu &w/i, ils savaient qu’ils ne seraient pas dérangés :

« Lorsque le Kitikil A Bui Kaliao était pres du maayo, les sefene de ce maayo venaient constituer
leur maison sous ce Kitikil, tels que le crocodile, wurum, les varans, mawbru et duwel, le boa, tizang, le
naja, govong, et ils ont rendu le Kitiki/ a Bui Kaliao trés puissant. Ils ne sortaient qu'en pleine journée
du Kizikil pour aller se reposer dans le #aayo, puis ils rentraient a la tombée du soleil. Ces animaux
venaient ainsi pondre leurs ceufs sous le Kitiki/ » (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzgal, Jidda
Kitikil, Kossewa [tévrier et juin 2010, gzgal).

Lactuel Jaamiido de Dulo, premiére capitale du royaume Wandala, fait part de pareil
phénomene concernant le Ludje gaage, grand tas d’ordures du sultan érigé autrefois dans 'enceinte
de son palais :

« Dans le tas, il pouvait y avoir des sefene. Ca pouvait étre dangereux, il y avait des grands
serpents avec des poils qui faisaient comme des boucles dans leur nez, on craint de les tuer car on
pense que ce sont des diables. Ils pouvaient entrer dans le Ludje. Récemment, un homme a tué un

de ces serpents et sa maison a pris feu, et celui qui a mangé le serpent est mort » (Dulo, janvier

2010, fr).

Ailleurs sur le continent, au Burkina-Faso, Y. Deverin-Kouanda mentionne également la
croyance des populations rurales mossi des environs de Ouagadougou en la présence de « génies »,
kinkirse, sur les tampuure, tas d’ordures domestiques. Les serpents ou crocodiles zenkugri, dits
« sacrés » et auxquels on peut sacrifier pour avoir un enfant, viendraient également y pondre leurs
ceufs, et c’est pourquoi chacun avant d’y jeter ses déchets doit s’accroupir en signe de regret et
demander pardon ou au moins prévenir d’une phrase les entités que I'on s’appréte a déranger
(1993 : 125).

Désormais, le grand tas d’ordures n’est donc plus seulement I’émetteur d’une « force »
polymorphe issue des nombreux éléments inertes (mais pas inactifs) le constituant et enterrés dans
ses entrailles, mais aussi la « maison » d’entités vivantes, ayant pris forme animale, issues du terroir
naturel villageois et elles-mémes dotées d’une « puissance » surnaturelle. De par leur nature animale,
ou encore leur origine d’espaces naturels tels que les points d’eau, mares et rivieres, qui ponctuent
la brousse entourant les villages du royaume, I'installation des sezene dans les grands tas d’ordures
des chefs signale I’ « irruption du sauvage » dans 'univers domestique (Hell 2002: 147). Issus d’une
nature sauvage, mais néanmoins proches du village et de son univers domestique, les sefene des
grands tas d’ordures se caractérisent par leur versatilité et leur ambivalence. Et en tant que leur
résidence au cceur de I'espace villageois, le grand tas d’ordures devient quant a lui un lieu de passage
entre les univers sauvage et domestique. Caractere ambigué et transitoire de ce lieu que remarque
également V. Baecke a propos des tas d’ordures domestiques en pays mfumte, a ’'Ouest du

Cameroun, ou ils sont considérés comme « une porte qui permet de passer d’'un monde a 'autre
bl bl
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du village, microcosme culturellement aménagé par les hommes vers 'univers de la forét, des
rivieres et du ciel, domaine des génies de 'eau » (1999: 175).

Néanmoins, les officiants du &#/ ne pensent manifestement pas le grand tas d’ordures
comme un simple autel accueillant des sezeze, et sur lequel il serait possible de leur rendre un culte,
par exemple en leur faisant des offrandes. On n’y pratiquait en effet aucun sacrifice sanglant, par
ailleurs récurrents dans les rituels d’offrande adressés a d’autres manifestations du £#/ (comme la
panthére wulgir par exemple). Et les multiples éléments qui y étaient adjoints, qu’ils soient £/ ou
au contraire polluants, comme le sang d’un couple incestueux, ne visaient pas tant a honorer les
entités invisibles qui y résidaient qu’a nourrir directement la « puissance » intrinséque au grand tas
d’ordures. C’est bien en ce sens qu’on peut le considérer comme une « chose-dieu » par excellence,
comme le sont les objets bo/i maliens, sur lesquels le sang versé « abreuve [leur] matiere méme », et
qu’a ce titre « le dieu, si dieu il y a [dans ces objets comme dans le grand tas d’ordures], est tout
entier présent dans 'appatrence énigmatique de ces choses sanguinolentes » (Bazin 2008 :499), dans
cette maticre détritique accumulée. Plus précisément, les « forces» issues des mati¢res déchues
accumulées en grands volumes dans le temps long, des « choses qui ne sont pas bonnes », de
différents types de souillures, du fer et de ses instruments, du crane d’un individu mort de la variole,
et méme dans le royaume zumaya du corps du chef lui-méme ou de sa meére, des tétes d’animaux
kulz, a commencer par la panthere, et enfin des sefene venus sous une forme animale se reproduire
dans ces vieilles accumulations d’ordures, y sont combinées dans une alchimie complexe et une
relation symbiotique ou, tout en étant de natures différentes, elles s’interpénetrent et se nourrissent
mutuellement sans s’exclure ni se nuire. On se situe bien alors dans la méme logique de « fabrication
du divin de plus en plus divin », de plus en plus puissant, en adjoignant sans cesse au grand tas
d’ordures une multitude de composants issus du territoire de la chefferie, de ses sujets et de son
chef, soit d’une grande diversité d’individus, jusqu’a en faire un objet composite mais extrémement
particulier, « toujours du multiple fait un, de la diversité condensée » (ibid 2008 : 504), dont le
caractére unique est constitutif de sa puissance, de sa charge en /i pour les Guiziga, comme en
nyama pour les boli maliens (ibid 2008 : 514). Comme la chose-dieu bo/i est un « concentré
surpuissant de #yama », par son caractere unique du fait de sa multiplicité, mais aussi par 'adjonction
incessante d’objets supplémentaires chargés eux-mémes en nyama (ibid 2008 : 515), les choses dieux
grands tas d’ordures des chefs guiziga et zumaya semblent bien pouvoir s’apparenter a des
concentrés surpuissant de &u#/.

Il ne peut alors ressortir de cet assemblage réalisé dans les grands tas d’ordures qu’une
puissance polymorphe et ambivalente, une énergie sauvage suivant sa logique propre, elle-méme
instable et fluctuante, comme I’est d’ailleurs celle des sezene qui peuplent ces accumulations de
déchets. Celle-ci peut tantot faire le bien de la communauté et de ses membres, qui ont finalement
tous contribué a la forger, ne serait-ce qu’en faisant don des restes qui émanent chaque jour de
leurs habitations, tantot au contraire représenter un danger pour certains d’entre eux, notamment
ceux qui chercheraient a I'instrumentaliser sans étre assez puissants eux-mémes pour endiguer et
controler ses débordements.
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Des « forces » versatiles et ambivalentes

Les setene habitant les grands tas d’ordures des chefferies tchadiques du Diamaré se
caractérisent par leur versatilité et leur ambivalence. Mais celles-ci a affectent aussi plus largement
la puissance des différents éléments contenus dans ces grandes accumulations de déchets, et de 1a
le bricolage composite de « forces » qui s’en dégage, unifiées par mes interlocuteurs dans la notion
de kul:.

Ce kuli du grand tas d’ordures est d’abord dangereux, vorace, morbide, et ce a plusieurs
titres, selon qu’on entre en contact avec tel ou tel des nombreux « ingrédients » qui le composent.
Le danger inhérent aux grands tas d’ordures se situait en effet, et se situe toujours selon leurs
descendants les plus agés, d’abord dans les différents éléments qui y furent enterrés, tous chargés
en soi d’une « force» dangereuse a manipuler pour les individus n’ayant pas été préparés a cette fin,
comme les officiants du £#/, ou les chefs. Ce sont bien sur le crane de varioleux et le fer de houe
enterrés dans la « case du &#/i » au cceur du Kitikil A Bui de Kaliao chez les Guiziga Bui Marva, et
que quiconque, autre que le chef ou le Buz Kuli, tenterait de déterrer n’aurait plus « qu’a attendre sa
mort » (Bui Kuli, Kaliao [décembre 2009, gzgal). Nous avons vu déja a quel point la variole était
considérée par la plupart des populations des Mandara comme le « plus grand » des maux, en outre
particuli¢crement contagieux. De la méme facon, la lame de houe, et plus largement tout ce qui
émanait ou était associé a la réduction du minerai ou au travail du fer, était tout autant per¢u comme
porteur d’un Au/i particulierement puissant, donc d’une énergie potentiellement destructrice. Le
vieux Bouba S. raconte ainsi comment les Zumaya, peuple de forgerons, manifesterent leur
allégeance nouvelle au chef Bui Marva en venant jeter leurs déchets de fer sur son grand tas
d’ordures dans sa capitale de Marva, mais lui enseignerent aussi, ainsi qu’a son peuple, comment se
méfier de ce kuli particulicrement actif :

« Les notables zumaya sont allés s'installer aupres du chef guiziga. Ils ont forgé, et ils sont
venus jeter leurs déchets de fer et de charbon sur le Kizki/ a Bui Marva. Les enfants du chef Marva
ont tenté de prendre les fers jetés sur le Kiziki/ pout aller s'amuser avec, mais les notables zumaya
leur ont demandé de se méfier, car c'est un Au/i, ca tue facilement. Si l'enfant met ce fer dans la
bouche, il perdra ses dents. Alors, depuis ce jour, les enfants guiziga se méfiérent de s'amuser avec
les fers qui sont sur le Kitikil a Bui Marva. Lotrsque les parents ont enfanté, ils interdisent a leurs
enfants d'aller s'amuser aupres du Kizikil a Bui Marva » (Kossewa, février 2010, gzga).

Il en était de meme des différentes tétes d’animaux Ax/i enfouies sous les grandes
accumulations de déchets appartenant aux chefs, et c’est finalement pourquoi « les enfants
pouvaient jouer sur le Kizikz/, mais pas creuser, sinon ils risquaient de déterrer tout ¢a. La personne
qui déterrera va mourir, et le village va aller mal. Il n'y a qu'un fou pour aller déterrer ¢a, les autres
n'y pensent méme pas ! » (Jodda, Kaliao [mars 2008, gzgal).

Les enfants qui se rendaient sur les tas d’ordures, notamment a la recherche d’une multitude
de débris pour se confectionner des jouets, couraient également d’autres risques lorsqu’il s’agissait
du grand dépotoir du chef. Ils pouvaient en effet déranger les sefene venus chercher le calme et
I’humidité du grand tas d’ordures du chef pour y pondre leurs ceufs. Cest pourquoi on leur
interdisait d’y jouer, surtout au zénith, heure de grande activité de ces entités tantot invisibles, tantot
animales, mais toujours d’humeur versatile. Celles-ci pouvaient en effet les frapper en retour de
paralysie ou de folie, wurge :
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« Les villageois guiziga interdisaient a leurs enfants d'aller se reposer au pied de ce Kitikil au
milieu de la journée et pendant la nuit. Ils leur interdisaient aussi de monter dessus, et leur disaient:
"le Kitikil a le setene, si tu as piétiné ses enfants ou si tu leur blesses le bras ou le pied, toi aussi ses
patents blesseront ton bras ou ton pied, et tu resteras paralysé. Tu n'arriveras plus a marcher et a
travailler avec les bras". Donc, les enfants guiziga se méfiaient d'aller s'asseoir au pied du Kirikil et
de s'amuser dessus » (Jidda Kitikil, Kossewa [juin et février 2010, gzgal).

Par extension, les points d’eau a proximité, d’ou sont dits étre issus ces sefene aquatiques,
¢taient également considérés comme des lieux &#/, et 'acces en était aussi interdit aux enfants, de
peur qu’il ne leur arrive malheur, comme le relate Bouba S. a propos de Marva:

« Quand le maayo s’asséchait, il y avait un arbre, ganan, ou l'eau restait longtemps sans se tatir.
Cette eau était appelée yama kuli, I'eau kuli, les animaux sortaient du Kizikil a Bui et pattaient se
reposer la-bas. En pleine journée, le Bui Kuli avait interdit aux petits enfants d'aller se laver la. Car
1a ou le kuli du Kitikil se repose, il n'aime pas le dérangement. Lorsqu'il devenait méchant, il prenait
les enfants pour les tuer contre les racines de cet arbre ganan. Afin de retrouver ces enfants, le Bui
Kuli devait aller parler a cette eau proche de son u/i Kitikil, jusqu’a ce que celle-ci accepte de rejeter
les corps des enfants, morts » (Kossewa, février 2010, gzga).

Les setene du grand tas d’ordures n’ont donc pas de pitié pour les innocents venus les
déranger, pas plus qu’ils n’en ont pour ceux qui osent les attaquer comme de vulgaires gibiers de
chasse lorsqu’ils prennent leur forme animale. Il était de fait également interdit a quiconque, selon
la loi du kufi, d’essayer de les attraper, au risque de voir en retour le grand tas d’ordures lui-méme
se mettre en branle pour prendre leur défense, comme le souligne I'effrayant récit de Jidda Kitikil :

« Il était aussi interdit de pécher les poissons de la mare ou du maayo qui venaient se réfugier
sous le Kitikil. Si on tentait de les poursuivre dans le trou du Kitiki/ ou ils s’étaient cachés, lorsqu’on
faisait entrer son bras dans le trou, au moment ou on touchait les poissons avec sa main, les poissons
reculaient. On devait alors enfoncer plus loin son bras, tandis que le trou s’ouvrait au fur et a mesure,
jusqu’a ce qu’on finisse par y pénétrer avec la téte. Mais une fois tout entier dans le trou, celui-ci se
refermait, et on ne pouvait plus ressortir. C’était la mort | Alors, on disait que c’était le sezene du

Kitikil qui a tué » (Kossewa, février 2010, gzga).

A travers ce dernier récit, c’est bien la coalition entre les différentes « puissances » qui
composent ensemble la « force » du grand tas d’ordures qui parait se manifester, pour défendre et
venger I'un de ses éléments agressés. Il devient alors bien difficile de savoir qui du sezene, du ku/i du
fer, de celui de la variole, ou encore de I’énergie de 'ordure de longue date accumulée, se réveille
pour attaquer ’agresseur. C’est bien plutot une entité a part entiere qui semble se mettre en branle,
le grand tas d’ordures lui-méme, doté d’une volonté et d’une énergie propres, son ku/, le plus
puissant de tous, fruit du « grand mélange » dont il est le résultat patiemment construit.

Ainsi le &u/i du grand tas d’ordures paraissait doté d’une personnalité propre, voire d’un
caractere et d’une intentionnalité. Pour les vieux notables de Kaliao, qui me présenterent le grand
tas d’ordures de leur chefferie comme le Bui/ 17ung, le dieu supréme, de tous les autres tas d’ordures,
celui-ci était tout simplement « méchant ». « Le Kizzki/ est toujours puissant, il tue toujours. Il ne
sert qu'a ¢a, qu'a tuer. Il tue facilement, il est méchant» (Bu7 Kuli et Jodda [Kaliao, mars 2008, gzgal),
notamment parce qu’il trahit une « force » morbide et vorace, non seulement en réagissant tres
violemment lorsqu’on 'agresse, mais en n’hésitant pas aussi a s’attaquer a toute vie qui passe a sa
portée. La peur de cette voracité était notamment manifeste dans l'interdiction faite aux femmes
enceintes de monter sur le grand tas d’ordures du chef, dont le £#/7 tuerait Penfant en gestation (Bui
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Kuli et Jodda, Kaliao [mars 2008, gzga]). Elle I’était encore dans I'interdiction également faite aux
femmes pendant leurs menstruations de passer a proximité du Kitikil A Buz, car « ¢a tuerait les
enfants a venir » (ibid). Mais on peut aussi y voir de la part des officiants du £#/, a commencer patr
le Bui Kuli chargé du grand tas d’ordures du chef, le souci de le préserver de la souillure inhérente
au sang menstruel, di/z, et plus largement a toute activité sexuelle, notamment adultere, wadama,
généralement néfaste a tout ku/i. Cest ce qui justifie d’une part que seuls les enfants impuberes,
n’étant pas encore soumis au wadama, pouvaient monter déposer des déchets sur le grand tas
d’ordures, tandis que les adultes étaient obligés de rester au pied et de repousser régulicrement les
immondices vers le sommet (ibid). D’autre part, c’est ce qui astreignait tous les wiki kuli pour
officier dans chacun dans leur £#/i spécifique, et le Buz Kuli en particulier concernant celui du grand
tas d’ordures, a conserver un état de pureté rituel strict, notamment en se préservant, par
'abstinence, ou en se purifiant du madama, sous peine sinon de succomber, eux mais aussi toute
leur famille, 2 la colére destructrice du &#/i.

Le kuli du Kitikil A Bui des Guiziga Bui Marva se caractérisait donc par sa faim insatiable,
jusqu’a vouloir attaquer la moindre personne qui lui monterait dessus, hormis les enfants, a moins
que 'imprudent ne paie une amende au chef, seul maitre du grand tas d’ordures capable d’endiguer
son appétit morbide (B# Kuli et Jodda [Kaliao, mars 2008, gzgal). Le grand tas d’ordures, pzaru, de
la chefferie Kasena du Yatenga, au Burkina-Faso, n’était-il pas également qualifié de « chose qui
avale », parce qu’il « mange tout ce qui a existé, tout ce qui est libre, tout ce qui n’a plus de
propriétaire » ? C’est méme dans cette voracité et cette capacité a engloutir toute chose que
résiderait sa puissance, puisque c’est justement le signe « qu’il ne craint rien » (Liberski-Bagnoud
2002 : 205-206). On trouve la tres certainement, dans cette insatiabilité attribuée aux grandes
accumulations de déchets de plusieurs chefferies africaines, I'un des traits fondamentaux de la
conceptualisation d’une « puissance » particulicre se dégageant des objets et matériaux déchus,
lorsqu’ils sont accumulés de longue date en une grande éminence pres des concessions des chefs.

Pourtant, a la mesure de sa méchanceté, de la violence de ses attaques et de sa voracité
meurtricre, le grand tas d’ordures du chef et les « forces » qui 'habitent et 'animent pouvaient aussi
se montrer clémentes vis-a-vis des humains évoluant autour d’eux, et méme leur apporter
spontanément nombre de bienfaits. L'un des plus importants apportés par le kx/z du grand tas
d’ordures du chef guiziga Bui Marva, dans le paysage semi-aride de la plaine du Diamaré et des
piémonts des monts Mandara, était certainement 'eau et la pluie'. Certaines populations de la
région, a commencer par les montagnards mofu, comptaient pour ce faire sur la maitrise par leurs
souverains de pierres de pluie capables, moyennant les bons sacrifices, de procurer d’abondantes
précipitations a leur royaume (Vincent 1991a, 1997). Chez les Guiziga Bui Marva en revanche, pas
de pierres de pluie détenues et animées par le Buz, mais des précipitations qui restaient soumises a
la seule volonté des puissances occultes, a commencer par Buz Mulvung, dieu supréme et lointain du
panthéon guiziga, qui comme son nom l'indique avait 'apanage de provoquer la bienfaitrice « pluie
qui tombe en tracant des traits » (Buz Kuli, Kaliao [décembre 2008, gzga]). C’est de fait a Lui que
tous les habitants de la chefferie s’adressaient, a 'aide du grand tambour bui ngalaka, lorsque les
pluies tardaient a venir. Selon 'un de mes interlocuteurs, Jidda Kitikil, chaque grand tas d’ordures
des chef de village pouvait servir de médiateur dans ce rituel, en versant de ’eau dessus, puis en le
frappant avec un baton, jusqu’a ce que le tonnerre se fasse entendre (Kossewa, juin 2006, gzga).
Mais pour les wiki kuli de Kaliao, c’était surtout les sezene tortue et caiman venus pondre leurs ceufs
dans le Kitikil A Bui qui, de par leur origine aquatique, mais aussi en tant que gaola bui ay, notables

! En moyenne annuelle entre 1944 et 1995, 830 mm pour Méri, sur les piémonts des Mandara, et 760 mm a Maroua
(L'Hote 2004: 19)
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et donc intercesseurs, du grand dieu Bui Mulvung, « amenaient ’eau au village » (B#i Kuli et Jodda,
mars 2008, gzga), garantissant ainsi la croissance des cultures et la vie des bétes et des gens.

Si ce don en eau des sefene du grand tas d’ordures du chef guiziga Bui Marva apparait comme
spontané, de méme que leur installation au sein de cette vieille accumulation de déchets devant la
concession du Bz, tout a néanmoins été mis en ceuvre par celui-ci et ses notables pour attirer ces
entités puissantes aupres de lui, depuis le dépot systématique de leurs déchets et de ceux des sujets
et alliés du royaume en grand tumulus devant la chefferie, jusqu’a I'adjonction en son sein de
multiples éléments « chargés », dont certains en lien direct avec ces génies sefene (objets liés a leur
culte bien sar, comme les pendentifs des « chevaux des génies » ou encore les calebasses et canaris
utilisés pour leur sacrifice, mais aussi tétes d’animaux eux-mémes qualifiés de sezere). Au-dela de la
grandeur de son tas d’ordures, la présence de sefene en son sein était en effet selon tous mes
interlocuteurs le signe indubitable de la puissance du souverain. C’est bien d’ailleurs pourquoi les
vieux miki kuli de Kaliao insisterent a plusieurs reprises durant nos échanges sur le fait que seul le
Kitikil de leur chefferie avait accueilli autrefois les sezene tortue et caiman, certes parce que c’était le
plus grand de tous les tas d’ordures, mais aussi et surtout parce que c’était le seul a contenir a la
fois le crane d’un varioleux, un fer de houe ou encore différentes tétes d’animaux A#/, autant de
signes que le royaume guiziga Bui Marva, et ses souverains, étaient bien les plus puissants de la
plaine du Diamaré. S’ils accepterent Pexistence des autres grands tas d’ordures a Marva, Ouro
Jiddere/Meskine, Zumaya Lamorde ou encore Dulo, ils ne leur reconnurent qu’une fonction de
marquage des limites du grand royaume guiziga Bui Marva, et seulement un petit 4/, bien moins
fort que celui du Kitiki/ A Bui de Kaliao. En revanche, mes autres interlocuteurs guiziga Bui Marva
soulignerent plutot dans leurs récits une évolution de la hiérarchie des grands tas d’ordures des
royaumes du Diamaré selon leur prééminence, en lien avec lhistoire politique et la fluctuation des
rapports de domination dans la région : jusqu’a I'arrivée du chasseur guiziga Bui Marva et de ses
gens a Marva, c’était le chef zumaya Dugoy, notamment de par ses activités de forgerons, mais
aussi son ancrage plus ancien dans le sol, qui possédait le grand tas d’ordures avec le &#/i le plus
puissant. En partageant son pouvoir avec le chef guiziga au détriment des Mofu, celui-ci lui
enseigna pourtant comment créer un grand tas d’ordures et y développer un &#/i puissant en y
enterrant divers éléments, mais aussi en y attirant des sezene. Lorsque le chef zumaya fat défait par
le chef guiziga, et ce dernier rejoint par les forgerons qui vinrent encore enrichir la puissance de
son grand tas d’ordures par les déchets de leur travail, ce fat au tour de la capitale guiziga Marva
d’abriter le Kitikil le plus puissant, dans lequel s’étaient désormais installés les sezene. Finalement,
avec la conquéte fulbe de Marva et la défaite du chef guiziga, une partie de sa famille partit fonder
une nouvelle chefferie a Kaliao, ou elle reconstruisit un grand tas d’ordures dans lequel les sezere
finirent par s’installer, apres avoir abandonné Marva a son triste sort de vaincu.

Ces différentes versions soulignent dans un cas comme dans lautre, et quelle que soit leur
véracité, les liens étroits entretenus entre les chefs des royaumes du Diamaré et les « forces »
contenues dans leurs grands tas d’ordures. Les souverains guiziga et zumaya semblaient avoir ainsi
fondé en partie leur pouvoir et leur légitimité a gouverner sur leur capacité a maitriser le &u/i
complexe et dangereux de leur grand tas d’ordures, a devenir les maitres d’un désordre pouvant

alors étre mis au service de leur autorité, mais aussi de ’ensemble de la communauté.
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2. Le chef en « maitre du désordre »

Les setene [génies] du grand tas d’ordures, alliés du chef

Les différents récits recueillis aupres des descendants de la chefferie guiziga Bui Marva
témoignent tous, a différents degrés, d’'une proximité entre le Buz et ces esprits des lieux qualifiés
de setene. Dés la constitution du grand royaume guiziga a partir de Marva, cette proximité fut
construite et travaillée, notamment a travers le rituel d’intronisation visant a rapprocher le Buz, qui
était on le rappelle un chasseur nouvel arrivant sur le site, de ces entités autochtones résidant
notamment dans le plan d’eau au pied de la colline Gojomo, au cceur de Marva :

« Autrefois, sur la colline du gouverneur a Maroua, il y avait un arbre, eria [Acacia ataxacanthal,
et un tres grand serpent naja. Clest 1a que le chef faisait son £#/. 11 y avait aussi une panthere. Le
naja était un sezere, il avait des cornes. Ils mangeaient tous les deux le sacrifice. [...] Tout était envahi
par I'eau, notamment 1a ou il y a la mosquée du vendredi, il y avait une grande mare » (Bu/ Kuli et
Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzga| et Bui Kuli, Kaliao [décembre 2009, gzga] voir aussi Seignobos
2004 : 151).

C. Seignobos relate ainsi cette étape fondamentale de I'intronisation du chef de Marva, une
fois sorti d’'un mois de réclusion rituelle : « A sa sortie, le Maslay le faisait s’immerger dans une
mare appelée Kata Bwi qui se trouvait en face de I'actuel bureau de poste, entourée de koraje et qui
constituait la mare primordiale pres de laquelle on enterrait les chefs » (1991 :81). En recoupant ces
différents témoignages, il apparait bien que cette immersion dans la mare du Aw/ visait a créer un
lien particulier entre le corps méme du nouveau souverain, et la « force » résidant dans ce plan
d’eau, dont participent les animaux sefere y résidant.

Outre cette incursion ritualisée du chef dans le lieu de résidence des sefene, comme cette
mare, le long et patient apprivoisement de ces esprits des lieux passait aussi, nous 'avons dit, par
la véritable création d’une nouvelle « demeure » pour les accueillir, a savoir un grand tas d’ordures
devant la concession du chef. Cest d’ailleurs bien pourquoi tous mes interlocuteurs insistent
largement sur le fait que les grands tas d’ordures au cceur mais aussi aux frontiéres des royaumes
zumaya puis guiziga étaient réalisés prés de mares ou de riviéres, que ce soit 2 Maroua', a
Meskine/actuel Ouro Jiddere (Bouba Sali, Kossewa [février 2010, gzga]), ou encore a Dugoy/actuel
Jiddeo?, et bien str a Kaliao (Bui Kuli et Jodda [mars 2008, gzgal). De fait, si les mares de Maroua
et de Dugoy/Jiddeo ont été asséchées et ont aujourd’hui complétement disparu, et que le Kitikil A
Bui de Kaliao se situe désormais a bonne distance du 7zaayo du méme nom, on peut toujours admirer
cette association point d’eau/grand tas d’ordures 2 Ouro Jiddere, actuel quartier de Meskine, ou un
grand tumulus de déchets réduits a I’état de terre érigé devant la concession du chef de quartier

surplombe encore un petit étang.

! Bouba S., Kossewa (février 2010, gzga), Jidda Kitikil, Kossewa (févtier 2010, gzga), Mana K., Kossewa (février 2010,
8782)
2 Kaigama, Jiddeo (février 2010, gzga), Jidda K., Kossewa (févtier 2010, gzga)
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Une fois une quantité suffisante de déchets accumulée pres de la chefferie et d’'un point
d’eau, etles nombreux «ingrédients » participant de son &x/i enterrés en son sein, les sezene pouvaient
venir y élire domicile sous leur forme animale, et par la se laisser apprivoiser par le chef, si celui-ci
était assez puissant pour pouvoir les domestiquer. Il pouvait alors « demander de 'aide aux sezene »,
par exemple lorsque son autorité ou le royaume étaient menacé. Le chef faisait appel a eux en
pratiquant le &u/i jen ay, « il faut m’aider » : « Le chef se met au centre de sa concession, dans la cour,
avec une calebasse remplie d'eau. Il verse un peu de farine de sorgho dedans et appelle les sezene »
(Massa Ay, Kaliao [novembre 2008, gzga]). Une véritable relation de coopération s’instaurait ainsi
entre ces puissances surnaturelles et le souverain. Celles-ci pouvaient aussi venir spontanément
Pavertir d’'un danger imminent (Jidda Kitikil, Kossewa [février 2010, gzga]), de la méme facon que
la panthere wulgir du Massa Ay pouvait se mettre a rugir pour prévenir quun grand mal allait
s’abattre sur le royaume, ou que 'un de ses « grands noms » allait mourir. C’est ainsi par exemple
que les setene du grand tas d’ordures prirent forme humaine pour venir avertir en son palais le Bui
de Marva que le pouvoir guiziga allait étre défait par les conquérants peuls, et qu’il devait donc fuir
pour un autre lieu ou les sefene poutraient a nouveau le protéger (Haman Marsapale, Adia/Kossewa
[février 2010, gzgal). Car les génies du Kitiki/ A Bui pouvaient aussi défendre la chefferie a laquelle
ils avaient fait allégeance, en s’installant dans son grand tas d’ordures, contre les attaques extérieures

menées par les royaumes ennemis.

La protection du royaume par les sefene du grand tas d’ordures

Alots, lorsque les Plata [terme péjoratif pour désigner les Fulbe] partaient attaquer le chef de Kaliao, ils n'artivaient pas, les
setene du Kitikil le protégeaient. Lorsqu’ils partaient pour I'attaquer, a mi-chemin ils se perdaient, ils ne voyaient plus le massif
Kaliao, alots ils tevenaient sut leurs pas. A chaque fois, lorsqu’ils décidaient d'aller attaquer le chef de Kaliao, lorsqu'ils artivaient
au bord du maaye Kaliao, celui-ci s’était rempli d’eau, et les cavaliers fulbe n'arrivaient pas a le traverser, alors ils revenaient sur
leuts pas. Dés que les cavaliers fulbe avaient fait demi-tout, le zaayo s’asséchait. Les sefene retournaient dans le Kizikil a Bui. A
chaque fois que les Fulbe décidaient d’attaquer, les sesene du Kitikil sortaient et il y avait une inondation du maayo Kaliao [...].
Dans le passé, le maayo Kaliao était un torrent avec beaucoup d'eau, il n'était jamais a sec. Alors, a chaque fois, lorsque les sezene
du Kitikil a Bui sottaient, I'eau du maayo s’animait, et ¢’était l'inondation, le maayo se remplissait d'eau et aucune personne ne
pouvait le traverser. Lotsque les sezene rentraient, I'inondation s’arrétait, et il n’y avait plus d'advetsaires fulbe pour venir attaquer
les Guiziga du massif Kaliao. Donc, jusqu'a l'artivée des colons, les Fulbe ne purent pas attaquer le massif Kaliao grace a son
Kitikil et ses sefene qui étaient tres puissants.

Haman M., recueilli a Adia, par Maliki Wassili, février 2010, gzga

L’élément liquide joue a nouveau un role central dans ce récit, apporté par les puissances
autochtones sezene résidant dans le grand tas d’ordures pour permettre la survie des cultures, des
bétes et des gens, mais aussi animé et dressé comme une barriere infranchissable pour protéger la
nouvelle capitale de la chefferie Bui Marva des attaquants extérieurs. Ainsi, les entités occultes ayant
¢lu domicile dans le grand tas d’ordures du chef et ayant par-la mis leur pouvoir au service du Bui,
incarnent elles aussi « cet infini, ce sacré, si proches, fondus dans ce qui ne se maitrise pas mais
s’apprivoise » (Gibbal 1988 : 69). Seul le chef apparait alors capable d’apprivoiser ces puissances
versatiles et potentiellement agressives pour en faire une arme de protection au service du royaume,
mais aussi, en association avec les autres « composants » du £#/i de son grand tas d’ordures, un
outil de controle et de sanction des forces anti-sociales venues cette fois de I'intérieur méme de la

communauté.
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L’ordalie du grand tas d’ordures

Les vieux miki kuli de Kaliao avaient tenté avec force exemples et détails de m’expliquer
combien le x/i du Kitikil A Bui était et reste toujours méchant. Mais lors de 'une de nos discussions
a ce propos, le Bui Kuli sentit nécessaire de préciser : « Le Kitikil est toujours puissant, il tue toujours.
Il ne sert qu'a ¢a, qu'a tuer. Il tue facilement, il est méchant. Mais il tue seulement pendant le
jugement » (Kaliao, mars 2008, gzga). C’est de fait, la premicre chose que les notables de la chefferie
rassemblés par leur /aamiido m’annonceérent fierement des ma premicre visite a Kaliao : ici on « jure
au nom du Kitiki/ » (mars 2008, gzga, flflde et fr). C’était manifestement pour eux la fonction
premiere du grand tas d’ordures du chef, de méme sans doute que la plus noble. Il me fut par la
suite également fait mention d’anciennes pratiques d’ordalie avec le grand tas d’ordures de la
premiere capitale du royaume guiziga, 2 Marva (Jidda Kitikil, Kossewa [février 2010, gzgal), mais
aussi avec ceux de la chefferie zumaya 2 Dugoy/actuel Jiddeo (Bouba S., Kossewa [février 2010,
gzgal) et a Zumaya LLamoorde, qui aurait méme était la premicre chefferie a la pratiquer, avant d’en
transmettre le savoir aux Guiziga Bui Marva (Bouba S., Kossewa [février 2010, gzgal).

C’est donc essentiellement a partir de la description détaillée de Pordalie du Kizikil A Bui de
Kaliao que ses vieux notables purent ensemble me faire saisir la nature de la « force » agissant pour
démasquer et punir le malfaiteur, notamment en m’en dénombrant patiemment les multiples
« composants ». Car, a la différence de I’'abondance en pluies ou de la protection du royaume contre
les attaques des cavaliers peuls, toutes dues aux pouvoirs des sefene animaux ayant fait allégeance au
Bui Marva en venant s’installer dans son grand tas d’ordures, le jugement des crimes les plus graves
sur le Kitikil A Bui n’était possible que grace a la présence de 'ensemble des « forces » qui
composent son A/, de ce fait a la fois complexe et unique, donc surpuissant. Ce point fut martelé
a maintes reprises par mes interlocuteurs : « On peut juger parce que dans le Kizzki/, 1l y a un grand
mélange, on trouve de tout, c'est ¢a qui donne la puissance au Kizikz/, et qui peut tuer le malfaiteur »
(Bui Kuli, Kaliao [mars et décembre 2008, gzga] et Jodda [novembre 2008, gzgal). La grande
accumulation de déchets en elle-méme, mais aussi tous les objets enterrés en son sein, et finalement
les setene venus s’y installer, sont en effet nécessaires pour produire ensemble la « force » capable a
la fois de détecter la faute, mais aussi de punir son auteur en I’éliminant. C’est pourquoi le Kizikil A
Bui est le plus puissant des £#/7 sur le territoire de la chefferie pour juger des fautes graves, comme
le vol, le meurtre et surtout la sorcellerie, mais aussi qu’il « est tres juste » (Jodda, Kaliao [février
2011, gzga]), et qu’ « il ne se trompe jamais » (B Kuli, Kaliao [mars 2008, gzgal).

L’ordalie, que les Guiziga qualifient de la formule la plus explicite qui soit, huduma vo, le
« jugement du corps », semble avoir été jusqu’a récemment une pratique fréquemment mise en
ceuvre pour rendre la justice sur les piémonts des Mandara. A la fois « regles d'évidence, jugement,
jury et témoignages » (Evans-Pritchard 1972: 267), elle se fonde sur la mise a I’épreuve de I'accusé
au contact du #«/, et se distingue par-la du jugement dit saria, rendu simplement par les hommes
et ou les forces dites £#/i ne sont pas sollicitées. Cette « épreuve judiciaire ou une puissance
surnaturelle est le fondement de la décision » (Retel-Laurentin 1974: 13) est mobilisée plus
largement par nombre de groupes au nord du Cameroun, qu’ils soient de confession musulmane
et « jurent » alors sur le Coran, ou plus rarement sur le grand tambour de la chefferie (zonteere,
flflde), ou qu’ils soient adeptes des cultes locaux, et réalisent alors le serment sur des objets associés
au sacré ou au magico-religieux, souvent en relation avec le « mil » (Sorghum), céréale clé de voute
de leur systeme de subsistance (Seignobos et Tourneux 2002: 145, Dumas-Champion 1991, 2012,
Vincent 1991a: 379, 1991b). Dans les villages guiziga Bui Marva du piémont des Mandara, on

pouvait aussi avoir recours a nombre d’arbres du terroir, pensés comme investis d’un £/ spécifique
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et puissant, comme par exemple le grand dulek, situé au pied du massif surplombant Kaliao, habité
par un setene naja (Massa Ay, mars 2008, gzga), mais aussi les arbres uruf [Ficus sycomorus ssp.
Gnaphalocarpa)' (Bui Kuli, Kaliao [mars 2008, gzgal), s/ubor, ou encore une branche séchée de moussa,
conservée dans sa concession par le Mas/ Ay Munjuvun, notamment pour « trancher » les querelles
et les vols (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzgal). Toutefois, on ne procédait en général au huduma
vo que pour les crimes les plus graves, tels que le vol de sorgho ou de bétail, le meurtre ou la

sorcellerie, ou encore quand ’accusé persistait a nier sa faute.

Mijure, le sorcier anthropophage des Guiziga Bui Marva

«Les étres normaux ont un seul s7fz [Ame], mais les sorciers peuvent en avoir deux. L'un peut se transformer en naja ou en
pigeon, l'autre est comme celui de tout le monde. Tous les sorciers ont forcément deux sz, c'est ¢a qui fait qu'ils sont sorciers.

On nait mijure, ¢a ne s'apprend pas ni ne s'achete, ¢a vient forcément par la mere, si une femme est sorciere tous ses enfants
seront sorciers. Mais si c'est un homme, ce n'est pas systématique. Si une sorciére a des enfants non sorciers, elle les mangera
ou elle ne les aimera pas. Dés la naissance, l'enfant sait qu'il est sorcier, et les parents le savent aussi, puisque l'un des deux est
sorcier lui-méme. Mais la sorcellerie se révele quand tu as ton premier enfant, avant tu étais aveugle, et la tes yeux s'ouvrent.
Toute la famille sait qui est sorcier, ils ont peur, alors certains déménagent loin. Quand le sorcier devient adulte, il suce d'abord
le sang, puis il se met 2 manger. Il est obligé de manger sinon il meurt, c'est comme la viande pour lui. Quand les sorciers
préparent un repas, ils cuisinent le sz, mais quelqu'un de normal ne voit pas la sauce, il ne voit que la boule. Les sotciers ne
mangent que le s/fz, pas le »o [corps].

La nuit, le mijure sort et cherche les sifaz des gens, comme les petits enfants. Pendant la nuit, le musuluk [double| sort du
cotps, et alors le mijure l'attrape. 11 a une lumiére, une lanterne, qui capte les musuluk des gens. 1l prend n'importe qui, mais il
aime surtout se rendre pres des puits, parce que beaucoup de gens sont autour dans la journée, alors leurs musuluk y reviennent
pendant la nuit. La nuit, ton zusuluk refait le chemin que tu as fait dans la journée.

Les mijure mangent ensemble, et si I'un ne donne pas son enfant, les autres vont quand méme le manger. Alors certains
déménagent loin pour qu'on ne mange pas leurs enfants. Le mjjure ne veut quand méme pas manger ses enfants. Quand on a
mangé les enfants de I'un, on doit manger ceux d'un autre.

Si un miki kuli est tué par un sorcier, sur le chemin du cimetiere son corps va entrainer ses porteurs vers le sorcier. Si
quelqu'un tombe mais tespite encore, on l'allonge et on lui fait boite du watay [Cissus guadrangularis), et la victime dit qui est en
train de la manger. Alors la famille va battre la personne, puis elle lui amene la victime. On déshabille le sorcier, on le force a
se laver les aisselles et le sexe, et on fait boire cette eau a la victime. C'est comme le sang ou la vie de la victime, c'est ca que le
sorcier transpire, on lui fait boire ¢a pour la lui rendre. Alors elle se leve, elle est guérie. Ensuite on emmeéne le sorcier chez le
Bui.

Quand quelqu'un est sorcier, si on ouvre son ventre on trouve un pigeon, un couteau et un petit canari. C'est la viande du
ventre qui prend ces formes-la. La forme est selon en quoi le sz se transforme, naja ou pigeon. Si on coupe ¢a, le mijure meutt.
Autrefois, quand on savait que quelqu'un tuait les gens, on le sortait du village, on le tuait et on lui ouvrait le ventre pour vérifier
qu'il était sorcier. Si on s'était trompé, on tuait la personne qui lI'avait accusé. On tuait toujours le zijure comme un chien, méme

les vautours ne descendaient pas manger son cadavte ».

Jodda et Massa Ay, Kaliao, décembre 2012, gzga

1 Ce ficus est aussi « 'arbre enseigne de tous les Giziga Bi Marva. Uruf madaram (le grand Ficus) marquait 'emplacement
de lautel des Giziga Bi Marva de Maroua, lieu ou selon le mythe, se serait enfoncée en terre, vivante, la fille du chef.
Ce lieu a ensuite été occupé par la mosquée apres la conquéte de Maroua par les Peuls » (Seignobos 1997 : 26). On
notera qu’il s’agit également du lieu ou aurait été érigé le grand tas d’ordures de la chefferie guiziga de Marva, afin que
celle-ci ne soit défaite par les conquérants peuls, et une mosquée construite a cet emplacement.

139



La multiplication des étapes du processus judiciaire', avec a chaque fois la mise en scéne
théatrale de la communauté et de ses institutions politiques, de méme que la menace de plus en
plus pesante sur le couple accusateur/accusé d’un passage par le &u/i si Paffaire n’est pas résolue
par les hommes, participaient tous ensemble d’un effet d’intimidation, tout en proposant des
échappatoires, qui devait amener rapidement 'accusé a reconnaitre sa faute, ou I'accusateur sa
fausse accusation (Saint-Lary 2004: 187). Ces procédés d’intimidation influent en outre non
seulement sur les plaignants, mais aussi sur leurs familles, puisqu’il est dit que le &#/i, notamment
celui du grand tas d’ordures qui est le plus puissant, s’attaquera au malfaiteur, mais aussi a toute sa
lignée, son épouse et sa descendance. C’est pourquoi il n’était pas rare, si 'accusé ou I'accusateur
ne s’était pas dénoncé lui-méme, que ce soit sa propre famille qui le fasse avant sa confrontation
au ku/i. Bt méme pour les coupables téméraires qui persistaient a nier leur forfait jusqu’a étre
présentés au grand tas d’ordures, dans bien des cas la « force » émanant de celui-ci était telle qu’avant
méme d’avoir subi ’ordalie, ils étaient contraints de se dénoncer :

« Lors de l'ordalie devant le £u/i du Kitikil A Bui, 1'accusé qui se sait coupable peut se tromper
dans la formule et dire par exemple: "mon &u/, c'est moi qui ai fait I'affaire". Alors on I'empéche de
boire le £ul/i en lui disant que ¢a va le tuer, et on le rameéne chez le laamiido pour payer 'amende.
Puis on chasse le coupable du village, mais seulement si la personne s'est dénoncée devant le &u/.
Ce n'est pas volontairement qu'il se trompe dans la formule, c'est la force du &#/i qui le pousse a
parler malgré lui, et il peut méme trembler a cause de la puissance du £#/i. Ceux qui boivent quand
méme tout en se sachant coupables, c'est qu'ils sont vraiment tres forts, ou qu'ils ont l'anti-&u/i »
(Jodda, Kaliao [décembre 2012, gzgal).

Peu de voleurs, meurtriers ou sorciers présumés ont sans doute réellement été soumis a
Pordalie du 4#/i du grand tas d’ordures, de nombreuses affaires ayant pu étre résolues sous la simple
menace d’un « jugement du corps » par le Kitiki/ A Bui. Cest aussi que son kx/i semblait impitoyable,
et son mode opératoire particulicrement radical et expéditif, comme le révelent les récits détaillés

du processus ordalique par les wiki kuli de Kaliao.

! Les plaignants se présentaient d’abord devant le chef de village, entouré de ses notables, mais si aucun accord n’était
trouvé, ceux-ci pouvaient alors étre envoyés devant le Bz et sa cour. 11 s’agissait a nouveau de tenter d’abord de régler
le contlit de fagon consensuelle, par exemple dans le cas d’un vol via le paiement, par le coupable ayant reconnu sa
faute, du prix du bien volé augmenté d’une amende, versée au chef et a ses notables, sous la forme le plus souvent
d’une cheévre et d’un gana, picce de coton tissé artisanalement (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzga]). Dans le cas d’'un
meurtre, notamment par empoisonnement, ¢’était la loi du Talion qui semblait prévaloir, puisque le B#/ pouvait donner
a la famille de la victime le droit d’aller tuer son meurtrier (Bu/ Kuli, Kaliao [décembre 2008, gzga]). Enfin lorsqu’un
mijure, sorcier anthropophage, était démasqué ou se dénongait, celui-ci était non seulement exclu du village, mais
pouvait aussi étre conduit en brousse sur ordre du Bu/ par ses gaola ay, ou ils le tuaient « comme un chien », en guise
d’avertissement aux autres sorciers (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzgal).
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L’ordalie du grand tas d’ordutres

Apres en avoir recu l'ordre par le Bui Marva, les gaola Bui ay conduisaient les plaignants au petit matin devant la chefferie,
sans qu’ils se soient lavé le visage. Ils étaient ensuite emmenés devant le grand tas d’ordures, selon les versions, soit par le Bui
Kuli (ou le Bui Marva, si on fait 'hypothése qu’il s’agissait d’une seule et méme personne), soit par des esclaves de la chefferie,
beke, parce qu’il aurait été trop dangereux pour le Bz/ de s’y rendre lui-méme. C’est pour cette méme raison que les villageois
rassemblés pour assister au jugement devaient se tenir a distance du Kizil. Les plaignants devaient alors se déshabiller et se
présenter devant le grand tas d’ordures seulement vétus d’un pagne de feuilles de wiki ziged [V itex donania) Le Bui Kuli (ou un
esclave) s’avangait alors, montait sur le grand tas d’ordures, et en déterrait le fer de houe et le crane de varioleux emballé dans
une piece de gabak. 11 prélevait aussi un peu de terre ou de cendres du grand tas d’ordures qu’il diluait dans une calebasse d’eau,
puis il interpellait le &u/i : « A foutcho [les cendres|, @ huron [la téte], si c'est lui qui est fautif, tue-le dans tant de mois, sinon laisse-
le I'». Les plaignants se prosternaient alors devant le Kiziki/ A Bui, agenouillés et les mains croisées dans le dos, a la fagon dont
on s’incline devant le Bx, et pronongaient a trois reprises le serment juratoite : « Si je suis coupable, mon £/ il faut me tuer,
mais sinon, il faut me laisser ». Puis I'officiant faisait boire un peu d’eau a chacun des plaignants, et leur faisait mordre le crine.
Il annoncait enfin a voix haute le délai qu’il avait lui-méme fixé, apres concertation avec les notables, pour 'exécution de la
sentence du Au/, selon la gravité de la faute : quelques mois pour un vol a un an pour le mijure, « le plus long, car le uli va faire
beaucoup souffrir, doucement ». Les plaignants se rhabillaient alors, et s’en retournaient en courant chez eux avec l'interdiction
de regarder en atriére, et de se couper les cheveux jusqu’a la fin du délai énoncé.

On considérait a partir de ce moment que si le £#/i n’avait pas agi d’ici la fin de ce délai, c’est que I'accusé ayant ingéré les
différentes substances issues du grand tas d’ordures de la chefferie était innocent. Il devait cependant apporter encore de la
biere de mil, une somme d’argent et un coq au Bui Kuli, afin que celui-ci sacrifie au £#/i du Kitikil pour 'apaiser. Il rasait ensuite
la téte de P'accusé en répétant « gouy ! », « que tu sois en paix ! », signifiant par la a ensemble de la communauté que celui-ci
avait été disculpé. Il sacrifiait enfin le coq au &#/, et interprétait la position de ses pattes au moment de sa mort, afin de savoir
si les « forces » du Kitikil acceptaient ou non cette offrande, et par la renongaient a tuer Pindividu qu’on leur avait d’abord livré.

En revanche en cas de culpabilité, « le £#/i agit vite, ca gonfle le ventre et tu tousses », « celui qui est fautif voit son ventre
gonfler jusqu'a ce qu'il meurt. Puis il faut 'enterrer vite, sinon il peut éclater. Le délai est toujours respecté. Le £u/i ne se trompe
jamais ». Le corps ballonné du coupable mort par le /i était en outre investi d’une souillure spécifique, #&kora, et devait donc
étre enterré dans une tombe solitaire loin du village, de nuit, apres que des cendres aient été jetées sur son passage pour en
conjurer la pollution. Méme apres le déces du coupable, ses proches devaient encore payer une compensation 2 la victime, et
surtout solliciter la médiation du B/ Kuli afin d’apaiser par un sacrifice la fureur du &#/ du Kitikil A Bui, qui risquait sinon de
poursuivre son ceuvre de mort sur 'ensemble de la famille du coupable.

Jodda et Bui Kuli, Kaliao, mars et décembre 2008, gzga

Nota : Le bois du giged, Vitex donania pouvait aussi servir dans toute I'aire mafa et apparenté (dont Guiziga Bui Marva) de
substitut au corps d’un défunt mort loin du village (Seignobos 1997 : 28). Selon un proverbe rapporté par Jidda Kitikil illustrant
la rancune, « enterrer les fruits du ziged sous le tas d’ordures », ses fruits symbolisent également les différents conflits qui
opposent les villageois guiziga, tels que les querelles, le vol, le meurtre ou la sorcellerie : « Sur le piémont Guiziga, le Kitikil
recevait et gardait beaucoup de mauvaises choses. Alors, le proverbe patle de "celui qui enterre les fruits du ziged sous le Kitikil".
Icile fruit est égal aux injures, au palabre, au vol, a la sorcellerie. C'est a dire que lorsque le voisin a insulté son voisin, ou si l'un
a volé son coq ou autre chose a 'autre, ou s'il a mangé le sifz de son fils, le malfaiteur peut croire que le voisin a oublié. Mais,
apres avoir longtemps attendu, le voisin lui tendra la pareille. Donc si on fait du mal a quelqu’un, cette personne garde ce mal.
Le fruit est enterré, mais quand on pense qu'il a oublié, il le déterre. Donc celui qui garde des injures ou autre chose sans les
rendre immédiatement sur place est comme un &é#ikil, si on en déterre les fruits, ¢a sera dangereux, il tuera le malfaiteur par le
kuli et ne rendra plus seulement le mal par la parole » (Kossewa, juin 2010, gzga). Ces deux symboliques concomitantes, de

mort et de conflit, expliquent sans doute le recours a cet arbre dans la mise en scene de I'ordalie du grand tas d’ordures.

Deux éléments de ce rituel ordalique' révélent particulierement linstrumentalisation des
« forces » du grand tas d’ordures par le chef afin de lutter contre les puissances anti-sociales et
perturbatrices a ’'ceuvre au sein méme de son royaume. D’abord le serment juratoire prononcé par
'accusé. Elément classique des pratiques judiciaires ordaliques africaines (Retel-Laurentin 1974: 13,
Raynal 1994 : 241, Saint-Lary 2004 : 1806), il s’agit en 'occurrence d’un serment d’innocence
prononcé par les accusés/plaignants (« Que cela me tue si je mens, sinon que je vive »), a bien
distinguer des invocations adressées a « 'invisible ordonnateur de 'ordalie » (Retel-Laurentin 1974 :
108), soit ici I'interpellation par le Bu# Kuli des cendres et du crane, vecteurs du 4#// du grand tas

! En de nombreux points comparable a ceux décrits chez les Mofu voisins (Vincent 1991a : 378-381, 1991b)
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d’ordures. « Matiere du jugement d'ou est triée 1'innocence et la culpabilité », le serment juratoire
est indispensable a 'ordalie en ce sens qu’il désigne a la fois clairement les « prévenus » et est
« intercepté par le juge invisible » (Retel-Laurentin 1974 : 116-118). C’est lui, appuyé par les
invocations de l'officiant, qui va donc ici mettre en branle sciemment la puissance sauvage, morbide
et vorace du Kitikil A Bui. Ensuite, le mode opératoire méme de I'ordalie du grand tas d’ordures :
I'absorption de sa substance vue comme délétere, qui rappelle bien évidemment les cas les plus
courants en Afrique d’ordalies par un poison d’épreuve. Ce mode de mise en contact entre 'objet
contenant la « force justiciere » et le corps des accusés est également monnaie courante chez les
populations des monts Mandara, a tel point qu’on patle par exemple de « manger le £#/i » chez les
Mofu voisins des Guiziga Bui Marva (Vincent 1991a : 380, 1991b). Cette mise a I’épreuve du corps
de l'accusé par la puissance transcendante sollicitée, par absorption de celle-ci, distingue les ordalies
« africaines » des autres types de jugements ordaliques, notamment dans I’Occident médiéval :

« [La puissance transcendante, via le poison| opere sur une nature délictueuse, sur le mensonge
ou sur la sorcellerie, cette dernicre étant présente, corporelle, intérieure, secréte. La nature en
quelque sorte organique du mensonge ou de la sorcellerie confére a l'issue de I'événement l'aspect
d'un processus physiologique » (Retel-Laurentin 1974: 13).

Le caractere central de I'assimilation du poison ordalique par le corps, dans le processus de
désignation et de chatiment du coupable, traduit donc I'idée que le principe « justicier » absorbé
rencontre et est capté par le principe sorcier, logé dans les entrailles de I'accusé, auquel il va
s’attaquer jusqu’a détruire l'individu de I'intérieur (1974 : 146). Mais on peut aller plus loin dans
'analyse de I'ordalie du grand tas d’ordures, toujours en regard de la perception et des pratiques
entourant la construction et la domestication par le pouvoir des « forces » multiples du Kiziki/ A
Bui. A l'inverse de ces deux principes, I'un justicier et 'autre sorcier, qui s’opposeraient au sein du
corps de l'individu ayant « mangé le £u/i », ce sont bien plutoét a mon sens deux « forces » de méme
nature qui semblent s’attirer, dans les entrailles du présumé sorcier notamment. Nous avons vu en
effet que la nature du A#/i du grand tas d’ordures est par essence morbide et vorace, de la méme
facon qu’est celle du mzjure qui se nourrit du sifz [ame] de ses victimes. Ce n’est que lorsque le Buz
lui-méme prend cette « force » en main pour la domestiquer et la rendre docile, qu’elle devient alors
un instrument de sa lutte contre les individus anti-sociaux portant le chaos au sein de son royaume,
a commencer par les sorciers. Ceux qui ont mangé le kw/i ne dépériraient pas alors sous le coup
d’un principe justicier en guerre contre le principe sorcier inscrit dans leurs entrailles, mais bien
plutot d’'une accumulation néfaste, d’'un exces de cette méme « force » sauvage et morbide. Les
symptomes présentés par le jureur parjure semblent valider cette hypothése : un gonflement de
I'abdomen, jusqu’a I'éclatement de celui-ci, et une pollution, #kkora, irrémédiable de son cadavre.
L’innocent quant a lui ne rejette pas, par exemple par vomissement, la substance £#/;, contrairement
a ce qu’on constate généralement lors de 'administration d’un poison d’épreuve (Retel-Laurentin
1974 : 142), comme si celle-ci, en dépit de son caractere néfaste et meurtrier, avait pu étre assimilé
et se dissoudre dans son corps sans autre dommage, n’y étant pas présente auparavant.

Selon les vieux miki kuli de Kaliao, on pouvait encore jusqu’a tres récemment effectuer des
ordalies sur le grand tas d’ordures du chef. Lorsque je leur demandais un exemple, ils semblerent
pourtant avoir du mal a se souvenir précisément d’une « affaire » récente. Jodda rapporta néanmoins
un jugement qui se serait déroulé il y a une dizaine d’années environ, soit a la fin des années 1990
(cf. encadré page suivante).
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Une ordalie pour sorcellerie sur le Kitiki/ A Bui de Kaliao

«Il'y a eu un jugement il y a environ dix ans, avec une femme du quartier Gabaga de Kaliao, dont tout le monde pensait
qu'elle était mistrijo [sorciere, flflde] parce qu'on voyait qu'elle sortait la nuit, les vieux la surveillaient. Un jour, un homme, dont
la mere est encore vivante aujourd'hui a Fofturou, a été attaqué. C'était déja un pére de famille, il était voisin de la femme. Ce
jour-la, sa mere est venue chez lui a2 Gabaga, elle a passé la journée, puis elle est rentrée chez elle. Juste apres son départ, son
fils est tombé évanoui, puis il est mort. Les gens ont rattrapé la maman pour le lui dire, et elle est revenue faire éclater l'affaire.
Les vieux lui ont dit que c'était cette femme qui est sorciere, mais cette derniére niait. Elle a réclamé le &x/i du Kitikil pour
prouver son innocence.

On lui a dit alors d'apporter une chevre, un zana et un gabak [piéces de coton tissées artisanalement] pour payer le jugement.
On a passé l'affaire au djzoro, qui a emmené la femme au lamiido. Le Massa Ay, le Bui Kuli et les Mas/ Ay ont été autorisés par
le laamiido i 'emmener sur le Kizikil. Artivée la-bas, la femme s'est déshabillée, elle a mis les feuilles (de zzged), elle s'est
agenouillée, elle a dit la formule trois fois, le B#/ Kuli a apporté les cendres mélangées a I'eau et le crine, la femme a bu I'eau et
croqué le crane. Le Bui Kuli a annoncé le délai d'un an, parce que c'était la sorcellerie. Ensuite la femme s'est rhabillée, et elle
est partie rejoindre sa famille 2 Boudougou.

Au bout d'un an, la femme n'est pas morte. Elle a alors apporté un coq, un pot de vin et 2000 cfa, et le B# Ku/i lui a rasé
la téte. Alors c'était fini, plus personne ne pouvait l'accuser encore, elle pouvait porter plainte au Jaaniido et le coupable aurait
payé cher ».

Jodda, Kaliao, décembre 2008, gzga

Beaucoup plus fréquentes sont apparemment, encore aujourd’hui, les tentatives
d’instrumentalisation et de détournement du 4#/ du grand tas d’ordures du chef par de simples
villageois, a travers I'usage de ses cendres. Celles-ci soulignent encore la perception des forces des
grands tas d’ordures des chefs comme fondamentalement néfastes, résolument filles du désordre,
mais pouvant étre domptées et assujetties par le leader, ayant seul I’apanage, mais aussi le pouvoir,

de les maitriser.

Se soigner, se protéger et se faire justice

Les tas d’ordures domestiques des villages guiziga Bui Marva, en dépit du fait qu’ils sont
qualifiés de kitikil na taran, « qui ne valent rien », pour les distinguer des grands tas d’ordures des
chefferies, semblaient trouver une utilité dans certains cas spécifiques, au-dela leur usage comme
matériau de construction ou fumure pour les champs. Ces usages, thérapeutiques, ont bien souvent
trait a la vie ou a la fertilité des individus, que les tas d’ordures domestiques contribuent alors a
restauret.

Aujourd’hui encore en pays guiziga Bui Marva, on a par exemple recours a un tas d’ordures
domestique lorsque quelqu’un a été frappé par la foudre, butcha vun, le « grondement de la pluie »
(qui désigne aussi le tonnerre). 11 faut alors réagir trés vite : on se saisit de la victime inconsciente
sans ctier, pleurer, ni faire le moindre bruit, on la porte prés d’un tas d’ordures domestique ou on
creuse un trou d’un metre de profondeur environ. On y dépose la personne foudroyée, et on
renferme le trou sur celle-ci en laissant seulement sa téte émerger du &:z/&il. On fait alors chauffer
une grosse quantité d’eau, puis on la verse rapidement sur le tas d’ordures, tout autour de la
personne enterrée, sans lui mouiller la téte. Dés que I'eau a pénétré 'amoncellement de déchets
jusqu’a toucher le corps de la victime, celle-ci se réveille instantanément, et se déterre elle-méme
du tas d’ordures, guérie'. Mon assistant Maliki a pu ainsi assister a pareil traitement pour la derniére
fois en 2006, dans son village de Kossewa :

! Maliki, Kossewa (mars 2008, gzga), Bouba S., Kossewa (février 2010, gzga), Jidda Kitikil, Kossewa (juin 2010, gzga)
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« Cétait un couple agé qui avait été frappé par la foudre. La femme avait un petit trou entre
les deux yeux, et elle saignait du nez, donc les anciens ont dit qu'elle était morte. Elle était accusée
de sorcellerie, et a chaque fois elle jurait que si elle était sorciere, la foudre devait la tuer. Alors on a
dit que c'était Dieu qui I'a tué. L’homme par contre n'avait pas de sang qui coulait. Alors personne
n’a pleuré, on I’a enterré aussitot dans le £##ikil, puis on a jeté de l'eau, et jusqu'a aujourd'hui le vieux
vit encore » (mars 2008, fr).

A coté de ce premier recours au tas d’ordures domestique visant a ramener a la vie un
individu foudroyé, un autre de ses usages fréquents s’adresse cette fois spécifiquement aux
nourrissons nés a la suite de plusieurs fausses couches ou déces d’enfants en bas age. Selon les
variantes exposées par mes différents interlocuteurs, la femme enceinte allait tantot accoucher
directement sur le tas d’ordures domestique de sa concession (Massa Ay, Kaliao [février 2008,
gzgal), soit, trois jours apres 'accouchement, elle confiait le nouveau-né a une vieille femme ne
pouvant plus avoir d’enfant, qui allait le déposer sur le &:zikil sia (Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010,
gzgal). LLa mére venait ensuite ramasser 'enfant en s’exclamant a voix haute : « merci mon Dieu,
j’ai trouvé un enfant sur le £i#£z/! ». Puis elle devait s’en retourner chez elle en courant avec Penfant
dans ses bras, sans regarder en arriére'. A son retour, la vieille femme rasait les cheveux du nouveau-
né, et on lui donnait le prénom « Kitikil », littéralement « tas d’ordures ». C’est pourquoi on
rencontre fréquemment ce prénom dans les généalogies guiziga Bui Marva, mais aussi encore
aujourd’hui parmi les personnes de plus de quarante ans, a U'instar de Yerima Kitikil (prince Kitikil),
pere du neuvieme chef de Kaliao B# Yoguda et de Jodda, 'un de mes principaux interlocuteurs,
ou encore Jidda Kitikil’, vieil informateur de mon assistant Maliki Wassili, résidant 2 Kossewa.
Cette pratique d’abandon factice, et le prénom qui y est associé, s’apparentent d’apres 'analyse
qu’en font mes interlocuteurs, a un rituel apotropaique, « trompe-la-mort » :

« On dit que l'enfant est touché par la saleté du kizikil, qu'il est devenu &itikil lui-méme, qu'il
va moutir, et on l'appelle "Kitikil". On fait ¢a pour le protéger de la mort. C'est aussi parce que le
kitikil sia ressemble a un tombeau, mais on n’enterte rien dedans, c'est juste la forme et les déchets
qui font ¢a » (Jodda et Bui Kuli, Kaliao [mars 2008, gzga)).

La pratique consistant a déposer un nouveau-né sur le dépotoir de la maisonnée, visant a le
déprécier et a en détourner 'attention d’entités occultes malveillantes, génies ou sorciers, qui
voudraient le ravir a ses parents comme ils leur ont ravi les enfants précédents, se retrouve de fait
non seulement a travers tout le continent africain, depuis Madagascar (Harpet et Lelin 2001: 194-
195) jusqu’au Burkina-Faso (chez les Mossi, Houin 1963, 73, 78, cité¢ par Lallemand 1993: 53,
Deverin-Kouanda 1993: 124, Guidetti, Lallemand et Morel 2000: 34, Carle et Bonnet 2009: 141),
en passant par la Cote d’Ivoire (chez les Agni-Bona, Eschlimann 1982 : 114, cité par Lallemand
1993 : 53) ou encore le Togo (chez les Eve, Riviere cité par Lallemand, 1993 : 53), mais aussi a
Singapour (Djamour, 1959 cité par Lallemand 1993 : 54), voire méme dans la Rome antique
(Belmont 1973 : 77, cité par Pourchez et Tabuteau 2004: 7). Associé a la dation d’'un nom
dépréciatif, comme « tas d’ordures », Kizikil, ou « cendres », A futso, chez les Guiziga Bui Marva,
mais aussi dans tous les autres contextes mentionnés, ce recours a exposition sur le tas d’ordures
domestique vise véritablement a dénier toute valeur a 'enfant, en le rendant pareil a un déchet,
mais aussi a rompre la filiation avec les parents sur la progéniture desquels le sort, ou des forces

! Ce qui n’est pas sans rappeler Iattitude imposée aux jureurs présentés au &u/i du Kitikil A Builots de son ordalie
2 Avec la particularité de voir ici répété le terme « tas d’ordures » en deux langues, en fulfulde, « Jidda » (littéralement
le grand tas d’ordures) et en guiziga, « Kitikil »
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néfastes, se sont jusqu’ici acharnés. Toutefois, de la méme fagon que Y. Deverin-Kouanda (1993 :
125) ou plus récemment J. Carle et D. Bonnet (2009 : 141-142) 'ont pressenti chez les Mossi du
Burkina-Faso, il y a aussi dans le geste des parents guiziga Bui Marva qui déposent leurs enfants
sur le tas d’ordures de leur concession la volonté explicite de le placer sous la protection des forces
émanant de I'accumulation de déchets, et notamment des entités ambivalentes qui peuvent y
résider. Dans les cas d’abandons véritables, il peut méme s’agir de « rendre » certains enfants aux
puissances résidantes en ce lieu, dont ils partagent la surnature :

« Au Burkina Faso, le nouveau-né abandonné peut étre déposé sur un tas d'ordures, dans une
poubelle, sous un atrbre, voire un lieu de passage, pres d'une gendarmetie ou aux pieds de la
cathédrale. Mais ces espaces de dépot mélent de véritables intentions d'abandon a des
représentations plus anciennes d'enfants exposés. En effet, certains enfants, de par la singularité de
leur naissance (Bonnet 1988), sont encore considérés, dans les campagnes, comme relevant d'une
surnature et sont « restitués », dans 'esprit des gens, a ceux auxquels ils sont censés « appartenir »,
c'est-a-dire des étres surnaturels qui logent, eux aussi, dans des non-lieux marqueurs d'imaginaire
social (creux de tronc d'arbre, tas d'ordures, termitiére, etc.) » (Carles et Bonnet 2009 : 141).

Les miki kuli de Kaliao 'expriment d’ailleurs explicitement : « Quand on met l'enfant sur le
tas, la « force » du Aitikil va le protéger, et sa mere va pouvoir donner des enfants. C'est ce qui est
arrivé pour Yerima Kitikil [prince de la chefferie Bui Marva] » (Jodda et Bu#/ Kuli, Kaliao [mars 2008,
gzgal). L’enfant sera désormais considéré comme « ’homonyme du k:#ikil » (Bouba S., Kossewa
[février 2010, gzgal), doté par la méme d’une puissance semblable a celle qui se dégage aussi des
accumulations de déchets domestiques. Cette puissance protectrice peut également étre renforcée
et littéralement incorporée a 'enfant en attachant a son cou, a I'aide d’un lien mélant du coton et
quelques-uns de ses cheveux, un fragment de poterie ou de calebasse prélevé sur le tas d’ordures
de la concession (Aissata, Kossewa [septembre 2010, gzgal).

Ce rite d’exposition apparait ainsi construit sur une association d’idées paradoxale, puisque
tout en cherchant a détourner d’un enfant les forces malveillantes qui veulent se I'accaparer, on
sollicite également leur protection pour lui permettre de survivre, voire méme le rendre puissant.
Ce paradoxe ne fait que renforcer 2 mon sens la proposition, déja formulée plus haut, concernant
la logique présidant a l'ordalie du grand tas d’ordures du chef, a savoir la domestication et
Iinstrumentalisation de puissances de méme nature que le mal, a des fins cette fois de protection
de la vie des individus et de mise en ordre de la communauté. On notera néanmoins que le dépot
d’enfant a des fins apotropaiques ou protectrices ne se fait strictement que sur des Aitiki/
domestiques, et jamais sur le grand tas d’ordures. Au vu du caractere sauvage et vorace de son kul,
on peut en effet postuler que 'enfant n’y survivrait pas, et serait donc mis en danger plutot que
protégé des entités voulant elles aussi le dévorer. En revanche, il apparait possible de prélever
également sur le Kitiki/ A Bui des fragments de poterie qui seront attachés au cou des enfants dont
la vie est menacée par un mizjure, sorcier anthropophage. Le Bui Kuli nouera 'amulette au cou de
I’enfant en pronongant la formule « Mon &#/, il faut que le miure laisse mon enfant », et ce ne sera
que lorsqu’il se détachera qu’on pourra en conclure que le sorcier a laché sa proie (B#i Kuli, Kaliao
[février 2011, gzgal). Clest cette fois a nouveau, comme lors des ordalies, la « force » versatile et
ambivalente du grand tas d’ordures, domestiquée par le chef, qui semble sollicitée pour combattre
les puissances sauvages et perturbatrices de la sorcellerie, avec lesquelles elle partage de nombreux
traits.

Enfin, il était également possible de solliciter plus spécifiquement les esprits des lieux, sezere,
installés sur le grand tas d’ordures du chef, afin cette fois de leur demander une richesse en biens,
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en grains, mais aussi en descendance. On leur offrait pour ce faire le sacrifice d’un animal, coq ou
chevre selon ses moyens, aprés quoi une douzaine de mois plus tard, si on avait été exaucé, on
offrait a nouveau un autre sacrifice en remerciement. La particularité de ce sacrifice tient néanmoins
dans le fait qu’aucun sang ne doit étre versé, et les animaux offerts vivants, comme le relate le Bui
Kuli, officiant de ce &ul/i en tant que maitre du grand tas d’ordures :

« Le Bui Kuli laisse I'animal vivant sur le Kiziki/ dans la nuit, et au matin il a disparu, c'est le &wu/i
qui 1'a mangé [...]. Les sezene vont faire la féte, et d’un coup on va voir beaucoup de chévres ou de
coqs [selon ’animal qu’on a offert] autour du Kiz&i/, mais en fait ce sont des sefene qui ont pris cette
apparence. En fait le £#/i mange I'animal, et ¢a le transforme en sefere. Au moment d’offrir ’animal,
le Bui Kuli se met a genoux, déchaussé, et il demande alors : "Pardon mon kuli, ginnaaji ay, donne-
moi le mil », et il se touche le front avec de la terre du Kitiks/l. Quand il a compté douze lunes, le
demandeur amene un autre animal pour remercier le &u/i, le Bui Kuli le laisse vivant sur le Kitikil, et
le lendemain il n'y est plus. On peut demander de I'argent, du mil... D'autres demandent des enfants,
ceux qui sont stériles: "Moi je n'ai pas d'enfants, pardon mon A&#/ il faut m'en donner » (Kaliao,
tévrier 2011, gzga).

Lactuel Bui Kuli de Kaliao reconnait d’ailleurs avoir lui-méme réalisé ce sacrifice pour avoir
une descendance, avec succes comme le prouve sa « grande concession » qui compte aujourd’hui
selon ses dires plus de cinquante enfants. Ce sacrifice aux sefene se serait aussi pratiqué jusqu’a
récemment sur le grand tas d’ordures de l'ancienne chefferie Zumaya de Zumaya Lamoorde,
désormais aux mains du pouvoir peul. Ce dernier paralléle, de méme que la mention dans
I'invocation du Bui Kuli du terme ginnaaji, « génies » en fulfulde, et non pas seene, terme guiziga,
laisse pourtant présumer qu’il ne s’agit pas cette fois d’une pratique ancienne spécifiquement guiziga
Bui Marva, mais plutdét d’un emprunt aux conquérants fulbe et musulmans qui, nous le verrons
dans les chapitres suivants, pratiquaient ce genre de rituel visant a solliciter les gimnaaji des tas
d’ordures pour obtenir d’eux divers bienfaits'.

A c6té de tous ces usages licites et La cendre dans les monts Mandara

positifs des tas d’ordures domestiques,

mais aussi du tas d’ordures du chef, avec La cendre joue un réle central dans nombre d’activités des

, ins 1  diati du Bui Kuls ; populations montagnardes des Mandara comme les Mofu et les

néanmoins la médiation du Buz Kulr, axés Mafa, mais aussi de piémonts comme les Guiziga Bui Matva. Ces

autour de la vie, de la richesse et de la = derniers en distinguent différents types: a futso kitikil, les cendres

fertilité. il était d’autres utilisations des issues des tas d’ordutes, a futso luwes, celles du foyer, a futso dikka
5

kitikil  sia et A Bui et de leurs [Balanites|, dont les cendres sont ensuite minutieusement tamisées et

forces résolument tournées cette fois vers filtrées afin d’obtenir un liquide noir, awang, utilisé dans de

diyang, ou encore a fusto gujuvor, réalisées en bralant du bois dogor

la mort, le conflit et le désordre. Celles-ci nombreuses préparations culinaires, pour enlever 'odeur du poisson

ou allonger des sauces a base de légumes-feuilles, mais aussi pour

. . ,
passatent toujours par 1 usage des cendres, laver les bijoux, les vétements ou encore les cheveux, et notamment

a fm‘sa, des tas d’ordures, considérées en éliminer les poux. Les cendres non filtrées peuvent quant a elles
comme porteuses en elles-mémes d’un étre. cc.>nservées derricre la concession co.r\nme amendem.ent pout
. L. . . enrichir les champs (Massa Ay et sa premicre femme, Kaliao [mars
kenli spec1ﬁque, plus ou moins puissant 2008, gzgal, Jidda Kitikil, Kossewa [juin et septembre 2010, gzgal).
selon qu’il s’agissait de dépOtOirS Celles plus spécifiquement issues de la calcination de arbre duway
domesti ques ou de la gran de ont pu étre aussi par le passé 'objet d’un commerce entre les femmes
guiziga et les Mefking, artisans kanuri de Maroua, qui s’en setvaient

accumulation de déchets du chef. pour le tannage des peaux (Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzgal).

1 On peut considérer sous le méme angle syncrétique le geste thérapeutique appliqué aux personnes possédées
malencontreusement par un Jsefene et entrant en crise a chaque nouvelle lune, constituant en fumigations a partir de
bouses d’dne (un animal chargé d’une souillure particulicre, 70kkora), prélevées sur les itiki/ domestiques (Jidda Kitikil,
Kossewa [juin 2010, gzga], Alssata, Kossewa [septembre 2010, gzgal).
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Ce kuli spécifique avait plusieurs avantages. Il pouvait d’abord protéger les cendres elles-
mémes, biens précieux, de leur vol : ainsi les vendeuses de cendres guiziga prévenaient-elles les
tanneurs kanuri qui auraient été tentés de ne pas les payer qu« il faut se méfier de ne pas me donner
l'argent de mes cendres. Car la cendre est un A#/i qui tue rapidement. Si je lui dis, tu vas mourir,
tous tes membres seront gonflés, et ca va détruire toute ta famille »'. De la méme facon, ce type de
cendres est encore utilisé aujourd’hui par les femmes guiziga les plus agées pour conserver les
haricots niébé, et notamment les protéger contre les insectes. Mais elles n’hésitent pas parfois a y
adjoindre des cendres prélevées sur leur tas d’ordures domestiques, afin de les protéger aussi contre
le vol. Il leur suffit en effet d” activer le £x/i de ces cendres par une formule du méme type que
I'injonction proférée par le Bui Kuli aux cendres du grand tas d’ordures lors de son ordalie,
« Quiconque aurait volé ces haricots, mon A«/7 il faut le tuer », pour que la « force » immanente aux
cendres se réveille, et attaque quiconque tenterait de dérober le bien dont elle est désormais la
gardienne.

Les cendres issues du foyer, du tas d’ordures domestiques ou du Kizikil A Bui semblaient
aussi privilégiées par les villageois pour faire, ou plutot « se » faire, justice. On pouvait ainsi jeter
une poignée de cendres du foyer domestique sur les excréments d’un individu sans géne s’étant
soulagé dans un champ, afin de provoquer chez lui une gale sur les fesses et autour de I'anus qui
pouvait s’avérer mortelle® (B#i Kuli, Kaliao [mars 2008, gzga]). Une épouse pouvait également jeter
de la cendre prélevée sur le foyer de la concession devant la porte de la case de sa coépouse pour
lui faire du mal, voire la tuer’. Les voisins quun conflit opposait, par exemple une affaire de vol,
pouvaient avoir recours au méme type de procédé, consistant a prélever cette fois des cendres sur
le tas d’ordures du chef de village, et a venir les déposer nuitamment devant Pentrée de la
concession du présumé voleur. Au matin, les membres de la concession apercevant les cendres se
retenaient bien de les franchir, mais faisaient plutot appeler les voisins et les notables du £#/i. Ceux-
ci leur conseillaient alors d’abandonner cette entrée et d’en ouvrir une autre dans le mur de la
concession, puis ils se chargeaient de sacrifier un coq au Aw/i des cendres. Les notables
convoquaient aussi le plaignant qui avaient versé les cendres, et s’ils jugeaient sa requéte recevable,
demandaient au voleur de lui rendre son bien. Le plaighant satisfait partait alors ramasser les
cendres déposées devant la concession du voleur en disant "Merci mon k#/, rentrons, il ne faut
plus toucher quelqu'un », et devait s’en retourner sans regarder en arricre les déposer sur le tas
d’ordures du chef de village, ou il les avait prises (Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzgal).

Mais les cendres et leur £x/7 étaient surtout mobilisés par les villageois guiziga dans le cadre
des conflits fonciers les opposant, notamment lors de disputes sur les limites des champs. Celui qui

s’estimait floué pouvait aller enterrer des cendres sur la limite ou au centre de I'emplacement

1 On considére également que si une femme vole a sa voisine du liquide noir awang, issu du filtrage des cendres gujuvor,
elle risquera par la suite de donner naissance a un enfant atteint d’une maladie des yeux les rendant noirs, pareils a la
couleur du liquide (Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzga]).

2 Pareille pratique se retrouve chez les cultivateurs bamiléké, qui peuvent aussi aller jusqu’a briler les excréments
humains trouvés dans leurs champs afin de provoquer chez leurs propriétaires une « sortie de I'anus », ou prolapsus
rectal (Ndonko 1993 : 224, Backe 1999 : 166)

3 « Autrefois, quand il y avait des palabres entre coépouses, l'une pouvait prendre des cendres du foyer pour mettre
devant la devanture de son ennemie. Alors le chef du foyer intervenait, il appelait les grands, et ensemble ils égorgeaient
un poussin pour voir si le £#/ allait tuer ou pas [en lisant la position des pattes]. S'il n'y avait pas probléme, on balayait
seulement les cendres de la devanture. Mais si le 4/ allait tuer, alors les grands retuaient des poussins, jusqu'a ce qu'on
puisse lire que le &#/i n’allait plus tuer. Alors le chef de foyer payait de la biere de mil aux grands, et ils allaient dire aux
coépouses de ne pas répéter a nouveau cette affaire. On ne punissait pas 'épouse qui avait mis les cendres, mais si elle
répétait son geste, alors son mari la renvoyait de la concession. C'est quand méme trop grave, méme si l'autre épouse
a été méchante, on ne peut pas faire ¢a | » (B Kuli [décembre 2008, gzgal).
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disputé, afin que le présumé usurpateur, ainsi que toute sa descendance, soit tué par le kuli s’il
tentait de continuer a travailler la parcelle, et ce jusqua ce qu’elle soit rendue a son propriétaire
initial, et qu'une amende lui soit payée par la famille du fautif'. Les cendres prélevées sur les tas
d’ordures domestiques ou le kiikil madadeng sia du chef de village semblaient les plus efficaces,
comme dans le cas des affaires de vols, a condition d’y ajouter une branche de l'arbre ku/faya
[Calotropis procera) et bien sir de prononcer Iincantation traditionnelle « mon A/, si cette part
m'appartient tue l'autre, sinon tue-moi ». C’est pourquoi on pouvait parfois simplement jeter des
cendres sans les activer en guise d’intimidation, ou pour effrayer son ennemi, de méme qu’on
pouvait poser une branche de £#/faya sur un tas de sorgho fraichement récolté et laissé dans le
champ avant d’étre battu pour dissuader les éventuels voleurs de s’en approcher (Jodda, Kaliao
[décembre 2008, gzgal).

En revanche, le recours aux cendres du grand tas d’ordures du chef signifiait la mort
certaine de I'un ou l'autre des protagonistes, puisque « les cendres du Kitikil A Bui, ce n'est pas un
amusement, ¢a tue vraiment | Les autres, on peut jeter ¢a seulement pour effrayer, méme si ¢a peut
tuer aussi [...]. Mais celles du Kizzkil A Buz, ¢a tue forcément, puisque le Buz Kuli va chercher ¢a lui-
méme » (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzgal). De par la puissance inégalée de son &u/i, les cendres
issues du tas d’ordures du chef n’avaient en effet pas besoin d’étre activées par I’adjonction d’une
branche de ku/faya, et c’est pourquoi le recours a cet instrument particuliecrement dangereux dans
le cadre d’une justice populaire était strictement controlé par le Bxi et ses notables. Lui seul pouvait
en donner l'autorisation, et toute la procédure était conduite par le Bui Kuli, seul maitre du Kitiki/
A Bui, moyennant rétribution par le plaignant. Ce type de réglement des conflits fonciers, certes
populaire mais maintenu sous le controle serré du pouvoir, semble toujours d’actualité, tel que le

rapporte Jodda :

« Les gens récuperent toujours la cendre sur le Kiziki/ A Bui pour trancher l'affaire des limites
de champs, mais il faut demander d'abord I'autorisation au Bu7 Kuli. S'il est d'accord, il va aupres du
laamiido avec le proptiétaire du champ qui veut déposer les cendres. Si le /laamiido donne son
autorisation, le propriétaire doit donner une cheévre et un gana au Bui Kuli, puis celui-ci va lui
chercher un peu de cendres sur le Kiziki/ A Bui. Ensuite le propriétaire va l'enterrer lui-méme sur
l'endroit palabré, en disant: « mon &u/, si cette part m'appartient tue I'autre, sinon tue-moi». Quand
l'un des gars est mort, ce qui signifie qu'il était en tort, sa famille doit payer une amende au laamiido.
Elle doit aussi payer une amende a la famille du plaignant et lui rendre la parcelle discutée. Ensuite
la famille ameéne un coq au Buz Kulz, et celui-ci le tue pour voir si le &u/i est arrété, en lisant la position
des pattes. S'il n'est pas arrété, et risque de tuer le reste de la famille, alors on peut encore égorger
jusqu'a deux autres coqs, et si a la fin le &#/i n'est toujours pas arrété, ¢a veut dire qu'il a encore
besoin de tuer quelqu'un. Alors on attend la mort de quelqu'un d'autre dans la famille, puis on
sactifie 2 nouveau un coq pout voir sile £/ s'est arrété » (Kaliao, décembre 2008, gzga)

A cause de la dangerosité et de la voracité incontrolable du £#/i du Kitikil A Bui, il était donc
strictement interdit d’y prélever des cendres pour se rendre justice sans I'autorisation du Bz lui-
méme. Si quelqu’un était surpris en train de creuser le grand tas d’ordures, il était ainsi condamné
a payer au chef une amende d’environ 8 000 francs cfa, un zana ou une chevre (Bui Kuli, Kaliao
[mars 2008, gzga|). Jusqu'a récemment bien peu s’y serait de toute fagon risqué, puisque tous
savaient alors que « le £#/i va demander si la personne a apporté quelqu'un, et va l'attaquer » (Jodda,
Kaliao [mars 2008, gzga]). Seule 'amende payée par 'imprudent au B#i Marva pouvait alors arréter
la voracité du £u/i du Kitikil A Bui.

! Jidda Kitikil, Kossewa (juin 2010, gzga), Mas/ Ay Wulgir, Kaliao (mars 2008, gzga)
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De la méme facon que la procédure ordalique faisant intervenir le grand tas d’ordures du
chef et son &x/i pour démasquer et punir les voleurs, les meurtriers et les sorciers, ou comme les
pratiques de mise en contact des enfants avec un tas d’ordures domestiques ou des éléments extraits
du Kitikil A Bui, afin de les placer sous la protection des forces qui les animent, I'usage des cendres
prélevées sur les £utikil sia ou le grand dépotoir du chef s’inscrit toujours dans le souci de retourner
a son avantage des puissances ambivalentes, que leur voracité rend malfaisantes tant qu’elles ne
sont pas controlées. Il s’agit cette fois de mobiliser la violence du £w/i inhérent aux cendres soit
pour protéger ses biens, soit comme instrument d’une justice personnelle visant a régler a son profit
les conflits domestiques ou vicinaux, de méme que les affaires de vol ou les querelles foncieres.
Dans ces derniers cas cependant, celui qui choisit d’avoir recours aux cendres prend un risque,
puisque celles-ci semblent conserver une autonomie de jugement qui peut les amener a se retourner
contre celui qui a tenté de les instrumentaliser a ses fins, si elles jugent que c’est lui le coupable. On
se rapproche alors nettement du jugement ordalique réalisé sur le grand tas d’ordures du chef,
également a 'aide de ses cendres, ou c’est finalement le maitre du Ki#ikil A Bui seul, a savoir le chef,
et en dernier instance le &#/i du grand tas d’ordures lui-méme, qui juge de la personne qui sera
chatiée. C’est donc toujours celui qui occupe le sommet du pouvoir dans la chefferie Bui Marva
qui garde la main sur les forces du grand tas d’ordures, trop puissantes et versatiles pour étre
domptées par un individu lambda, et qui s’en sert ensuite pour endiguer les puissances néfastes et
antisociales du vol, du meurtre ou de la sorcellerie, dont elles partagent une commune nature. De
fait, contrairement a tous les autres types de cendres, seules celles issues du grand tas d’ordures
n’ont pas besoin d’étre activées d’'une quelconque facon, par exemple par I'adjonction d’une
branche de &#ulfaya, pour faire leur office. Leur £u/i réagit spontanément au contact de la puissance
perturbatrice dont il partage nombre de traits, et les injonctions du Bu/ Kuli ne serviront alors qu’a
I’encadrer et le guider pour travailler a la résolution du conflit. Seul le chef sera également capable
de larréter si un imprudent venait a solliciter le £#/i sans son autorisation, au risque d’y perdre la
vie, mais aussi de mettre fin a son action mortifére une fois son ceuvre effectuée et le coupable tué
avant qu’il ne décime toute sa descendance. Et méme dans ce dernier cas, le B/ et ses miki kuli ne
pourront faire que des sacrifices pour apaiser la faim du £#/, qui choisira seul, en derniére instance,
d’arréter ou pas son ceuvre meurtriere.

Reste alors a examiner en détails le type de relations que le B#/ en personne entretenait avec
la grande accumulation de déchets que lui-méme, les membres de sa famille, ses notables, ses
vassaux et ses sujets avaient tous patiemment contribué a ériger. I’identification, mais aussi les liens
véritablement consubstantiels tissés entre le corps du chef et son grand tas d’ordures laissent alors
entrevoir un des aspects particuliers de la conception du pouvoir dans ces grandes chefferies du
Diamaré, basé sur la domestication du désordre pour lutter contre les forces perturbatrices
intérieures et extérieures a la communauté, mais aussi asseoir sa propre domination, et finalement

assurer la pérennité du royaume.
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3. Un instrument pour « faire vivre longtemps la chefferie »'

Le chef est COMME le grand tas d’ordures

«Seul le Bui Kuli maitrise le Kitikzl A Bui » (Bui Kulz, Kaliao [mars 2008, gzgal). Le grand tas
d’ordures de Kaliao a toujours été identifié par mes différents informateurs guiziga comme
Papanage exclusif du chef Marva®, quand bien méme il pouvait concéder parfois le recours a ses
cendres a ses sujets. Ce controle exclusif ne tenait pas seulement a la puissance du chef, qui aurait
été obtenue grace a diverses protections mystiques contre les effets déléteres du ku/i de son Kitikil,
et lui aurait permis ainsi de le domestiquer pour assurer la fertilité du royaume, le protéger des
agressions extérieures et régler les conflits développés en son sein mais plutot a la construction
d’une continuité effective entre la grande accumulation de déchets devant la chefferie, dont les
¢léments qui y sont enterrés et les esprits des lieux qui y résident, et le corps méme du souverain.
Le processus d’association de la grandeur du tas d’ordures a 'ancienneté de la chefferie sur le sol
et a la richesse de son chef apparait alors véritablement comme une identification directe du chef
lui-méme 2 son grand tas d’ordures’. Cette identification était de fait recherchée et travaillée dans
les deux sens : selon ’adage, le chef devait bien étre comme le grand tas d’ordures, c'est-a-dire faire
preuve de patience pour recevoir sans plaintes toutes les « ordures » (plaintes, insultes, trahisons)
que ses sujets lui jettent, mais aussi faire preuve d’une pareille « force », afin d’assurer équilibre de
son royaume en lui apportant prospérité et protection ; mais en retour, la grande accumulation
d’immondices érigée patiemment devant la chefferie était aussi continuellement entretenue par ses
notables afin de lui conférer les caractéristiques exprimant la puissance du chef et de son royaume,
notamment la grandeur. Ceux-ci s’appliquaient, nous I'avons vu, a remonter régulicrement les
immondices en haut du tas pour le rendre toujours plus imposant, afin de signaler matériellement
Pancienneté, la richesse et I’étendue des pouvoirs occultes maitrisés par le chef. Ils allaient en outre
jusqu’a imposer aux sujets du royaume diverses conduites de respect vis-a-vis du Kitiki/ A Bui
normalement adressées au chef lui-méme : « Dans le passé, lorsqu'on arrivait aupres du Kitikil a
Bui, il fallait se déchausser avant de passer. Si on passait sans se déchausser, les notables déclaraient
qu’on était monté sur le chef avec ses chaussures, et ils demandaient alors de payer un zana [linceul]
au chef » (Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzgal)

Le Bui Kuli de Kaliao emploie dans le méme sens I'image de la femme qui se déchausse
devant son époux pour exprimer le type d’attitude empreinte de respect qui devait par le passé étre
adoptée en présence du grand tas d’ordures du chef (Kaliao, février 2011, gzga)’. Ces véritables
« techniques du corps » (Mauss 19306) et « de soi » (Foucault 2008), contraignant le sujet face a la
grande accumulation d’ordures du chef, étaient aussi particulicrement a I’ceuvre dans le cadre de
Pordalie sur le grand tas d’ordures, ou les plaignants devaient se présenter nus, habillés d’un seul

! Jidda Kitikil, Kossewa [février 2010, gzga]

2 Partant toujours de 'hypothése que celui-ci et le B# Kuli ne formaient jusqu’a la conquéte peule qu’une seule et méme
personne

3 Au sens psychanalytique du terme, comme « un processus psychologique pat lequel un sujet assimile un attribut de
lautre et se transforme, totalement ou partiellement, sur le modele de celui-ci» ((Laplanche et Pontalis 1967 : 187, cité
par Warnier 2009b: 53)

# 11 est de fait toujours attendu aujourd’hui que les visiteurs se déchaussent avant de pénétrer dans la concession d’un
chef traditionnel pour se présenter a lui.
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pagne de feuilles, et surtout adopter au moment de 'absorption de 'eau mélée de terre et de cendres
prélevées sur le Kitikil/ A Bui une posture humble et craintive qui est empruntée a étiquette de la
chefferie, pareille en tout point a I’attitude corporelle qui devait étre adoptée en présence du chef :
agenouillé les mains croisées dans le dos, et le front touchant le sol, manifestant littéralement
I’écrasement devant la grandeur et la puissance du chef, ou de son tas d’ordures (Jodda, Kaliao
[mars 2008, gzgal). Cette posture n’est pas sans évoquer celle également adoptée devant le chef
mofu, voisin des Guiziga Bui Marva :

« Devant le prince la seule attitude possible est celle du respect le plus profond. On doit se
présenter devant lui pieds nus, obligation de se déchausser que l'on retrouve identique chez la
plupart des souverains et chefs du Nord-Cameroun, chez les chefs peuls en particulier [...]. [Le
sujet en visite| reste accroupit devant son prince, les bras repliés autour des genoux, le corps prenant
appui sur les deux pieds largement écartés [...]. Cest la la posture de respect, de reconnaissance
d’infériorité —devant un supérieur on se replie sur soi, de facon a étre le plus petit possible — [...].
Par opposition a ceux qui se tassent a ses pieds et ne peuvent se redresser, le prince est celui qui
reste assis. |...] Il faut que le prince soit grand. En se prosternant devant lui, on affirme sa grandeur
et on le fait grandir » (Vincent 1991a : 473).

On se trouve bien alors en présence d’une situation d’identification de I'individu
représentant le pouvoir a un grand dépotoir composé de ses déchets et de ceux de ses gens, et en
retour de ce grand tas d’ordures au chef lui-méme, ce pourquoi on se comportera avec lui selon la
méme conduite emprunte de respect et de crainte qu’avec le B#7 en personne. On a donc affaire ici
a une situation doublement originale, ou la personne a la téte de la communauté va a la fois
rechercher et revendiquer une identification stricte avec les déchets qu’elle, et ses gens, ont produit,
qui sont notamment le signe de sa richesse en hommes et en biens, mais aussi avec le grand tas
d’ordures réalisé a partir de la longue accumulation de ces déchets. Celui-ci devient alors un objet
a part entiére, qui n’est plus seulement une regalia du pouvoir mais apparait véritablement comme
le double de ses détenteurs successifs.

Le grand tas d’ordures EST le chef

Car en plus de la revendication du grand tumulus de déchets comme le sien propre, un
symbole ostentatoire de sa puissance et de la grandeur de sa chefferie, le chef guiziga Bui Marva, et
dans une certaine mesure le chef zumaya, se situaient aussi dans une relation de continuité physique
avec leur grand tas d’ordures. Et si cette continuité entre 'accumulation de déchets au puissant &u/;
et le corps du souverain conférait a ce dernier une sur-puissance, elle constituait aussi I'un de ses
points faibles, par lequel il pouvait étre attaqué, et son régne mis a bas. A partir du moment ou une
communauté de substance était recherchée et revendiquée entre le chef et les déchets issus de son
corps et de sa concession, une surveillance étroite de ceux-ci, et particuliecrement du grand tas
d’ordures, devenait alors indispensable. C’est la raison pour laquelle, au-dela de la crainte que les
sujets se fassent justice eux-mémes, que le £w/ les attaque, ou encore tout simplement qu’ils
puissent voir dans la concession du chef depuis le sommet du grand tas d’ordures (Massa Ay, Kaliao
[février 2008, gzgal), il était strictement interdit de monter sur le Kizikil A Bui sous peine d’amende,

ce a quoi les vieux notables veillaient scrupuleusement.
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Cette incorporation du grand tas d’ordures par le chef guiziga, qui redoublait la relation
d’identification qui les liait ostensiblement, se fondait d’abord sur I'idée d’une continuité maintenue
entre les substances issues du corps, mais aussi les objets ayant été en contact avec, tels que les
vétements, et individu lui-méme; et ce malgré la séparation physique et spatiale qui s’opere dans
le processus de déchéance, de « démise en objets » des corps. Les ongles, les cheveux, les
excréments, ou encore les habits, sortent certes du corps mais aussi de la synthése corporelle des
individus, dans lesquels ils avaient été jusqu'alors englobés et mis en action pour en former autant
de « prothéses » (Warnier 1999a: 10). Mais un lien invisible, apparemment irréductible, semble
toujours rattacher méme a distance les corps a leurs excrétions et a certaines de leurs anciennes
« prothéses », dans un rapport synecdochique ou ces dernicres représentent une partie du tout
corporel dont elles ont été détachées et éloignées, partie qui contient toute I'essence vitale des
individus. Cette continuité irréductible entre 'individu et les déchets issus de son corps et de son
foyer explique pourquoi, a coté de la sorcellerie anthropophage des mzjure, qui s’apparente a la
notion de « witchcraft » décrite par E.E. Evans-Pritchard (1972) comme un « phénomene organique
et héréditaire », les villageois guiziga Bui Marva craignent aussi jusqu’a aujourd’hui un autre type de
sorciers, les mesla salak ou Bui salak, « chefs des écorces », qui pratiquent une sorcellerie
« instrumentale » de type « sorcery » a partir des excrétions corporelles de leurs victimes : ongles,
gelek, cheveux, umas, sable prélevé a 'endroit d’'une empreinte de pied ou de main, vétements,
bokotcho, sang menstruel, zaw, et dans une moindre mesure urines, £#nay, et excréments, gey. Un
individu malveillant souhaitant s’en prendre a quelqu’un n’a ainsi qu’a leur apporter 'un ou 'autre
de ces déchets corporels pour qu’ils les « travaillent », puis lui indiquent la marche a suivre pour
activer le « mauvais sort » ainsi préparé, qui touchera directement le corps de la victime (Jodda,
Kaliao, [décembre 2008, gzga]). Figures classiques de « désorceleurs » (Favret-Saada 1977),
marabouts musulmans (Kuczynski 2008) et autres 7ganga du monde bantou (De Rosny 1981, Adler
2004: 15), ils ne font cependant qu’instrumentaliser des forces qu'eux-mémes ne possedent pas, et
peuvent donc aussi les utiliser pour combattre et guérir le mal, notamment celui causé par la
sorcellerie organique mzjure, ou encore par les esprits des lieux sezene :

«Pour les déchets humains, ce ne sont pas les #zjure mais les Bui salak qui les utilisent, des gens
qui font les remédes pour nuire. [...] Ensuite le Bu/ salak dit d'enterrer ce reméde sur un carrefour,
sur le massif ou dans un endroit caché. Le salak est payé cher pour faire ¢a, mais il peut aussi guérir
ce gente d'attaque. Les Bui salak peuvent guérir et peuvent tuet. Ils peuvent aussi soigner pour les
mijure, pour les sefene, ils peuvent faire tout, sauf guérir les accidents ou les maladies comme le
paludisme » (Jodda, Kaliao, [décembre 2008, gzgal).

Les villageois guiziga prennent donc un soin tout particulier a dissimuler ou détruire ces
différentes excrétions afin de les soustraire a I'instrumentalisation malveillante des wesla salak : les
ongles et les cheveux sont enterrés dans le sol, dissimulés dans les anfractuosités des murs ou des
arbres, ou jetés dans les amas rocheux qualifiés de « massifs » qui ponctuent le paysage de piémont
des monts Mandara, de méme qu’autrefois les tampons en fibre de mil et aujourd’hui les vieilles
chutes de tissu imprégnés de sang menstruel (Aissata, Kossewa [septembre 2010, gzga]). Par le
passé, les excréments pouvaient étre également déposés dans le massif, tandis que les villageois se
rendaient pour uriner dans leur /# kwunay, une douchicre cloturée aménagée a larricre de la
concession. Aujourd’hui, la plupart de ces déchets corporels sont jetés dans les latrines, /Zn bun, qui

se sont développées ces derni¢res décennies dans les foyers ruraux sous lI'impulsion de
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’administration camerounaise en lutte contre la « défécation en plein air »'. Fait notable, plusieurs
de mes interlocuteurs désignent aussi les grands tas d’ordures des chefs de village, £zikil maddadang
sia, ou celui du chef, Kitikil A Bui, comme lieux de dépot de certaines substances et objets intimes
permettant d’éviter une récupération malveillante a des fins sorcieres, tout simplement parce que
Paccés en est étroitement surveillé par les notables’.

Les exemples des précautions prises vis-a-vis du détournement sorcier des substances
corporelles et de certains objets intimes émanant des corps et des foyers sont nombreux a travers
tout le continent africain (Bourke 1891, Evans-Pritchard 1972, De Rosny 1981, Ndonko 1993, Zoa
1995, Harpet 1998: 167, Backe 1999, Harpet et Lelin 2001 : 166-170, Bouju et Ouattara 2002 : 123,
132) mais aussi dans le contexte occidental (Favret-Saada 1977). L. de Heusch lui-méme dans son
introduction a I’édition frangaise de 'ouvrage fondateur de M. Douglas, De /a souillure (1971),
souligne toutes les potentialités que le sorcier peut retirer de I'instrumentalisation de ordure, qui
le place du c6té sombre du désordre et de la transgression : « La magie maléfique baigne en effet
dans 'immondice, la souillure et la transgression. [...] Meurtrier et incestueux, le sorcier est
métaphoriquement couvert d’ordures. Percue comme régression totale dans 'en dega, la sorcellerie
est 2 la fois négation des interdits fondamentaux et invasion de 'ordure » (2001: 17)°.

Ces précautions témoignent d’une incapacité problématique pour les individus a se détacher
physiquement de leurs déchets, en dépit du fait qu’ils sont tombés de leurs corps et sortis de leur
synthése corporelle. I’enjeu des précautions entourant ces objets et substances se situe alors, a
défaut de pouvoir s’en désincorporer, d’empécher qu’ils servent de supports a des individus
malveillants pour mettre a mal, méme a distance, I'intégrité physique de ceux qui les ont émis. Deux
solutions se présentent en ce cas : soit rompre au moins Iidentification de I'individu avec ses
déchets, faire en sorte de les rendre anonymes, soit les détruire ou les dissimuler dans des endroits
inaccessibles. En contexte rural, les villageois guiziga des piémonts Mandara semblent avoir fait de
longue date ce dernier choix, d’abord en enterrant leurs ongles, cheveux, sang menstruel ou les
glissant dans des « cachettes » naturelles comme 'anfractuosité d’un tronc d’arbre, voire en allant
les déposer dans les grottes difficiles d’acces des amas rocheux environnants, puis depuis plus
récemment en les jetant dans les latrines construites au cceur de la concession, de ce fait strictement
controlées. Les sujets du commun ont résolu ainsi relativement facilement cette incapacité
irréductible a se détacher complétement de ce qui émane de soi et de sa maisonnée.

En revanche, il n’en est pas de méme concernant la préservation des excrétions corporelles
et des objets intimes du chef guiziga Bui Marva. En effet, si plusieurs de mes interlocuteurs
avancent qu’il est difficile voire impossible d’attaquer quelqu’un a partir de ses urines ou de ses
excréments, qui peuvent donc étre déposés dans les massifs avoisinants sans grande inquiétude, il
n’en était pas de méme pour la personne du Bz Avant la conquéte peule, il semble que lui seul, et
peut-étre ses notables, ait pu disposer a I'intérieur de sa concession d’un /in bun, une douchicre qui
lui servait alors aussi de latrines, tandis que les gens du commun se rendaient toujours a extérieur
pour se soulager. Ce /in bun était couvert en outre d’une toiture « pour qu'on ne voit pas le chef, et
pour que ca le protege de la pluie, pour I'honneur. C'était surtout pour empécher que d'autres le

I Les villageois les plus agés continuent néanmoins a se rendre sur le massif, notamment les officiants du A#/i qui
prémunissent ainsi leurs concessions de deux types de souillures, dili ngu vo et madama, préjudiciables a leur office

2 C’est notamment le cas des cheveux et des ongles, ou encore du sang issu d’une opération de saignée du nez, i
lenger, visant a soulager les céphalées (Bui Kuli, Kaliao [mars 2008, gzga] Jidda Kitikil, Kossewa [juin 2010, gzgal).

3 Nous verrons aussi dans les chapitres suivants dans quelle mesure cette angoisse vis-a-vis de Pinstrumentalisation des
substances corporelles et des objets de lintime a des fins sorcellaires, et les précautions pour s’en prémunir se
développent dans le contexte urbain islamo-peul puis contemporain nord camerounais.
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voient se laver avec certains remedes qui risqueraient de les attaquer » (Jidda, Kaliao [mars 2008,
gzgal). 1l était en effet concu comme honteux, messen, pout les bruu madadang, « grands noms », soit
le Bui et ses notables, de se laver a 'extérieur de leurs concessions, par exemple dans le fleuve
Kaliao tout proche comme la plupart des villageois. Mais il était surtout crucial que le chef ne
dépose pas ses excréments et ses urines hors de sa concession, de peur qu’ils ne soient récupérés
par 'un de ses parents masculins cherchant a le détroner pour obtenir la chefferie' :

« Si le chef déposait ses excréments dehors, il pouvait étre attaqué par ses ennemies, puisqu'il
était sans protection. Quand il faisait le tour de son royaume avec son cheval et ses notables, il
partait loin seul pour faire ses urines et ses excréments, puis un notable ou un gav/a ay venait enterrer
¢a, parce que des mesla salak, des devins qui connaissent les écorces, pouvaient récupérer ses
excréments et ses urines et l'attaquer, en empéchant son urine ou ses excréments de sortir, ou en le
rendant fou, et en le tuant [...] C’était toujours les fréres les plus proches? qui faisaient ¢a, pour
récupérer la concession et la chefferie. Ils donnaient ¢a aux devins, wisi dahas, pour qu'ils fassent les
manipulations. Ceux-ci indiquaient s'il fallait aller voir des mesla salak, quel jout, et ce qu'il fallait
amener » (Jidda, Kaliao [mars 2008, gzgal).

Par ailleurs, les notables maintenaient aussi le grand tas d’ordures du chef sous haute
surveillance dans la mesure ou, étant constitué des déchets issus de la concession du chef, méme si
ses urines et ses excréments n’en faisaient pas partie, il était toujours possible d’en récupérer
certains objets intimes pour porter atteinte a son intégtité physique et son pouvoir’.

Les notables de la chefferie craignaient en outre une mise a mal du £/ du grand tas
d’ordures en y mettant le feu par exemple ou en y déposant certains objets chargés d’une souillure
lui étant néfaste, comme le fokkora du cadavre d’un ane, ce qui aurait pu affecter par la directement
la puissance du Bwz, patiemment construite selon diverses manipulations matérielles, dont
I'incorporation par le détenteur du pouvoir du grand tas d’ordures et des objets &x/i enterrés en
son sein. Le corps du chef était en effet successivement mis en contact, particulicrement au
moment de son intronisation, avec certains des éléments enterrés dans le grand tas d’ordures,
porteurs d’une « force » spécifique formant tous ensemble le puissant £/ du Kitikil A Bui. D’abord,
au moment de sa réclusion durant son intronisation, le nouveau chef de Marva devait tenir en main
«un fer - comme ceux des grelots - contenant de la terre de Marva et des semences », puis une fois
sorti, « le Maslay le faisait s'immerger dans une mare appelée Kata Bui qui se trouvait en face de
l'actuel bureau de poste, [...] et constituait la mare primordiale prés de laquelle on enterrait les
chefs [...] » (Sheu Haman, Bui Marva de Meskine, cité par Seignobos 1991b : 81), mare qui était
également selon plusieurs de mes interlocuteurs la résidence des esprits sefene gardiens des lieux”.
Lors de son intronisation, le nouveau chef se voyait également passer au bras par le Massa Ay 'une
des regalia de la chefferie prélevée sur le cadavre de 'ancien B/ défunt, a savoir un bracelet fait de
la queue dun petit crocodile, #rum, on le rappelle aussi 'un des sefene de forme animale venu élire
domicile avec la tortue dans le grand tas d’ordures, et garants tous deux de bonnes pluies pour le

! Le systeme de succession fonctionnant, on le rappelle, sur la transmission du pouvoir a un parent male du chef parmi
ses freres puis ses fils, choisi par le chef lui-méme et les notables de la chefferie

2 On notera la mention de la parenté proche du chef avec ses attaquants, un trait classique des phénomenes sorcellaires
africains anciens, dont « le champ d’action n’est pas I’étranger, le lointain, I'inconnu, et comme tel, hostile par
« nature », mais un petit cercle de proches, parfois tres proches, qu’ils soient parents ou non parents » (Adler 2006: 34)
3 On ne dispose pat ailleurs d’aucune donnée concernant le traitement des excrétions corporelles et des déchets intimes
d’autres souverains africains (Warnier 2009a : 201). Seul A. Adler rapporte que le roi mundang de Léré au Tchad, au
sud de la plaine du Diamaré, voyait également ses urines et ses excréments systématiquement recueillis par un esclave,
sans préciser pour autant la cause de ces précautions (Adler 1982: 395)

* Bui Kuli et Jodda, Kaliao (décembre 2008 et décembre 2009, gzga, Jidda Kitikil, Kossewa (février 2010, gzga).
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royaume (Massa Ay, Kaliao [décembre 2008, gzga]). Le corps du nouveau souverain était ainsi, par
la mise en contact de diverses manieres — prise en main, immersion, port d’objets 2 méme la peau
- véritablement travaillé pour incorporer un peu de la force, £u/i, immanente a ces différents
éléments — fer, eau kulz, peau d’un animal sezene —. Ce travail du corps du Bu: paraissait nécessaire
pour créer pareille relation de continuité entre lui et son grand tas d’ordures, et lui permettre par la
de mettre le £#/i de la grande accumulation de déchets et certaines des forces qui le composent a
son service, par exemple les sezene y résidant, que lui seul pouvait convoquer, ou qui pouvaient se
rendre spontanément dans sa concession pour le prévenir d'un danger menagant le royaume,
comme ce fut le cas a Marva a 'orée de la conquéte peule (Haman M., Adia [février 2010, gzgal).

A travers ces différents gestes participant de la « fabrication d’un successeur » (Warnier
2009a : 229), le puissant tas d’ordures devenait ainsi une extension du corps du nouveau Bz, de la
méme facon que ce dernier incorporait une bonne part des différentes forces qu’il renfermait. On
ne peut aller cependant jusqu’a dire de I’héritier de la chefferie qu’il était construit, a travers ces
manipulations motrices et matérielles, en grand tas d’ordures, de la méme fagon que le nouveau
chef des Mankon est faconné en « tirelire vitale » des substances ancestrales, en « roi-pot » (Warnier
2009a). Mais il est certain qu’une incorporation mutuelle, entre le chef et son grand tas d’ordures,
était recherchée, a savoir I'instauration d’une relation synecdochique ou chacun contiendrai un peu
de I'autre. A partir de ce moment, toute manipulation effectuée sur 'un aurait nécessairement une
répercussion sur l'autre, et vice-versa. En témoigne I'exemple de I'inhumation de la téte d’une
panthére au sein du tas d’ordures du chef, visant a conférer a ce dernier le madlap, la « puissance
sauvage » du fauve (Bu/ Kuli, Kaliao [décembre 2008, gzgal], Vincent 1999 : 308), quand cette
transmission passait chez les Mofu voisins par I'ingestion par le chef des yeux et de la langue de
Panimal (Vincent 1991a : 683).

En retour, la grandeur du tas d’ordures du chef tenait véritablement a la prospérité de ce
dernier et de ses gens, qu’il s’agisse de ses proches résidant dans sa concession, de ses notables et
sujets riverains, ou de ses vassaux et administrés venus des confins de son royaume déposer leurs
immondices en signe d’allégeance sur son grand Kizzk#. Suivant parallelement la logique de
Iidentification du chef a son grand tas d’ordures, on pouvait juger de sa puissance et de sa légitimité
a dominer le pays a I’aune de la grosseur de son Kiikil, comme le souverain Mankon des Grassfields
camerounais se devait , en bon « roi-pot », d’afficher « un embonpoint seyant a un monarque qui
recoit et retient en abondance les substances ancestrales » (Warnier 2009a : 15). On atteint
finalement I'apothéose de I'incorporation et de I'identification du chef a son grand tas d’ordures
chez les Zumaya lorsque le corps du monarque était lui-méme, apres sa mort, inhumé sous la grande
accumulation de déchets au cceur du royaume'.

Les prémices d’une gouvernementalité de ’ordure

Ce double mécanisme d’identification et d’incorporation des chefs guiziga Bui Marva et
zumaya du grand tas d’ordures accumulées devant leur palais constitue un exemple original de
processus « de subjectivation politique » via la culture matérielle (Bayart et Warnier 2004). On
assiste, dans la prise en main de 'ordure par les détenteurs du pouvoir dans les royaumes guiziga
et zumaya dans la plaine du Diamaré entre le XVIe et le XVIIle siccle, a 'émergence d’un type de

U Ardo Zumaya Lamorde [décembre 2009, flflde], Haman M., Adia [février 2010, gzga]
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gouvernementalité spécifique, qu’on pourrait qualifier, suivant encore J.P. Warnier parlant de
« gouvernementalit¢ des récipients » a propos de la royaut¢é Mankon (2007a: 109), de
gouvernementalité par le déchet ou l'ordure, en ce sens que des « techniques de domination
exercées sur les autres » et des « techniques de soi » (Foucault 2008: 134) y furent mises en ceuvre
sur et par les membres et les élites de ces deux royaumes, a travers la manipulation des substances
et objets déchus, notamment leurs accumulations, a des fins d’administration et de controle. Les
chefs guiziga Bui Marva et zumaya exprimaient et imposaient a la fois leur domination par la
constitution d’un grand tas d’ordures devant leur concession, mais aussi aux fronti¢res de leur
royaume, comme symboles et sources du pouvoir dont ils avaient seuls I'apanage. Ils usaient en
outre de techniques de domination sur leurs vassaux et leurs administrés en leur imposant de se
« démettre » de leurs déchets domestiques pour venir réguliecrement augmenter la taille de leurs
grands tas d’ordures en les y déposant, ou encore de leur offrir par exemple la téte de toute panthere
capturée sur le territoire de la chefferie pour I'inhumer dans le grand Kizkil, et pour le chef zumaya
et ses forgerons, de venir y déposer les déchets de leur travail du fer. La grande accumulation de
déchets pouvait méme devenir entre leurs mains un outil de justice, mais aussi de coercition
potentielle, lorsqu’ils en domptaient son kw/i versatile et vorace pour juger par ordalie le vol, le
meurtre ou la sorcellerie. Ils gardaient a nouveau la manipulation exclusive de cet instrument
puissant, bien qu’ils aient accepté parfois d’en concéder I'usage, via ses cendres, et toujours sous
leur stricte surveillance, a certains de leurs sujets souhaitant se faire justice.

Cette gouvernementalité par Pordure s’exprimait en outre dans les « techniques de soi »
(Foucault 1982) que chaque sujet des chefferies guiziga et zumaya exergait" sur lui-méme dans la
gestion des déchets émanant de son corps et de son foyer, que ce soit dans I'adoption d’attitudes
de respect a ’égard du grand tas d’ordures du chef, du dépot régulier de ses déchets sur celui-ci,
quelle que soit la distance a parcourir, ou encore de la gestion stricte de ses humeurs corporelles
(non seulement pour empécher leur récupération par les Bui salak, mais aussi pour éviter de les
déposer dans les endroits inadéquats, comme les champs privatifs ou les lieux £#/; et les demeures
de leurs officiants). A cette époque, sous ce régime politique et dans ce contexte rural, « ces
techniques de soi » paraissaient toutefois bien moins contraignantes qu’elles ne le seront par la suite
dans le cadre des villes islamo-peules fondées au début du XIXe siecle. Il y avait aussi une vatiation
d’intensité selon les individus dans la force avec laquelle s’appliquaient ces « modes d’action que
'individu exerce sur lui-méme » concernant la gestion de 'ordure. De fait, celui qui semblait le plus
fortement assujetti a cette « gouvernementalité subjectifiante » (Warnier 2009¢: 418) du déchet était
le souverain lui-méme, notamment a travers le processus d’identification et d’incorporation avec
son grand tas d’ordures qui visait a asseoir son pouvoir. Tandis que les substances et objets émanant
de son corps et de sa demeure se voyaient assignés une destination beaucoup plus stricte, que ce
soit pour alimenter son grand tas d’ordures, ou dans le cas de ses excrétions pour étre soustraites a
la malveillance de ses affins prétendants a la chefferie, le corps du chef lui-méme était soumis,
notamment au moment de son intronisation, a toutes une série de conduites motrices et matérielles
visant a établir une continuité physique étroite et pérenne avec les différentes composants
rassemblés dans les entrailles de son grand tas d’ordures. Le Bwz était ainsi « subjectivé » comme
chef en lien avec la grande accumulation de déchets érigée devant sa concession. En retour, devenu
a la fois extension de lui-méme, embléme et support de son pouvoir, le grand tas d’ordures le servait
alors autant qu’il 'exposait aux attaques de ses rivaux.

Cette gouvernementalité par 'ordure, initiée au XVIe siccle, a ceci de tres particulier qu’elle
parait s’étre construite sur exposition et la manipulation ostentatoire de substances et d’objets qui,
par le processus de déchéance qu’ils ont subi, ont été un temps ex-corporés, sortis de la synthéese
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corporelle des individus qui les ont émis, a 'exclusion des déchets corporels avec lesquels on ne
peut en revanche rompre complétement physiquement. On assiste alors a une dynamique originale
de ré-incorporation par les chefs des déchets de toute la communauté, cette fois accumulés en
grand tas pres de leurs demeures. Parallélement, tandis qu’on cherchait a détruire ou dissimuler les
excrétions corporelles, a commencer par celles des détenteurs du pouvoir, pour éviter toute
récupération malveillante, on « fabriquait » aussi ces derniers dans une relation d’identification avec
leurs grands tas d’ordures &#/i au cceur de leurs royaumes. C’est en ce sens un processus original
de réemploi des déchets, symbolique tout autant qu’effectif, qui plus est sans changer radicalement
leur état, hormis par leur rassemblement en grand tas, et 'adjonction d’autres éléments chargés de
forces spécifiques. La célébre assertion de M. Douglas avancant que « le déchet, c’est quelque chose
qui n’est pas a sa place » (2001: 55) parait alors pouvoir étre nuancée, dans la mesure ou 'on se
trouve ici face a une situation ou le pouvoir a su faire une véritable place au déchet, tout en le
conservant comme tel, a la fois au cceur et aux frontieres des royaumes guiziga et zumaya, et dans
leurs modes de gouvernement.

Un tas d’ordures « sacré » pour un roi-sorcier

Cette derniere remarque conduit finalement a s’interroger sur 'objectif du recours a cette
gouvernementalité de Pordure dans les systemes de pouvoir guiziga et zumaya. M. Douglas nous
offre a nouveau une piste de réflexion, lorsqu’elle constate que :

« Qui dit ordre dit restriction, sélection des matériaux disponibles, utilisation d’un ensemble
limité parmi toutes les relations possibles. Inversement, le désordre est, par implication, illimité ; il
n’exprime aucun agencement, mais il est capable d’en créer a 'infini. C’est pourquoi, tout en aspirant
a créer I'ordre, nous ne condamnons pas purement et simplement le désordre. Nous admettons que
celui-ci détruit les agencements existants ; mais qu’il est doué aussi de potentialités. Le désordre est
donc symbole de danger et de pouvoir » (2001 : 111).

On ne peut prendre plus littéralement cette proposition qu’en considérant comment les
chefs des royaumes guiziga et zumaya ont tenté d’instrumentaliser le désordre au sens propre, a
savoir les déchets issus de leur communauté et congus justement lorsqu’ils sont accumulés de
longue date en grand tas, comme émetteurs d’une certaine puissance sauvage, ambivalente et
versatile. Ceux-ci ont en outre développé encore cette « force » dégagée par 'ordure en y adjoignant
toute une série d’objets eux-mémes chargés de pareilles énergies ambigues, pour les y concentrer
ensemble en un puissant £#/, le plus puissant de tous ceux inscrits dans le territoire du royaume.
Les différentes opérations matérielles et motrices travaillant le corps du chef pour lui permettre de
s’identifier et d’incorporer son grand tas d’ordures, de la méme fagon que celui-ci contiendra
désormais une partie du chef et le représentera, visaient alors aussi a permettre au détenteur du
pouvoir sur la communauté de pouvoir maitriser les forces inhérentes au désordre qu’est 'ordure,
afin de les mettre au service du royaume, mais aussi de sa propre domination. On ne peut lire
autrement la mainmise du B Guiziga sur le grand tas d’ordures comme instrument de justice, dont
il était le seul a se faire obéir dans le cadre de 'ordalie par les cendres, ou encore de la relation
privilégiée qu’il entretenait avec les sefene résidant dans son Kitikil A Buz, entités versatiles et
susceptibles qui n’acceptaient que ses sollicitations et le protégeaient spontanément, quand ils
pouvaient attaquer sans vergogne toute vie passée a leur portée.
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La manipulation exclusive et légitime par les chefs guiziga et zumaya de ces instruments
puissants et dangereux qu’étaient les grands tas d’ordures n’est pas alors sans évoquer la figure
paradoxale du « roi-sorcier », dépeinte par A. Adler (2004, 20006) a partir de plusieurs exemples
africains :

« Que le roi soit non sorciet, antisorcier ou sorcier, il n’en reste pas moins que, face a cette
force invisible de nature spécifique qu’est la sorcellerie (mais une force qui n’est pas nécessairement,
tant s’en faut, isolée des autres forces avec lesquelles elle peut se combiner : par exemple, celle des
génies de brousse ou d’esprits divers, y compzis les esprits ancestraux), la société est contrainte de
recourir pour la contrer, la contenir ou, si possible, 'anéantir, a une force d’égale puissance sinon
de méme nature, conformément a la régle qui veut que 'on combatte le mal par le mal. Cest ce qui
explique que dans certaines sociétés, a coté de personnages qu’on peut qualifier de contre-sorciers
professionnels |...], le roi ou le chef, en vertu du statut qui est le sien et afin d’exercer efficacement
sa fonction, soit lui-méme pourvu d’une telle force » (2006 : 128)

Le rapprochement entre cette « figure de 'impossible » (Adler 2006 : 20) qu’est le roi-sorcier
et les chefs des royaumes guiziga et zumaya domestiquant le ku/i vorace de leurs grands tas
d’ordures pour la protection et la prospérité du royaume, mais aussi le maintien de leur propre
domination, apparait particulicrement légitime a l'aune de l'ordalie du Kitiki/ A Bui de Kaliao.
Rappelons que celle-ci s’adressait particulierement aux sorciers anthropophages zjure, au mal
inscrit dans leurs entrailles, en ce sens que 'absorption de la terre et des cendres prélevées sur le
grand tas d’ordures, mais aussi le contact avec le fer de houe et le crane de varioleux enterrés en
son sein, vont introduire dans le corps des accusés une « force » de méme nature que la sorcellerie
elle-méme. C’est bien d’un trop plein de cette « force », déja présente dans le corps du sorcier, que
celui-ci mourra. Cette hypothese est confortée, nous ’'avons vu, par 'usage agressif qui peut aussi
étre fait par les villageois guiziga des cendres du grand tas d’ordures, sans méme avoir a les activer,
simplement en les déposant par exemple devant la porte de leur ennemi. Le &u/z du Kitikil A Bui
semble bien alors relever du désordre et de la destruction, situé dans « une dimension présociale »,
tout comme l'est selon A. Adler la sorcellerie, dans la mesure ou « elle s’attaque aux briques avec
lesquelles I’édifice de la société est construit » (2004 : 12). Combattant le mal par le mal, le chef
s’armait donc de cette « force » morbide pour combattre un fléau de méme nature, la sorcellerie,
désordre social qui menace le cceur méme de la communauté. Par incorporation qu’il subissait
tout au long de son intronisation de la « force » contenue dans son grand tas d’ordures, il finissait
méme par se retrouver ainsi pareil au mzure, dont le principe sorcier est ancré dans les entrailles,
principe que le chef a quant a lui véritablement incorporé via différents procédés de mise en contact
avec les éléments qui composaient le grand tas d’ordures. Cette étape d’incorporation de la « force »
malfaisante empruntée au sorcier est au demeurant commune a nombre de systemes de
« fabrication » de spécialistes anti-sorciers, dont certains souverains', et repose sur I'idée qu’ « il y a
plus de puissance du coté (Frazer 1935) du mal et que c’est en arrachant de lui un peu de la
puissance qui lui appartient d’abord que les hommes peuvent s’en défendre et agir en sorte que la
vie sociale soit vivable » (Adler 2006 : 179).

Circularité et ambivalence donc des relations entre pouvoir et sorcellerie, qui véhicule de
ce fait une vision de la détention et ’exercice de 'autorité totalement dénuée de manichéisme (Adler

! Par exemple chez les Nyakyusa du Malawi (Wilson 1959, cité par Adler 2006 : 179)
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2006 : 179)". 1l en est manifestement de méme du £#/i du grand tas d’ordures du chef, surpuissant
et parfaitement ambivalent, pouvant aussi bien apporter la mort qu’assurer la vie, et devenir entre
les mains du pouvoir instrument de destruction, néanmoins canalisé dans son usage pour la
protection et la prospérité du royaume, de son souverain et de ses gens.

De la, il ne reste qu’un pas a franchir pour considérer le chef zumaya et guiziga, ainsi armé
d’un instrument aussi puissant que leur grand tas d’ordures, comme un « personnage capable d’agir
sur le cours de la nature comme d’agir contre les sorciers, pour le plus grand bien de ses sujets ;
mais, en méme temps, capable d’agir aussi contre eux en vue de son intérét propre ; [...] capable
d’agir pour sa plus grande gloire, en montrant sa puissance — ou plutot, en faisant étalage avec
arrogance —dans ce qu’elle a d’arbitraire et ce qu’elle peut avoir de plus cruel » (Adler 2006 : 143),
en un mot un « roi-sorcier ». Mais les chefs tchadiques du Diamaré apparaissent aussi de ce fait
méme, par les pouvoirs qu’ils ont incorporés a travers leur grand tas d’ordures, comme des « rois-
sacrés », figures classiques de 'anthropologie politique africaniste dont le corps, par la puissance
qui en émane, sert véritablement de pivot a ’harmonie et a I’équilibre du royaume (Frazer 1935 par
exemple, Seligman 1934, De Heusch 1987). Certaines attitudes prescrites a 'égard du Bwz guiziga
en témoignent, comme par exemple le soin tout particulier accordé au traitement de ses excrétions,
pratiques qui, selon J.P. Warnier a propos de pareil phénomene dans le royaume mankon, « ne
manquent pas de logique. Dans une approche du pouvoir que je qualifierai de « matiériste », tout
ce quabsorbe et restitue le corps du roi possede une pertinence au regard des technologies de soi
et des autres » (2009a : 201). Cette méme approche « matiériste » semble aussi caractériser I'idéologie
et le fonctionnement du pouvoir dans les royaumes guiziga et zumaya, tels qu’ils se basaient sur la
manipulation et I'instrumentalisation des déchets de leurs chefs et de leurs sujets. Elle permet
surtout d’opérer une translation tout a fait originale, par rapport aux exemples classiques des
royautés sacrées africaines, du corps du souverain a la grande accumulation de déchets érigée devant
sa concession. En effet, c’est alors le grand tas d’ordures, en connexion directe avec le chef parce
qu’il était constitué des objets et substances déchus de sa concession et de celles de tous ses sujets,
mais aussi parce que ce dernier avait incorporé la plupart des éléments puissants qui le composaient,
qui se retrouvait au centre de ’équilibre social et cosmologique du royaume comme « centre vital
de la nation et symbole de son unité » (Adler 2006 : 141), et non plus le corps du chef. C’est sur lui
que reposait la prospérité et la fertilité du royaume, par les pluies qu’apportaient les sezene tortue et
caiman installés en son sein, et celle de ses sujets, notamment ceux qui ne pouvaient avoir d’enfants
ou ne pouvaient les maintenir en vie apres leur naissance, et qui sacrifiaient au A#/i du grand tas
d’ordures pour profiter de sa protection et/ou de sa force génésique. Il était également le garant de
la sécurité et de la pérennité de la communauté, que ce soit contre les agressions extérieures, comme
les conquérants ennemis que les sezene repoussaient, ou contre le désordre et les conflits internes,
telle que la sorcellerie combattue a armes égales par le chef a 'aide du puissant £#/i de son grand
tas d’ordures. C’est enfin pourquoi il était sans cesse surveillé et protégé par le chef et sa cour contre
toutes les agressions qui 'auraient mis a mal (y creuser, y mettre le feu, y déposer les souillures
madama ou tokkora), et notamment aurait blessé son Au/, ce qui n’aurait pas manqué de mettre en
péril le Buz, mais aussi ensemble du royaume.

! Egalement constatées ailleurs au Cameroun, par exemple a propos de la caractérisation du principe sotcier ex# chez
les Beti comme n’ayant « ni dos ni ventre », expression de sa neutralité, qui n’enleve néanmoins rien a sa formidable
puissance : « La puissance de cette substance |...] est toujours une surpuissance et, a ce titre, douée d’une capacité de
destruction que les Beti eux-mémes n’hésitent pas aujourd’hui a comparer a celle de 'atome. IIs savent tout comme
nous que 'on peut bien précher pour 'atome pacifique, que des exemples d’une telle utilisation existent, mais que cela
méme n’a rien de trés rassurant a plus ou moins long terme » (Adler 2006: 181, Mallart Guimera 1981, Geschiere 1995)
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Pour toutes ces raisons, on peut considérer le grand tas d’ordures non plus seulement
comme représentant le chef (« le grand tas d’ordures du chef »), mais comme matérialisant la
chefferie et sa puissance dans son ensemble (« le grand tas d’ordures de la chefferie »). ’imposante
accumulation de déchets au cceur du royaume apparait alors comme le véritable dépositaire du
pouvoir et son médiateur entre les corps mortels des souverains successifs (Kantorowicz 1989),
parce que servant a transmettre de I'un a autre, notamment lors de I'intronisation, la puissance et
Pessence de la royauté qui en feront des détenteurs légitimes de 'autorité, le temps de leur régne'.
Laissons finalement la parole au vieux Jidda Kitikil, qui résume en quelques mots le caractere
« sacré », a la facon du souverain, du grand tas d’ordures de la chefferie :

« Lorsque le Kitikil grandi, le royaume devient aussi tres large et grand. Mais si le Kitikil ne
grandit pas, le royaume ne monte pas. Le Kitikil a Bui est un instrument pour faire vivre longtemps
la chefferie. [...] Sile Kiziki/ est détruit, les habitants ne viendront plus déposer leurs saletés dessus,
et la chefferie ne durera pas longtemps, elle appartiendra a une autre personne. Car les setene
partiront, et alors la chefferie n'aura plus de puissance. Un autre alors prendra cette chefferie [elle

sera défaite par un autre royaume] » (Kossewa, février 2010, gzga).

Les conquérants peuls I'avaient bien compris, eux qui n’eurent de cesse dés la chute des
royaumes zumaya et guiziga Bui Marva et la prise de leurs capitales, Zumaya Lamoorde et Marva
au tournant du XIXe siecle, de détruire la « force » inhérente aux grands tas d’ordures des chefs,
tout en se réappropriant, cette fois dans le secret de leurs concessions, les anciennes pratiques
locales d’instrumentalisation de 'ordure, qu’ils faisaient pourtant mine de combattre ardemment.

1 On peut aussi formuler ’hypotheése selon laquelle le role central du grand tas d’ordures comme dépositaire du pouvoir
explique pourquoi on ne rencontrait pas, dans ces deux systémes de royauté sacrée, de mise a mort rituelle du souverain
lorsque ses forces déclinaient : le grand tas d’ordures étant considéré comme le réceptacle et le pivot atemporel de
I’harmonie et la puissance du royaume, celles-ci n’étaient pas remises en cause par le déclin physique du chef souverain,
et ne nécessitaient donc pas, pour étre préservées, son élimination (Seligman 1934) ou le détour par un bouc émissaire
comme dans d’autres contextes afticains (par exemple chez les Rukuba Muller 1980).
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CHAPITRE III

LA DISSIMULATION DE L’ORDURE
COMME SIGNE DE SUPERIORITE

Pullo, pulaakn muudum habbata dum ; babiimeewa boo, raande habbata nga daande
« Le Peul, c’est le pulaakn qui I'assujettit ; le bétail, quant a lui, c’est la corde
qui lui assyjettit le cou »

Proverbe fulbe (Tourneux 2007 : 421)

La conquéte peule bouleversa en profondeur 'organisation géo-politique, mais aussi
sociale, religieuse ou encore économique du nord du Cameroun. De grands royaumes tomberent,
tels que celui des Guiziga Bui-Marva et des Zumaya, ou reculerent, comme le Wandala, sous la
poussée de la cavalerie peule, et d’immenses territoires furent annexés dans ce qui devint
rapidement une province du vaste empire du Sokoto', celle de ’Adamawa’, qui recouvtit jusqu’au
XXe siecle tout le nord du Cameroun, depuis la plaine du Diamaré jusqu’a la falaise de Ngaoundéré.
Les différents lamidats® fulbe qui y furent rattachés, avant de s’en émanciper progressivement dans
le courant du XIXe siecle, imposerent localement un mode de gouvernement extrémement
hiérarchisé, avec I'Islam et le pulaaku, code de conduite peul, pour idéologies, et ’esclavage comme
mode de reproduction économique. Systeme de type étatique complexe, dominé par les différences
de rang et de statut, Porganisation socio-politique peule distinguait et hiérarchisait les hommes
libres, rimbe, les affranchis, rimaybe', et les captifs, maccube, descendants d’autochtones soumis ou
d’esclaves achetés et importés parfois de tres loin (Boutrais 1984 : 250), les familles « nobles »,
yeriima’en (fils de chefs) et hoohobbe (notables), les lettrés religieux, moodibbe et mallum’en’,
« aristocratie du savoir », et les gens du commun et les indigents, Zalaka’en. Parallelement, elle

! Fondé au début du XIXe siecle, il s’étend en quelques années a tous les Etats hausa jusqu’a la moyenne Bénoué et la
limite du pays yoruba, mais aussi vers le pays djerma a I'ouest et le vieux Bornou a I'est (Seignobos 2004 : 54)

2 Drapres le nom de Modibo Adama qui I'organise et 'administre a partir de Yola, au nom du seehn de Sokoto
(Seignobos 2004 : 46)

3 Dérivé du fulfulde francisé « lamido », chef peul (sing. laamiido, pl. laamiibe), sur le modele de « sultanat » (Seignobos
et Tourneux 2002 : 165)

4 Sing. diimajo, provenant probablement de I'arabe dimmi « non-musulman libre vivant en pays musulman » (Seignobos
et Tourneux 2002 : 90)

> Sing. moodibbo, docteur en sciences coraniques : « Si on peut choisir de devenir « malloum » apres la cérémonie du
do’ordn, qui marque la fin des études coraniques, et couronne 'achévement de la lecture et de I’écriture du Coran, il n’en
va pas de méme pour devenir modibo. R. Santerre (1982, p. 339) explique que « [le titre] de mwodibbo est moins
automatique [que celui de mallum] : la communauté ne I'accorde que progressivement a ses maitres les plus vénérables,
sur la foi de leur savoir, de leur piété, leur tradition familiale et leur réputation de sagesse, que dénotent la qualité et le
nombre de leurs éleves ». Aucun lamido ni cénacle de modibé ne peuvent décerner ce titre. C’est uniquement le
rayonnement de son enseignement, ’écho de ses avis en maticres religieuses et juridiques, qui font que 'on commence
a saluer un « malloum » du titre de « modibo » (Seignobos et Tourneux 2002 : 196)

¢ Le mallum, de arabe mu’allim, « professeur », enseigne a domicile les rudiments du Coran, aprés en avoir lui-méme
terminé toute la lecture et 'écriture, a de jeunes éléves qui lui ont été confiés par leurs parents (Seignobos et Tourneux
2002 : 178)
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distinguait et hiérarchisait également les
Fulbe des
Kanuri, Hausa et Arabes showa, regroupés a

autres groupes musulmans,
Garoua sous lappellation de amnBari’enl,
des « foulbéisés », autochtones convertis de
plus ou moins longue date, souvent d’origine
servile (Seignobos 2004 :506), et enfin des
kirdi, autochtones paiens de groupes divers
rassemblés sous ce méme qualificatif
dépréciatif’. Sajoutaient enfin i ces deux
premiceres échelles de statut et de valeur des
individus d’autres critéres de distinction, a
coté de lage et du genre (Boutrais
1984 :257),

permettait de distinguer et de poser comme

comme la résidence qui
supérieurs les Peuls citadins, Fulbe birni, aux
Peuls ruraux, Fulbe ladde, et aux pasteuts
nomades, #bororo (Boutrais 1984 : 260).

Ce sont pourtant ces derniers qui
furent a l'origine de la création des grandes
villes dans cette région du Cameroun

L’installation des populations peules

dans le nord du Cameroun

Les éleveurs nomades fulbe, dont certains étaient présents au
bord du lac Tchad depuis le VIIIe siecle (Seignobos 2004 : 52),
furent affublés par les sujets sédentaires et citadins des empires du
Bornou puis du Mandara, qu’ils traverserent depuis le nord-ouest
a la suite de leurs troupeaux a partir du XVe siecle, du sobriquet
péjoratif de badaway, « broussards », « pasteurs sauvages » (Eldridge
1979 : 163). Venus de plus en plus nombreux de I'empire du
Macina, au Mali, ils formeérent durant les XVe, XVIe et XVIle
siecles des colonies importantes dans les Etats hausa et 'empire
du Bornou, avant de pénétrer en masse a partir du XVIIle siecle
la zone soudanienne au sud du lac Tchad, menés notamment par
les clans Baamle et de leurs rimaybe, esclaves affranchis, venus en
éclaireurs trouver des paturages et établir le contact avec les
populations autochtones: depuis la plaine du Diamaré, en passant
par la vallée de la Bénoué, pour aboutir au XIXe siecle sur le
plateau de ’Adamaoua (Seignobos 2004 : 5). D’abord paisibles
pasteurs « paiens », les Fulbe devinrent pourtant au tournant du
XVIIle et du XIXe siecle de véritables lettrés-guerriers
musulmans, cavaliers conquérants qui fondirent dans la région
plusieurs petits fiefs, des lamidats. Ils se fédérerent enfin au début
du XIXe siecle autour du Jihad mené par le seehu, cheik, Usmanuu
Bi-Fooduye, plus connu sous le nom d’Usman Dan Fodio, sous la
double banniere du jeune empire du Sokoto et de la religion du
Prophete.

(Boutrais 1984 : 259-260). Inspirés du mode
de vie urbain des cités du Macina et du Bornou dans lesquelles ils avaient séjourné, les conquérants
fulbe ne tardeérent pas a se sédentariser. Tandis que ceux qui testaient attachés a leuts troupeaux
s’installaient en petits villages ou ils s’adonnaient de plus en plus aux travaux agricoles, les élites
guerriéres et religieuses se regroupérent autour de leurs chefs, /zamiibe’, dans des centres de pouvoir
qui devinrent rapidement de véritables villes, comme Yola, Binder, Maroua, ou plus tardivement
Garoua. Celles-ci se constituerent aussi rapidement en poles commerciaux d’importance, en attirant
tres tot des artisans et des commergants hausa et bornouans (kanuri), qui participerent du
développement urbain au nord du Cameroun en animant une industrie artisanale prospére du cuir,
du tissage, de la teinturerie ou encore de la forge, et de grands marchés ou s’échangeaient poissons
séchés, bétail, grains, noix de kola, étoffes, armes ou encore outils agricoles, mais aussi esclaves,
butin des nombreuses razzias menées par les royaumes fulbe, bornouans et hausa, sur les
populations « paiennes » locales.

Dans le cadre de ces jeunes cités peules de ’Adamawa se développa aussi un nouveau
« savoir-habiter » urbain, aujourd’hui encore résolument revendiqué par les élites islamo-peules*
citadines comme une marque d’identité et de supériorité de leur groupe d’appartenance, mais aussi

! Désigne a la base « ceux qui parlent a tort et a travers et se mélent de ce qui ne les regardent pas » (Noye 1989 : 201)
2 De l'arabe gird, « singe », désignation fulbe péjorative pour les non-musulmans, a fortiori autochtones (Seignobos
2004 : 169)

3 Sing. laamiido, « sultan », issu du titre de laamido juulbe, « commandeur des croyants », réservé jusque dans la seconde
partie du XIXe siecle au seehn de Sokoto, avant que les chefs peuls a la téte des principautés les plus puissantes de
I’Adamawa ne s’arrogent également ce titre

* Pemploierai a 'avenir fréquemment ce terme pour désigner ensemble les populations peules et les groupes kanuti,
hausa et arabes showa, mais aussi les « foulbéisés » plus récents, associés non seulement dans ’'adhésion a I'Islam, mais
aussi dans l'usage dominant du fulfulde et dans un certain nombre de traits culturels et sociaux communs.
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de leur rang supérieur au sein de celui-ci (pat rapport aux Peuls ruraux et/ou pasteurs semi-
nomades). Cette nouvelle urbanité revendiquée par les élites peules se fondait d’une part sur les
prescriptions de Porthodoxie musulmane' discutées et enseignées par les mallum’en, maitres d’écoles
coraniques, et les 700dibbe, théologiens, doublées par les préconisations d’un ésotérisme musulman
vraisemblablement trés influencé par les confréries sufi, wirdi. Elle fGt d’autre part largement
déterminée (et c’est ce qui fait son originalité) par le code de conduite peul, pulaaku. Celui-ci est
aujourd’hui toujours fortement mobilisé par mes interlocuteurs citadins contemporains islamo-
peuls pour caractériser les modes de comportement et tous les gestes passés du quotidien, aussi
bien dans la sphere domestique que dans le domaine public, des plus intimes aux activités publiques
sociales, économiques ou encore religieuses. Cet « habitus » (Bourdieu 1980: 88-89) peul et
musulman citadin fut ainsi de longue date a la fois pensé, théorisé et revendiqué par les élites islamo-
peules, et intériorisé et incorporé par leurs membres. Ceci leur permet a ceux-ci d’en faire
aujourd’hui une grille de lecture de la grandeur passée de leurs villes, et un argument et un
instrument puissant de distinction et de discrimination, et par la de domination, vis-a-vis non
seulement des ruraux, mais aussi des citadins non peuls et non musulmans.

Le nouveau pouvoir fulbe semble ainsi avoir su tirer profit, des la fondation des villes, de
cette nouvelle éthique citadine pour controler les populations tout en maintenant la hiérarchisation
stricte qui les distinguait. La force de ce nouveau mode d’organisation socio-politique au nord du
Cameroun reposait sur le fait qu’il s’adressait particulicrement au corps, a ses attitudes et a ses
besoins, notamment a travers la manipulation des sécrétions corporelles, mais aussi des déchets
domestiques. La propreté des corps et des espaces de vie joua dans ce cadre un role fondamental
comme marqueur du controle drastique que tout Peul citadin de haut rang se devait d’appliquer
strictement a son foyer, a sa rue, mais aussi a sa propre personne. Les « techniques de soi » mises
en ceuvre par tout un chacun sur lui-méme, mais aussi sur les autres citadins, dans le domaine de la
propreté, de la mise en ordre, et par la de la gestion des déchets, prirent de la une importance
fondamentale dans le maintien de la hiérarchie en place. Le pouvoir peul imposa des fagons de
penser et de faire qui furent profondément incorporées par certains individus, composant les élites
islamo-peules, tout en étant posées comme difficiles voire impossibles a suivre par d’autres, comme
ceux dits « &irdi » et les serviles, ce qui légitimait alors leur infériorité, et donc leur domination et
leur exploitation.

Dans le sillage des prémices d’un premier régime de « gouvernementalité » par Pordure
instauré par les royaumes tchadiques du XVIe au XVIlle siecle dans la plaine du Diamaré, le
pouvoir islamo-peul impose donc a son tour a partir du XIXe siecle dans les jeunes cités de Maroua
et Garoua de nouvelles fagons de concevoir et de gérer les objets et substances déchus des corps
et des foyers, définies cette fois non seulement dans le cadre d’un registre religieux, mais aussi sous
I'angle du savoir-vivre urbain et d’une norme sociale, une « étiquette » peule et musulmane
particulicrement stricte. Nouvelle couche sur le millefeuille de représentations et de gestes
définissant aujourd’hui les modes de gestion des déchets a Garoua et Maroua, ce deuxieme régime
garde une prégnance toute particuliere tout au long du XIXe et du XXe siecles dans certains milieux
citadins, notamment chez les élites islamo-peules les plus conservatrices, en définissant largement
les rapports de ces dernicres avec les autres constituantes de la population urbaine, a savoir les
citadins non peuls et non musulmans, chrétiens ou adeptes des cultes locaux. Les récits recueillis
aupres de citadins islamo-peuls, pour la plupart agés et membres des élites politiques et religieuses,

! De tradition berbete, face a I'Islam « arabe » pratiqué au Baguirmi et au Wandala
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sont a ce titre autant d’expressions d’une certaine idéologie intemporelle du pouvoir citadin peul,
sur soi et sur les autres, ou la propreté et le controle de 'ordure jouent un réle central.

1. L’instauration d’un nouvel ordre peul au nord du Cameroun

La chute de la Marva guiziga, et la fuite a Kaliao de la chefferie Bui Marva

La plupart des récits que nous avons pu recueillir, mon assistant Maliki et moi-méme, de la
bouche de vieux guiziga Bui Marva de Kaliao, de Kossewa ou encore d’Adia, font tous apparaitre
soudainement les pasteurs fulbe, sur un pas de temps trés court ou ils passent abruptement de la
posture de paisibles bergers arrivés dans la région sur les traces de leurs troupeaux de beeufs, a celle
de cavaliers conquérants fourbes et belliqueux. Plusieurs auteurs constatent également que les
Fulbe eux-mémes, « reniant la période antérieure a I'Islam, ont tendance a faire accréditer la
simultanéité de leur arrivée avec la conquéte proprement dite |...] occultant des siecles de présence
et de compromissions politiques et religieuses qu’engendra la cohabitation avec les paiens »
(Seignobos 2004 : 52, Boutrais 1984). Les lettrés peuls distinguent néanmoins également deux
périodes dans leur installation au nord du Cameroun, entre leur arrivée et la conquéte de la région
sous la banniere de la guerre sainte lancée par Usman Dan Fodio depuis le Sokoto. La premicre,
période pré-islamique, Kitaakn, les temps anciens, ou Jaahilaaku, époque de l'ignorance religieuse et
du paganisme (Eldridge 1976: 12, Boutrais 1984: 245), voit des groupes de pasteurs Feroobe quitter
les abords ouest et sud du lac Tchad entre le XVe et le XVIIe siccle pour descendre a I'intérieur du
Bornou et du Wandala, ou ils demeurent parfois jusqu’a sept générations durant. Ils s’y initient a la
semi-sédentarité, achévent leur islamisation, et s’approprient organisation politique et martiale
complexe du Bornou. C’est a partir de 1a que certains clans Baamle, mais aussi des 7izaaybe, esclaves
affranchis, des clans Taara et Ngara, partent en éclaireurs a la recherche de paturage vers lest, et
notamment la plaine prospére qu’ils nommeront par la suite Jama'aare’, frangisé 2 'époque coloniale
en Diamaré (Seignobos 2004 : 52).

Les récits des descendants des grands royaumes régnants sur la région a leur arrivée, dans
le courant du XVIlle siecle, tels que celui Guiziga Bui Marva, témoignent donc d’abord d’une
cohabitation apaisée, voire méme d’alliances avec les nouveaux-venus fulbe, qui se manifestent par
exemple par des mariages entre les différents groupes ou encore, on ne s’en étonnera pas, par la
participation des nouveaux arrivants a 'augmentation de I'un des grands tas d’ordures limitrophes
de la chefferie guiziga:

« Apres, la constitution des kitikil sur les limites du royaume Guiziga Bui Marva, de la plaine
jusqu'au massif, les Fulbe sont arrivés avec leurs troupeaux de beeufs. Ils avaient pour chef un
moodibbo appelé Moodibbo Damraka, qui s'occupait de lire les versets coraniques. Ils sont allés

demander un emplacement pour eux et leur bétail aupres du chef Marva. Celui-ci les a autorisés a

' Nom donné par les Peuls Ngara-Mawdin en souvenir du pays du méme nom qu’ils occuperent au Bornou dans la
région de Dillara. Les lettrés peuls préferent cependant lui donner une autre étymologie, issue de I'arabe jama’a,
« groupe, peuple », faisant référence a la communauté des croyants, c’est-a-dire les Peuls eux-mémes (Seignobos et
Tourneux 2002 :88-89)
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s'installer au-dela du kitikil, au lieu-dit Meskid. Donc, les Fulbe paturaient avec leur bétail au bord
du maayo Ziling, pres d’un village éloigné du kitikil limitrophe du chef Marva. Celui-ci leur avait
interdit de laisser leur bétail monter sur ce kitikil, comme il s’agissait d’'une marque limitrophe. Mais
il avait autorisé les Fulbe a verser les excréments de leur bétail sur ce kitikil pour qu'il ne soit pas
détruit. Donc, les Fulbe venaient jeter les excréments de leur bétail sur le kitikil. [...]. Chaque douze
lunes, ils allaient aussi payer leurs impéts avec un beeuf au chef Marva » (Haman M., Kossewa
[février 2010, gzga|)1.

On retrouve dans ces témoignages le theme, classique dans tout I’ « archipel peul » africain
(Schmitz et Botte 1994), de linfiltration des pasteurs fulbe, de « la pénétration progressive dans les
espaces interstitiels des populations locales » (Boutrais 1999: 39-40). C’est pourquoi lui est souvent
associé dans les propos de ces mémes populations un « comportement simulateur » de la part des
nouveaux venus peuls. Dans le cas du Diamaré, ce sont ainsi ces mémes alliances nouées avec les
royaumes autochtones dans des conflits locaux qui auraient amené les paisibles pasteurs peuls a
prendre conscience de leur force, et donc a rejeter rapidement leur statut de vassaux pour conquérir
le pays.

Les premiers conflits avec les Guiziga Bui-Marva éclaterent vers 1750 dans la région de
Gazawa, a 'ouest de Maroua, et se généraliserent rapidement a tel point que leur suzerain, le
Wandala, se vit obligé d’intervenir. Une coalition peule entre les groupes Feroobe, Bagaarmi et
Yllaga®, dirigée par le lettré Moodibbo Ahi Buulo, affronta 'armée du Wandala, alors a 'apogée de
sa puissance. Celui-ci fut pourtant défait a Lara vers 1785, ou il perdit ainsi les plaines du Diamaré
au profit des jeunes lamidats fulbe (Seignobos 2004 : 46). Des riimaybe, affranchis, forts de cette
premicre victoire, entreprirent alors la conquéte de Marva a partir de 1792. Apres plusieurs
campagnes, ils prirent finalement la capitale guiziga vers 1795, non seulement grace au soutien de
la cavalerie des Peuls Yllaga de Mindif, au sud de la plaine du Diamaré, mais aussi par la ruse et
'aide de certains membres mémes de la chefferie guiziga. Nos interlocuteurs guiziga proposent
deux versions radicalement différentes de la conquéte peule de Marva, mais qui attribuent
néanmoins toutes deux la victoite des Fulbe a la tromperie. La premiere, bien que sans doute peu
vraisemblable, a néanmoins la particularité d’accommoder « a la sauce peule » le theme classique de
la victoire d’un groupe sur l'autre par la preuve de son antériorité sur le sol, mais qui ne se fit plus
par de grands tas d’ordures, mais par du coton sauvage enterré dans des termitiéres balisant le

territoire.

! Dautres témoignages situent plutot installation des premiers groupes de pasteurs peuls dans la zone sud de la Marva
Guiziga, sur I'actuel quartier Domayo (dow maayo, « sur le fleuve »), un emplacement qui leur aurait été octroyé par le
chef Guiziga d’alors, Akada (Jodda et Bui Kuli, Kaliao, décembre 2008, février 2011)

2 Qui constituent les trois grands groupes présents dans le Diamaté en ce milieu de XIXe siécle. Les Fulbe Baddawoy,
Taara, Sawa, Ngara et Mawdin peuvent étre regroupés sous 'appellation plus large de Feroobe (Eldridge 1976), afin
de les distinguet des Fulbe Yllaga et Bagaarmi, méme si ceux-ci revendiquent plutét le nom de Dilaara ou Jaafun (du
Djaafunu, ancienne province du Macina, au Mali) faisant référence a leur origine commune (Seignobos 2004 : 52)
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La ruse peule du coton dans les termitiéres et la prise de Marva aux Guiziga

Au bout d’un temps, le Moodibbo Damraka interdit aux Fulbe d’aller payer leurs impo6ts auprés du chef Guiziga, sous prétexte
qu’il était kaado [paien, flflde]. Lorsqu’ils partaient dertiere leurs beeufs aux paturages, leur zoodibbo leur donnait aussi du coton
sauvage, guugnuday ngu bo [gzga], pour qu’ils le jettent dans chaque termitiére rencontrée. Les Fulbe commencérent alots a jeter
du coton sauvage dans les termitiéres en allant de Meskid jusqu’a Yola, puis de la ils revinrent. Durant trois ans, ils s’occuperent
de délimiter leur tertitoire avec le coton, sans aller payer leurs imp6ts aupres du chef Marva. La quatrieme année, le chef Marva
envoya ses notables chasser les Fulbe de son royaume, cat ils ne payaient plus I'imp6t. Lorsque les envoyés du chef vinrent
transmettre cette nouvelle au Moodibbo Damraka, celui-ci leur répondit : « Nous, on ne paie plus nos imp6ts aupres du Aaado,
mais aupres de Yola. Cette terre appartenait a nos défunts parents de Yola depuis fort longtemps. C’est donc le chef Marva qui
va partir d’ici, pas nous ! ». Les envoyés rentrérent transmettre cette réponse au chef Marva, et le lendemain celui-ci vint trouver
le Moodibbo Damraka a Ziling, pour lui montrer son ik limitrophe. Il lui dit aussi : « ce territoire de la plaine jusqu’au massif
appartient depuis longtemps a mes défunts parents, qui 'ont délimité de plusieurs &zkil, a Meskid, a Kaliao, et la-haut a Dulo,
du c6té du massif. En plaine, ils en ont fait a Zumaya Lamoorde, au pied du massif mBalda prés de Bogo, et a Lara. Si je vous
mens, il faut qu’on parte ensemble pour les contréler un a un. Vous, vous venez d’atriver, comment pouvez-vous dire que ce
territoire appartient a vos ancétres 2! ». Le chef peul lui répondit : « d’accord, allons ensemble controler vos points limitrophes.
Apres, je vous montrerai aussi ceux que mes ancétres ont laissé avant l'arrivée de vos parents ».

Chaque chef monta donc sur son cheval pour aller controler les points limitrophes. Le chef de Marva commenca par
montrer au chef peul les £i#iki/ de Meskid, puis de Kaliao, puis de Dulo. Ils se reposerent a Dulo, puis ils allerent ensuite voir
le kitikil pres du massif mBalda, puis celui de Zumaya Lamoorde, et enfin celui de Lara. Ils rentrerent alors a Marva, puis ce fut
au tour du chef peul de montrer sa part. Arrivés a mi-parcours, ils trouverent une termitiere, et le chef peul demanda au chef
Matva d’y creuser. Il lui dit qu’il y trouverait un objet blanc, du coton, qui appartenait a ses défunts parents, qui avaient ainsi
délimité leur territoire jusqu’a Yola. Le chef Marva se mit alors a creuser, et il creusa ainsi plus d’une dizaine de termiticres, dans
lesquelles a chaque fois il trouva du coton. Le chef peul lui dit alors : « on va continuer jusqu’a Yola, et dans chaque termitiere
que je te dirai de creuser, tu trouveras du coton ». Mais le chef Marva était fatigué, et il demanda donc au chef peul de retourner
a Marva, et de continuer le lendemain. Mais le jout suivant, le chef peul attendit en vain le chef Marva. 11 était parti.

Récit recueilli par Maliki Wassili 2 Kossewa, aupres d’Haman Marsapale, février 2010, gzga

Dans une des versions du mythe de fondation de Marva, le passage de la reconnaissance
d’un chef par la taille de son grand tas d’ordures a sa générosité en viande, témoignait d’un
changement de mode de gouvernement entre les Zumaya et les Guiziga Bui Marva (caractérisé par
la mise a distance de la forge du pouvoir). La victoire cette fois du coton, déposé dans les termitieres
par les Peuls, sur les grands tas d’ordures limitrophes des Guiziga pourrait bien symboliser ici aussi
pareil changement d’¢re de domination politique, qui signa en outre la fin des grandes
accumulations de déchets comme symboles de pouvoir. Elle annon¢a notamment une rupture
radicale avec les anciennes pratiques d’exposition ostentatoire du déchet des royaumes tchadiques
du Diamaré, et 'avénement d’une idéologie de la distinction basée sur la piété, la pureté, la pudeur
et le controle de soi, ce dont le coton et sa blancheur sont ici emblématiques.

L’autre version de la prise de la Marva guiziga par les Peuls est quant a elle moins chargée
de symbolique, notamment concernant 'ordure, mais sans doute plus proche des événements
historiques réels. Les anciens de Kaliao racontent comment des pasteurs peuls, venus de Bilmiti a
la suite de 'un de leurs taureaux qui leur été revenu les pattes couvertes de boue, signe qu’il avait
trouvé un point d’eau vers lequel il allait de nouveau les conduire, se virent octroyer la permission
par le Bu#i Guiziga de Marva, Akada, de s’installer au sud de la ville (sur I'actuel quartier Domayo),
a condition que leurs troupeaux n’empictent pas sur les champs guiziga. Cependant, ceux-ci
sallierent rapidement avec I'un des fils d’Akada, Bui Balda, et lui proposerent de lui offrir la téte
du royaume s’il acceptait de les aider a chasser son pére'. Bui Balda aurait alors accepté de trahir

! Fait qui n’est pas précisé par mes intetlocuteurs de Kaliao, d’autres sources (Vincent 1992: 498, Seignobos et Iyebi-
Mandjek 2004: 46) avancent que Bui Balda aurait déja été a ’époque chef de Kaliao, un village dissident autrefois dans
l'aire de commandement de Maroua, et recevant régulicrement pour chef I'un des fils du B# Marva. D’anciennes
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son pere Akada, Bui de Marva, afin
d’obtenir des Peuls le

commandement de tout le royaume

mains des

guiziga. Selon mes interlocuteurs de
Kaliao, Bui Balda aurait de fait réussi
grice a son alliance avec les Fulbe a
régner pendant sept ans sur Marva,
avant d’¢étre a son tour évincé par ses
alliés peuls qui ne voulaient plus d’'un
kaado, « paien », a leur téte. Il dut alors
s’en retourner dans son fief de Kaliao
(Bui Kuli et Jodda, Kaliao [novembre
2008, gzga))'".

Les nouveaux maitres de
Maroua conserverent la bipolarisation
de la ville qui avait été instaurée par les
Bui  Marva. Les

« autochtones »

Guiziga clans
Mesegele, qui
fournissaient les Massa Ay, mais aussi
Mogodinger et Digidim, parmi lesquels
¢talent aussi nommés de grands
notables, occupaient jusqu’alors la partie
ouest, a lemplacement des actuels

quartiers Zokok et Zouloum, ou se

Chronologie de la conquéte peule de Marva

D’un point de vue chronologique, il semble que dés 1794, le chef
Bui Marva ait été bouté hots de sa ville par les riimaybe, affranchis, fulbe
de Bilmiti, conduits par Mal Biiri (Seignobos 2004 : 151). Celui-ci régna
durant seize ans sur Maroua, mais sa domination et celle des rimaybe
fut vite contestée par leurs anciens maitres, Fulbe Taara et Sawa, qui
les avaient entretemps rejoints en ville. Ces luttes intestines pour le
pouvoir sur la plaine du Diamaré intervinrent au début du XIXe siccle
alors qu’a Sokoto, Usman Dan Fodio venait de lancer le grand Jihad,
relayé ensuite par Yola. Les nombreuses conquétes peules au nord et
a extréme nord du Cameroun furent ainsi récupérées dans ce vaste
mouvement religieux, ce qui permit au seeh# de Sokoto de s’arroger le
droit de nommer les chefs des jeunes lamidats fulbe selon des critéres
essentiellement religieux, notamment selon leurs compétences en
matiere coranique. Méme si celles-ci étaient I’apanage des lettrés peuls
des familles de leutrs maitres, les rimaybe patvinrent pouttant pendant
un temps a se maintenir a la téte de Maroua, en écartant les divers
religieux prétendant au trone issus des lignages Taara et Sawa, mais
aussi ceux qui voulaient « aller chercher le fuuntawal (la banniére de
151), c'est-a-dire
s’inféoder strictement au royaume de Sokoto. Mal Biiri, leur chef,

commandement) a Yola » (Seignobos 2004 :

s’installa dans la concession de 'ancien Massa Ay guiziga, dans la partie
ouest de la ville, et hérita en méme temps de son role d’intronisateur
des chefs. En 1795, lui et les siens, qualifiés désormais de Fulbe Zokok,
choisirent un mwoodibbo « « chargé de corans » et dépourvu de clientele,
étranger aux familles peules Taara et Sawa » (ibid), Muhaman
Damagaram (ou Damraka), comme grand imam de Maroua. Celui-ci
ptis progressivement en main la partie est de la ville, tandis que Mal
Biiri et ses descendants devenaient les £aygamma du lamidat, notables

chargés de la nomination des laamiibe, les chefs peuls, et investissaient

. , . la partie occidentale de la ville. « Diga nden kadi wamngo Marva wartiraama
trouvaient également la plupart des sites \ _ . . :
winro Marwa, » « c’est depuis lors que le village animiste de Marva devint

kuli. Les clans de la chefferie Bui-Marva, = 1 ville peule de Marwa » (Eldridge 1976 : 88-89).

leurs alliés et leurs esclaves se

répartissaient quant a eux dans la partie orientale de Marva, dans les actuels quartiers Kakatare,
Hindiguir et Bongor, ou aurait été érigée la concession du dernier Bu/ guiziga (Seignobos 2004 :
151). En revanche, les Fulbe empiéterent progressivement sur ’ancienne zone agricole guiziga, au
notd des maayo Ziling et Kaliao et au sud et a 'ouest sur les actuels quartiers Domayo et Jarengol.
S’y installerent des familles ot furent nommés les notables /awan’ et ardo’ de Maroua, mais aussi les
galdiima’. Durant tout son régne, jusqua sa mort en 1846, le grand imam Moodibbo
Damagaram mis ainsi « patiemment en place les assises du futur pouvoir des lamidos de Maroua

en organisant 'espace qui lui est dévolu » (Seignobos 2004 : 151)°.

querelles auraient déja opposé la branche guiziga de Kaliao a celle de Marva, bien avant l'arrivée des Fulbe, notamment
a cause du vol a Marva par ceux de Kaliao d’une lance sacrée, mbarak, permettant de controler les pluies (Vincent 1992 :
498).

1 Cet épisode, a quelques vatiantes prés, a également été consigné dans la tradition orale peule de la fondation de
Maroua recueillie par M. Eldridge (1976)

2 Issu du titre kanuri de « chef de village ou de citconsctiption », qui vient de ’arabe a/ ‘@wan, « auxiliaire », il désigne
dans ce cas précis un chef peul descendant d’une dynastie issue de la conquéte (Seignobos et Tourneux 2002 : 167)

3 Initialement « guide, chef de fraction peule a 'époque nomade », ce titre prend rapidement dans les lamidats fulbe du
Diamaré un caractere honorifique (Seignobos et Tourneux 2002 : 22)

* Du kanuti galadima, premier notable et conseiller du /aamiido (Seignobos 2004 : 154)

5> Damagaram place son demi-frére a la limite orientale de Maroua, a Dursungo, et installe des villages de Fulbe
Baddawoy et de serviteurs, commandés par un neveu a Gayak, et par son propre frére a Kossewa, sur la voie d’acces
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Le laamiido Muhaman Sali fut nommé 2 la téte de Maroua en 1846. Sous son regne, durant
toute la seconde moitié du XIXe siecle (1846-1890), la ville connut une expansion démographique
et spatiale inégalée dans tout ’Adamawa, vaste province du Sokoto. C’est notamment durant cette
période que la ville devint le théatre d’une activité économique intense, grace a I'installation de
diverses communautés d’artisans : un groupe de Zumaya, bourreliers et tanneurs, s’installerent dans
le quartier qui pris le nom de la matiere qu’ils produisaient, le cuir tanné teint en rouge, Pidere. Des
Bornouans venant de mBalda peuplérent quant a eux les quartiers Koutbao et Missinguileo, dans
la ville du aygamma a 'ouest, ou ils s’adonnerent au tissage et au travail du cuir (Seignobos 2004 :
151). Des champs se développerent dans la périphérie immédiate de la ville, essentiellement des
cultures d’arachides entretenues par les femmes ou des parcelles de cotonniers pérennes. Les
maccube, esclaves, et les riimaybe, affranchis, sans bétail ni acces au grand commerce, n’eurent d’autre
solution pour s’émanciper et s’élever socialement que de défricher de vastes étendues toujours plus
loin de la ville, pour y cultiver le sorgho (Seignobos 2004 : 151).

Enfin, les luttes de pouvoir s’intensifierent durant cette pétiode entre le laamido et ses
dignitaires, regroupés a Uest, et le kaygamma et ses gens, dirigeant la partie occidentale de Maroua,
ce qui marqua durablement la morphologie de la ville, dans la mesure ou chaque charge de dignitaire
était associée a un fief et a différents quartiers citadins. Mooddibo Damagaram puis Laamiido Sali
s’appuyerent sur I'idéologie politico-religieuse diffusée depuis Sokoto et sur le soutien de Yola, mais
aussi sur les membres de la noblesse peule locale, pour tenter de rabaisser le &aygamma au rang de
simple notable. Le /laamiido grignota ainsi progressivement la partie ouest de la ville jusqu’alors
dévolue au kaygamma, en y controlant des zones ou ses esclaves ou des citadins, issus de « sa » partie
est, érigerent de nouveaux quartiers, comme Palar (ibid). A la fin de son régne, Laamiido Sali
parvient finalement a installer deux de ses fils a Domayo, au sud de la ville, mais aussi nombre de
ses esclaves. Un Bornouan y construit aussi de nombreuses concessions ou furent entreposés le sel
et le natron venus du nord, et logés des esclaves, notamment des enfants capturés lors de razzias,
jusqu’a ce qu’ils soient en age d’étre vendus. Maroua devient ainsi entre 1894 et 1896 le premier
marché d’esclaves de la région (Seignobos 2004 :152).

A la fin du XIXe siecle, Maroua était ainsi incontestablement la plus grande ville de
I’Adamawa, abritant une large population composite d’esclaves et d’affranchis, de dignitaires, de
religieux et de lettrés musulmans, de commercants et d’artisans, Fulbe, Kanuri et Hausa, mais aussi
issus des nombreux groupes autochtones de la région et de ses anciens royaumes, comme les
Guiziga et les Zumaya, qu’ils se soient convertis et « fulbéisés », ou qu’ils pratiquent encore leurs
propres cultes et conservent leur appartenance d’origine. Le lieutenant S. Passarge séjournant dans
la ville en 1893 estima alors sa population de 60 000 a 70 000 habitants, quand il en attribuait
péniblement 5 000 a Garoua (Seignobos 2004 : 152).

de la ville au nord-ouest, pour la protéger des assauts du Wandala. Au sud, face aux Yllaga de Mindif, il place une école
coranique dirigée par 'un de ses éleves. En ville, il développe son quartier Bongore, et essaie d’y attirer des lettrés, afin
de faite de Maroua un pole religieux et de la peupler de Fulbe, ce en quoi il échouera.
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La reprise des grands tas d’ordures des chefferies tchadiques

par les conquérants peuls

Les grands tas d’ordures du royaume Guiziga Bui Marva représentaient ostensiblement la
présence ancienne et la richesse en biens et en hommes de ses chefs. Ils constituaient en outre,
pour ceux qui étaient érigés devant leurs palais, au cceur des centres de pouvoir comme Marva puis
Kaliao, le si¢ge d’une énergie surnaturelle magistrale, non seulement mise au service de la chefferie,
mais constitutive méme, parce qu’en continuité physique avec lui, de la puissance du Bz De par
les liens intimes qu’ils noucrent un temps avec les Guiziga et les Zumaya, épousant leurs filles,
participant a leurs cultes, payant un impot a leurs chefs, et enrichissant leurs tas d’ordures des
excréments de leur bétail, les pasteurs peuls fraichement islamisés ne manquérent pas de saisir toute
I'importance que ces populations « paiennes » accordaient a leurs grandes accumulations de déchets.
L’un des premiers gestes des conquérants fulbe des leur entrée dans les capitales des royaumes
conquis consista ainsi a neutraliser non seulement les symboles de pouvoir que représentaient les
grands tas d’ordures devant les chefferies, mais aussi la puissance occulte « paienne », £#/;, qui s’en
dégageait. Ils eurent recours pour ce faire a leurs propres emblémes, qui étaient aussi les outils de
leur foi, a savoir les récitations de versets coraniques, do’a, et la construction de mosquées, julunrde.
Le systématisme de cette opération non pas de « profanation », mais véritablement
d’ « islamisation » des grands tas d’ordures et de leurs « forces », témoigne a quel point les
conquérants peuls non seulement adhéraient a la symbolique d’ancienneté et de richesse associée
localement a ces grandes accumulations de déchets, mais aussi craignaient véritablement le &u/, la
force et les entités « paiennes », qu’elles étaient dites abriter.

Officiellement, I'enjeu était d’abord de chasser les esprits des lieux et autres forces
« pafennes» émises et résidant dans les grands tas d’ordures ayant pu servir au pouvoir des chefs
guiziga et zumaya, a l'aide des armes offertes par la foi musulmane. Plusieurs de mes vieux
intetlocuteurs guiziga Bui Marva racontent ainsi comment les conquérants fulbe détruisirent des
leur victoire le £x/i du grand tas d’ordures du chef guiziga Marva par « des récitations de versets
coraniques », do’a, directement sur celui-ci :

« Lorsque le chef Marva s’est enfui, le moodibbo Damraka a organisé ses fréres au-dessus du
Kitikil A Bui Marva de Meskid pour réciter les versets coraniques, pour chasser tous les sezene du chef
Marva qui le protégeaient, les faire fuir et que tout le territoire leur appartienne désormais » (Haman
M., Adia [février 2010, gzga|, Bouba S., Kossewa [février 2010, gzga)).

Certains d’entre eux rapportent aussi comment les sefene, génies locaux, chassés du Kiziki/
A Buz, vinrent avant de partir trouver le B# au sein méme de sa concession pour lui annoncer qu’ils
ne pouvaient plus les protéger a Marva, lui et sa chefferie, « car les Fulbe vont gouverner le
territoire », et qu’il devait donc fuir a leur suite avec les siens jusqu’a Kaliao, ou les sezene iraient
s’installer dans le grand tas d’ordures du village (Haman Marsapale, Kossewa [février 2010, gzgal).
Le vieux Bouba S. évoque quant a lui comment, jusqu’a I'arrivée des Peuls, le chef guiziga de Marva
n’avait pas autorisé son fils, chef de Kaliao, a enterrer dans son grand tas d’ordures les différents
¢éléments permettant de renforcer la puissance de son £#/, et notamment d’y effectuer le buduma vo,
le « jugement du corps », 'ordalie : crane de varioleux, téte de panthere, de serpent naja et de boa.
Le Bui de Marva tenait en effet a ce que son Kitiki/ reste le plus puissant du royaume, et semblait
ainsi se méfier particuliecrement du chef de Kaliao, qui n’hésita pas de fait a le trahir pour préter

main forte aux Fulbe dans la conquéte de Marva. Ainsi, lorsque les conquérants peuls entrés dans
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la ville vinrent détruire le £«/i du grand tas d’ordures du chef de Marva, celui de Kaliao s’empressa
d’enterrer au sein de son Kitki/ les différentes tétes, afin de récupérer a son tour la puissance
é¢manant de I'ancien tas d’ordures de Marva dans son propre Kiziki/ (Bouba S., Kossewa [février
2010, gzgal). Grace a ce véritable « transfert » de la puissance du grand tas d’ordures de Marva a
celui de Kaliao, que ce soit par le « déménagement » des sezene ou le déplacement des différentes
tétes d’'un Kizzkil a 'autre, Kaliao pu étre protégée par le &u/i du grand tas d’ordures de son chef :
« Donc, jusqu'a l'arrivée des colons, les Fulbe n'ont pas pu attaquer le massif Kaliao grace a son
kitifil qui était tres puissant » (Haman M., Kossewa [février 2010, gzgal).

A Marva, les conquérants peuls ne se contenterent pas simplement de réciter des do’a,
prieres, sur le grand tas d’ordures de la chefferie, et plus largement sur la plupart des lieux £w/i de
la capitale guiziga, rebaptisés en fulfulde Humorde, Luggere hayre ou encore Mbaggure,
probablement dans ce dernier cas la mare ou était immergé le B lors de son intronisation, au pied
de la colline Gojomo. Ils érigerent aussi directement sur le grand tas d’ordures une mosquée, qui
se situe toujours aujourd’hui a I'arriere du palais du luamiido, dans le quartier Bongore. La plupart
de mes interlocuteurs guiziga Bui Marva situent ainsi I’ancien palais du B#/ de Marva et son grand
tas d’ordures a 'emplacement méme de I'actuelle mosquée, au lieu-dit Hidiguir, « foulbéisé » par la
suite en Diguirwo'. Certains lettrés et notables peuls du lamidat de Maroua reconnaissent également
« avoir entendu patler de l'histoire du £#/i des Guiziga sur lequel on aurait construit la mosquée
pour le casser », ce qui expliquerait ainsi le fait qu’elle soit aujourd’hui encore un peu surélevée
(Alhadji B. K., Maroua, mars 2011, fr). L’actuel Sarkin Faada, chef de la cour du laamiido de Maroua,
agé de quatre-vingt-onze ans, mentionne également cet événement, méme s’il identifie le &#/, ou
lawrsit® (f1flde), du chef guiziga plutot a un grand Ficus sycomorus, ibbi, qu’au grand jiddere, tas d’ordures,
le jouxtant’ : « Le jiddere était le Jawru [fétiche] du chef Bui Marva. Mais ce n'était pas une « voitie »
sur laquelle les Fulbe ont fait une mosquée, c'était un arbre ibbi, que le premier moodibbo de Maroua
a coupé. Il y avait par contre un jzddere a cO6té ou tous les gens venaient jeter » (Maroua, janvier 2011,
flflde).

La construction d’une mosquée est de fait présentée, dans la « charte de prise de possession
du pays » établie @ posteriori par les lettrés musulmans fulbe pour inscrire la conquéte exclusivement
dans le cadre du Jihad et la légitimer ainsi, comme I'un des gestes fondateurs accomplis par les
conquérants peuls des la prise d’une chefferie « paienne » (Seignobos et Nassourou 2004 : 145). Le
fait de réaliser une mosquée directement sur le grand tas d’ordures £/ de I'ancienne chefferie
paienne répondait cependant a un double objectif : « casser » définitivement les forces « animistes »
émanant de ces grandes accumulations de déchets, a I'aide nous 'avons vu aussi de prieres et de
récitations de versets coraniques, mais aussi substituer ostensiblement la marque, le symbole des
nouveaux venus et de leur pouvoir a celui des vaincus. Tout en se défendant d’adopter pareille
pratique « paienne », les conquérants peuls profiterent pourtant effectivement des grands tas
d’ordures, ces empreintes visibles laissées dans le paysage de plaine soudano-sahélien du Diamaré
par leurs prédécesseurs guiziga, que ce soit pour construire la mosquée avec la terre prélevée
directement du dépotoir, ou que celui-ci lui serve simplement de fondation et de promontoire.

Tandis qua Marva le grand tas d’ordures de la chefferie guiziga était recouvert d’une
mosquée, et son Au/i ainsi terrassé, a Kaliao les Guiziga Bui Marva s’employérent a reconstruire

! Bouba J., Maroua (décembre 2008, gzga), Bouba S., Kossewa (février 2010, gzga), Jidda K., Kossewa (février 2010,
gzga), Bui Kuli et Jodda, Kaliao (décembre 2008, février 2011, gzga)

2 Qui prend le sens d’idole ou fétiche, voir par extension de teligion paienne (Noye 1989 : 218)

3 C. Seignobos mentionne également, dans son récit de la prise de la Marva guiziga par les Peuls, que « la mosquée sera
implantée sur les /awru (sacrifices) des Bi-Marva », sans préciser de quel type d’« autels » il s’agit (2004 : 151)
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leur chefferie en développant la force de son Kitikil A Bui. 1ls y enterrerent les différents tétes de
varioleux et d’animaux « sacrés » nécessaires a la puissance de ce Au/, et notamment a sa
mobilisation dans le cadre des grandes ordalies contre les sorciers, et afin que les sezene en fuite de
Marva, et/ou issus du maayo Kaliao tout proche (tortue et caiman) y élisent a leur tour domicile,
pour assurer la protection de la chefferie contre les attaques des cavaliers peuls et lui apporter de
bonnes pluies, garantes de sa prospérité. Selon Haman M., le grand tas d’ordures de Kaliao assura
ainsi I'intégrité de la chefferie contre les menaces intérieures et extérieures au royaume « jusqu’a
Parrivée des colons » (Kossewa, février 2010, gzga). C’est en effet a cette période, alors que le nord
du Cameroun vient de passer sous domination francaise, que la chefferie de Kaliao adopta la
titulature fulbe, et que le Bu d’alors, Bui Zum Biko (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzga])', fut
nommé laamiido par le laamiido de Maroua Hamadu Koyranga (1908-1909/1914). Son neveu Bui
Yoguda lui succeda, mais celui-ci fut démis de la chefferie et jeté en prison par 'administration
coloniale francaise. A sa sortie, en 1964, il ne put revenir a Kaliao, mais fut autorisé par
I'administration coloniale et les autorités peules a s’installer avec les siens a Maroua, vers les
Comices et le maayo Tsanaga, dans un quartier qui prendra de ce fait le nom de Kaliaoré (Jodda,
Kaliao [décembre 2008, gzga], Seignobos 2004 : 154). Selon les vieux mik: kuli, ce fut un coin
enfoncé dans le pouvoir de Kaliao par les pouvoirs peuls et les autorités coloniales, puisque la chute
de Yoguda signa la perte de la chefferie par le clan Kaliao. Une coalition entre des islamo-peuls et
certains notables islamisés de la chefferie, contre I'avis des gaola Bui ay et des miki fuli, otficiants de
la chefferie, choisit en effet de donner le pouvoir au jawro Wassili Saajo, chef de village islamisé de
Bilguim, au nord de Kaliao et au nord-ouest de Maroua. L’administrateur francais de Meri entérina
cette décision, et le nouveau laamiido Wassili Saajo, Guiziga du clan Builguim, fut imposé a Kaliao
par la force.

! Huitieme chef de Kaliao et artiere-petit-fils du fondateur Bui Balda (cf. généalogie de Kaliao)
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Généalogie de la chefferie de Kaliao, clan Guiziga Kaliao, par Jodda,
Kaliao, mars 2008, gzga

1. Bui Balda, fondateur de Kaliao, fils du chef de Marva Akada
(1795-1825)

< 5. Bui Duvo (-) ’

6. Bui Bika (-)

2. Bui Massa Ay,
(1825-1858)

2. A Kedakay,
prétendant au tréne

aprés Yoguda

]

3. Bui MBadire (1858-
1888)

7. Bui Kotché 8. Bui Zum Biko, 1e 10. Yerima Kitikil (pére
“) laamiid o, non islamisé de Jodda), prétendant
au tréne aprés Yoguda

4. Bui
(1888)

Miké

9. Bui Yoguda, démis de la
chefferie par
Padministration coloniale

« Ce fut donc une chefferie forcée » (Jodda, Kaliao [décembre 2008, gzgal), qui vit aussi,
apres sa « fulbéisation », islamisation de son chef et de nombre de ses notables, et de la leur
délaissement du ku/i et du Kitikil A Bui, grand tas d’ordures du chef. Le laamiido abandonna en effet
la religion guiziga du &u/i pour lui préférer I'Islam, et il ne put en outre, en tant qu’ « étranger »,
s’installer dans la concession des anciens chefs de Kaliao : d’une part parce que les parents de
Yoguda et les descendants de la chefferie s’y opposerent, mais aussi et surtout car « s’il s'y installe,
il sera attaqué par le Ax/i de Kaliao, qui est dans le sol de la concession, il tombera malade et il
mourra » (Jodda, Kaliao [mars 2008, gzga]). Wassili ne subit donc pas la période d’enfermement au
sein de la concession de la chefferie imposée traditionnellement au nouveau B# lors de son
intronisation, et surtout il se fit construire une nouvelle vaste habitation a I'entrée du village de
Kaliao, sur la route menant a Maroua. C’est vraisemblablement aussi a cette période que s’opéra de
ce fait un dédoublement entre les charges politiques et les charges religieuses de la chefferie
revenant initialement au B, les premiéres étant récupérées par le laamiido et sa faada, cour, tandis
que les secondes furent confiées a un Bwz Kuli descendant du clan Guiziga Kaliao, fondateur de la
chefferie. C’est lui qui pris donc désormais en charge les kwuley autrefois dévolus au Bwz, a
commencer par tous ceux ayant trait au Kizki/, comme son ordalie (Bu: Kuli, Kaliao [mars 2008,
g7gal).

Pourtant, en dépit de cette séparation des pouvoirs, et de la tolérance envers les cultes

anciens du nouveau laamiido, puis par son fils, Hamawa Wassili, actuel chef de Kaliao, I'islamisation
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et la christianisation progressive des sujets de la chefferie, apres leur chef, conduisirent aussi au
délaissement des &uley [cultes], comme celui du grand tas d’ordures du chef’ :

« Au temps de Yoguda, le Kitikz/ était bien entretenu, mais maintenant depuis cinquante ans
plus personne ne jette sut le Kitikil, sauf ceux de I'ancienne concession de la chefferie. Mais il y a
toujours le jugement, méme si c'est moins souvent depuis Wassili, cat beaucoup sont devenus
chrétiens ou musulmans, donc ils ne veulent plus étre jugés sur le Kizkil. Par contre il y a d'autres
personnes qui viennent étre jugées, méme au-dela du territoire de Kaliao, ceux qui pratiquent encore

le £u/i » (Jodda, décembre 2008, gzga).

Autre conséquence de I'adhésion massive a 'Islam et au Christianisme’, et de ’abandon
concomitante du &u/, ses vieux officiants de Kaliao déplorent le départ des sezere tortue et caiman
du grand tas d’ordures de la chefferie. Ceux-ci auraient été « fachés » de ne plus se voir considérés
par les sujets de Kaliao, et auraient ainsi choisi de fuir, privant le royaume des pluies nécessaires a
la fertilité de ses champs. Dans une logique circulaire, le manque d’eau est également présenté par
les anciens de Kaliao comme 'une des causes du départ de la tortue et du caiman sefene du grand
tas d’ordures :

« Mais ils sont partis, parce qu'il n'y a plus d'eau a Kaliao. Nous avons vu le caiman il y a dix
ans dans le maayo, mais maintenant il n'y a plus d'eau, alors ils sont peut-étre montés sur le massif.
Le caiman laissait des traces de ses griffes sur le Kizzkz/. Nous-mémes n’avons jamais vu ces animaux
dessus, ce sont nos parents qui nous ont raconté ¢a. Depuis que ces animaux ne sont plus 1a, le
village est devenu mauvais, avant nous étions tous guiziga et nous faisions tous le &#/, maintenant
certains sont chrétiens, d'autres musulmans, alors le caiman s'est faché et il est parti » (Bui Kuli et
Jodda, mars 2008, gzga).

Ainsi, apres avoir abandonné une premicre fois le grand tas d’ordures du chef de Marva
lors de la conquéte peule de la ville pour partir se réfugier dans le Kitik:/ de Kaliao, les sefene ont a
nouveau choisi de délaisser leur demeure d’ordures, privant la chefferie de pluie, et signant ainsi la
fin irrémédiable du grand royaume Guiziga Bui Marva. Avec I'islamisation du B/ et la rupture
opérée dans la généalogie du pouvoir a Kaliao par I'imposition d’un /aamiido musulman issu d’un
clan extérieur, la chefferie a ainsi littéralement « explosé » (Bui Kuli et Jodda, mars 2008, gzga). Le
délaissement de la demeure de ses prédécesseurs, pres du grand tas d’ordures, par le nouveau chef
de Kaliao signa aussi la rupture définitive de la continuité physique et symbolique jusqu’alors
étroitement établie entre les corps des Bui et le Kitikil, qui en faisait le véritable pivot de I'équilibre
du royaume tout entier. Aujourd’hui, le trou qui a peu a peu été creusé dans le grand tas d’ordures
des anciens chefs par un voisin cherchant de la terre pour construire une nouvelle case, apparait
comme le dernier affront fait a ’embléme et au réceptacle du principe de la chefferie. Méme si les
vieux miki kulz, dans une tentative désespérée de croire encore en la puissance de « leur » Kizzkil,
affirment que « ce n’est pas grave », que « la ou ils ont creusé ce n'est pas trop dangereux, la ou c'est

1 Ou encore le sacrifice au crane du chef Mozogoy qui poussa le clan Digidim a fonder la chefferie de Kaliao

2 L’implantation des missions chrétiennes dans le Nord du Cameroun intervint tardivement, a partir des années 1920,
avant que I’évangélisation de masse ne s’opere vraiment 2 la fin des années 1950. Les groupes protestants furent les
premiers en place (luthériens, adventistes, baptistes, revivalistes), suivis vingt ans plus tard par les missionnaires
catholiques, qui adoptérent néanmoins des stratégies d’évangélisation plus affirmées et efficaces. Les églises chrétiennes
et protestantes eurent particulicrement la faveur des populations « animistes », notamment des monts Mandara, se
définissant en opposition avec les conquérants peuls et leurs alliés musulmans. Dans P'actuelle province de ’Extréme
Nord, le nombre de chrétiens (toutes églises confondues) est estimé en 2004 a environ 600 000 adeptes, contre plus
d’un million de musulmans. Ceux qui pratiquent toujours aujourd’hui les cultes locaux sont par déduction estimés a
800 000 individus environ (Seignobos et Nassourou 2004: 148-149).
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grave c'est la ou tout est enterré [la téte et le fer de houe]», et que «les gens le savaient en creusant »
(Bui Kuli et Jodda, décembre 2009, gzga), ce trou béant dans le flanc du grand tas d’ordures de
Kaliao semble révéler le peu de cas porté désormais par les villageois a cette vieille butte de cendres
et de terre au milieu du village. Il marque bel et bien la fin des grands tas d’ordures des chefs guiziga,
et par la la perte définitive de leur pouvoir sur la plaine du Diamaré.

Le creux dans le
Kitikil A Bui de
Kaliao, décembre
2008. Photo E.
Guitard
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De la méme facon que les premiers pasteurs peuls cohabiterent d’abord pacifiquement avec
les Guiziga Bui Marva, plus a I’est au cceur de la plaine du Diamaré, les premiers groupes fulbe
Mawdin, rejoints ensuite par des clans Ngara, vécurent d’abord en bonne entente avec le pouvoir
zumaya, payant tribut a son chef et participant aux fétes et aux cultes religieux locaux (Seignobos
2004 : 46, 52). Pourtant, apres la prise de Marva aux Guiziga, les conquérants peuls entreprirent
des le début du XIXe siecle d’harceler a son tour le pouvoir zumaya, régnant sur les plaines les plus
fertiles de la région, au cceur du Diamaré, sur le 7aayo Zumaya. Vers 1830, une coalition entre les
lamidats peuls de Mindif, Binder, Bogo et Maroua conquit le pays zumaya, sans pour autant réussir
a se partager ensuite le territoire. La capitale Zumaya Laamorde, bien qu’amoindrie, se maintint et
fit méme mine de s’islamiser, tout en sollicitant 'appui de Binder pour mieux se protéger de Mindif.
En 1840, les Zumaya s’associerent aux Guiziga de Midjivin et aux Mundang de Lara jusqu’a Léré
pour tenter un soulévement général contre le pouvoir peul, mais celui-ci fut maté dans le sang par
les Fulbe, non sans l'aide de la cavalerie de Yola. Les Zumaya subirent dés lors un véritable
ethnocide de la part des conquérants peuls, avant de se voir pour les survivants asservis dans des
dunmde, villages d’esclaves consacrés aux travaux des champs', fondés sur leurs propres terres de
Mogom jusqu’a Dargala. Ceux qui ne furent ni massacrés ni asservis se dispersérent quant a eux a
travers le pays. A la fin du XIXe siecle, alors les « paiens » venaient a manquer ou s’étaient réfugiés
sur les massifs rocheux des Mandara, difficiles d’acces pour les cavaliers peuls, nombre de Zumaya
récemment islamisés mais considérés comme de « mauvais musulmans », furent aussi saisis pour
alimenter la traite des lamidats locaux, qui constituait alors le seul commerce florissant dans
’Adamawa (Seignobos 2004 : 48). Enfin, avec la « fulbéisation » des fractions restantes du peuple
zumaya, venues grossir les rangs des Fulbe Taadindu, Dir, ou Azalwo, eux-mémes d’origine setvile,
la langue zumaya disparut progressivement. Ainsi la chefferie zumaya fut-elle « prohibée »
(Seignobos 19806) par le pouvoir peul, rayée de la carte géopolitique de la plaine du Diamaré dans

U Sing. ruumnde (Noye 1989 : 291)
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la seconde moitié du XIXe siecle, prohibition entérinée ensuite par 'administration coloniale
(Seignobos 2004 : 50).

C’est pour cette méme raison qu’il nous fut impossible, a et mes assistants et moi-méme,
de recueillir le témoignage de descendants directs de 'ancienne grande chefferie zumaya concernant
tant leurs grands tas d’ordures que la conquéte fulbe. En revanche, le vieil ardo de Zumaya
Laamotde, Fulbe Mawdin agé de quatre-vingt-quinze ans, et dont la concession s’ouvre toujours
sur le grand tas d’ordures de 'ancienne chefferie zumaya au cceur du village de Zumaya Laamorde,
pu nous offrir la version peule de la conquéte. Apres avoir arraché Marva aux mains du pouvoir
guiziga, le moodibbo Aman Damraka y convoqua le chef zumaya, Bi Dagum, mais celui-ci refusa de
s’y rendre. Le moodibbo langa alors une attaque contre Zumaya LLaamorde, et mis ses maitres zumaya
en déroute, qui « se disperserent partout en brousse ». Le moodibbo lui-méme entreprit ensuite de
réciter trois jours durant des b’z sur le grand tas d’ordures de la chefferie zumaya. Puis il « traga »

une mosquée pour « casser » sa puissance « paienne », lawru :

«Le jiddere, c'est e lawru, le kuli, c'est exptres qu'on a tracé la mosquée, pour détruire la puissance
du jiddere |...]. Depuis que nous nous sommes installés, nous n'avons jamais eu de problémes avec
les ginnaaji [génies], sinon les petits enfants ne pourraient pas monter dessus [dit-il en me désignant
des enfants en train de jouer sur le grand tas d’ordures devant sa concession]. C'est la mosquée qui
a cassé ¢a. Chaque fois que les Fulbe s'installent, ils doivent faire une mosquée et creuser un puits.
La mosquée peut détruire tous les Jbbi [fétiches]» (Zumaya Laamorde, décembre 2009, flflde)

Le moodibbo Damraka aurait ensuite appelé I'un de ses parents d’Ursur pour venir diriger la
nouvelle chefferie peule de Zumaya Laamorde', mais celui-ci se serait montré trop apeuré a I'idée
de demeurer pres du puissant £#/ du grand tas d’ordures zumaya. C’est ainsi que les Fulbe Mawdin
se seraient vus attribuer la téte de la chefferie de Zumaya Laamorde (Ando Zumaya Laamorde
[décembre 2009, mars 2011, flflde]).

Fait notable cependant, a la différence de Marva ou la mosquée fut érigée directement sur
le grand tas d’ordures du chef guiziga, les Fulbe prirent soin 2 Zumaya Laamorde de la batir a coté
de celui du chef zumaya, dans 'optique revendiquée de conserver cet embléme d’ancienneté et de
puissance pour mieux se lattribuer :

« Beaucoup de cavaliers fulbe se sont installés autour du jiddere. Le jiddere, ¢'était la chefferie
[-..]. Jusqu'a aujourd'hui, on n'en prend pas la terre, c'est une marque pour dire que la chefferie est
ancienne. Mais depuis l'artivée des Fulbe, on ne jette plus rien dessus [...]. S'ils ont creusé dedans a
Kaliao, ¢a ne sert plus a rien. Nous, on garde ¢a comme une marque, c'est bien, on la voit bien |...]

Lorsque les Fulbe sont artivés, ils ont tout détruit dans le village, mais pas le jiddere » (Zumaya
Laamorde, décembre 2009, flflde).

Véritablement fier de ce symbole de pouvoir, tel un trophée de guerre pris a leurs puissants
opposants zumaya terrassés, 'ando de Zumaya Laamorde alla méme lors de nos discussions jusqu’a
contester les propos des Guiziga Bui Marva présentant leurs tas d’ordures de Marva et de Kaliao

comme les plus grands et les plus puissants, arguant que « c’est ici [a Zumaya Laamorde] le plus
grand tas d’ordures | » (mars 2011, flflde).

U] est utile a ce stade de préciser que le terme fulfulde /aamorde est issu du terme Jaamn, pouvoit, et employé aussi pour
désigner le palais du laamido, saare laamu, « véritable symbole du pouvoir, ou les princes régnants se succedent et sont
enterrés » (Seignobos 2004 : 61). L’ancienne capitale Zumaya porte donc encore aujourd’hui le nom que lui donnerent
ses conquérants peuls, signifiant littéralement « le centre de pouvoir des Zumaya ». Je n’ai pu en revanche trouver trace
du nom que les Zumaya avaient eux-mémes donné a leur capitale
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Ce qui suit nous permettra de saisir quels enjeux représentait alors en ce début de XIXe
siecle la possession d’un grand tas d’ordures pour les autorités islamo-peules du Diamaré. Nous
verrons aussi pourquoi cet emprunt par les Fulbe aux royaumes locaux pu étre parfois assumé,
comme a Zumaya Laamorde, mais fut surtout pratiqué sans étre revendiqué, voire dissimulé, par
le pouvoir peul. Mais terminons d’abord ce bref tableau de la conquéte peule en descendant a la
suite des troupeaux des pasteurs fulbe quelques centaines de kilometres plus au sud, dans la vallée
de 1a Bénoué, sur le site du futur lamidat de Garoua.

La fondation de Garoua par les conquérants peuls

En 1893, lors de son expédition au Nord du Cameroun, S. Passarge attribua 60 000 a 70 000
habitants a la ville de Maroua, mais seulement a peine 5 000 ames a Garoua (Seignobos 2004 : 152).
11 faut dire que jusqu’a la prise de la région par les troupes coloniales allemandes, Garoua comptait
peu parmi les lamidats peuls de la province d’Adamawa, notamment a coté de ses puissants voisins
de Demsa, bras armé de Yola, Tcheboa, ou encore Rey Bouba plus au sud, et ne possédait pas
encore le poids politique et démographique qu’elle obtiendra par la suite dans la région. C’est peut-
étre la raison pour laquelle on possede moins de témoignages sur la fondation de Garoua par les
conquérants fulbe et son développement durant le XIXe siecle, hormis le travail fondateur de M.
Eldridge et A. Bassoro (1977), a pattir du recueil de la « tradition orale » fulbe aupres des notables
et des plus agés du lamidat de Garoua.

Ce sont cette fois des clans peuls Wolaarbe' qui vont véritablement fonder la cité et le
lamidat de Garoua dans la premicre moitié du XIXe siecle. Les premiers campements de pasteurs
peuls s’installerent sur le site vers 1780. Celui-ci est alors limitrophe des chefferies bata de
Kokoumi, a cheval sur les deux rives de la Bénoué, et de Demsa-Pwa, sur le maayo Tiyel, et des
villages fali situés plus au nord sur les piémonts du massif du Tinguelin qui surplombe la vallée. On
sait, nous 'avons vu, malheureusement peu de choses de ces populations, hormis qu’il s’agissait
pour les Bata de forgerons de langue tchadique organisés en petits états centralisés, et pour les Fali
d’agriculteurs, chasseurs et pécheurs de langue adamawa, structurés en petites communautés
villageoises lignageres et segmentaires (1977 : 19). La zone de la future Garoua en tant que telle
¢tait alors vacante, les populations fali ayant contenu I'avancée des Bata vers Iest, bien que cela les
ait forcés a un retrait partiel vers les hauteurs des monts Tinguelin.

L’ardo Tayrou, chef de I'un des clans Wolaarbe, dirigea a la fin du XVIIIe siécle les siens et
leurs troupeaux jusqu’a un site sur la rive nord de la Bénoué prénommé gwa rwe par les Bata, du fait
de la prolifération des arbres mwe dans cette vallée, gwa, nom que les Fulbe transformeront en Garwa,
francisé ensuite durant la période coloniale en Garoua (1977 : 20). Comme dans la plaine du
Diamaré, les rapports entre les nouveaux venus et les populations déja en place bata et fali furent
d’abord pacifiques, et permirent ainsi aux pasteurs peuls de nouer des alliances économiques et
matrimoniales avec certains clans locaux. Ceux-ci découvrirent aussi un paturage particuliecrement
accueillant sur le site de I'actuel Garoua, essentiellement marécageux, et y dresserent des lors leur

principal campement, waalde, ou furent érigés par la suite le palais du laamiido et sa mosquée (1977 :
21).

I Appelés aussi Ba’a’en, voire Fulbe Garoua (Seignobos 2004 : 46, 52)
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Mais progressivement, la cohabitation entre les éleveurs peuls et leurs troupeaux et les
agriculteurs bata et fali induisit des frictions. La proclamation du Jibad par Ousman Dan Fodio a
Sokoto en 1804 installa véritablement les Fulbe Wolaarbe de la vallée de la Bénoué dans une
dynamique de conquéte sur les populations locales. Le moodibbo Adama, nommé par le shehu de
Sokoto a la téte de Yola, capitale de la province de ’Adamawa, déclara 'ardo Tayrou chef des
Wolaatrbe, et Iinvita a déclarer ouvertement la guerre aux « paiens » bata et fali, au nom de
Iexpansion de I'Islam. Ce premier chef de Garoua (1810-1835) transforma son campement de
bergers initial en camp retranché, ribadu, et s’allia a 'un des chefs de clan fali, Bigawla Tumni (1977 :
22). Vers 1830, de nouveaux clans Wolaatbe rejoignirent en outre leurs prédécesseurs sur le site de
Garoua, depuis les Etats hausa ou 'ouest du Bornou, via la vallée du Yedseram, en passant par le
Gongola, puis par le pays Kilba (Seignobos 2004 : 46, 54).

Succeda a Ardo Tayrou le Moodibbo Hamman Njoundi (1835-1851), pere de lactuelle
dynastie régnante sur le lamidat de Garoua, et considéré comme le véritable fondateur de la ville
vers 1839, a partir du camp fortifié r7badu (Boutrais 1984 : 128). A c6té d’un quartier central fulbe,
prénommé de ce fait Fulbere, se développérent aussi un quattier fali, Falire, et un quattier bata sur
la rive nord du fleuve, Liddire, littéralement « le quartier du poisson » en référence a lactivité
principale de ses occupants, la péche.

Le fils du Moodibbo Hamman Njoundi, Ardo Bakari Mayha (1851-1863), gagna encore du
terrain sur les Fali au nord de la ville, et y fonda les quartiers de Lainde en 1855 et de Nassarawo
vers 1865, ou il délégua des Fali soumis afin de protéger ce flan de la cité des attaques des groupes
résistants fali retranchés sur le mont Tinguelin (Boutrais 1984 : 248). La cité connut a cette époque,
comme a Maroua, un tournant important dans son développement avec I'installation d’une colonie
de bornouans dans le nouveau quartier de Kollere, le « quartier des Kanuri », Ko/le, a c6té du quartier
initial de Fulbere (Eldridge et Bassoro 1977 : 23). Ceux-ci introduisirent de nouvelles pratiques
artisanales, comme la teinturerie et le tissage a grande échelle, tout en développant la ville comme
un nouveau pole commercial central dans ’Adamawa, ou s’échangeaient les produits du Sahel
comme le sel, le natron ou encore les étoffes, contre ceux de la savane, comme la kola, I'ivoire et
les peaux. Ainsi fut fondé le premier grand marché de Garoua a 'emplacement initial du 72badu,
camp retranché, au cceur de la ville. A la suite des artisans et commergants kanuri s’installerent
également des populations arabes Showa, qui fondirent quant a elles le quartier de Souwari, au sud-
ouest de la ville, pour y cultiver le muskuwaari, sorgho repiqué de saison seche, dont la culture a
haut rendement assura aux citadins un approvisionnement important en céréales, et leur permis
donc de s’adonner a d’autres activités, comme le commerce, la politique ou la religion.

Ce ne fut cependant que dans la seconde partie du XIXe siecle, sous le régne de Mallum
Issa (1866-1894) que le gros bourg de Garoua acquis définitivement le statut de cité, de méme que
le nom qu’elle porte toujours aujourd’hui. La stabilité politique du royaume était alors assurée, ce
qui permis a un nombre croissant de ruraux de rejoindre la ville pour s’y adonner a de nouvelles
activités, notamment artisanales et commerciales, mais aussi 2 une communauté hausa de s’installer
a son tour dans le centre historique au sud de 'ancien 7badn, dans le quartier qui pris ainsi le nom
de Hausare. Restés en contact avec leurs villes d’origine et les autres colonies hausa installées dans
la région, ces nouveaux artisans et commergants offrirent d’importantes sources de financement et
d’approvisionnement au commerce local, ainsi que de plus vastes débouchés vers les autres grands
centres urbains de ’Adamawa qu’étaient Ngaoundere, Adoumri, Moubi, Sorawo et Yola, mais aussi
vers Kano ou encore le Bornou (1977 : 24). Ils développerent a leur tour a Hausare de nombreux
ateliers de tisserands, de forgerons, de bijoutiers, de tanneurs, de teinturiers, etc., qui vinrent
enrichir encore la production artisanale bornouanne. Le grand marché de la ville se situait alors
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logiquement a la limite des quartiers Kollere et Hausare, en face du lieu-dit Katarko, avant d’étre
déplacé plus vers le centre-ville, sur le site de 'actuelle Maison du Parti dénommé de ce fait « ancien
marché ». Tandis que ces kambari’en, Kanuri, Arabes Showa, ou encore Hausa, « islamisés anciens »
(Eldridge et Bassoro 1977 : 77), s’adonnaient ainsi a I’artisanat, au commerce et dans une certaine
mesure a 'agriculture, les familles fulbe pour leur part se consacrerent essentiellement a la religion
et a son enseignement, mais aussi a la guerre et a 'administration politique du lamidat. Sur le plan
politique justement, c’est aussi sous Mallum Issa, donc relativement tardivement par rapport a
Maroua, que le lamidat de Garoua repris la titulature de la cour de Yola, inspirée elle-méme de la
tradition politique hausa de Sokoto et de Kano, mais aussi du Bornou (1977 : 72). A 1a fin du XIXe
siecle, a P'orée de la conquéte coloniale allemande, Garoua n’avait certes pas acquis I'importance
politique et démographique de sa grande sceur Maroua plus au nord, mais elle représentait
néanmoins un pole urbain d’importance dans la vallée de la Bénoué, au cceur de la province de
I’Adamawa, dont elle constituait Iassisse territoriale et économique avec les autres grands lamidats
de la région (Seignobos 2004 : 48).

La fondation de Garoua et de son lamidat semble donc se situer dans la lignée de celle de
Maroua, dans le cadre notamment du vaste mouvement de migration peule descendu depuis le
nord-ouest via le Bornou et les Etats hausa des le XVIIle siecle, organisé ensuite au début du XIXe
siecle en véritable guerre de conquéte sous la banniere du Jibad lancé par le shehn Ousman Dan
Fodio a la téte de 'empire du Sokoto. Pour autant, les contextes de fondation des deux centres de
pouvoir citadins, tout aussi bien que la trame de leur développement, urbanistique, politique ou
économique, différent largement. Pour ce qui nous intéresse ici, a savoir Iexistence de modeles
locaux, antérieurs a la fondation des villes peules, de gestion et d’instrumentalisation des déchets,
et de leurs accumulations, comme « dispositifs de pouvoir », Garoua se distingue surtout de Maroua
par Pabsence d’organisations politiques et sociales élaborées et centralisées sur son site au moment
de sa création par les conquérants peuls. La ville fut fondée sur un site vacant, « no man’s land »
entre les pays bata et fali (Eldridge et Bassoro 1977 : 19), quand Maroua existait déja comme Marva,
capitale d’un vaste royaume guiziga depuis le XVle siccle. En outre, si I’histoire de 'ancienne
capitale guiziga comme ses environs sont parsemés de grands tas d’ordures, aucune mention n’en
est faite par mes interlocuteurs ou dans la littérature a propos du site de Garoua, ni des territoires
voisins investis de longue date par les populations fali et bata. Il semble ainsi que cette pratique
d’instrumentalisation des déchets par les chefs locaux comme emblemes d’antériorité et de richesse
et comme instruments occultes de leur domination n’ait pas eu cours dans la vallée de la Bénoué,
contrairement a la plaine du Diamaré. Toutefois, en dépit de cette absence, les deux villes vont
connaitre sous 'administration peule des pratiques similaires de gestion des déchets par les
détenteurs du pouvoir, présentées en rupture, mais dans les faits inscrites dans une certaine
continuité avec les rapports entretenus avec les maticres et objets déchus par les anciens chefs
« pafens » de la plaine du Diamaré.
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2. Le pulaaku et PlIslam : idéologies de Ia propreté et de Ia pureté

Le pulaaku, ou Part de ne rien émettre

Les lamidats du nord du Cameroun fondés au début du XIXe siccle apparaissent comme
une étape ultime d’hybridation des sociétés peules. Inspirés dans leur fonctionnement et leur
urbanisme des cités hausa, ils accueillent aussi bien divers clans fulbe et leurs affranchis, tels que
les ritmaybe qui fonderent Maroua, que des captifs, maccube, venus avec leurs maitres ou prélevés sur
les populations locales, mais aussi d’importantes colonies de &amzbari’en, islamisés anciens Kanuri,
arabes Showa et Hausa venus du Bornou et des Etats hausa, puis des populations autochtones
libres, pour la plupart islamisées et « fulbéisées » (Burnham 1996). Le discours tenu par mes
interlocuteurs islamo-peuls sur le role du pulaaku, présenté comme un « code de conduite peul »
(Dupire 1962: 169, 1977: 189, Boesen 1999: 85, Virtanen 2003: 27) dans la gestion privée et
publique des déchets et de la propreté des espaces de vie durant la période de gouvernement peul
de Garoua et Maroua, peut ainsi étre analysé comme une idéologie identitaire suprématiste brandie
tout autant pour se distinguer des non-Peuls, que pour se positionner au sommet d’un systéme
complexe de catégories hiérarchisées au sein méme des communautés fulbe, opposant notamment
les nomades, Mbororo', aux sédentaires, Fulbe, les ruraux, Fulbe ladde, aux citadins, Fulbe wuuro, les
hommes libres, rimbe, aux affranchis, riimaybe, et les affranchis aux captifs, maccube, ou encore les
différents clans entre eux (Guichard 1990, Bierschenk 1995). Ce concept désigne ainsi plus
précisément « un comportement peul idéal » (Boutrais 1999 : 48), basé toutefois sur des valeurs
communes a d’autres sociétés (Dupire 1981: 169), que toute personne aspirant a étre peule
s’efforcerait d’atteindre et de tenir, comme un role social qu’on joue : « se comporter en Peul »
(ibid)>. Aussi, en tant que discours historiques et paroles de mémoire, ces propos contemporains
sur un passé lointain jouent aujourd’hui pleinement leur réle idéologique et identitaire de
justification de la domination fulbe ancienne sur les populations locales, a travers la construction
d’un certain age d’or de la gestion des villes par les autorités islamo-peules au XIXe siecle.

Pour autant, malgré cette mise en avant du role de la « fulanité », du puwlaakn, dans les
discours actuels des citadins islamo-peuls sur la stricte gestion des maticres et objets déchus dans
les espaces privés comme publics durant la période d’administration peule des deux villes, il ne
parait pas pour autant possible de réduire ce concept a un pur stéréotype produit par les Fulbe sur
eux-mémes, renforcé par les fantasmes des administrateurs coloniaux et des scientifiques
occidentaux (Amselle 1990: 74, Pondopoulo 1996, 2008, De Bruijn et Breedveld 1996: 796-797,
Botte, Boutrais et Schmitz 1999: 8). Dans ce contexte urbain, comme dans différentes
communautés peules ouest-africaines (Riesman 1992, Boesen 1999), notamment dans I’ancienne
province de ’Adamawa (VerEecke 1989, 1993b, 1999, Regis 2003, Bocquené 1981, 1986, Burnham
1991, Last et Burnham 1994, Burnham 1996, Virtanen 2003), certains traits de comportements et

I Ceux-ci ayant souvent été considérés par les scientifiques comme les garants d’une « fulanité » originelle, face aux
Peuls pervertis par I'Islam et I'installation dans une sédentarité urbaine empruntée a d’autres populations, notamment
kanuti et hausa.

2 Le terme pulaakn lui-méme se compose de la racine fi- et du suffixe —aaku, ce dernier caractérisant « les noms abstraits
désignant un statut social et les qualités ou les comportements qui lui sont attachés » (par exemple diimakn, « la
noblesse »). « Le terme pulaaku exprime donc cette chose complexe : le fait d’étre Peul » (Boesen 1999 : 83)
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certaines valeurs au fondement du pulaakn ont pu aussi étre profondément incorporées par une
frange de la population citadine, au point qu’ils ont imprégné, et impregnent encore dans une
certaine mesure, toutes leurs attitudes corporelles et leurs comportements quotidiens, des plus
sociaux aux plus intimes : « L’individu se plie si bien a ce mode¢le imposé a la société qu’il arrive a
taire du pulaaku une valeur individuelle détachée de son conditionnement social : c’est
Iintériorisation de I'impératif moral » (Dupire 1981 : 169). L’étude de la perception et des modes
de gestion des déchets corporels et domestiques, mais aussi des techniques d’entretien du corps et
des espaces de vie, offre une autre porte d’entrée vers la compréhension du concept de prulaakn,
son incorporation et sa manifestation au quotidien, mais aussi sa manipulation dans les discours,
notamment sur le passé, en tant que marqueur d’une ethnicité peule véritable, a la fois garante et
justificatrice d’une différence et d’une supériorité vis-a-vis des autres populations citadines. Dans
les récits collectés aupres des citadins de Garoua et Maroua au début du XXle siecle sur la fondation
puis la gouvernance des deux villes par les autorités peules durant le XIXe siecle, ce concept et les
valeurs qui s’y rapportent sont donc mobilisés a la fois pour évoquer un certain age d’or des
lamidats fulbe, mais aussi expliciter certaines pratiques effectives de gestion privée et publique des
déchets ayant eu cours a cette période, comme un comportement idéal en la matiere, aujourd’hui
en déperdition.

Moins que le terme de pulaakn, c’est surtout celui de semteenDe, honte ou pudeur, qui revint
fréquemment dans la bouche de mes interlocuteurs citadins, notamment les plus agés, pour
qualifier et justifier les gestes et dispositifs mis en ceuvre progressivement par les premicres familles
citadines comme par les autorités islamo-peules pour manipuler et traiter les substances et
matériaux déchus issus quotidiennement des corps et des habitations. Cette notion est également
mentionnée, a coté de la tempérance ou de la patience, munyal, mais aussi de la réflexion et de
Pamabilité, hakkilo, valeurs centrales du laawol pulaaku, « la voie du pulaakn », comme 'un des
« moteurs » principaux de la « fagon d’étre au monde » de ses adeptes, avec bien sur des différences
notables selon les catégories de populations considérées, et des criteres de genre, d’age ou encore
de statut (Stenning 1994: 55, Riesman 1974, 1992, Dupire 1981: 169, Bocquené 1981: 311, Virtanen
2003: 28). Ce sentiment de honte jouerait pourtant plus un role de contrainte que d’injonction,
puisqu’il n’interdirait plus qu’il n’oblige : « Les régles établies par le pulaakn visent toutes a la
négation des besoins et une attitude fondamentale de renoncement» (Boesen 1999 : 90). I’adhésion
stricte au pulaakn se situe d’abord dans le controle permanent de soi, de ses besoins, de ses envies
et de ses émotions, surtout dans la sphére publique ou lors d’interactions sociales hors de la sphere
domestique. Mais méme dans le cadre intime, la pudeur et la tempérance sont toujours de mise,
imposant une contention permanente et un controle maximum visant la dissimulation, voire
Iintériorisation radicale de la moindre manifestation émotive ou physiologique (Virtanen 2003 :
29). Le semteenDe dans ce cadre devient alors tout autant une attitude a respecter qu'un sentiment
violent que I'on ressent si on échoue, et dont la crainte viscérale sert autant de contrainte que de
garde-fou : « Pullo nastan lunmo wade, amma nastatta luumo semteenDe », ce qui peut étre traduit par « un
Peul entrera dans le marché de la mort, mais n’entrera pas dans celui de la honte », le marché dans
cette sentence symbolisant 'espace public, ou 'on doit particuliérement se controler pour éviter
une honte publique (VerEecke 1993a: 413, 1999: 101, Piga 2006: 102).

L’exemple le plus souvent évoqué, qui m’a aussi été fréquemment rapporté a Garoua
(Lawan Jeka, décembre 2010, janvier 2011, flflde) et Maroua', est 'interdiction pour un « vrai » Peul
de manger en public, a Pextérieur de chez lui : « Pullo diinmo nyamataa yaasi » [litt. « Un Peul libre ne

U Laamiido Maroua (janvier 2011, fr), Boubakary A. (janvier 2011, fr), Abba U. (février 2011, fr), Sarkin Faada (févtier
2011, flflde)
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mange pas dehors »| (Boesen 1999 :90, Bocquené 1986 : 314, Regis 2003 : 21, 32, Riesman 1992 :
27). Pour C. VerEecke, c’est par exemple dans la continuité de cet interdit emblématique du
prlaakn, et au nom de I'idée de semteenDe, renforcée encore par 'adhésion a I'Islam, que les femmes
fulbe sédentarisées et citadines de Yola, au nord du Nigeria, ont progressivement abandonné la
vente de préparations culinaires a lextérieur de chez elles, a la différence de leurs consceurs
citadines non peules et des femmes fulbe nomades trés impliquées dans la vente du lait de leurs
troupeaux (1993a: 413).

Les personnes interrogées ne manquent jamais d’évoquer en outre, pour illustrer un degré
ultime de « fulanité », la conduite exemplaire de I'un d’entre eux, ayant été jusqu’a mettre sa santé
en danger par son obstination a “suivre” le pulaaku et faire preuve de semteenDe. P. Riesman rapporte
ainsi I’histoire célebre d’un ardo emprisonné par 'administration coloniale frangaise qui serait mort
de faim et de soif en prison par refus de s’alimenter en public (1992 : 27). Le laamiido de Maroua
me rapporta quant a lui histoire de 'une de ses connaissances tombée malade durant le Hadj,
pelerinage de deux semaines a la Mecque :

« J’avais un ami qui s’est rendu récemment a la Mecque pour le Hadj. La-bas, les gens sont
logés serrés tous ensemble dans des tentes, par nationalité, tous les Camerounais ensemble. Comme
cet ami était géné de devoir se soulager pres d’autres personnes, il s’est retenu. Ca I’a finalement
rendu malade, de tout garder comme ¢a durant deux semaines ! » (Maroua [janvier 2011, fr])

Ce récit souligne aussi que, si le fait de ne pas manger en public hors de chez soi constitue
un exemple classique de soumission au sezteenDe, 'un des préceptes fondamentaux du pulaaku dans
nombre de contextes peuls, Pautre fonction corporelle devant strictement étre dissimulée est celle
de 'excrétion, notamment la défécation mais aussi parfois la miction (VerEecke 1989 : 60, Epelboin
1981-1982 : 518, Riesman 1992: 25), comme en témoigne e proverbe recueilli chez les Fulbe Bande
du Sénégal : « So 0 tawii ma iDa bunde, joodo e hoore mayri. « Si on te surprend en train de déféquer,
assieds-toi sur ton propre étron » (Epelboin 1981-1982 : 518).

De nombreuses préconisations peuvent s’ajouter a ces deux situations de dissimulation des
besoins naturels, alimentation et excrétion, au nom du respect du sewzeenDe et du pulaaku, au rang
desquelles I’évitement, entre les cadets et les ainés, présenté comme une marque de déférence et de
respect des premiers aux seconds (Dupire 1977, Bocquené 1986 : 313, VerEecke 1989 : 60, Riesman
1992, De Bruijn et Breedveld 1996 : 810, Boesen 1999 : 91, Regis 2003 : 32 ), mais qui peut aussi
codifier les relations sociales et familiales, notamment entre un homme et sa belle-famille, ou un
pere et son fils, voire le mari et sa femme (Dupire 1977, Bocquené 1986 : 312, VerEecke 1989 : 60,
Riesman 1992, De Bruijn et Breedveld 1996 : 810, Regis 2003 : 27-28, Virtanen 2003 : 32). Le
pulaakn imposerait aussi la dissimulation de la douleur et méme une négation sociale de la maladie,
vue comme un échec du contréle du corps (Regis 2003 : 35-36), de méme que celle de la plupart
des émotions, comme la joie, la tristesse, ou encore la colére (Bocquené 1986 : 315, Regis 2003 :
24-29). Cette réserve et cette tempérance se doivent enfin d’étre accompagnées d’une bienveillance
et d’'une attention particuliere vis-a-vis de I'autre, qu’il soit Peul ou extérieur a la communauté,
auquel on ne peut rien demander, ni rien refuser non plus (Bocquené 1986 : 312, Boesen 1999 :
92). Certains des intetlocuteurs fulbe d’E. Boesen ne manquent pas néanmoins de reconnaitre que
cette obligation a 'amabilité et a la politesse confine parfois a hypocrisie, surtout dans la mesure
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ou celle-ci est souvent vécue comme une obligation au nom du pulaakn, toujours pour éviter la
honte, semteenDe (1999 : 93)".

Le controle de soi, la pudeur et la dissimulation des besoins naturels ont bien évidemment
a voir avec la fagcon dont on entretient ordre et la propreté de son corps et de son foyer, et donc
dont on se débarrasse de ses excrétions en tout genre. Dans la bouche de mes interlocuteurs les
plus agés a Garoua et Maroua, issus de milieu peul, 'adhésion au pulaakn et I'évitement a tout prix
de la honte, semteenDe, ont ainsi induit une attitude particuliere chez les premiers citadins des deux
villes, a savoir la conservation et la dissimulation des déchets domestiques au sein des concessions.

Celle-ci ne se réalisa toutefois pas d’emblée, dés linstallation des premieres familles
citadines, et ne concerna certainement qu’une frange de la population, I’élite islamo-peule des deux
villes. Plusieurs de mes interlocuteurs rapportent en effet que dans un premier temps, notamment
lorsque I’habitat était encore peu dense et les concessions espacées, les déchets domestiques étaient
le plus souvent déversés sur les champs et jardins de case, insérés dans la trame lache du tissu
urbain. Marva, la capitale guiziga prise pat les Fulbe au tournant du XVIIle et du XIXe siecle, était
en effet constituée essentiellement de constructions végétales amovibles trés espacées, afin
notamment de limiter les risques d’incendies (Seignobos 2004 : 151). La plupart des groupes
conquérants peuls n’y construisirent d’abord également que des « cases végétales rudimentaires ».
Mais certains d’entre eux, comme les rizmaybe Ytlabe, ainsi que leurs maitres Ngara et Tara, tout
comme les groupes Wolaarbe descendus dans la vallée de la moyenne Bénoué, ou ils fondirent
Garoua, avaient déja une expérience de la sédentarisation et de la vie citadine, par leur séjour au
Mali pour les premiers, ou dans le Bornou et les Etats Hausa pour les seconds (Seignobos 1984:
199). Les fondateurs fulbe des lamidats, mais aussi leurs alliés kanuri et hausa, y introduisirent ainsi
progressivement un nouveau type d’habitat citadin, en pisé, inspiré de I'architecture des cités hausa
(s0ro), qui se généralisa a Maroua des le début du XIXe siecle, et plus tardivement a Garoua dans la
seconde moitié du XIXe si¢cle, sous le /aamiido Mallum Issa (1866-1894) (Bassoro et Eldridge 1980:
105). Les vastes saare, concessions de terre battue, des laamiibe, furent les premiéres réalisées en
pisée, sous la direction d’artisans hausa et bornouans : « Une suite de salles de réception (djaolerou)
donnait sur les appartements du lamido, le logement des serviteurs et sur 'énorme gynécée,
I’ensemble était entouré d’une haute muraille de terre » (Seignobos 1984 : 200).

I Ce qui fait par exemple dire a des cultivateurs burkinabés que « le Peul est un faux type » (Hagberg, 1998 : 205, cité
par Boutrais, 1999 : 48), et qui est évoqué de facon imagée par ce proverbe bambara : « le Peul est une bouse de vache,
seche a P'extérieur, humide a l'intérieur » (Dupire 1981 : 179).
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« Intérieur d’une cour d’une maison
Foulbé ». Garoua. 1918. Photo F. Gadmer

Ces vastes ensembles de cases de terre, pouvant aussi accueillir des corrals, waalde, ou des
jardins, cloturés d’une muraille et auxquels on accédait par des venelles, kynGuuji (sing. lunnGu),
sans issue, s’organiserent d’abord en quartiers isolés les uns des autres par des espaces plus ou
moins importants (Bassoro et Eldridge 1980: 91, Seignobos 1977: 54, Seignobos et Iyebi-Mandjek
2004: 102,151). C’est sur ces jardins intérieurs, le plus souvent a 'arriere de la concession, que 'on
pouvait déposer les déchets domestiques, #Buuwri', en un jiddere’, tas d’ordures, afin de les épandre
ensuite pour amender les cultures :

« Alors chaque personne jetait derriére sa maison, et on faisait le koonal, Pengrais, qu'on
dispersait dans les champs, pres de la maison. On poussait le jiddere sur le champ, et on pouvait faire
le coton, mais on ne cueillait jamais rien sur le jiddere. On pouvait aussi garder certaines choses
comme les excréments du bétail qu'on mettait ensuite dans le champ 2 la saison seche » (Dadda D.,
ménagere Fulbe, 70 ans, Maroua [décembre 2009, flflde] et Sarkin Fadaa, Maroua, [janvier 2011,
flflde]).

Toutefois, la dissimulation des déchets domestiques au coeur des vastes concessions sembla
tres rapidement s’imposer comme le comportement citadin adéquat, surtout dans les familles fulbe
et kambari’en, comme l'ont gardé en mémoire un grand nombre de mes intetlocuteurs’. La plupart
s’accordent pour avancer que les déchets émis quotidiennement dans la concession étaient déposés

! Littéralement « balayures », du verbe wuumgo, « balayer » (Noye 1989 : 396)

2 Du vetbe jiddugo, « entasser (des objets) » (Noye 1989 : 189)

SRespectivement a Matoua, jawro Gada Mahol 6, chef de quartier fulbe (décembre 2009, flflde), Alhadji B. K., chef de
famille fulbe (mars 2011, fr), Sarkin Faada (mars 2011, flflde), Laamiido de Maroua (janvier 2011, fr), Boubakary
Abdulaye, chef de famille fulbe (janvier 2011, fr), Amdo ’Ouro Zangui, fulbe (décembre 2009, flflde) Fanta, ménagere
guiziga (janvier 2011, gzga), Dudjo, ménagére fulbe (février 2011, flflde), Djaratou, ménagére fulbe (février 2011, flflde),
Asta Z., ménagere fulbe (février 2011, flflde), Mairamou, ménagere fulbe (février 2011, flflde) et a Garoua Mamadi,
chef de famille kanuri (avril 2008, fr), Lawan Rumde Ajia, showa (novembre 2008, flflde), Ahmadou S., chef de famille
kanuri (novembre 2008, fr), Ma/la Umaru, marabout hausa (octobre 2009, novembre 2010 et janvier 2011, flflde),
Lawan Jeka, fulbe (octobre 2009 et décembre 2010, flflde), Maria, ménagere hausa (novembre 2010, flflde), Alhadji B.,
chef de famille fulbe (décembre 2010, fr) Ada B., ménagere kanuri (décembre 2010, flflde et fr)
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dans une fosse, gasaawa', dans un endroit reculé de celle-ci, creusée a origine pour y prélever de la
terre servant a batir les cases :

« Avant pour trouver la voirie dehors c¢’était difficile. Parce que si jai une grande concession
comme ¢a, et que je veux batir une maison, je creuse un grand trou, et dans ce trou-la, je ne fais que
mettre la voirie la-bas. Il faut peut-étre 10-15 ans pour remplir, parce que ce n’est que ma famille,
ce n'est pas d’autres familles, qui vient verser. C’est dans la concession. C’était comme ¢a avant.
Mais les voiries comme ¢a [celle pres de chez lui, derriere le siege du RDPC], c’est peut-étre a coté
des marchés, ou a coté des places tellement publiques, 1a on pouvait trouver des voiries comme ¢a.
Mais sinon chacun dans sa concession avait quand méme un trou, ou il versait ses ordures. Le trou
dans la concession, on appelait ¢a aussi jiddere [tas d’ordures]. On pouvait dire aussi gasaawa [fosse],
ca vient de i wasi, wasugo, c’est quelque chose qu’on a creusé. Mais quand il y a la voirie dedans
Cest devenu le jiddere. Gasaawa C’est un juste un creux » (Ahmadou S., Kanuri, 55 ans, Garoua,
novembre 2008, f).

Les déchets domestiques, #Buwmwri, pouvaient également servir a remblayer les anfractuosités
du sol de la concession, ou encore a combler les vieux puits taris, afin d’éviter par exemple que les
enfants n’y tombent”. On pouvait ensuite réaliser de petits jardins de case sur ces buttes
extrémement fertiles au sein méme de la concession, pour y cultiver par exemple du gombo, puis
a partir de la conquéte coloniale du mais’. Selon le /awan de Fulbere 1, quartier historique du centre-
ville, et Jeka' du laamiido de Garoua, il était alors en effet inconcevable pour un citadin fulbe de
manipuler cette matiere détritique hors de chez lui, en public, méme pour amender ses champs :

« Avant comme il y avait de 'espace, les gens gardaient les déchets dans les concessions, ils
creusaient des trous ou ils enfouissaient les déchets, puis quand c'était plein ils rebouchaient et
faisaient un autre trou [...]. Méme les Fulbe pouvaient utiliser les #Bumwri [déchets domestiques]
pout le koonal, engrais, mais plutdt quand c'était de la cendre, et tout ca ils le faisaient seulement
entre eux. Les grands pouvaient envoyer leurs esclaves amener les déchets dans les champs dehors.
Sinon en public ce n'était pas possible. C'est aussi pour ¢a que les gens gardaient chez eux, pour
cultiver dans les concessions. Et aussi patce qu'ils ne voulaient pas qu'on voit ce qu'ils

consomment » (décembre 2010, fr)

Comme le révele cette derniere remarque, I'un des arguments proposés aujourd’hui par mes
interlocuteurs pour expliquer ce souci ancien de la dissimulation des déchets au cceur des espaces
privés est encore celui du respect de la pudeur, semzeenDe, propre au pulaakn, le code de conduite
introduit dans le contexte urbain nord-camerounais par les conquérants peuls. Les déchets,
constitués alors essentiellement de résidus organiques de la cuisine et des repas, sont dans cette
logique congus comme P'expression concrete du besoin naturel de s’alimenter qui, nous I'avons vu,
est particulierement sujet a oblitération dans nombre de contextes peuls. Ils peuvent aussi étre
associés a une autre fonction physiologique parmi les plus infamantes dans I'idéologie du pulaakn,

! Du verbe wasugo, « creuser »
2 Malla Umatu, marabout hausa, Gatoua (octobre 2009, fliflde), Laamiido de Matoua (janvier 2011, fr), Dudjo, ménagére
fulbe (Maroua, février 2011, flflde), Asta Z., ménagere fulbe, Maroua (février 2011, flfde), Alhaji B. K., chef de famille
fulbe, Maroua (mars 2011, fr)
3 Alhaji B., chef de famille fulbe, 63 ans, Garoua (décembre 2010, fr), Laamido de Maroua (janvier 2011, fr)
4 Le Jeka, « messager » en hausa, avait d’abord pour fonction d’accueillit au nom du Laamiido les hotes de marque,
notamment les autres /aamiibe en visite 2 Garoua. 1l se vit ensuite confier le controle de la perception de 'imp6t pout
I'ensemble du lamidat, et le réglement des conflits concernant le foncier. Ce titre pouvait indistinctement étre attribué
a un Fulbe, un kambari ou un maceudo [esclave] issu des groupes locaux, par exemple fali (Bassoro et Eldridge 1977 :
88)
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celle de I'excrétion, non pas tant cette fois excrétion des corps, mais excrétion de la maisonnée et
du groupe domestique dans son ensemble. Enfin, le type de déchets produits révele aussi ce que
les individus consomment, et par 1a leur niveau de vie. Il semble qu’il ait été a cette époque
inacceptable qu’une maisonnée expose ainsi en public le relief de ses repas, et par 1a son train de
vie et ’étendue de ses richesses. Cette prohibition semblait valoir particulierement pour les élites,
a commencer par les chefs et leurs notables : « On ne peut pas voir qu'un chef consomme le folere
[sauce a l'oseille de Guinée] ou quoi ! » (Lawan Fulbere 1, Garoua [décembre 2010, fr)), « c'est
difficile aussi qu'un /aamiido sorte ses déchets et qu'on voit ce qu'il mange, pat exemple » (Abba
« Propreté », 60 ans, chef du service hygiéne de Maroua, Fulbe [février 2011, fr]). II paraissait donc
inconvenant que ces « grandes personnes », zawbe, laissent a travers les déchets domestiques issus
de leur concession entrevoir leur régime alimentaire, et par la leur niveau de vie.

Les conceptions et les modes de gestion des déchets domestiques développés dans les
jeunes années des cités peules de Garoua et Maroua semblent ainsi effectivement s’inscrire dans
une rupture radicale, et méme une inversion de paradigme, avec les représentations et modes de
manipulation des objets et substances déchues ayant eu cours dans les grands royaumes tchadiques
de la plaine du Diamaré, dont les chefs veillaient au contraire a mettre en scene leurs richesses en
biens et en hommes par de grands volumes de déchets accumulés patiemment devant leurs palais.
La logique peule revendiquée par mes interlocuteurs est opposée a celle des chefferies tchadiques
vaincues en ce qu’il ne s’agit plus d’utiliser le déchet accumulé comme embléme et d’en marquer
'espace ainsi approprié, mais bien au contraire de s’abstenir de toute trace, de laisser la moindre
empreinte hors de la sphere strictement intime. L’injonction a la dissimulation des déchets
domestiques au sein des concessions participe alors de cet effacement au monde, au fondement de
Péthique du pulaakn dans différents contextes peuls (Boesen 1999 : 94)".

L’adhésion massive des premiers citadins nord-camerounais a I'Islam vint encore, du moins
en apparence, motiver et renforcer cette dynamique nouvelle de dissimulation des substances,
maticres et objets déchus du quotidien au cceur de la maisonnée, avec une focalisation particulicre
cette fois sur la gestion des excrétions corporelles.

L’éthique musulmane de la pureté du corps et de la propreté du logis

L’Islam se diffusa dans ’Extréme Nord du Cameroun a partir de "empire du Bornou des
le XVIIe siccle, d’abord dans le pays kotoko, puis dans le royaume du Wandala, dont le souverain
may Bukar Aji (1731-1753) se convertit au milieu du XVIIIe siecle (Seignobos et Nassourou 2004 :
145). A la fin de ce siecle, I'Islam joua aussi un role fondamental dans le développement des cités
et lamidats du Nord et de PExtréme Nord du Cameroun, a commencer par Maroua, puis Garoua.
C’est en effet sous I'impulsion de la guerre sainte lancée depuis Sokoto par Usman Dan Fodio en
1804, et relayée par Yola, que les différents groupes peuls s’allierent pour prendre le pouvoir sur
les populations tchadiques locales et imposer leur hégémonie dans la plaine du Diamaré et la
moyenne vallée de la Bénoué (Azarya 1978: 23, Boutrais 1984 : 245, Seignobos et Nassourou 2004
: 145). Tant le systeme de gouvernement des lamidats de Garoua et Maroua que leur organisation
urbanistique furent ensuite définis sur le modéle des cités musulmanes du Macina, du Bornou et

l« Toutes les regles dont nous avons parlé jusqu’a présent visent a effacement physique de individu, a sa non-
apparition. Elles disent donc de maniere tres directe qu’il ne faut pas entrer dans le monde extérieur. On nie, en quelque
sorte, toute implication avec le monde. On n’a rien 4 lui réclamer et lui non plus, de son c6té, n’a rien a exiger »
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des Etats hausa. Le laamiido représentait ainsi tout autant I"autorité politique et judiciaire supréme
que le chef des croyants, tandis que certains postes politiques clés étaient associés a une fonction
religieuse, comme 'a/kals, juge en droit musulman du lamidat, ou encore le /man, imam de la
principale mosquée de la ville, érigée le plus souvent au centre de celle-ci, pres du palais du laamiido,
qui supervisait aussi toutes les affaires religieuses du lamidat (Ahmadou et Eldridge 1977 : 82-84,
Azarya 1978 : 43). Le droit coutumier instauré par les fondateurs peuls de Garoua et Maroua se
basait aussi sur le Coran, et tenta a partir de cette source et des hadiths sur la vie du Prophéte de
réguler tous les aspects de I'existence sociale et intime des citadins a ses différentes étapes, depuis
la naissance jusqu’a la mort. Les nombreux préceptes de la foi musulmane étaient discutés par les
moodibbe, puis transmis a chaque croyant dés la petite enfance dans le cadre des écoles coraniques
animées par les mallum’en, maitres d’école coranique, puis pour les hommes au sein de la mosquée
fréquentée plusieurs fois par jour, et parallelement pour les femmes dans le contexte privé
familial (Azarya 1978 :44).

Le r6le de I'Islam dans 'organisation sociale et politique comme le mode de vie quotidien
des premieres familles citadines peules au Nord Cameroun, dans le courant du XIXe siecle, était
donc a ce point central qu’il devint une composante essentielle de leur identité, d’urbains mais aussi
et surtout de Fulbe (Boutrais 1984 : 247). Le fait d’étre musulman constitua rapidement un
synonyme du fait d’étre Peul, et vice-versa, tandis que les élites religieuses et politiques fulbe se
construisirent une identité de « seuls vrais musulmans », quand bien méme le royaume Wandala, au
nord des monts Mandara et de la plaine du Diamaré, était converti a 'Islam bien avant le Jibad de
Sokoto (Boutrais 1984: 247, Schultz 1984, Azarya 1978, Burnham 1991, 1996)". L’installation
progressive de communautés de kambari’en, « islamisés anciens », Kanuri, Hausa ou Arabes Showa,
alliées aux premieres familles citadines fulbe, notamment sur le plan matrimonial, de méme que la
conversion massive des populations locales, renforcérent encore les fondements de cette
hégémonie musulmane, qui détermina a partir du XIXe siecle la vie citadine a Garoua et Maroua.

C’est ainsi a cette époque que furent introduits dans les foyers citadins nord-camerounais
des préceptes musulmans qui modifierent les conceptions et les pratiques entourant les substances
et objets déchus, tout en renforgant leur gestion serrée déja prescrite par le pulaaku. A I'injonction
au respect du semteenDe, pudeur, par la dissimulation des indices sur ses besoins naturels et son
niveau de vie que sont les déchets domestiques, notamment alimentaires, s’ajouta en effet avec
I'Islam une angoisse profonde vis-a-vis de la souillure, cwbe, inhérente aux excrétions corporelles.
Cette évolution dans la perception des déchets tombés des corps explique ainsi le basculement qui
s’opéra rapidement en milieu urbain dans le traitement des urines et des excréta. Le « savoir-étre
peul », pulaaku, partagé par les fondateurs de Maroua et Garoua, imposait, nous I'avons vu, de
dissimuler particulicrement les fonctions corporelles ayant trait a 'excrétion, en se rendant pour ce
faire le plus loin possible des espaces habités. Cette pratique put rester d’actualité jusqu’a
récemment chez les Fulbe ruraux, nomades ou sédentaires, 2 commencer pat les pasteurs moins
rapidement et radicalement islamisés (Epelboin 1981-1982, Bocquené 1981 et 1986 : 310, Riesman
1992 : 25). Dans ce contexte, ou la pudeur prime, il fut aussi difficile d’introduire des latrines au

1 Cette négation par les Fulbe de l'existence antéticure a leur atrivée d’autres populations islamisées dans le Diamaré
viendrait peut-étre d’une distinction historique et théologique entre I'Islam « peul-berbére » pratiqué dans tout le
Soudan occidental et introduit au Nord Cameroun par les Fulbe, et I'Islam « atabe » du Soudan oriental pratiqué par
les Mandara, eux-mémes convertis par les Arabes Showa (Boutrais 1984 : 243).
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sein méme des habitations'. Chez les premiers citadins peuls de Garoua et Maroua, il semble
également que la défécation a bonne distance des concessions ait d’abord été de mise, ce que mes
interlocuteurs contemporains justifient a nouveau par le respect du semzeenDe, la pudeur : « on ne
mettait pas les excréments humains dans le gasaawa [fosse] dans la concession, on mettait ¢a dans
les latrines ou on allait treés loin en brousse, loin de la maison, c'est la pudeur, surtout chez les
Fulbe » (Ahmadou, chef de famille fulbe, 40 ans, Garoua [avril 2008, ftr] et Moodibbo Boubakary,
hausa, Garoua [novembre 2008, flflde]).

Le laamiido de Maroua et le notable le plus 4gé de sa cout, le Sarkin Faada, témoignent
également du fait qu’aux origines de la ville, personne ne possédait de gada suudu, baawo sundn ou
calkd’, latrines, et que chacun se rendait a distance des habitations et des espaces cultivés, baa ladde,
« en brousse ». Comme vestige de ces pratiques anciennes, cette expression vague et indéfinie
désignant un espace inculte aux marges des espaces de vie intervient toujours dans la périphrase
euphémique utilisée aujourd’hui, notamment dans les milieux islamo-peuls, pour excuser
pudiquement son départ a la selle : i don yeha haa ladde, « je vais en brousse »”. Dans les faits a
Garoua comme a Maroua, 'un des lieux de prédilection des citadins pour se soulager (mais aussi
se laver) semble avoir été longtemps les berges des fleuves traversant les deux villes, ont les
premiéres habitations étaient peu distantes®.

II est mal aisé a partir des témoignages des citadins de Garoua et Maroua, méme les plus
agés, de dater précisément l'introduction des premiceres latrines dans les foyers urbains. Quelques-
uns de mes interlocuteurs attribuent néanmoins leur premicre réalisation aux élites musulmanes
peules et kambari, 2 commencer par leurs chefs, les laamiibe. Afin de répondre aux exigences
conjointes de I'Islam et du code de conduite peul, ceux-ci adopterent en effet dans les cités nord-
camerounaises un nouveau schéma d’habitation déja en vogue chez les élites citadines musulmanes
des cités-Etats hausa, comme Kano, ou ils avaient auparavant séjourné, voire dont ils étaient
originaires. Celui-ci est caractérisé par un souci de réclusion des femmes et de dissimulation aux
regards des espaces les plus intimes de ’habitation, via un systéeme de cours emboitées, séparées
par des hauts murs de terre et reliées seulement par des passages étroits et des vestibules fermés.
Les douchiéres et les latrines étaient situées alors a ’arriere de la concession, a distance des cases
(Coquery-Vidrovitch 1993a: 140).

Déja dans le grand royaume tchadique guiziga Bui Marva, seul le chef jouissait d™un /in bun,
une douchiere/latrines couverte d’une toiture végétale qui lui permettait de se laver et de se soulager
a I’abri des regards, quand les notables et les villageois se rendaient au #aayo le plus proche pour la

! On remarquera néanmoins que cette répulsion vis-a-vis des latrines au sein du domicile n’est pas propre aux
populations rurales peules adeptes du pulaakn, puisque plusicurs auteurs témoignent également de I’échec répété de
Iintroduction de ce dispositif dans d’autres contextes africains (au Cameroun, chez les Bamiléké et les Yassa, Ndonko
1993, les Bamiléké et les Mfumte, Baeke 1999). Nous avons vu aussi comment pareille problématique se rencontre
également en milieu rural dans les environs de Maroua, par exemple chez les Guiziga Bui Marva, dont les plus anciens,
notamment les officiants du &u«/, répugnent a se soulager au sein de leur concession, et préferent toujours se rendre
dans les amas rocheux environnant, en dépit des multiples campagnes de I'administration locale pour « la fin de la
défécation en plein air ».

2 Littéralement la piece, suudn, dettiére, gada, ou a latriere, baawo, euphémisme pour désigner les lieux d’aisance. Le
terme calka, du hausa salgaa (Tourneux 2007 : 706), est plus rarement employé. Il représente néanmoins un indice de
'origine de ce dispositif de recueil des excréta, vraisemblablement emprunté a architecture hausa

3 Ce discours euphémique pour désigner P'acte de défécation a partir du lieu qui lui est dédié, se retrouve également
dans nombre de contextes peuls (Epelboin 1981-1982: 519, Bocquené 1986) et plus largement africain (Ndonko 1993,
Baecke 1999). Voir aussi la réflexion de S. Van der Geest a propos du secret entourant généralement les activités
d’excrétion et la difficulté de les étudier (2007a)

4 Lawan Rumde Ajia, arabe showa, Garoua (novembre 2008, flflde), Dada D., ménagére fulbe, environ 70 ans, Maroua
(décembre 2009, flflde), Asta Z., ménagere fulbe, 60 ans, Maroua (février 2011, flfde)
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toilette quotidienne, et dans les amas rocheux environnants pour satisfaire leurs besoins naturels.
De la méme fagon dans les cités peules de Garoua et Maroua, le laamiido fut d’abord le premier et
le seul a posséder un gada sundn au cceur de sa concession. Puis progressivement, vraisemblablement
sous I'influence de I'Islam, qui conditionnait par ses prescriptions le quotidien de tous les croyants
citadins, ce systeme de recueil des déchets corporels se développa aussi dans les grandes
concessions des élites islamo-peules.

Comme le remarque aujourd’hui le 700dibbo Boubakari, résidant du quartier historique peul
de Garoua, Fulbere, « les latrines existent depuis longtemps. Chez les fideles musulmans, ¢a aide a
bien pratiquer, ¢a attire la propreté » (novembre 2008, flflde). « Le dogme musulman [ayant]
inventorié, répertorié et soigneusement délimité les domaines du licite et de Iillicite, du pur et de
I'impur, vis-a-vis de I’ensemble des sécrétions corporelles [...] » (Chebel 1999: 124), certains
dispositifs techniques de recueil, tels que les latrines ou les puisards, ont pu en effet contribuer a la
mise en ceuvre de cette délimitation stricte du pur et de 'impur, et permettre de mettre a distance
du croyant les substances les plus polluantes. Au nord du Cameroun, I'Islam des conquérants peuls,
puis des diasporas kanuri, hausa et arabes Showa, introduisit une nouvelle conception des déchets
en général, et des excrétions corporelles en particulier. Ce méme moodibbo Boubakari, « docteur en
sciences coraniques » (Seignobos et Tourneux 2002 : 1906), lui-méme d’origine peule et hausa, pu
ainsi m’exposer comment les déchets corporels ne sont plus, dans le cadre de la doctrine
musulmane, seulement congus comme autant de manifestations physiologiques infamantes et de
traces trahissant son mode de vie, mais aussi comme des substances vectrices d’une souillure, cwbe,
préjudiciable a ’état de pureté, senaare, nécessaire a la pricre et supérieur au simple état de propreté,
laabeenga. La distinction est clairement établie entre la saleté, nundi, que I'Islam prescrit d’éliminer
sut le corps comme dans le foyer, mais qui n’empéche pas la priere, et la souillure, cobe, inhérente
seulement, et avec une plus ou moins forte intensité, a certains déchets tombés des corps.

La souillure des excrétions corporelles et les moyens de s’en prémunir selon la doctrine musulmane

Tout ce qui provient de l'intérieur de organisme est considéré comme cwbe, mais une gradation dans lintensité de la
pollution, yewre (littéralement « fractures », rupture de la pureté rituelle, Noye 1989 : 408, Tourneux 2007 : 567), est opérée entre
les excrétions :

- les excréments, bu'e ou soofe, et les urines, cille, englobés dans le terme euphémique coofe (littéralement « mouillures »
Tourneux 2007 :90), les pets, henndu ou funtere, le liquide translucide émis avant ’éjaculation chez ’homme, #adhi, et
la sécrétion blanchatre pouvant apparaitre chez ’homme également apres les urines, wadi, sont qualifiées de yewre
famande, littéralement « petites fractutes », soit de pollution mineure

- le sperme, mani, le sang menstruel, désigné par les expressions euphémiques a/aada, hayla, yi'a ou encore lootgo/
(Tourneux 2007 : 568), et le sang de la partutiente juste aptés 'accouchement, y 7y ‘am besngu, sont considérés comme
_yewre mawde, « grandes facturesy, causes de pollution majeure

- les autres résidus corporels tels que les phanéres, ongles, pedeeli, poils, gaasaa ou cheveux, gaasaa hoore, et les sécrétions
comme la sueut, nguli ou wulweende, les larmes, gondi, ou la salive, joorde, appattiennent en revanche simplement 2 la
catégorie mund, saleté, et ne sont donc a ce titre pas considérés comme particulicrement polluants

Sile contact avec nombre des déchets expulsés des corps mettent a mal la pureté, senaare, nécessaire a la pricre, certains,
issus de I'appateil uro-ano-génital, sont en outre porteurs d’une pollution particuliere, janaaba, associée aussi a I'acte sexuel, qui
ne peut quant a elle étre neutralisée qu’a I'aide d’une ablution de tout le corps avec une eau strictement pure, cendidam. Le
maintien d’une pureté rituelle, particulierement lorsqu’il s’agit d’effectuer les cinq prieres quotidiennes, exige donc I’élimination
rigoureuse des secrétions cwbe des cotps, des habits, mais aussi des lieux de vie privés et publics, 2 commencer par les espaces
de culte et les voies pour s’y rendre. Trois opérations de neutralisation des déchets et de leur pollution inhérente sont a effectuer
chaque jour par tout « bon » musulman :

- sennye bandn, putification du cotps
- senuye limse, purification des habits
- senuye babbal julungo, putification du lieu de priere

Au-dela de cette exigence rituelle, le manquement aux ablutions lors du contact avec une excrétion potteuse de cobe, surtout

si elle est cause de pollution majeure, janaaba, peut aussi entrainer un amoindrissement de son capital de chance, sogynde saa’a,

voire, plus grave encore, une malchance chronique, hersun ou hersunku.

Moodibbo Boubakaty, Garoua [novembre 2008, janvier 2011, flflde] Dahirou B., chef de famille fulbe, Maroua
[décembre 2009, fr]



La notion d’impureté cwbe est également mobilisée dans d’autres contextes musulmans
africains, comme dans la ville de Thi¢s au Sénégal, ou sobe signifierait « quelque chose accolé a un
objet et qui n’est pas propre ». Il s’approcherait du terme religieux de souillure » (Enten 2003 : 382-
383). Ainsi que 'ont révélé dans le domaine de la santé les études anthropologiques sur les « entités
nosologiques populaires » ou encore les notions de contagion et de transmission associées a la
maladie en Afrique de ’Ouest (Jaffré et Olivier de Sardan 1999, Bonnet et Jaffré 2003), la diffusion
progressive de I'Islam dans ce vaste espace géographique a pu contribuer en effet a unifier une
certaine conception du corps, de ses émanations, et des pratiques pour en neutraliser la souillure

inhérente :

« On observe, a la lecture des travaux historiques sur I’Afrique, que I'idée d’une certaine unité
culturelle soudano-sahélienne est due a 'expansion de I'Islam et méme a son triomphe au XIVe
siecle — avec sa culture de la propreté |c’est moi-méme qui souligne]- ainsi qu’au développement d’un
commerce transsaharien aux XVe et XVle siecles qui favorisait de multiples contacts avec le monde
arabo-berberes » (Bonnet 2003: 16, voir aussi Olivier de Sardan 1999: 30).

Le Nord Cameroun parait a ce titre inclus dans cette aire culturelle soudano-sahélienne,
unifiée dans ses représentations et ses pratiques dans le domaine de la maladie, mais aussi de la
propreté du corps et du logis, et donc des déchets qui en émanent, par le dogme musulman
introduit par les populations fulbe et gambari. En regard de ces nouvelles conceptions de 'ordure,
et a fortiori des sécrétions corporelles, la défécation dans les espaces collectivement partagés, méme
si elle se faisait aux périphéries de ceux-ci dans les lieux inhabités et incultes, devint problématique.
D’autant plus qu’avec augmentation continue de la population, par accroissement naturel et
Parrivée incessante de nouveaux citadins, et la densification du bati urbain dans le courant du XIXe
siecle, les espaces se resserrent et les marges s’éloignent. Il devint de plus en plus difficile de trouver
non loin de chez soi un espace vacant et isolé pour pouvoir se soulager a la fois en toute pudeur,
et sans risquer de porter atteinte a la pureté rituelle des croyants sur le chemin de la mosquée. On
peut ainsi inscrire dans ce contexte la diffusion progressive des systemes de latrines a fond perdu
au sein des concessions citadines des grandes familles islamo-peules de Garoua et Maroua, méme
si, comme le remarque le chef du quartier de Rumde Ajia, a Garoua, jusqu’a 'Indépendance du
pays, « on pouvait compter qui en avait en ville » (novembre 2008, flflde). Les latrines demeurcrent
encore sous 'administration peule un dispositif technique adopté par et réservé a une élite citadine
peule et musulmane, qui ne tarda pas pourtant a en faire 'un des arguments d’un discours
discriminant les populations non peules et non musulmanes a partir d’'une rhétorique de la propreté
comme signe du controle de soi et de son espace de vie, donc de supériorité.

« Conduis-toi comme les Peuls ! » : 1a propreté comme critére de distinction

Dans toute Iaire peule, depuis le Futa Jallon jusqu’a ’Adamawa, en passant par "empire du
Sokoto, l'adhésion des élites peules a IIslam, doctrine a priori universaliste, renforca
paradoxalement leur identité ethnique de Fulbe, et surtout leur sentiment de différence et de
supériorité déja inhérents au pulaaku. Le dogme musulman fit d’abord office de trait d’union entre
les différents clans peuls, dans ’Adamawa sous la banniere du Jihad de Sokoto, tout en donnant
I'impulsion finale aux populations de pasteurs arrivées dans la région pour renverser les royaumes
« paiens » locaux (Azarya 1978: 17). Une fois la nouvelle hégémonie peule établie au nord du
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Cameroun et la vaste province de ’Adamawa créée, nombre d’anciens sujets des royaumes locaux
n’eurent d’autre choix, pour trouver une place, voire tenter de s’élever au sein du fonctionnement
hiérarchique du systeme politique peul, que d’entreprendre un processus de « fulbéisation » (Dupire
1962: 39, Podlewski 1966, Burnham 1996: 47, Azarya 1978, Schultz 1984). Selon E. Schultz (1984 :
50) et P. Burham (1996 : 48) qui ont particulicrement étudié ce phénomene au nord du Cameroun,
I'acquisition d’une identité ethnique peule passe par trois criteres, qui peuvent étre vus comme
autant de « mécanismes structurant les fronti¢res ethniques » (Barth 1969) : la maitrise d™un fulfulde
laamnde, « clair », « pur », 'adhésion exclusive a 'Islam et 'adoption d’une « fagon d’étre », d’« un
mode de comportement peul », le fameux pulaakn, ce qui revient comme le remarque pertinemment
P. Burnham a adopter « the Fulbe views of their own cultural superiority which |...] are closely intertwined with
their concepts of racial superiority » (1996 : 53)". Ce phénomeéne de « fulbéisation » parait en outre s’opérer
particulicrement dans le contexte urbain, qui offre aux nouveaux venus non peuls un anonymat et
une plus grande fluidité sociale, et leur permet ainsi de rompre plus facilement avec leur contexte
ethnique d’origine (Burnham 1996 : 55). La ville en vient ainsi a étre pensée d’abord comme un
territoire peul, donc ses habitants comme nécessairement fulbe (Schultz 1984: 49-50).

Pourtant, les villes « peules » furent des leur origine des espaces de brassage culturel et
ethnique. Aussi, 'entrée de populations non-peules dans la société urbaine, via un processus de
« fulbéisation » visant a les fondre dans la masse, de pair avec l'installation des diasporas de
kambari’en, « islamisés anciens » Hausa, Kanuri ou Arabes Showa, renforca chez les premieres
familles citadines fulbe un sentiment de menace pesant sur la pureté de leurs otigines ethniques,
culturelles et religicuses, gages et garantes de leur supériorité. Les trois criteres définissant I'identité
fulbe que sont la langue, ’adhésion a Islam et le « comportement peul », servirent ainsi dans les
milieux urbains peuls d’échelles de valeur pour hiérarchiser les individus selon leur proximité avec
une « fulanité » idéale, et synonyme d’urbanité. L’acquisition de la langue, le fulfulde, constitue
cependant une premicre étape dans le processus de « fulbéisation » aisément franchissable, dans la
mesure ou la grande majorité des populations du grand Nord adopta dés la conquéte peule le
fulfulde comme langue de contact et d’échange entre elles, mais aussi avec les nouveaux maitres de
la région (Schultz 1984 : 54). L’adhésion a I'Islam constitue « #he pro forma requisite » (Boutrais 1984 :
247, Burnham 1996 : 48) pour entrer dans la société peule, a fortiori urbaine. Dans les faits, si un
nombre important de « paiens » s’islamiserent dés la conquéte peule, ce n’est pas pour autant qu’ils
obtinrent automatiquement une place de choix dans le systeme hiérarchique fulbe, quand bien
méme ils avaient pu aussi, par leur adhésion a I'Islam, étre rejetés de leur groupe ethnique d’origine
(Schultz 1984 : 56). En outre, les élites citadines fulbe instaurérent aussi une distinction avec les
autres groupes islamisés plus anciens, qu’ils soient antérieurs a leur arrivée au nord du Cameroun
comme les Wandala, ou venus dans leur sillage s’installer dans les nouveaux lamidats comme les
Hausa, Kanuri et Arabes Showa”. I.’adhésion a I'Islam renforca donc a nouveau le caractére citadin

1 En dépit d’une valorisation toujours importante de traits phénotypiques idéaux fulbe (finesse des traits et de la
constitution, cheveux peu crépus, nez aquilin, couleur de la peau claire ou « rouge », bodeejurz) en opposition aux traits
concus comme non-peuls et « négroides », comme en témoigne I'insulte baleejo, « Noit », ce critere physique ne constitue
plus au nord du Cameroun, depuis avant méme la fondation de la province d’Adamawa, un élément distinctif de la
qualité de Peul : « For example, many of the rulers of the Fulbe states of Adamawa in the colonial and post-colonial periods have had
negroid features becanse they were the offspring of non-Fulbe concubines. This continuing inter-breeding served to further increase the already
susbtantial heterogeneity of this population and also ensured that phenotypic traits conld not act to deny membership in the Fulbe ethnic
category to individuals whose phenotypic features did not correspond to the Fulani racial stereotype » (Burnham 1996 : 46)

2 Clest ainsi que les commergants et artisans kanuri, hausa et arabes Showa, qui peuplérent a la suite des Peuls les
premiers quartiers citadins et développérent la vie économique et religieuse de la cité, furent qualifiés par ces derniers
de kambari’en, un terme utilisé pour désigner « ceux qui parlent a tort et a travers et se mélent de ce qui ne les regardent
pas » (Noye 1989 : 201).
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du processus de “fulbéisation”, dans la mesure ou la ville fut identifiée dés le lancement du Jihad
par Ousman Dan Fodio comme le cadre de vie adéquat du « bon musulman », détaché des
contraintes de 'exploitation de la terre ou de 'entretien du bétail pour pouvoir se consacrer a la
priere et a Padministration politique de la cité (Burnham et Last 1994 : 327). Dans la continuité de
cette logique, les familles fulbe citadines n’hésiterent pas a monopoliser ou confisquer I'Islam a leur
profit, pour se déclarer les seuls « vrais » musulmans. En retour, I'Islam légitima leur domination
politique, puisqu’ils avaient conquis le pays et obtenu le pouvoir en menant la Guerre Sainte contre
les royaumes infidéles locaux : « une 1égitimité de nature théocratique fournit ainsi aux Foulbé le
fondement de leur pouvoir » (Boutrais 1984 : 247). L’adhésion a I'Islam constitue néanmoins a
nouveau une étape franchissable dans le processus de « fulbéisation », a tel point que certains
auteurs remarquent que le processus d’islamisation allant de pair avec la « fulbéisation » des
populations locales pu entrainer aussi la prévalence d’une adhésion « flottante » et « hétérodoxe » a
I'Islam, voire méme « utilitariste » (Schultz 1979 : 191, Lacroix 1965 : 22, cités par Burnham 1996 :
50).

Il n’en est pas de méme du dernier critere, 'adhésion a un « mode de comportement » ou
une « facon d’étre peul », ensemble complexe de regles sociales et d’attitudes comme on I'a vu
rassemblées sous le terme de pulaakn. Du fait a la fois de son caractére discriminant, mais aussi de
son incorporation par les individus, jusqu’a imprégner les conduites et les postures les plus sociales
comme les plus intimes, 'adhésion au pulaakn, que ce soit dans le discours ou dans les gestes
quotidiens, parait ¢tre le critere le plus difficile a remplir pour les non-Peuls inscrits dans un
processus de « fulbéisation » (Burnham 1996 : 53). C’est, pour ceux qui se disent fulbe, 'argument
ultime qui garantit la « pureté » de leur sang, mais aussi la noblesse de leur rang :

« Pulaaku |...| provides a set of purportedly absolute and traditional standards of ranking of social bebavionr,
both within and between the various categories of Fulani society as well as vis-a-vis non-Fulani groups. Within the
socially heterogeneons Fulbe ethnic category in northern Cameroon, disconrse on pulaakn is the special property of
high-status members of the group, who use it to defend their status honour against the encroachments of those who
have recently joined the ethnic category throngh assimilation” (Burnham 1996: 54)

De la méme maniére que I'adhésion a I'Islam, il s’agit pour le moins d’un critere de
distinction et de hiérarchisation paradoxal, dans la mesure ou, en dépit de son caractere
essentialiste, ce discours des Fulbe sur leur propre identité est le fruit de multiples influences
(Burnham 1996 : 54). La « cultute » urbaine fulbe dans ’Adamawa, censée représenter un idéal-
type du « mode de vie peul» s’est en effet construite essentiellement a partir de référents kanuri ou
hausa, empruntés lors des longs séjours des groupes de pasteurs nomades dans ces grands royaumes
(Boutrais 1984 : 248). 1l en est ainsi de la titulature employée a la cour du laamiido, du style
vestimentaire, de la plupart des activités artisanales ou commerciales, ou encore de 'urbanisme et
du terme hausa employé pour qualifier la ville, birni, dont les Fulbe étaient démunis dans leur propre
langue (Boutrais 1984 : 260). Ces multiples emprunts aux Etats hausa et aux royaumes du Kanem
et du Bornou allerent bien sur de pair avec la diffusion de I'Islam, qui lui-méme influenca
considérablement la conception citadine du p#laakn au nord du Cameroun. 11 aurait pu en étre tout
autrement, puisque l'universalisme du dogme musulman, diffusé par les premiers grands chefs
peuls de Sokoto, pronait I’égalité de tous dans I'adoration d’Allah. Il ne réussit pourtant pas a
affaiblir le sentiment et le discours de supériorité tenu par les élites citadines peules, et contribua
méme au contraire a en renforcer certains aspects (Azarya 1978 : 45, Burnham 1996 : 107, Piga
2006 : 108). C’est notamment le cas du concept de semzeenDe, honte, pudeur, qui rencontra certains
préceptes musulmans de retenue et de modestie, et qui se focalisa de ce fait rapidement sous
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Iinfluence de I'Islam sur le statut de la femme, encourageant par exemple sa réclusion au sein des
concessions (VerEecke 1989, 1993). L’influence musulmane renfor¢a encore la prééminence du
citadin dans I’échelle de valeur peule, ce qui peut encore paraitre contradictoire avec le pulaaku,
code de comportement peul développé a lorigine dans le cadre d’'une vie rurale, nomade et
pastorale (Azarya 1978: 45)". Le degré ultime de “foulanité” ne semblait donc pouvoir s’atteindre
que dans le contexte urbain. Ce postulat créa un contraste durable, dans les représentations locales,
entre vie rurale et vie citadine : si la premicre est vue comme synonyme de pauvreté, de saleté,
d’ignorance et de travail accablant dans les champs, la seconde évoque plutot la richesse, la
propreté, le raffinement, la discipline, et 'enrichissement sans le moindre effort par des activités de
commerce ou administratives (Schultz 1984 : 55).

Une dernicre distinction fut opérée dans les lamidats peuls du Nord du Cameroun entre
hommes libres, rimbe, esclaves affranchis, riimaybe, et serviles, maccube. Cette stratification entre
libres et non-libres redoubla une hiérarchisation entre Islamo-peuls, Fulbe et ambari’en, et haabe et
kirdi, populations locales non musulmanes réduites en esclavage par les premiers, mais aussi
paradoxalement introduites par la méme dans les sociétés urbaines peules, qu’elles contribuerent
ensuite 2 complexifier et 2 métisser’. En effet, alors que les premiers groupes de pasteurs peuls
ayant entrepris leur migration depuis 'Afrique de I'ouest se distinguaient seulement en clans, et
fonctionnaient sur une logique égalitaire, leur passage par différents grands empires sédentarisés,
puis leur participation a la conquéte militaire, en firent progressivement a partir du XIXe siecle une
société tres stratifiée, divisée en deux grandes catégories d’individus, et fondée sur I'exploitation,
pat les libres, 7zmbe, de naissance peule ou de familles musulmanes citadines (Hausa, Kanuti, Arabes
Showa), des captifs, maccube, autochtones soumis ou esclaves achetés (Boutrais 1984 : 2506). Le
pourcentage de population servile a pu ainsi étre estimé au tiers du peuplement des lamidats peuls
au nord du Cameroun (Seignobos 2004 : 55), voire méme a la moitié¢ de la population de la province
de ’Adamawa, prise dans 'empire de Sokoto (VerEecke 1994 : 23, 27).

Ce grand contingent de serviles permettait aux familles citadines fulbe et kambari’en de leur
déléguer les travaux domestiques et agraires ou entretien du bétail pour se consacrer aux activités
intellectuelles et religieuses, a la politique ou encore a la guerre (Boutrais 1984 : 257). Cependant,
tout en permettant a la société peule d’installer et de développer son hégémonie religieuse,
intellectuelle et politique en se sédentarisant dans une vie citadine, ’esclavage contribua aussi a

! Cette évolution n’est pas sans poser probléme aux populations rurales mbororo souhaitant trouver une place dans le
systeme de valeur et 'organisation politique et citadine des lamidats. Ceux-ci expriment d’une part du dédain vis-a-vis
des Fulbe birmi désormais incapables de pratiquer le puwlaakn, les qualifiant par exemple de huya'en, « chiens
éboueurs/charognards des villes » (Burnham 1996 : 180), tout en tentant d’autre part d’adopter un mode de vie plus
proche de I'Islam orthodoxe des Peuls sédentaires, et de se rapprocher par la des centres de pouvoir citadins (Schultz
1984 : 51, Burnham 1996 : 107)

2V. Azarya (1978) a aussi proposé une distinction, via ces différents critéres, entre une élite politique peule qualifiée
d’ « aristocratique », saraaki’en, littéralement « dignitaires », et les gens du commun, falaka’en, qui recouvrirait une
hiérarchisation entre familles fulbe et individus plus récemment fulbéisés. Pour P. Burnham et M. Last en revanche, si
une certaine aristocratie, au sens wébérien du terme, a bien pu se distinguer dans certains califats de Sokoto, elle ne
s’est pas développée pour autant dans la province d’Adamawa (1994). Cette supposée hiérarchisation entre
« dignitaires » et « gens du commun » ne correspond pas en outre a celle entre libres et serviles, dans la mesure ou
certains titre de la faada, cout, du laamiido étaient réservés a des riimaybe, affranchis, comme celui par exemple de
kaygamma a Maroua (Seignobos 2004 : 151), voire méme a des maccnbe, esclaves, comme le titre de Jaamiido cudde, de
magaaji, ou encore de jeka 2 Garoua (Bassoro et Eldridge 1977 : 88-89).
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L’esclavage dans les lamidats de Maroua et Garoua

A Maroua, les esclaves étaient essentiellement d’origine guiziga et
mofu, asservis sur place lors de la prise de pouvoir des Fulbe dans la
plaine du Diamaré au début du XIXe siecle (Seignobos 2004 : 48). A
Garoua, ils avaient essenticllement étaient achetés par de grands
commergcants kanuri et hausa dans les lamidats voisins de Ngaoundéré
et de Rey Bouba, plus au sud, et étaient donc considérés comme laka et
gbaya, bien que certains d’entre eux soient aussi mboum, dourou ou
sara. A la différence de Maroua, les populations locales bata et fali
furent peu téduites en esclavage par les conquérants fulbe, car ils se
soumirent rapidement et devintent des jimmadunko’en, « sujets non-
musulmans placés sous la protection de IIslam, c’est-a-dire du
Lamido » (Bassoro et Eldridge 1980: 86-87). On pouvait encore
distinguer (et hiérarchiser) dans la catégorie des captifs ceux
appattenant au laamiido, souvent issus des populations locales soumises
et alliées, occupant certaines fonctions au sein de la cour qui pouvaient
leur donner une grande influence politique (Boutrais 1984 : 256).
N’étaient d’ailleurs véritablement serviles dans cette catégorie a Garoua
que les dignitaires d’origine laka ou gbaya, et encore ceux-ci furent-ils
généralement affranchis en accédant a leurs fonctions (Eldridge et
Bassoro 1980 : 87). Les « captifs personnels » en revanche appartenaient
a des particuliers, et étaient chargés soit des travaux domestiques,
comme « captifs de case », soit des travaux des champs. Les premiers
demeuraient en ville aupres de la famille de leurs maitres, jusqu’a nouer
patfois avec celle-ci des liens affectifs et de fidélité qui subsisterent
méme apres leur affranchissement, a I'époque coloniale (Boutrais 1984 :
2506). 1ls travaillaient durant la journée chez leurs maitres, dans leurs
concessions, mais étaient logés la nuit a bonne distance dans un abbaare,
concession collective, par exemple a Garoua pour les esclaves des
premiétes familles peules de Fulbere dans le quattier bata Liddire, au
bord du fleuve Bénoué au sud de la ville (Eldridge et Bassoro 1980 :
806). Les seconds, souvent ramenés d’expéditions lointaines, étaient en
revanche regroupés hors de la ville dans des duumde, (sing. runmnde),
« hameaux de serfs cultivateurs » (Boutrais 1984 : 256) ou « villages de
cultivateurs captifs » (Seignobos 2004 : 55) « appartenant a un notable
ou a un groupe d’hommes libres habitant généralement un méme
quartier, ou appatentés » (Seignobos et Tourneux 2002 : 240). Les
captifs pouvaient y conserver leur mode de vie « traditionnel », mais
devaient fournir a leurs maitres un tribut en nature et des prestations
de travail (Boutrais 1984 : 256, voir aussi VerEecke 1994 : 34).

ostensibly all non Fulbe- might be regarded as slaves” (1994: 30).

accroitre  son  hétérogénéité.  Les
intermariages entre libres et captives,
puis laffranchissement de certains
serviles pour en faire des riimaybe permis
ainsi P’assimilation et la « fulbéisation »
baleebe, «

dépréciatif en référence a la supposée

de ces Noirs », terme

>
clarté de peau des « purs » Fulbe, donc
des libres. Comme il s’agissait en outre
de populations, notamment concernant
les anciens « captifs de case », ayant
fréquenté les familles fulbe de tres
longue date, et ayant donc pu acquérir a
leur contact un fulfulde /amnde et une
pratique rigoureuse de I'Islam, c’est
cette fois encore le pulaaku, congu
comme I’essence de I'identité peule, qui
put étre mobilisé par les élites citadines
fulbe libres pour se distinguer, non plus
seulement des &ambari’en et des haabe,
les « paiens », mais aussi des serviles,
maccube (VerEecke 1994, 1999, Riesman
1992). C. VerEecke patle ainsi de
« tradition of exclusiveness » (1999: 108), a
propos de Pargumentaire mobilisé par
les élites peules libres pour se distinguer
des populations serviles, a partir
essentiellement du respect du semteenDe,
ala base du code de conduite peul : « The
implication, of course, is that those who lack
these virtues (ie ndimaakn, semteende) -

Dans ce contexte, I'incorporation profonde par les Fulbe d’ascendance libre rimbe, d'une

conduite fondée sur la réserve et la retenue, semteenDe, pourtant extrémement contraignante, devint

alors au contraire un argument et une manifestation quotidienne de leur statut d’hommes libres,

corrélatif d’une idée de « noblesse », kovhaakn', teddudo’ ou encore neddaaks’. 1.a capacité a se

soumettre a ’ensemble des contraintes imposées par le pulaakn prouvait alors, paradoxalement,

qu'on était de statut libre (Riesman 1992 : 203). Le contrdle de soi et de ses manifestations

corporelles fut ainsi instauré comme un signe de « noblesse », c’est-a-dire d’autonomie et

d’indépendance (Virtanen 2003 :28) :

“However, it wonld be a serious mistake to view the twin forces of pulaaku and semteende in daily social life

as purely restrictive in nature. In the experience of the FulBe, they are also powerful liberating forces insofar as they

! Du vetbe hooNdaage, qui tenvoie aussi au statut de notable (Noye 1989 : 165)
2 Du vetbe feddngo, « étre lourd », qui renvoie dans ce cas bien précis a I'idée de puissance et de noblesse

3 « Dignité personnelle, respect, honneur » (Noye 1989 : 263)
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require individuals to achieve a certain freedom before their being and their action can be socially validat (dir.) From
this perspective, the rules and restrictions on bebaviour in different social contexts and with different categories of kin,
which sustain their social structure, may be understood — and are understood by the FulBe- as furnishing a person
with opportunities to manifest self-control, that is to say, freedom with respect to the forces acting on one” (Riesman
1992: 203)

La manipulation de I'ethos ethnique fulbe comme instrument de discrimination et de
hiérarchisation servit donc a certains a se situer au sommet de la stratification sociale de plus en
plus complexe et de la population citadine de plus en plus hétérogene des lamidats des Garoua et
Maroua du XIXe siecle.

I1 apparait aussi que les modes de gestion de la propreté et des déchets dans I'espace
domestique se situaient alors au cceur de cette thétorique de la supériorité citadine fulbe. Ainsi, de
pair avec la dissimulation des déchets dans une fosse au sein de la concession, puis I'introduction
progressive, sous 'influence de I'Islam, des latrines comme systeme de recueil des excrétas dans le
cadre domestique, c’est aussi sous la période d’administration peule de Garoua et Maroua, dans le
courant du XIXe siecle, que se développa vraisemblablement une certaine idéologie de la propreté
du logis comme signe de supériorité, donc marque des élites citadines islamo-peules. Quelques
citadins, tres agés aujourd’hui, descendants de grandes familles peules, ont encore la mémoire de
ces exigences dans la tenue du logis, de méme qu’ils les mobilisent toujours comme criteres
révélateurs d’une supériorité ethnique, Fulbe, musulmane, citadine et liée au statut d’homme libre.

Cette idéologie semble s’étre mieux conservée a Maroua qu’a Garoua, ce qui va dans le sens
de I’hypothése soutenue localement, comme par certains chercheurs spécialistes du nord du
Cameroun, d’un conservatisme peul plus poussé dans cette ville (Noye 1971, Barreteau, Breton et
Dieu 1984: 172, Boutrais 1984: 278). Le vieux Sarkin Faada du lamidat de Maroua, dont la
concession se situe dans le centre historique de la ville, au quartier Bongore', peut ainsi encore en
exposer les principaux éléments, parmi lesquels le seewaaku, la propreté du corps et du logis, qui
distinguait les « grandes » familles citadines peules, #awbe’. Dans ce domaine, on pouvait encore
distinguer selon le genre les qualités de mayganaaks’, propre aux hommes, et de #Gilawaaksn’,
attribuée spécifiquement aux femmes. Du coté masculin d’abord, était désigné comme mayganaajo
celui qui savait a la fois se montrer propre, bien habillé, parfumé, voire « galant », pour reprendre
le terme francais employé par mon traducteur et assistant (Boubakary Abdulaye, Fulbe, environ 35
ans, Maroua [février 2011, flflde]), et faire preuve de retenue, semzeenDe, par exemple en « évitant
de manger en route ». Comme le raconte aussi le Sarkin Faada, lui-méme considéré comme un
mayganaajo, « peut-¢tre meéme le dernier, puisque cela a disparu avec la modernité », cette qualité
pouvait se transmettre, non seulement par apprentissage et imitation, mais aussi des le plus jeune

! Ancien quartier du Bw/ guiziga de Marva, il est reptis par le premier chef et imam de Maroua, Mooddibo Damagaram,
qui le développe sur son régne (1801-1846) jusqu’a la montagne au nord surplombant la ville (Seignobos 2004 : 51). 11
constitue le centre du pouvoit, /aamorde, du lamidat, et accueillent a ce titre les concessions des plus grands notables du
laamiido, mais aussi des autochtones asservis sur place qui constituent désormais les « esclaves du /azamiido ». Bongore
est donc a lorigine de la ville le quartier le plus important en termes d’habitants, mais aussi au niveau politique
(Seignobos 2004 : 46).

2 Evoqué aussi par Asta Z., ménagere fulbe, environ 60 ans, Maroua (février 2011, flflde)

3 Selon le linguiste H. Tourneux, ce terme trouverait son origine dans le kanuti may gana, littéralement « petit chef »
(communication personnelle, Maroua, mars 2011). D. Noye en donne quant a lui la traduction succincte suivante :
« beau, belle (homme ou femme, quelques fois cheval) » (1989 : 243).

411 m’a été impossible de retrouver la trace de ce terme dans les dictionnaires fulfulde existants (Noye 1989, Patietti
2005, Tourneux 2007). Une rapide recherche de la racine de ce terme avec le linguiste H. Tourneux s’est également
révélée infructueuse (communication personnelle, Maroua, mars 2011).
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age par un contact ritualisé avec sa personne. Il rapporte ainsi comment pareil traitement pouvait

par exemple étre appliqué aux nourrissons souffrant de régurgitation :

« Mot par exemple, je suis zayganaajo : si un petit enfant vomi, on me 'apporte et on I'emballe
dans mon habit, #Gapaleewol', trois jours de suite, et ensuite il ne fait plus ¢a. C'est parce qu'il voitla
propreté de mon habit, qui ne touche jamais la viande, ni le poisson [n’est pas tiché de graisse ou
de sauce]. Clest juste pour le bébé. Je demande d'abord si le pére est au courant, puis la femme
m’amene l'enfant a 6h et a 18h pendant trois jours. Méme les jeunes peuvent étre maiganaabe, mais
on sait qui I'est et qui ne l'est pas. Moi, j’ai emballé des grandes personnes, awbe, qui se souviennent
encore de ¢a ! Ca me vient de mon grand frére, qui faisait ¢a aussi. Je peux emballer des garcons et
des filles aussi. Aujourd'hui ¢a ne se fait plus beaucoup, c'est peut-étre seulement ma personne, ¢a
disparait avec la modernité. Maintenant les gens partent a I'hopital quand l'enfant régurgite »
(Maroua, février 2011, flflde).

Il faut noter dans ce rituel thérapeutique la capacité de celui qui est zayganaajo a transmettre
ses attributs de propreté, d’élégance et de retenue, non seulement par apprentissage, puisqu’il est
dit que le nourrisson observant la propreté de I’habit qui I'« emballe », va désormais tacher de retenir
ses régurgitations, mais aussi par contact direct, a travers le tissu ayant auparavant recouvert le
corps du mayganaajo. L'importance du semteenDe dans ce concept de mayganaakn, et notamment de
la contention de la moindre excrétion corporelle, peut aussi étre lue dans le mal spécifiquement
traité dans ce rite, a savoir les vomissements du nourrisson qu’il s’agit de réprimer. On a donc
affaire ici a une premicre inculcation, trés précoce et autant par imitation que par transmission
physique, du code de conduite peul et de ses préceptes de retenue et de controle de soi et de ses
émissions.

Le pendant féminin de cette qualité masculine est donc le #Gilawaakn. Notre interlocuteur
en donne a peu de chose pres la méme description que pour sa version masculine, avec toutefois

un accent particulier mis sur Pesthétique et Pembellissement :

« Le nGilawaaku, c’est seulement pour la femme. C'est se laver chaque matin, se oindre avec de
l'huile, se parfumer, se mettre du pinaari [khol, antimoine] autour des yeux, se piquer les levres avec
des épines de fanni [savonnier ou dattier du désert, Balanites aegyptiacal pour que ¢a fasse noir. Et on
ne doit pas pleurer. Donc c'est pour se faire belle et se faire propre » (Matoua, février 2011, flflde).

On notera ici encore, outre le soin apporté a la parure, la nécessité pendant certaines
pratiques d’embellissement particuliecrement douloureuses, comme le tatouage des levres, de
refreiner la moindre expression de douleur, marque a nouveau de sa capacité a respecter le
semteenDe, qui prone outre la dissimulation des besoins corporels, Poblitération des émotions et
notamment des manifestations de souffrance, de fatigue ou encore de faim (Bocquené 1986 : 313
Regis 2003 : 22-23). Autre différence par rapport au mayganaakn, la qualité téminine #Gilawaaku
comprend non seulement ’hygiene et 'embellissement du corps, mais aussi 'entretien strict de la
propreté du logis. On pouvait ainsi qualifier une concession de saare nGilawa'en (pl. de nGilawaayo),
qualité qui marque 'espace domestique comme signe de « noblesse », « du jaoleern [vestibule] jusqu’a
la chambre », soit de la picce intermédiaire entre 'espace public et la sphere intime, réservé a
Paccueil des étrangers a la concession, en passant par la cour, pouvant également recevoir les
visiteurs, jusqu’a la pi¢ce la plus intime de la maisonnée, soit la chambre, qui n’est accessible que

! Grand vétement masculin, gandonra en hausa (Noye 1989 : 132)
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par certains membres de la famille. Cette qualité spécifique est alors étroitement associée a
architecture « idéal-typique » des concessions peules, elle-méme largement influencée par I'Islam :

« Les Foulbé ont privilégié un espace clos - et 'importance de la cloture transparait dans la
terminologie foulfouldé - et des aires dégagées et sablées, ou la propreté (douches, latrines) va de
pair avec la pureté rituelle. Le « saré » s’offre donc comme une habitation enclose qui s’ouvre par
un « djaolerou » donnant sur une premiére partie publique comprenant la case du maitre de maison,
celles de ses fils et de ’héte. Un deuxiéme « djaolerou », auparavant écurie ou salle de mouture,
donne sur les quartiers des femmes, ou chacune possede une chambre, la cuisine étant généralement
collective » (Seignobos 1984 : 200, rapporté aussi par Baba Dentité, Garoua [octobre 2009, fr]).

1ére EPOUSE
_ 2Zéme EPOUSE

CUISINE

« Saré peul du Diamaré », C.
Seignobos, « L’habitation », in J.
Boutrais  (dit.), Le Nord
Cameroun : des hommes, une
région, 1984 : 199

1er DJADLEROU
Fig. 34 Saré peul du Diamaré

La capacité a assurer la propreté de ’ensemble de la concession semble donc aussi instaurée
a cette époque, dans le contexte citadin, comme une qualité spécifiquement féminine, a posséder
par toute femme peule, musulmane, et de condition « noble » (cad libre, voire d’une famille de
dignitaires, saraki’en, ou de Iélite religieuse). Le Sarkin Faada de Maroua rapporte encore qu’afin
d’évaluer cette qualité, la jeune mariée subissait des son entrée dans la demeure de son mari un
sorordn’, épreuve ou test. Quelques jeunes hommes amis de ’époux lui donnaient de la paille et un
charbon incandescent, afin de voir si elle était capable d’allumer un foyer. Elle était en outre assistée
—et controlée- dans ses « premiers pas » domestiques par sa tante paternelle : « Dés qu’elle se rend
alentrée de la concession, on lui dit que c’est la que commence la propreté. Elle doit aussi nettoyer
régulierement son foyer, ses canaris [jarres ou est stockée I'eau], et son baawo suudu |latrines] »
(Maroua, février 2011, flflde).

Ce témoignage rejoint les observations de C. VerEecke dans les foyers fulbe de Yola, au
Nigeria, ou une qualité féminine est particulicrement valorisée, associée au pulaakn et au semteenDe,
mais aussi renforcée par 'lslam : celle de ndewaakn, « [the woman] household abilities including keeping her
appareance modest and neat and her area of the compound tidy, by being a good cook and, of course, being obedjent
to her husband » (1993 : 411). Méme si cet auteur ne mentionne pas spécifiquement la propreté du

1 81 m’a été impossible de trouver ce terme dans les dictionnaires de fulfulde existants, il semble néanmoins partager
la méme racine que le terme sorv, « initiation », qui donne aussi le verbe soraago, « étre bien élevé ». D. Noye précise
aussi la nature du som chez les Peuls sédentaires : « Lorsqu’un mariage est le premier tant pour ’homme que pour la
femme, trois jours apres les compagnons du mari viennent, de nuit, chercher les nouveaux époux et les emmenent en
brousse pour faire une féte au cours de laquelle on leur donne des conseils et ou on leur inflige une épreuve de
flagellation —légére- ; cette coutume, encore vivace dans certains villages de brousse, n’est plus en usage dans les villes »
(1989 : 323).
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foyer, pourtant sans doute centrale dans ce concept, sa proximité avec la qualité féminine de
nGilawaaku, et plus largement de sewaaku, souligne néanmoins 'importance de la propreté de la
sphere intime et d’une gestion serrée des déchets dans I'ethos de la supériorité ethnique et religieuse
peule citadine, porté cette fois par les femmes.

Comme les autres injonctions du pulaakn, celle-ci pu d’ailleurs tout autant étre strictement
suivie et incorporée, des le plus jeune age, par les femmes de grandes familles citadines peules,
comme membres a part entiere de ce « milieu », que faire 'office d’une démonstration de supériorité
vis-a-vis des personnes extérieures a leur foyer, mais membres du méme groupe, ou totalement
étrangers a celui-ci. On peut ainsi expliquer 'accent mis sur le soin tout particulier qui devait étre
accordé aux espaces accessibles aux visiteurs, comme le jaolkern, case-vestibule a I'entrée de la
concession, voire la « devanture », ou portail, de celle-ci, mais aussi la cour intérieure, yajjarde ou
daldal. En témoigne aussi, dans certaines familles peules de Maroua, cette rémanence d’une
conception ancienne de 'importance de la propreté du foyer dans I'image de soi a présenter aux
étrangers :

Maroua, samedi 29 janvier 2011, 9h : Le jawro [chef de quartier] de Kakatare nous envoie, Boubakary
et moi, dans la vaste concession d’une famille fulbe au bord du maays, abtitant a Pavant un atelier
de soudure. Apres nous étre entretenus avec le vieux chef de famille pour obtenir 'autorisation de
discuter avec les femmes de la concession, nous pénétrons dans la cour a I’arriere, autour de laquelle
se déploie un ensemble de cases, chambres simples ou salon-chambres. Alors que nous nous
apprétons a pénétrer dans le salon de 'une d’entre elle, nous apercevons a travers le voilage qui
masque la porte une petite fille de trois ou quatre ans en train de s’amuser a balayer avec un court
balai de brindilles. Lorsque sa mére, Dudjo, nous apercoit, elle s’écrie vers la petite fille, 'air amusé :
« Alors toi, tu avais prévu que des étrangers allaient venir ?! ». Devant ma mine stupéfaite, Boubakary
m’explique cette réaction : « Chez les Fulbe, on dit que quand les enfants balaient, c'est signe que
des étrangers vont venir. C'est parce que quand des étrangers viennent, la concession doit étre bien
propre. Et on croit souvent ce que font les petits enfants... ».

Ces qualités, masculine de mayganaakn et téminine de nGilawaakn, possedent évidemment
leur pendant négatif, indéterminé dans le genre cette fois : #nDusuujo, « celui qui ne controle pas sa
toilette, sa propreté » (Sarkin Faada, Maroua [février 2011, flflde], voir aussi Noye 1989 : 92). Dans
le contexte peul citadin nord-camerounais actuel, ce terme est toujours assimilé a et peut étre
employé comme une insulte. C’est pourquoi selon le /awan de Fulbere, quartier historique peul, et
notable du laamiido de Garoua, « chez les Fulbe, on ne peut pas dire a quelqu'un que sa maison est
sale, il va penser que tu l'as insulté | » (janvier 2011, fr). Il n’est de ce fait pas étonnant que
I'idéophone dus, a la racine du terme, et toute la symbolique de puanteur et de saleté qui y est
attaché', ait aussi servi de base au verbe #Dusaago, « se conduire de maniére déshonorante » (Noye
1989 : 92). Se conduire de facon honorable selon I’ethos citadin et musulman fulbe, c’est donc
veiller soigneusement a son apparence, étre wayganaajo pour les hommes, et dans le cas des femmes,
étre propre et belle, mais aussi entretenir soigneusement et quotidiennement la propreté et 'ordre
de I'espace domestique, pour accéder au statut de #Gilawaajo qui sied a une personne de haut rang.

Derriere cette survalorisation de la propreté du corps, des habits et des espaces de vie, soit

de son apparence et de celle de sa maisonnée, c’est finalement le contréle serré de soi, notamment

1 Selon le linguiste H. Tourneux, ce terme pourrait tirer son origine de I'idéophone dus, utilisé dans 'expression baccugo
dus, « sentir mauvais, puer » (communication personnelle, Maroua, février 2011). Cet emprunt souligne ainsi a nouveau
I'importance de 'odeur jugée désagréable dans la définition de la malpropreté, comme nous avions pu déja le constater
dans d’autres contextes africains (que ce soit chez les Guiziga Bui Marva du Diamaré, au Sénégal, Enten 2003 : 393,
ou encore au Burkina-Faso, Bouju 2009 : 147).
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de ses émissions corporelles, mais aussi de la marque de celles-ci et des activités du quotidien sur
I'espace que 'on possede, que 'on souhaite présenter aux membres de sa communauté, mais aussi
a fortiori a ceux qui y sont étrangers, surtout s’ils sont jugés inférieurs (Virtanen 2003 : 34-35). Cette
astreinte quotidienne, garante de son image de soi et de son groupe d’appartenance, mais aussi de
sa supériorité (ou du moins de son sentiment de supériorité), est bien str difficile a tenir, d’autant
plus qu’elle est le fruit de deux registres différents, le dogme musulman et le code de conduite peul,
pulaakn, qui, s’ils se rencontrent et se renforcent sur beaucoup de points, entrent aussi parfois en
contradiction. Clest ainsi que les Mbororo, pasteurs peuls ruraux nomades ou en voie de
sédentarisation, sont accusés d’¢tre de mauvais musulmans parce qulils ne construisent pas de
latrines au sein de leurs habitations et se soulagent « en brousse », soumettant ainsi les fidéles
musulmans au risque de voir leurs ablutions « cassées » par le contact avec la souillure, cbe,
inhérente aux excrétas, tandis qu’en retour ceux-ci trouvent inconcevables que, dans le cadre du
pulaakn 1égi par le semteenDe, la pudeur, on puisse se soulager au sein de son habitation, dans la
proximité directe de ses parents et voisins de rang, de sexe et d’age différents : « comment des
hommes, des femmes, des enfants peuvent-ils aller dans les mémes latrines, comme ces Foulbé des
villes qui creusent une fosse derriére leur maison ? », s’exclame ainsi Oumarou Ndoudi, Mbororo
interrogé par H. Bocquené a propos des meeurs citadines des Fulbe (1986 : 310).

Comme le souligne le vieux Sarkin Faada de Maroua, dans ce domaine les Fulbe se posent
donc comme les initiateurs, aawds, littéralement « la graine, la semence », mais aussi « 'origine, les
ancétres » (Noye 1989 : 14) de cette exigence en maticre de propreté des corps et des espaces de
vie, dont les autres populations citadines, méme musulmanes comme les Kanuri ou les Wandala,
devraient s’inspirer :

« Tout c¢a, ¢a rentre dans le pulaakn. Par exemple les Sirata’en |Kanuri] ou les Mandara
[Wandala], si on veut les injutier, on leur dit: « Wa’ ba Fulbe !», « soit comme les Fulbe ! » [...]. On
apprend ¢a a nos enfants, la meére prend ¢a de sa meére pour sa fille, et le pére pour son garcon. La
mere apprend a sa fille, et elle dit au garcon de regarder son pere. 11 lui apprend ensuite » (Maroua,
tévrier 2011, flflde).

De la il n’y a qu’un pas, aisément franchi, a considérer les autres citadins non fulbe, non
libres, non musulmans, sans parler bien sar des ruraux, comme des populations par essence
malpropres, chroniquement incapables de contréler les émissions de leurs corps et de contenir les
objets et substances déchus de leurs activités domestiques quotidiennes pour les empécher
d’envahir leurs espaces de vie. Leur seul salut demeure alors dans I'imitation des pratiques de ceux
qui leur sont supérieurs, et sont de ce fait légitimement leurs maitres :

«Le nGilawaakn, ¢a ne concetrne pas les tribus, jabbe, toutes les femmes sirata’en [Kanuri] fulbe,
mandara [Wandala], peuvent étre #Gilawa’en. Pour les kirdi [autochtones non peuls et non
musulmans] en revanche je ne peux pas dire... Mais méme chez les haabe [paiens] c'est possible aussi.

Ma domestique par exemple a vu comme c'est chez nous, les Fulbe, et elle est propre avant de me
servit » (Sarkin Faada, Maroua [février 2011, flflde]).

11 était donc tout autant légitime, selon cette logique stigmatisante vis-a-vis des populations
non-peules, qu'on leur délégua les taches les plus infamantes, en lien justement avec leur
malpropreté, puisque d’une part leur statut d’inférieurs, voire de serviles dans le cas des maccube, les
y destinaient, et d’autre part parce que les Fulbe citadins eux-mémes, de pat leur double éthique
peule et musulmane, ne pouvaient souffrir d’étre en contact avec des substances déchues investies
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de cobe, souillure, ou de se voir assigner des taches manuelles, infamantes, surtout si elles sont
salissantes, qui les auraient détourné des occupations dignes de leur rang : la pricre et la théologie,
la politique ou la guerre. Ceci était d’autant plus vrai hors de la sphere intime des vastes concessions
peules de Garoua et Maroua, dans les espaces publics ou les citadins fulbe, soumis au jugement de
leurs pairs, mais aussi aux regards des gambari'en et des haabe, devaient faire montre de lattitude
définie par I'Islam et leur code de conduite, qui seyait a leur statut d’élites intellectuelles, religicuses
et politiques citadines, a savoir le controle stricte de son apparence et de son corps, mais aussi de
I'espace qu'on administre. Cette méme logique induisit donc rapidement des la fondation de
Maroua et Garoua, puis durant toute leur période d’administration peule, un certain controle des
autorités traditionnelles, le Jaamiido et ses gens, saraki’en, sur les espaces urbains collectivement
partagés, a commencer par les centres de pouvoir qu’étaient les premiers quartiers islamo-peuls.
Ces « politiques publiques » précoces de gestion des déchets des ménages et de la propreté des
espaces collectifs s’instituerent dans ce cadre comme un nouvel instrument de domination des
fondateurs peuls des deux villes sur une population citadine en pleine expansion et htrognisation.

3. Une mise en scéne du pouvoir sur la ville par sa propreté

Dans le cadre des centres de pouvoir urbains islamo-peuls de Garoua et Maroua, dans le
courant du XIXe siecle, I'idéologie distinctive du contréle de soi, donc de la propreté et de la pureté
de son corps et de son logis, induisit et légitima a la fois un certain nombre de pratiques en matiere
de gestion des déchets révélatrices, parce quiinstruments, de linstauration et du maintien d’une
forte hiérarchie. Cette idéologie allait en effet de pair avec une distribution hiérarchisée des taches
entre les individus, et plus largement entre différentes catégories de citadins : aux élites politiques
et religieuses peules et musulmanes la pric¢re et 'administration politique de la cité, a leurs alliés
« islamisés anciens » le commerce et lartisanat, activités manuelles parfois salissantes, et aux
inférieurs, soit les non Peuls et non musulmans, bien souvent serviles, les taches dégradantes
comme l'agriculture, mais aussi et surtout l'entretien de la propreté des habitations et la
manipulation des déchets domestiques. Ainsi via leurs esclaves, les citadins issus des grandes
familles peules et musulmanes des deux villes veillaient a maintenir une propreté stricte de leurs
habitations, mais aussi de leurs abords dans I’espace public, afin de répondre aux injonctions a la
pudeur et a la dissimulation des excrétions de leurs corps et de leurs maisonnées, signes de leur
respect du pulaaku et de leur adhésion a I'Islam, donc de leur rang. Ce principe fut également repris
a une plus large échelle par les détenteurs du pouvoir sur les deux villes, soit les /aamiibe et leur
cour, qui veillerent a imposer leur marque sur 'espace public citadin en en contrélant sa propreté
via un dispositif de surveillance et de sanction. C’est donc de cette époque que datent les premicres
« politiques municipales » de gestion des déchets dans les villes du Septentrion camerounais, méme
si elles ne proposaient pas encore alors de solution de prise en charge collective des déchets des

citadins.
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La manipulation du déchet aux inférieurs, serviles et non musulmans

Dans le courant du XIXe siccle, en cette période d’épanouissement d’une civilisation
urbaine islamo-peule au nord du Cameroun, une répartition stricte des activités fut déterminée
entre les élites fulbe, les libres musulmans, gambari‘'en, et les populations serviles, maccube, qu’elles
solent arrivées avec les premieres grandes familles de conquérants peuls puis de commercants ou
d’artisans kanuri, hausa ou arabes Showa, ou qu’elles aient été assujetties plus récemment dans le
cadre des lointaines campagnes de razzias aux marges de la province d’Adamawa ou sur place lors
du Jihad de Sokoto. Situés au sommet de la hiérarchie qui structurait les lamidats, les citadins fulbe
de condition libre, de confession musulmane et issus des familles proches du pouvoir politique (le
laamiido et ses notables) ou spirituel (les 7o0dibbe et autres experts en religion) se réservaient les
tiches vues comme les plus nobles : le /aamiido, ses parents, mais aussi certains de ses esclaves,
administraient la ville et ses environs, tandis que quelques grandes familles détenaient le monopole
du savoir, notamment via l’enseignement coranique (Santerre 1968). En conséquence, ils
dédaignaient et méprisaient toute activité manuelle, a commencer bien sar par les travaux agricoles,
mais aussi les activités artisanales, ou méme le commerce (Boutrais 1984 : 259).

On peut voir une fois encore dans ce rejet de 'artisanat ou du commerce la double marque
du pulaaku et de I'Islam, mélés dans le creuset citadin nord-camerounais. Le code de conduite peul
en effet entrait en contradiction avec 'ostentation propre au statut de grand commergant ou avec
I'engagement physique et le caractere salissant de certaines activités artisanales, comme la forge ou
la tannerie. Les zélateurs d’un Islam rigoriste purent quant a eux considérer d’un mauvais ceil le
succes commercial, mais aussi dans une certaine mesure politique, comme le signe de I'adhésion a
un mysticisme musulman qui sollicitait d’autres puissances occultes que celles d’Allah (Burnham
1996 : 58-59). Reléguées dans ces activités dédaignées par les élites peules, les diasporas d’artisans
et de commercants hausa et kanuri contribuerent pourtant par leur dynamisme, mais aussi avec
'aide de leurs nombreux esclaves formés par exemple a la teinturerie ou au tissage (Eldridge et
Bassoro 1980 : 84), a développer Garoua et Maroua comme de véritables centres urbains et poles
économiques d’importance pour tout le bassin du lac Tchad (Boutrais 1984 : 259).

Plus infamants encore, les travaux des champs et I'entretien du bétail, qui permettaient de
fournir les villes en vivres, furent pour leur part dévolus aux Fulbe sédentarisés en milieu rural, qui
pratiquaient toujours I’élevage mais durent aussi s’adonner de plus en plus intensivement a
lagriculture, et se retrouverent ainsi dans une situation comparable a celle des captifs des
campements agricoles, dumde, autre catégorie de population « condamnée » aux travaux champétres
(Boutrais 1984 : 260). Ces « pauvres Foulbés » n’avaient pas les moyens de prendre soin de leur
apparence ni de leur vétement, « critére essentiel de distinction de ’homme libre par rapport au
captif », se voyaient contraints d’épouser des haabe, « paiennes », faute de pouvoir prétendre a des
femmes peules de meilleure condition, et de se faire seconder par celles-ci dans le travail des champs
(ibid). Accumulation de déshonneurs aux yeux des élites peules citadines, qui accordaient pour leur
part un soin tout particulier a leur apparence physique et vestimentaire, comme embleme de leur
supériorité, et se refusaient d’abaisser leurs épouses a une tache aussi dégradante que le travail
agricole : Un « sermon aux hommes » expose avec vigueur cette regle élémentaire : « N'ordonnez
pas a vos épouses de travailler la terre, mieux vaudrait posséder de la viande de porc » (Lacroix
1965 : 567, cité par Boutrais 1984 : 257-258).

A nouveau, on peut percevoir dans cette injonction la double influence du code de conduite
peul et du dogme musulman, comme en témoigne la référence a la viande de porc, prohibée par
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I'Islam. Cette influence commune joua aussi fortement dans la proscription progressive, dans le
contexte citadin, de toute activité physique pour les épouses de bonne famille fulbe, @ fortiori a
Pextérieur de la concession (Boutrais 1984 : 258). E. VerEecke a ainsi montré comment ’'adhésion
a I'Islam des groupes de pasteurs peuls engagés dans le Jihad de Sokoto, puis leur sédentarisation
dans les cités telles que Yola, centre de pouvoir de ’Adamawa, renforga certains aspects du pulaakn,
comme la qualité féminine ndewaakn, basée sur « their domestic competence and servitude and essentially /.. .|
their womantiness » (1989 : 50). Ce renforcement allait dans le sens d’une valorisation accrue de la
soumission au mari', dewal, mais aussi de la pudeur, semzeenDe, tout cela conduisant a I'instauration
dans les milieux citadins islamo-peuls de la réclusion des épouses dans les concessions, purdah, ou
damnbugo en fulfulde. Toujours selon E. VerEecke (1989 : 58, 1994 : 34), cette pratique
d’enfermement des femmes put étre appliquée avec un maximum de rigueur dans les cités de
I’Adamawa dans la seconde moitié du XIXe siecle, notamment par les grandes familles islamo-
peules possédant un nombre suffisant de captifs pour assurer le travail des champs, les achats a
Pextérieur, voire la majorité des taches domestiques. Ainsi, « les activités de la femme se [limitaient]
donc aux menues besognes ménageres a 'intérieur du saré. [...] Disposant de captives a son service,
la femme d’un notable ne [faisait] pratiquement rien. Les captives [préparaient] les repas,
[écrasaient| le mil. De jeunes serviteurs [faisaient] les courses au marché » (Boutrais 1984 : 258).

En ce sens, méme si la capacité a maintenir sa maisonnée propre jouait un role central dans
la qualité féminine #Gilawaakn, exigée pour toute épouse de bonne famille fulbe, ce n’était pas
celles-ci qui s’occupaient le plus fréquemment de nettoyer la concession, mais plutot leurs captives.
A Maroua, chaque grande famille fulbe pouvait posséder plusieurs esclaves, jusqu’a deux cents pour
certains hauts dignitaires, eux-mémes étant parfois de statut servile, comme le laamiido cudde, a la
téte du collége des serviteurs du laamiido (Asta Z., Maroua [février 2011, flflde]). A Garoua en
revanche, les concessions des notables ne comptaient en général que deux a dix esclaves (bien que
certains grands notables alent pu en avoir jusqu’a cinquante ou cent), bien moins que chez les
marchands kanuri et hausa qui en faisaient le commerce, car ceux-ci étaient plus chers du fait de
I’éloignement de la ville d’avec les grands marchés d’esclaves, comme Ngaoundéré (Eldridge et
Bassoro 1980 : 84)%

Nettoyage de la concession, évacuation du crottin du cheval du chef de famille, et plus
largement manipulation de toutes les déchets domestiques quotidiens produits dans le cadre
domestique, telles étaient les activités congues comme infamantes (pulaaks) et polluantes (Islam)
qui échouaient nécessairement aux esclaves des familles citadines islamo-peules. Ceux-ci étaient
aussi bien chargés de collecter les objets et mati¢res déchus, comme les déchets du petit bétail et
des chevaux, la cendre du foyer, les balayures, ou encore les éventuels résidus de cuisine et de repas,
et de les déposer dans la fosse, gasaawa, servant a cet effet comme on I'a vu a larriere de la
concession, que de les évacuer hors de la concession, par exemple sur les champs de case
environnant pour les amender. C’est en effet que « les Fulbe ne pouvaient pas aussi manipuler
publiquement les déchets, comme ils n'aimaient pas manger en public dehors » (Lawan Jeka, Garoua

I M. Dupite note d’ailleurs que la racine du terme plutiel rewbe, femmes (sing. debbo), rew, dérive du vetbe remgo, « servit,
obéir a» (1963 : 50). Elle donne aussi le terme ndewaakn (Noye 1989 : 287)

2 C. VerEecke remarque néanmoins avec pertinence qu’il reste difficile aujourd’hui d’établir le pourcentage exact de
foyers fulbe qui détenaient des esclaves, de méme que le nombre moyen d’esclaves pat concession, du fait du manque
de témoignages sur ce point. A Yola et quelques autres villes environnantes, ses enquétes lui permettent d’estimer que
chaque famille fulbe pouvait posséder de cinq a vingt esclaves pour les gens du commun, jusqu’a trente pout les ruraux
possédant un ruumnde, voire une centaine pour les plus riches d’entre eux. A Yola, les plus grands dignitaires rapportent
en avoir possédé jusqu’a deux cents, et deux a quatte dumde. Les laamiibe de Yola enfin ont pu posséder jusqu’a mille
esclaves chacun, cinq dumde, et plus de cent concubines (1994 : 35).
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[décembre 2010, fr]), a commencer par les femmes, dont c’était normalement la tache au sein de la
concession, mais que le respect du semzeenDe et 'Islam empéchaient de s’exposer en public dans
une situation aussi dégradante.

I revenait donc dans les grandes familles islamo-peules du XIXe siecle aux macccube,
setviles, qui étaient par ailleurs considérés comme haabe, paiens, et kirdi, non peuls, dont désignés
dans lidéologie fulbe comme inférieurs, d’évacuer les déchets hors des concessions et de les
manipuler dans 'espace public, au vu et au su de tous, ce que reconnaissent aujourd’hui les
descendants des élites citadines fulbe, comme Alhadji B., Fulbe de 63 ans résidant dans la
concession héritée de ses parents a Kollere, dans le centre historique de Garoua : « En ce qui
concerne les Kirdj, c'est sur qu'au temps on leur donnait les mauvaises tiches mais sans les payer,
comme ils n'avaient ni toit ni argent, ils se contentaient d'étre logés et nourris » (décembre 2010,
fr)".

L’espace de la ruelle, /uynGu, passant devant les concessions des « grands » des centres
historiques de Garoua et Maroua, constituait alors un lieu intermédiaire entre privé et public. S’y
rencontraient ainsi la mise en scéne du rang de chaque famille citadine islamo-peule et celle du
pouvoir du laamiido et de ses notables sur 'ensemble de I'espace urbain et sur ses sujets qui y

résidaient et y évolaient.

Une propreté surveillée pour une ville controlée

Méme si les témoignages précis sur ce dernier point manquent, il semble bien que la
nécessité, pour une famille peule de haut rang, d’instaurer et de maintenir la propreté comme signe
de controle de soi et de ses espaces de vie, donc de noblesse, ait alors débordé le simple cadre privé
de la concession. La configuration urbanistique des premiers quartiers islamo-peuls de Garoua et
Maroua présentait pourtant un cloisonnement net entre la sphere domestique et les espaces
collectivement partagés, matérialisé par la cloture de terre qui isolait et dissimulait aux regards
extérieurs les cases d’une concession et ses habitants, ou encore par la case-vestibule, jawleern, ou
¢talent regus les étrangers, sorte de « sas » entre le domaine public et le cadre plus intime de la cour
intérieure, puis des picces fermées qui I'entouraient, avec une fonction de « filtre » entre public et
privé’. Malgré ces espaces de transition, assurant une pénétration progressive et controlée des

1 Cette posture peut aussi étre resituée dans une tendance récurrente, en Afrique de "Ouest, voire au-dela, a confier les
taches dégradantes aux individus situés par leur condition servile en bas de I’échelle sociale (Piga 2006 : 137, Douglas
1966 : 292).

2 J. Bouju en propose une description en tout point similaire concernant ’habitation « traditionnelle » mandingue
encore visible dans les villes du Mali ou du Burkina-Faso: « L’intérieur d’une cour devait étre autant que possible
protégé des regards extérieurs et étrangers. Par le passé, ces contacts imprévus étaient, autant que possible, controlés.
Ainsi, les abords immédiats de I'entrée de la cour étaient protégés par un dispositif ingénieux de filtration et de
distanciation : le « vestibule », blon, une structure traditionnelle, typique du modéle d’habitation mandingue qu’on
observe encore dans les vieilles demeures de type mandingue 2 Bamako et Bobo-Dioulasso. Cet espace intermédiaire
est idéal pour une premicre rencontre. Dans le vestibule, on n’est plus dans I'espace public, mais on n’est pas encore
dans Pespace privé de la cour : c’est 1a qu’on accueille les visiteurs, qu’on recoit les étrangers et qu’on tient a distance
les importuns. Le vestibule fonctionne comme une sorte de sas permettant une « mise a distance » qui réduit la capacité
d’approche des étrangers et aussi la visibilité immédiate de I'intimité de la cour. Il réduit le contact physique et diminue
le contact visuel, tout en maintenant le contact phonique qui donne le temps de se préparer a I'accueil comme il
convient selon le statut de la personne qui approche. On peut y accueillir le visiteur comme il convient sans que celui-
ci pénetre dans 'espace privé. Cette pratique témoignait d’un tres grand souci de maitriser la territorialité privée » (2004
20).
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étrangers a 'intérieur du domicile, respectueuse du sezteenDe de ses habitants et de la dissimulation
de ses membres féminins selon la doctrine musulmane, on avait donc affaire a un espace bien plus
clos sur lui-méme, avec des frontieres nettement marquées entre privé et public, que dans d’autres
contextes citadins africains de ’époque, ou I’habitation s’organisait de fagon plus progressive, avec
un emboitement « topocentrique » ou « concentrique » des espaces du plus intime au plus public
(voir par exemple au Burkina Faso Deverin-Kouanda 1999, Bouju et Ouattara 2002: 97, Bouju
2004: 15-16). Ce repli plus marqué sur I'espace intérieur et privé de la concession est aussi
directement inspiré des modes d’habiter citadins développés des le XVe siecle au Bornou et dans
les cités-Etats hausa, telles que Kano, eux-mémes largement influencés, via la diffusion de I'Islam,
par D'architecture classique des villes arabo-musulmanes, et notamment du Maghreb (Coquery-
Vidrovitch 1993 : 112-113).

Drapres les témoignages qui ont pu étre recueillis aupres des citadins de Garoua et Maroua,
les concessions des premiers quartiers islamo-peuls étaient donc refermées sur elles-mémes,et ainsi
sur les femmes qui y résidaient, et plus largement toutes les activités quotidiennes, des plus intimes,
comme la défécation, au plus triviales, comme la prise des repas, devaient y étre dissimulées. A
Pextérieur, '« espace limitrophe » (Navez-Bouchanine 1990, 1991)" de chaque habitation, pris en
Poccurrence sur les venelles, uynGuuji (sing. luynGu), qui tramaient les premiers quartiers citadins
d’un réseau labyrinthique®, d’a peine deux métres de large et permettant pour les plus grandes « 2
un cheval de passer » (Eldridge et Bassoro 1980 : 105)°, ne recevait aucune activité domestique, @
fortiori qui exposerait le niveau de vie ou les fonctions physiologiques de ses résidents : les femmes
cuisinaient et prenaient leurs repas dans la cour intérieure, de méme qu’elles y réalisaient la plupart
des soins du corps et autres gestes de beauté: « Moi, dans la tradition dans laquelle j'ai été élevée,
on ne pouvait rien voir a l'extérieur de ce qu'une femme faisait: elle ne se coiffait pas dehors, elle
ne se tressait pas dehors, etc... » (Ummul A., Fulbe, environ 40 ans, Garoua [janvier 2011, fr]). A la
limite les hommes pouvaient-ils partager les repas entre amis et voisins dans le vestibule, jaoleern, a
Pentrée de la concession (Baba D., Kanuri, environ 50 ans, Garoua [octobre 2009, fr]).

Cependant, en dépit de ce repli des activités domestiques sur le cceur de I’habitation,
I’ « espace limitrophe » des concessions islamo-peules subissait vraisemblablement dans le courant
du XIXe siccle, et jusqu’a récemment, une forme spécifique d’appropriation, non pas en y déplacant
par exemple des activités de nettoyage comme la lessive ou la vaisselle (Navez-Bouchanine 1991 :

' La notion d” « espace limitrophe », théorisée a partir des villes marocaines, désigne les zones, variables selon le type
d’habitat, se situant hors de I’habitat privé, mais dans la proximité directe de celui-ci, et pouvant donc accueillir certaines
activités ou aménagements issus de la sphere domestique, témoignant d’'un débordement de celle-ci hors du cadre
stricte de 'habitation en dépit de son cloisonnement. Dans ce cas précis, comme dans le contexte citadin contemporain
burkinabé (Deverin-Kouanda 1999, Bouju et Ouattara 2002, Bouju 2004) ou maliens (Bouju 2004), cet espace
limitrophe, qui part le plus souvent de la « devanture » de la maison, soit du pas de porte, et s’étend plus ou moins
largement sur I'espace collectif de la venelle ou de la rue, est 'enjeu de tentatives d’appropriation par les résidents,
allant du simple débordement des activités normalement dévolues a la sphére domestique (installation d’une activité
de nettoyage, artisanale ou de cuisine dehors, causeries familiales, repos ou loisirs, festivités) qui ne donne pas lieu a
un marquage permanent de cet espace, a son investissement durable et matériel (plantations, construction d’auvents,
installation de petits commerces, etc.) (Navez-Bouchanine 1991).

2 Encore une fois sur le modele bornouan et hausa, voire arabo-musulman (Coquety-Vidrovitch 1993 : 122)

3 « Les rues de Garoua autrefois n’étaient pas larges, c’étaient pour la plupart des ruelles servant en méme temps de
caniveaux. Les plus larges permettaient 4 un cheval de passer. La plus grande était celle qui passait devant le palais, puis
le saré du Kaygama et aboutissait au quartier de Madagaliré et de Basséworé pour sortir a 'est de la ville et devenir le
chemin de Layndé ; du palais, en direction de 'ouest, elle se poursuivait et passait devant chez I’Adjiya, continuait
jusqu’au quartier actuel de Katarko, passait et descendait vers Souwari, et de la gagnait le chemin de Garoua-Windé,
un embranchement au niveau du col de Lowel bifurquant vers Wouro-Labbo et Nakong » (Eldridge et Bassoro 1980 :
105).
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140), mais au contraire en y maintenant une propreté rigoureuse. C’est ce que nous rapporte encore
’actuelle maire du deuxieme arrondissement de Garoua, Ummul Ahidjo, issue d’une grande famille
peule citadine :

« Méme a Fulbere avec les petites rues, les zuynGu, vous connaissez ¢ca M. Elie [s’adressant a
un conseiller municipal] ? Eh bien dans mon enfance, les femmes d'une concession étaient chargées
de balayer le /uynGgu de leur devanture depuis leur jaolern [case-vestibule] jusqu'au suivant, de jeter
du sable pour que les gens ne piétinent pas, etc. Chez moi, dans la maison du Sarkin Ya'i [notable
du laamiido], nous étions seuls dans notre /uynGgu, donc les femmes balayaient tout | Moi-méme,
on m’appelait pour porter un panier ou les autres déposaient les déchets, puis j’allais jeter a la voitie

[tas d’ordures| » (Garoua, janvier 2011, fr).

Entrée et case-vestibule d’une
concession fulbe, Garoua, 1918.
Photo F. Gadmer

! Issu de la titulature hausa, sarkin yaki, le « chef de la guerre ». Sa charge consistait donc a conduire la guerre, et plus
particulierement a Maroua la cavalerie (Seignobos 2004 : 154). A Garoua, la fonction fut d’abord exercée par le Kayganza,
premier notable mais aussi prince du lamidat, yerima. Par la suite, la charge devint essentiellement un titre honorifique
pour les descendants de la chefferie (Eldridge et Bassoro 1980 : 65). Ce titre signale donc l'origine « royale » de celui
qui le porte.
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D’autres de mes intetlocuteurs, comme Ahmadou B., Fulbe d’environ cinquante ans
descendant du lamidat de Beka, plus au sud de Garoua, confirment cet engagement ancien des
particuliers dans lentretien des espaces limitrophes de leurs concessions, qui plus est en
coopération les uns avec les autres, puisque 'entretien de la venelle, lorsqu’elle était partagée,
pouvait se faire en alternance avec ’habitation d’en face (Garoua, janvier 2011, fr). Ces témoignages
sont a rapprocher de ceux soulignant 'importance du maintien rigoureux de la propreté de 'espace
domestique « du portail jusqu’a la chambre » dans la qualité féminine #Gilawaakn, et comme
marqueut de la « famille noble » fulbe. Le nettoyage régulier de I’ « espace limitrophe » devant
’habitation, empiétant sur I’espace public de la rue, pouvait alors étre lu comme une mise en scéne
du haut rang d’une famille, surtout dans le contexte fulbe ou il témoignait de la capacité a controler
les émanations des corps et des activités quotidiennes non seulement sur soi, dans son espace
domestique, mais aussi dans la sphere publique qui lui est contigte. 11 allait également de pair avec
la « culture de la propreté » musulmane (Bonnet 2003 : 16), a commencer par la nécessité d’éloigner
des croyants, surtout sur le chemin de la mosquée, les humeurs corporelles vectrices de souillure,
cobe, néfaste a I’état de pureté préalable a la priere, et plus largement préjudiciable a la santé comme

a la « chance », sa’a, de tout individu.

La propreté dans ’espace public comme mise en scéne du pouvoir peul

Ces pratiques ostentatoires d’une supériorité sociale, culturelle et religieuse rencontraient
en outre, dans les espaces collectivement partagés, la mise en scene plus large de I'autorité des
pouvoirs peuls sur le paysage urbain du XIXe siecle dans la province d’Adamawa. Elles n’étaient
en effet pas seulement le résultat spontané du souci que les grandes familles citadines peules et
musulmanes avaient de leur « image de marque », mais aussi le résultat de la surveillance constante
des autorités fulbe sur la propreté de I'espace public citadin, exercée dans chaque quartier par un
chef de quartier, jawro ou lawan fattude'. Ainsi, quelques-uns de mes interlocuteurs, de Garoua
essentiellement, soulignent que le chef de quartier exergait une certaine surveillance sur le respect
et Pentretien de la propreté des espaces publics sous son autorité. La maire de Garoua II, Ummul
Ahidjo, en réaction a la saleté actuelle des rues des quartiers centraux et historiques de sa ville,

1 Celui-ci était en théotie choisi pat les dignitaires de son quattier, puis intronisé par le laamiido (Eldridge et Bassoro
1980 : 102), bien que ce dernier ait bien souvent offert ce titre a ses parents ou alliés, libres ou serviles de haut rang. A
Garoua notamment, comme les premiers quartiers correspondaient a une communauté spécifique, comme celle des
Fulbe a Fulbere, des Kanuri a Kollere (de Kolle'en, désignation des Kanuri en fulfulde), des Hausa 2 Hausare, ou encore
des Bata a Liddire, les chefs en étaient le plus souvent issus, et dans le cas des « étrangers » tels que les kambari’en, ou
des soumis et protégés par le laamiido, jimmadunko’en, comme les Bata et les Fali (Eldridge et Bassoro 1980 : 105),
représentaient ainsi leur groupe auprés du pouvoir central fulbe. Ils étaient les administrateurs de leur quartier aupres
du laamiids, et assistaient a ce titre aux réunions de la cour ou ils représentaient les habitants de leur quartier. En retout,
le jawro transmettait aussi les instructions du /Jaamiido aux citadins, par exemple lors des campagnes militaires ou il
procédait au recrutement dans son quartier, puis conduisait son contingent se placer derricre le chef de guerre (1980 :
102). C*était enfin chez le jawro de son quartier que chaque chef de famille devait venir s’acquitter de la zzkkar (de
'arabe zakal), une obligation religieuse sous forme d’imposition en sorgho, collectée ensuite a Garoua par le wambay,
dignitaire Fali, pour constituer une bonne part du trésor public du lamidat, bayfa/ (Eldridge et Bassoro 1980 : 103,
Boutrais 1984 : 249). Les premiers quartiers islamo-peuls des deux villes, avec un poids politique plus important, ont
pu cependant ne pas étre administrés par de simples jawro’en (pl. de jawro), mais par des lawan’en (sing. lawan), affublés
de ce titre intermédiaire entre jawro et laamiido, donc plus prestigieux, parce que descendants des dynasties issues de la
conquéte peule (Tourneux et Seignobos 2002 : 168).
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remarque ainsi que « méme les chefferies comme Kollere ou Fulbere, ou méme le Laamiido,
n'auraient pas permis autrefois que les ZynGuji soient sales comme ¢a | » (Garoua, janvier 2011, fr).
Cette remarque souligne en outre que derricre le jawro de chaque quartier, c’était bien le pouvoir
peul central, personnalisé pat le /aamiido lui-méme, qui entendait manifester son emptise sur la cité
et ses citadins en imposant ordre et la propreté dans ses espaces collectifs. C’est pourquoi une
surveillance assidue, assortie de réprimandes lourdes et parfois violentes, étaient imposées aux
citadins par les autorités islamo-peules, afin de leur faire non seulement respecter la propreté de
’espace public citadin, mais aussi de les faire participer a son entretien :

« Les régles étaient bien posées, c'était le Laamiido qui avait instauré ¢ca, méme avant les Blancs |
Et quand les Nasaara [Blancs] sont venus, ils ont dit de garder le systéme. Et c'était nickel | On
amendait les gens s'ils ne suivaient pas en prenant une chévtre ou du mil, et s'ils n'avaient rien on les
bastonnait correctement, ils pouvaient méme étre arrétés par le Sarkin Doogari [chef de la police] »

(Ahmadou B., Fulbe, environ cinquante ans, Garoua [janvier 2011, ft]).

On notera le caractere coercitif des mesures appliquées pour réprimander les contrevenants
et faire respecter cette injonction a la propreté. Celui-ci témoigne sans doute de 'importance de
cette aspect de la gestion urbaine pour les autorités islamo-peules, comme expression de leur
capacité a controler 'espace citadin et les individus qui le pratiquent, en miroir du contréle que le
chef de famille fulbe et musulman exerce sur lui-méme, sa concession et ceux qui y résident. La
propreté des espaces publics, du moins dans les quartiers centraux des élites fulbe et &ambari’en,
revétait vraisemblablement une telle importance qu’a Garoua, un dignitaire était spécialement en
charge de veiller a ce que les citadins conserventleurs déchets au sein de leurs domiciles, et nettoient
régulierement la venelle passant devant leur porte : le Sarkin Taparki'. Selon les citadins ayant gardé
la mémoire de ce titre, disparu depuis maintenant plus de quarante ans selon leurs dires, il aurait
également été emprunté a la titulature hausa, #gparki signifiant propreté dans cette langue”. Une
autre piste explicative sur l'origine de cette appellation réside peut-étre dans la racine du terme,
tapar, qui semble étre également présente dans le terme fulfulde fapakru, signifiant « désordre,
manque de soins », et qui donne I'appellation zgparjo, « qui ne prend pas soin de ses affaires, les
laisse en désordre », synonyme du terme #Dusunjo déja évoqué (Noye 1989 : 339). Littéralement, le
Sarkin Taparki n’aurait pas alors été le « chef de la propreté », mais bien plutét le « chef du
désordre », qu’il était de fait chargé de contenir et de réprimander en parcourant les quartiers de la

ville a cheval :

« Avant que les Blancs n'atrivent, il y avait déja toute une structure traditionnelle dans la
chefferie. Donc quand les Blancs sont atrivés, ils se sont appuyés la-dessus. Avant les Blancs, c'était
le Sarkin Taparki qui était chargé de la propreté, il sillonnait le quartier et disait aux gens de nettoyer,
sinon il allait se plaindre au Laamiido. Ce systéme a ensuite été reptis et développé par les Blancs,

avec le service d'hygiene et tout ¢a ».

!'L’un de mes interlocuteurs avanga aussi le titre de Sarkin Ciniki, ce qui parait néanmoins peu probable, puisque ce
dernier aurait plutot été en charge du commerce des chevaux et des anes dans la ville (Eldridge et Bassoro 1980 : 69).
Je n’ai pu par ailleurs trouver la moindre mention du titre de Sarkin Taparki dans les ouvrages traitant de la titulature
fulbe 2 Gatoua et Maroua, 2 commencer par ceux de M. Eldridge (1976, 1980)

2 Auquel cas s’agirait-il plutot d’une déformation du terme hausa #absa, signifiant bien « propreté » (Caron et Amfani
1997: 250)

3 Lawan Jeka, Fulbe, Garoua (octobre 2009, décembre 2010, fr) et Lawan S., Showa (novembre 2008, flflde), Ahmadou
B., Fulbe, Garoua (janvier 2011, fr)
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A Maroua en revanche, il ne semble qu’aucune charge spécifique dans ce domaine n’ait été
créée a la cour du laamiido avant l'installation de 'administration coloniale, dans la premiere partie
du XXe siecle. Le Sarkin Taparki de Garoua n’y était pas pour autant inconnu : « Le Sarkin Taparki
était un Hausa, du Nigeria. Il est venu ici a Maroua. Le Laamiido lui a donné un cheval et une
maison, mais il n'a rien fait ici. Sinon il n'y avait pas de notable chargé de la propreté... » (Sarkin
Faada, Maroua [janvier 2011, flflde]). Hormis le témoignage de ce notable, impossible de recueillir
plus d’éléments sur existence éventuelle d’un dignitaire chargé de controler la propreté des espaces
collectifs citadins. Il ne m’a pas été non plus possible d’obtenir plus d’informations concernant la
gestion des déchets dans les quartiers serviles des deux villes, et dans les camps de travail agricoles,
duumde, crées en milieu rural par les conquérants peuls, hormis que « méme dans les ruumnde, qui
étaient un peu éloignés et avaient leur organisation, c'était propre ! » (Ahmadou B., Fulbe, Garoua
[janvier 2011, fr]). Il semble en effet que chaque concession d’esclaves en ville, comme chaque
village servile en brousse, se soit vu attribuer un chef pour superviser ses membres (Eldridge et
Bassoro 1980 : 85), chef qui était plus précisément « chargé d’y maintenir une discipline martiale et
d’enseigner les maniéres de vivre islamiques, la priere, la manicre de se vétir et de se conduire, ainsi
que la langue fulfulde » (Seignobos et Tourneux 2002 : 240). On ne peut donc que postuler que la
gestion serrée des déchets des corps et des activités quotidiennes, de pair avec 'entretien minutieux
des espaces de vie, ait compté au rang des « manieres de vivre islamiques » transmises aux serviles
dans ce cadre.

11 ressort de ces quelques éléments le souci constant du pouvoir islamo-peul, a mesure que
les deux villes se développent dans le courant du XIXe si¢cle, de maintenir une surveillance serrée
sur les pratiques des citadins dans les espaces collectifs de la cité en maticre de propreté et sur les
substances déchues qu’ils pouvaient y déposer. De la méme fagcon qu’a I’échelle d’une concession
et de son « espace limitrophe » empiétant sur la sphere publique, la propreté stricte des rues et
ruelles de la ville, a commencer par celles des quartiers historiques abritant le pouvoir, le savoir et
ses ¢élites, se devait d’étre le reflet de la supériorité socioculturelle, politique et religieuse des
populations islamo-peules, les Fulbe en téte, sur les autres populations citadines. Elle devint ainsi
un nouvel argument ostentatoire de leur hégémonie politique, qui légitimait leur conquéte dans la
région et leur mainmise sur les cités qui y fleurirent progressivement durant le XIXe siccle.

L’intervention des autorités dans ce domaine demeure néanmoins a ce stade seulement
démonstrative, puisqu’elle ne consistait qu’en une surveillance et une répression, a I'aide de moyens
parfois tres coercitifs, sans proposer pour autant un quelconque service public de nettoyage des
espaces collectifs et de gestion des déchets des citadins. Jusqu’au début du XXe siecle, la gestion
des déchets comme l'entretien des espaces privés et publics restérent ainsi a la charge des
particuliers, aidés en cela pour les familles islamo-peules de haut rang par un important contingent
d’esclaves.

La politique « sanitaire » des autorités fulbe reprenait en outre a plus grande échelle les
mémes reégles régissant la manipulation dans le cadre privé des objets et substances déchus des
activités du quotidien et des corps, basées sur le principe de Poccultation : dissimuler au sein de sa
concession tout déchet qui trahirait une activité physiologique et livrerait quelques informations
que ce soit sur le niveau de vie, dans le respect de la pudeur si chére au pulaakn, et tenir a distance
toute substance vectrice d’une souillure, wbe, qui pourrait nuire a la pureté, I'intégrité physique et
le capital de chance des croyants musulmans. Les grands royaumes tchadiques dans la plaine du
Diamaré avaient assis leur pouvoir du XVle jusqu’a la fin du XVIIle siecle sur les prémices d’une
« gouvernementalité » par 'ordure, ou le souverain seul avait 'apanage du controle des « forces »
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immanentes aux déchets, via un processus d’identification et d’incorporation avec le grand tas
d’ordures érigé devant sa concession, faisant lui-méme office de pivot « sacré » supportant
I’harmonie et la reproduction du royaume. L’instauration d’un nouvel ordre peul sur tout le nord
du Cameroun imposa, notamment dans les centres de pouvoir urbain, une inversion totale, voire
une remise en cause, de cette « gouvernementalité » par le déchet : officiellement, il ne s’agissait
plus pour les détenteurs de l'autorité a la téte des villes de construire et de revendiquer une
continuité symbolique et physique avec le déchet accumulé devant les lieux du pouvoir, comme
leurs résidences, mais bien au contraire d’assurer la dissimulation de ceux issus de leurs corps et de
leurs palais, et d’instiller pareil comportement chez leurs sujets, dans I’espace public urbain comme
au sein de leurs foyers.

L’instauration du pouvoir peul, dont les villes naissantes du nord du Cameroun étaient les
centres et les emblemes, est associée ainsi par mes interlocuteurs contemporains a une rupture nette
avec les pratiques d’instrumentalisation et d’exposition ostentatoire des déchets des anciens chefs
locaux, tels que ceux des Guiziga Bui Marva et des Zumaya, dans la plaine du Diamaré. Pourtant,
dans le méme temps, les descendants des élites citadines islamo-peules du XIXe siecle 2 Garoua et
Maroua laissent aussi entendre que cette rupture aurait pu ne pas étre si franche, voire n’étre qu'un
simple discours de fagade pour masquer une certaine continuité avec les anciens royaumes
« paiens » dans la manipulation des déchets, par les « grands », en tant qu’ instruments occultes de

pouvoir.
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CHAPITRE IV

UN ATTRIBUT DE VALEUR ET UN SECRET DU POUVOIR

Les descendants des fondateurs peuls et musulmans des villes nord-camerounaises au début
du XIXe siecle revendiquent pour leurs « ancétres » une rupture radicale avec les
pratiques « paiennes » des chefs tchadiques vaincus, qui exposaient leurs déchets et ceux de leurs
sujets en grands tas devant leurs concessions pour signaler leur ancienneté sur le sol et leurs
richesses en biens et en hommes, mais aussi la puissance de leurs chefferies, dont les grands tas
d’ordures auraient été les pivots sacrés. Néanmoins, la rupture revendiquée par les élites peules pu
ne pas étre si franche, comme en témoignent d’une part la reprise en milieu rural des anciens tas
d’ordures des chefferies tchadiques par les conquérants peuls, notamment comme emblémes de
leur victoire, et d’autre part les récits de certains de mes vieux intetlocuteurs fulbe citadins, a propos
des grands tas de fumier rassemblé par les esclaves des 7iskube, riches possédants, devant leurs
concessions, pour signaler leur richesse. Toutefois, sous la double influence de plus en plus forte
de Iidéologie musulmane et du code de conduite peul, ces pratiques d’exposition des grands tas
d’ordures des citadins prosperes ont pu étre progressivement remplacées par une occultation de
ceux-ci au cceur des concessions, a 'abri des regards. Bien que désormais dissimulée, la réalisation
de grands tas d’ordures resta pratiquée, surtout chez les « grands » de Garoua et Maroua, et se
recentra méme autour de son versant magico-religieux déja présent dans les royaumes tchadiques,
en se réinscrivant alors dans un ésotérisme musulman mis au service des détenteurs du pouvoir.
Les « forces » inhérentes aux grand tas d’ordures, jidde (sing. jiddere, flflde), et leur
instrumentalisation a des fins d’enrichissement et de domination, furent qualifiées dans ce cadre
islamo-peul citadin de « secrets » du pouvoir, accessibles seulement a ses détenteurs et aux
spécialistes du magico-religieux qui les servaient ; un « secret » qui n’était plus désormais mis au
service de la reproduction de 'ensemble de la communauté, mais seulement au profit de quelques-

uns, ceux au sommet d’une société citadine islamo-peule strictement hiérarchisée.

1. Le tas d’ordures, attribut de la valeur d’un chef

Retour sur la question de I’antériorité

Nous avons vu, dans le chapitre précédent, comment les conquérants peuls vainqueurs des
royaumes guiziga Bui Marva et zumaya dans le Diamaré au tournant du XVIIle et du XIXe siecle,
entreprirent assez systématiquement de construire des mosquées sur les grands tas d’ordures des
anciens chefs locaux, a la fois pour imposer leur propre marque sur celle des vaincus, mais aussi
pour neutraliser le puissant 4#// de ces grandes et anciennes accumulations de déchets. Nous avons
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vu aussi que certains groupes fulbe, par exemple a2 Zumaya Lamootde, veillérent certes a batir une
mosquée lors de leur installation dans les villages des anciennes chefferies tchadiques locales, mais
pas sur le grand tas d’ordures érigé devant la concession du chef vaincu, mais plutot a coté de celui-
ci, afin de le préserver, tout en annihilant sa puissance « paienne », comme une sorte de prise de
guerre, une embleme de leur victoire vouée a étre conservée pour la postérité et I’édification des
générations futures.

Revendiquant ainsi fiecrement le grand tas d’ordures comme un symbole de la victoire peule
sut le puissant royaume zumaya, le vieux chef fulbe Mawdi’en de Zumaya Lamoorde n’hésite pas
aujourd’hui a se moquer ouvertement des Fulbe d’Ouro Jiddere, quartier de Meskine a 'ouest de
Maroua, qui soutiennent que leurs ancétres ont érigé a leur arrivée un grand tas d’ordures pres
d’une mare, a cOté de la concession de leur chef, afin de se protéger des inondations intervenant a
chaque saison des pluies : « A Ouro Jiddere, est-ce que I'eau peut étre arrétée par un jiddere ?! 1ls se
cachent derriere ¢a, mais c'est la méme idée que les Zumaya. Ce sont sans doute les Zumaya ou les
Guiziga qui ont fait ¢a ! » (mars 2011, flflde). Le cas d’Ouro Jiddere est instructif. Les notables de
'actuelle chefferie peule Yllaga du village, dés sa fondation incluse dans le lamidat de Meskine,
voisin de Maroua', soutiennent en effet que :

« Le jiddere est 1a depuis plus de cent ans. Quand le village s'est installé, il y a eu une grande
inondation qui a inondé toutes les concessions. Le chef a fait faire un grand jiddere pour bloquer
l'eau, avec les déchets des moutons ou des beeufs de tous les gens de la région. [...] Cest juste a

c6té de la concession du lawan |...] L'inondation venait du maaye Sanaga, mais le jiddere 1'a arrété ».

Le grand tas d’ordures érigé devant la concession du /awan, chef de quartier, serait donc une
création peule, datant de la fondation de la chefferie par /ardo Moussa Nyaala, venu de Iest avec
les siens depuis le zaayo Boti (jawro de Hedjer, janvier 2010, flflde), vraisemblablement aux environs
de 1760 (Seignobos 2004 : 54). Nous avons vu pourtant dans les chapitres précédents que certains
récits de fondation du royaume guiziga Bui Marva mentionnent déja la création d’un grand tas
d’ordures sur la frontiere ouest du territoire guiziga, au pied des monts Mandara, en un site qui
aurait pris le nom de Meskid, « le bout de la courge », apres que la liane d’une courge ait rampé
jusqu’en ce lieu, aux portes de Marva, pour reconduire le chef égaré en sa capitale’. La création du
grand tas d’ordures de I’actuel Ouro Jiddere pourrait alors étre bien antérieure a Iinstallation des
Fulbe Yllaga sur le site, et propre non a ces derniers, mais aux Guiziga Bui Marva installés avant
eux a Meskid.

Ainsi, méme si les notables fulbe d’Ouro Jiddete ne mentionnent jamais la présence
d’habitants guiziga a I'arrivée de leurs aieuls sur les lieux, et s’attribuent donc la création du grand
tas d’ordures qui donna le nom de leur village, Wuro Jiddere, littéralement « le village du tas
d’ordures », certains reconnaissent néanmoins que des « choses » ont pu ¢tre enterrées en son sein
avant I'installation des Peuls dans la région :

«Je ne sais pas s'il y avait des choses enterrées dedans, mais c'est vrai que le Zawan Ahmadou
[de Ouro Jiddere] a interdit d’y creuser, parce qu’on avait commencé a le faire pour construire les

maisons, mais un jour on a dégagé un crane humain, je I’ai vu moi-méme. Alors on a rebouché, et

! Lui-méme annexé rapidement, sous le /Jaamiido Sali (1846-1896), au lamidat de Maroua, avant de redevenit une
chefferie autonome de 1¢ degré durant la colonisation francaise
2 Notable du /awan, Ouro Jiddere (décembre 2009, flflde) et jawro ’Ouro Badalil (janvier 2010, flflde), jawro de Hedjer
(janvier 2010, flflde et mars 2011), et /awan d’Ouro Jiddere (mars 2011, fr)
3Bui T., Soumbala (décembre 2009, gzga), Mana K., Kossewa (février 2010, gzga), Haman M., Kossewa (février 2010,
gzga), Jidda Kitikil, Kossewa (février 2010, gzga), Bouba S., Kossewa (février 2010, gzga)
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le /awan a interdit de creuser. Mais ce ne sont pas les Fulbe qui ont enterté ces choses dans le jiddere »
(Sali, imam, Fulbe, Meskine [janvier 2010, flflde])

S’agissait-il du crane d’un individu mort de la variole, tel que ceux qui furent enterrés dans
les grands tas d’ordures des chefs guiziga Bui Marva et zumaya, ou d’une partie de la dépouille d’'un
ancien chef de village guiziga, inhumé directement sous 'accumulation de déchets, comme a
Zumaya Laamorde ? Impossible de recueillir davantage d’informations a ce propos. Mais il n’en
demeure pas moins que cette découverte semble confirmer les témoignages de mes vieux
intetlocuteurs guiziga et surtout "opinion du vieil ardo de Zumaya Laamotrde, arguant que les Fulbe
Yllaga d’Ouro Jiddere auraient en réalité repris le grand tas d’ordures a leurs prédécesseurs guiziga
vaincus, de méme que eux, les Fulbe Mawdin, s’appropriérent celui de la chefferie zumaya en
déroute, devant la concession du chef a Zumaya Laamorde.

I put en étre de méme du grand tas d’ordures, aujourd’hui disparu, qui donna aussi son
nom au lawanat peul de Jiddeo (aujourd’hui quartier de Kongola), a I'est de Maroua. Selon les
notables de I’actuelle chefferie, leurs ancétres du clan Keesuu' seraient venus de Makabay en suivant
'un de leurs taureaux, revenu a eux les pattes couvertes de boue (motif de fondation classique, voir
Seignobos 1989 : 125), jusqu’au site de 'actuel Jiddeo, dans la plaine de Dugoy a I’est de la capitale
guiziga, Marva, ou ils auraient trouvé des Mofu et des Zumaya. Apres la victoire de la coalition
peule sur les royaumes guiziga Bui Marva et zumaya, ces derniers auraient quitté les lieux, et les
Fulbe désormais sédentarisés auraient commencé a réaliser un grand jiddere, tas d’ordures, a pattit
du fumier de leur bétail. Selon les versions, celui-ci aurait été érigé afin de marquer la limite, £eerol,
entre le territoire de Jiddeo et Jolao, chefferie voisine fondée par d’anciens résidents de Jiddeo, ou
au contraire aurait servi a posteriori a délimiter le territoire des deux villages, lorsque 'administration
coloniale entreprit d’en enregistrer les limites. Dans un cas comme dans lautre, ce grand tas
d’ordures est revendiqué, comme a Ouro Jiddere, comme une création purement fulbe.

On rappellera cependant que le site actuel de Jiddeo est aussi celui, aux dires de mes vieux
interlocuteurs guiziga Bui Marva, de la premiere capitale du royaume zumaya, Dugoy, avant que le
chef ne déménage plus a 'est a Zumaya Lamoorde, au cceur du Diamaré, suite a I'installation de la
chefferie guiziga a Marva. Et que ce chef zumaya avait érigé devant sa concession un grand tas
d’ordures a partir des déchets de sa forge, tellement grand que selon certains récits il effraya le chef
guiziga Bui Marva, qui obligea son homologue zumaya a s’¢loigner de sa capitale, sous prétexte que
son grand tas d’ordures sentait trop mauvais, pour s’installer plus loin dans la plaine du Diamaré.
Cette version de Poccupation de Jiddeo antérieure a I'installation peule est aussi confirmée par 'un
des notables de I'actuelle chefferie, le Kaygamma :

! Lors de nos échanges, ’énonciation du clan d’origine fut 'objet de débats entre les différents notables. Selon I'un des
plus agés, leurs ancétres auraient été appelés eesuu car « quand ils sont venus ici, ils étaient géants, mais quand ils sont
arrivés ils ont donné des enfants petits comme des Pygmées, c'était comme semer des graines dans un champ stérile,
keesa, c'était trés étonnant. Infertile, &eesa, c'est ¢a qui a donné keesun, notre nom » (Jiddeo, février 2011, flflde). Pour
C. Seignobos en revanche, les Fulbe de Jiddeo appattiendraient plutot aux clans Taara et Zaaka’en (2004 : 52)
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« Dans le passé, Jiddeo était une brousse, il n'y avait personne qui habitait 13, endroit était entouré par une mare. En ce
temps, il y avait des forgerons qui habitaient pres de Marva, en un lieu appelé Dugoy. 11 y avait la-bas un chef appelé Dugoy,
qui était un chef de forgerons. Il vivait la avec ses notables, et commandait d'autres forgerons qui étaient a Mindif et 2 nGassa.
Chaque douze lunes, ils venaient payer leur impo6t en houes aupres du chef Dugoy. Le chef Dugoy commandait aussi des Mofu
qui habitaient sur le massif Makabay. Quand le chef Dugoy le forgeron habitait donc a Dugoy, dans la plaine a I'est de Matva,
il avait constitué un emplacement pour verser les ordures (des fers usés de la forge et des petits morceaux de charbon) hors de
Dugoy, en un lieu appelé actuellement Jiddeo, 1a ou s'est installée la chefferie du village. Dans le passé, le chef Dugoy avait
aussi demandé a tous les sujets de son royaume de venir jeter leurs ordures a cet emplacement, comme ceux de nGassa, Mindif
et Makabay.

Lotrsque les Fulbe sont arrivés, ils ont trouvé qu'a cet emplacement avaient été constitués des jidde, tas d’ordutes, et ils 'ont

donc appelé Jiddeo, « beaucoup de jidde » »

Récit recueilli par Maliki Wassili, aupres du Kaygamma, Kongola Jiddeo (février 2010, flflde)

Une grande accumulation de déchets aurait donc bien était déja présente sur le site lors de
la conquéte de la région par les pasteurs peuls, comme marqueur de I'ancienne domination dugoy
(ou zumaya) sur ce territoire. A nouveau, comme a Ouro Jiddere, les nouveaux venus se seraient
ré-appropriés cette embleme, au lieu de la détruire comme a Maroua, allant jusqu’a s’en inspirer
pour nommer la chefferie.

La posture des chefferies peules d’Ouro Jiddere et de Jiddeo vis-a-vis de ces anciennes
accumulations de déchets est ainsi bien différente de celle adoptée par le vieil ardo de Zumaya
Lamoorde. Dans les deux premicres chefferies, ou il fut aussi plus difficile d’aborder lhistoire et le
sens de ces grands tas d’ordures avec les notables et les chefs peuls, ceux-ci sont reconnus et
revendiqués comme une création purement fulbe, quand bien méme la plupart des anciens de la
région, comme mes interlocuteurs peuls et guiziga Bui Marva, savent pertinemment que ces déchets
ont été accumulés antérieurement a la conquéte peule par les populations locales. On a ainsi
vraisemblablement affaire dans ce premier cas a la construction, a posteriors, d’un discours de
fondation visant a ancrer les conquérants peuls dans le sol en niant tout simplement, par la
récupération des marques plus anciennes laissées dans le paysage, la présence antérieure d’autres
populations sur les lieux. Cette posture constitue néanmoins un paradoxe vis-a-vis de I'idéologie
fondant le systéme socio-politique peul dans ’Adamawa, basée sur le pulaaku et I'Islam, imposant
la dissimulation stricte de tous les objets et substances déchus, comme expression du contréle de
soi et de son cadre de vie, et par la d’une supériorité culturelle, politique et religieuse, donc d’une
légitimité a dominer les autres. C’est sans doute la difficulté a tenir cette posture impossible, entre
revendication d’un grand tas d’ordures comme création peule, voire embléeme de la chefferie, et
adhésion rigoureuse a I’éthique musulmane et fulbe de la propreté et de la dissimulation des déchets,
qui mis mal a I'aise mes intetlocuteurs fulbe, notables et chefs de Ouro Jiddere et Jiddeo, face a
mes questions sur « leur » grand tas d’ordures, et les amena a me proposer d’abord des explications
purement fonctionnelles a la création de ces grandes accumulations de déchets (barrage contre les
inondations a Ouro Jiddere, marqueur de fronticre a Jiddeo).

Le vieil ardo de Zumaya Lamoorde semble se trouver dans la méme postute intenable et
paradoxale vis-a-vis du grand tas d’ordures tronant devant sa concession et la mosquée du village,
au cceur de celui-ci : comment se prétendre issu des premiers lignages fulbe arrivés dans la région
et adeptes d’un Islam orthodoxe, et par ailleurs s’enorgueillir de posséder un grand tas
d’immondices devant sa chefferie ? A la différence des « grands » de Ouro Jiddere et Jiddeo, aucune
géne cette fois dans la réponse, claire et fiere, du chef de Zumaya Lamoorde : le grand tas d’ordures
était 'embleme et le /awru, « idole, fétiche » (Noye 1989 : 218), le ku/i du royaume zumaya, les
conquérants peuls ont détruit cette force « paienne » en construisant une mosquée a coté et en
récitant des versets sur le grand monticule de déchets, mais ils ont conservé celui-ci comme une
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prise de guerre, une preuve de la puissance passée de la chefferie zumaya, et par la de la puissance
supérieure encore des cavaliers fulbe qui Iécrasérent et la réduisirent a néant. Par ce discours
audacieux, mais aussi tout a fait cauteleux, la chefferie fulbe de Zumaya Lamoorde compose
habilement avec une posture de I'impossible. Tout en conservant avec fierté le souvenir de sa
victoire passée sur les puissants zumaya, le pouvoir peul se dédouane aussi de toute accusation de
manque de pulaakn et d’adhésion superficielle a 'Islam, puisque ce n’est pas lui qui fit ériger ce
grand tas d’ordures, et que depuis I'installation majoritaire de populations fulbe dans le village, on
y jette plus rien, on se contente simplement de le conserver :

« Jusqu'a aujourd'hui, on n'en prend pas la terre, c'est une marque pour dire que la chefferie
est ancienne. Mais depuis l'arrivée des Fulbe, on ne jette plus rien dessus. On n'a rien a faire avec,
le bétail et les petits enfants peuvent monter dessus, mais nous [les adultes] nous n'y allons pas [...].
Nous, on garde ¢ca comme une marque, c'est bien, on la voit bien [...]. Mais les Fulbe ne font pas

ca [de jiddere], ils jettent dans leurs concessions » (Ardo, Zumaya Lamoorde [décembre 2009, flflde]).

Dans ce dernier cas, nous ne sommes donc plus ici dans la négation de I'antériorité de la
présence de certaines populations sur le sol de la chefferie peule, dont le grand tas d’ordures est la
preuve, mais bien plutot en présence d’une mise en valeur de la puissance de I’ancien royaume pour
démontrer par la méme la supériorité absolue du pouvoir peul, méme sur les chefferies « paiennes »
les plus importantes et prestigieuses et surtout armées d’un instrument aussi dangereux que le &wu/;
d’un grand tas d’ordures.

Grand tas d’ordures de Zumaya Lamoorde, et la mosquée de la chefferie en arriére-plan, décembre 2009.
Photo E. Guitard
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Grand tas d’ordures d’Ouro Jiddere, devant la concession du /awan, mars 2011. Photo E. Guitard

Un symbole de richesse mal assumé

Au-dela de Dépineuse question de lantériorité sur un territoire, la création ou la
réappropriation, et surtout la revendication des grands tas d’ordures du Diamaré par les chefferies
fulbe visaient aussi un autre but. En effet, que les dignitaires et les chefs peuls assument cet
emprunt, comme a Zumaya Lamoorde, ou qu’au contraire ils le nient et présentent les grands tas
d’ordures comme une création de leurs ancétres, comme a Jiddeo et Ouro Jiddere, 'objectif final
est toujours le méme : récupérer les mérites et le prestige des royaumes vaincus, exprimés a travers
leurs grandes accumulations de déchets. Les pouvoirs peuls se posérent méme dans une réelle
continuité en la matiere avec les anciennes chefferies tchadiques. En effet, I'un des autres critéres
majeurs fondant le daragja, au sens de grandeur et prestige, « valeur » (Tourneux 2007), « gloire,
célébrité, renommeée » (Noye 1989 : 74), ou encore « honneur » (VerEecke 1989: 59, 1994: 48) d’un
individu, et a fortiori dun chef, voire d’une chefferie, outre 'ancienneté de la présence sur le sol,
mais aussi I'age, 'instruction, ou encore 'adhésion au pulaakn, résidait également dans sa richesse
en biens et en hommes, et bien sur dans son corollaire, sa générosité :

« Le daraja, c'est par exemple le Laamiido de Meskine, avant il était trop jeune, il n'avait pas
beaucoup de daraja, mais quand il est devenu laamiido il a ptis du daraja. Par exemple, si un grand
donne quelque chose a quelqu'un, l'autre va lui donner de la valeut, dargja. Un vieux dans le village
peut aussi avoir du dargja, c'est avec 1'dge, et pour ceux qui sont allés a I'école aussi. Celui qui entre
et se déchausse, il a aussi du daraja. Avant les laamiiibe en avaient beaucoup, mais les Blancs ont tout
gaté. 1l faut avoir peur du chef aussi, maintenant c'est fini, les jeunes matrchent avec les vieux.
Maintenant, méme Paul Biya a plus de dargja ! Et en dehors des Nasaara [Blancs], maintenant qui a
le daraja ? » (jawro de Hedjer, Fulbe, environ 75 ans, Outro Jiddere [janvier 2010, flflde])
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A la différence cependant des anciens chefs guiziga Bui Marva et zumaya, la richesse des
mawbe, « grands », fulbe ne s’évaluait pas tant en terres, en fer, ou en nombre de sujets, mais plutot
en téte de bétail et en nombre d’esclaves. Les grands troupeaux de bovins constituaient avant leur
sédentarisation la richesse essentielle, voire unique, des pasteurs peuls descendus jusqu’au nord du
Cameroun depuis le Macina, via le Bornou et le Kanem, et le bétail a pu conserver, méme apres
leur sédentarisation progressive dans le courant du XIXe siecle, « la premiére place dans le mode
d’accumulation des richesses » (Seignobos 2004 : 115) ; un trait que I'on retrouve d’ailleurs plus
largement hors de la sphere peule, voire a Péchelle africaine, du fait de la possibilit¢ de se
I'approprier individuellement, de I’échanger a I’équivalent d’une monnaie, de l'utiliser comme étalon
de mesure de la richesse, de s’en servir comme moyen de paiement, notamment en compensation
matrimoniale, et donc comme catalyseur des relations sociales (Baroin et Boutrais 2009: 15, 17).
Les écrits abondent aussi sur la place centrale symbolique, voire esthétique (Seydou 1991, Lassibille
1999, Baroin et Boutrais 1999) de la vache dans les systemes de représentations et de valeurs de
nombre de groupes peuls (Baroin et Boutrais 2009 : 22), exemplaires dun « cattle complex »
(Herskovits 1926) ou d’un « fétichisme du bétail » (Bonte 2009) théorisé d’abord en Afrique de
I'est. Peu étonnant dans ce contexte que les actuels descendants des chefferies fulbe de Ouro
Jiddere ou Jiddeo revendiquent la création, par leurs ancétres, des grands tas d’ordures qui
donnerent le nom de leur village a partir des excréments du bétail, et « pas des #Buuwri [déchets,
balayures] de la maison, parce que ¢a ne pese pas » (Ardo, Zumaya Lamoorde [mars 2011, flflde]).
Déchets des vastes troupeaux de zébus, moutons, mais aussi des chevaux du chef et de ses notables,
qui auraient été en outre collectés et entassés réguliecrement par les nombreux maccube, serviles, des
clans fulbe, dont nous avons vu que la possession en nombre constituait un autre signe du statut
politique, économique et social élevé d’une famille islamo-peule :

« A Ouro Jiddere, le tas a été fait par nos ancétres. Ils ont fait ¢a avec leurs épouses et leurs
animausx, c'est sur une rive du zaayo. Tout le monde avait aussi ses esclaves, dix a vingt, et le matin
ils ramassaient les déchets pour jeter ¢a sur le jiddere, comme les déchets des beeufs quand ils
revenaient des paturages. Comme personne ici n'aime les saletés, si tu as un esclave il nettoie
l'endroit ou tu gardes les beeufs, les chevaux et les moutons. Les Fulbe aiment que leurs animaux
soient propres, donc nos parents se sont concertés pour jeter tous au méme endroit, sur le bord du

maayo, pour bloquer l'eau aussi »'.

Au fil de nos échanges, évaluant peu a peu I’état de nos connaissances en la maticre, nos
intetlocuteurs fulbe de Zumaya Lamootde, Ouro Jiddere et Jiddeo, délaisserent progressivement
leur premiere justification pratique de la création de leur grand tas d’ordures (comme barrage pour
les inondations ou marqueur de limite) pour souligner plutot leur fonction d’emblemes de leur
ancienne richesse en « beeufs » et en esclaves, au fondement du dargja de leur chefferie :

« Ca importe quand méme pour le village, parce que ¢a a donné le nom au village, comme
a Zumaya ou ¢a leur a donné beaucoup d'histoire [prouve I'ancienneté de leur présence|. Les
enfants d'aujourd'hui ne connaissent pas le dargja du jiddere, nous seuls savons cela» (jawro de Hedjer
Fulbe [janvier 2010, flflde])

! Jawro de Hedjer Fulbe, Ouro Jiddere (janvier 2010, mars 2011, flflde), et notables de la chefferie de Ouro Jiddere
(décembre 2009, flflde), jawro de Ouro Badalil, 83 ans, Fulbe, Outo Jiddete (janvier 2010, flflde), /awan de Ouro Jiddere,
Fulbe (mars 2011, fr)

216



« Le daraja, c’est que quand on n’a pas mangé, on ne peut pas faire le déchet ! Quand nos
ancétres sont venus, ils avaient beaucoup de beeufs, avec beaucoup de bergers. On ne voyait que

la poussiere quand ils passaient ! » (jawro de Hedjet, Fulbe [mars 2011, flflde])

« C’est nous qui sommes les propriétaires et qui commandons le jiddere, comme toi avec
ton sac a dos [en désignant le sac posé a mes pieds]. ¢a fait partie de notre dargja, de notre prestige,
de notre honneur. C'est pour ¢a qu'on n’a pas le droit de creuser dedans ou d’en prendre la terre.
Un jout, un Nasaara [Blanc| est venu avec une benne pour prendre ¢a, mais moi j’ai refusé » (Jawan
de Ouro Jiddere [mars 2011, fr]).

« Le tas a été fait par nos ancétres avec les déchets de leurs beeufs, ¢a exprimait bien aussi
leur daraja, ¢a disait qu'ils avaient beaucoup de beeufs, et ¢ca a donné le nom a I'endroit » (notable,
Fulbe, Kongola Jiddeo [mars 2011, ft])

« Maintenant ce n'est que de la terre, mais autrefois on pouvait l'apetcevoir de loin, ¢'était
comme une montagne ! C'est a cause de 'honneut, daraja, de la chefferie qu'ils [les Zumaya| avaient
fait ca » (Ando, Fulbe, Zumaya Lamoorde [mars 2011, flflde]).

Ces différents témoignages des descendants des fondateurs, et actuels dignitaires, de
plusieurs chefferies peules du Diamaré, dans les environs de Maroua, révélent ainsi chacun a leur
facon comment, en dépit de la double injonction du pulaaku et du dogme musulman a dissimuler
leurs déchets et 2 maintenir une propreté stricte des espaces sur lesquels s’exercait leur autorité, les
détenteurs du pouvoir ont pu aussi, dans le contexte politique islamo-peul du XIXe siccle, réaliser
de grandes accumulations de déchets devant leurs résidences, comme signes ostentatoires de leur
daraja, valeur, honneur et renommée.

Les grands tas d’ordures des citadins prospéres de Maroua

On pourrait arguer qu’il s’agissait de pratiques rurales reprises aux royaumes tchadiques
locaux par des chefferies se disant aujourd’hui fulbe, mais étant plutot descendantes de populations
islamisées et fulbéisées, et/ou serviles, maccube ou riimaybe, pratiques qui plus est rapidement
balayées dans les lamidats citadins de Garoua et Maroua par I'idéologie du pulaakn, renforcée dans
son obsession du controle du déchet et de la propreté par la doctrine musulmane de la pureté des
corps et des espaces de vie. C’est aussi ce que pourrait nous faire accroire I’évolution de la notion
de daraja, au sens d’ « honneur » cette fois, utilisée dans les cités d’Adamawa, au nord-est du Nigeria,
dont le respect du semteenDe, la pudeur, devint dans le courant du XIXe siecle I'un des criteres
essentiels, avec pour les femmes particulicrement la soumission a I’époux, sous linfluence
grandissante de I'Islam sur le code de conduite peul (VerEecke 1989). La nécessité, pour les grandes
familles islamo-peules citadines, de manifester leur supériorité ethnique et religieuse et leur rang a
travers leur capacité a dissimuler tous les signes de leurs activités quotidiennes et de leur niveau de
vie en entretenant scrupuleusement la propreté depuis le cceur de leur concession jusqu’au pas de
leur porte, dans I'espace collectif de la rue, aurait ainsi mis un terme définitif a 'exposition des
déchets devant chez soi comme signe ostensible d’une richesse en bétail et en esclaves, soit comme

une marque de daraja.
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Et pourtant, plusieurs de mes interlocuteurs fulbe de Maroua, dignitaires ou issus de
grandes familles citadines, reconnaissent spontanément que méme dans le contexte urbain, les
habitants les plus fortunés ont pu, du moins dans les premicres décennies du pouvoir citadin peul,
faire également ériger par leurs esclaves de grands tas sciemment devant (et non pas dans, ou
derriére) leurs concessions :

« Autrefois ceux qui étaient riches, riskube, c'était ceux qui avaient au moins dix moutons, dix
chevres, dix beeufs, ou deux chevaux. Le matin, leurs esclaves ramassaient les excréments et faisaient
un jiddere avec devant la concession. Alors quand on voyait ¢a, lui ne disait rien, mais on savait que
le gars était riche. C'était a une époque ou c'était encore la brousse, avec les champs autour des
maisons, ou les routes n'étaient pas encore bien tracées » (Sarkin Faada, Maroua [mars 2011, flflde]).

Alhadji B., Fulbe de 66 ans issu d’une grande famille de Maroua résidant a Domayo,
confirme également que :

« Ces choses existaient bien aussi a Maroua, devant les concessions des jawmu _jawle'en, ceux
qui ont des biens, des riskube, et devant chez les chefs, par exemple a I'emplacement de 'actuelle
mosquée du vendredi [prés du palais du laamiido]. C'était les chefs qui avaient exigé, et tout le monde
devait venir jeter 1a, c'est un phénomene psychologique, ¢a permettait de marquer la concession du
chef si un étranger arrivait, et de lui montrer aussi qu'il avait beaucoup de beeufs, de champs et de
gens » (Maroua, février 2011, fr).

Pour ce méme interlocuteur, objectif plus global de cette pratique était de montrer « qu’on
mange bien, donc qu’on est riche » (Maroua, mars 2011, fr). Le vieux moodibbo et jawro du quartier
Gada Mahol 6 (pres du grand marché), Fulbe 4gé de 79 ans, abonde également en ce sens en
soulignant que « le grand tas voulait dire que le chef vivait bien et recevait beaucoup de monde »
(Maroua, décembre 2009, flflde). Cette aisance matérielle, et la générosité qui devait aller de pair,
signalaient de fait le statut élevé d’un individu dans tout UAdamawa: “nonetheless the size of household
and the numbers of people it fed each night demonstrated status, if only by virtue of the network of generosity it all
implied-the quantity of gifts received as much as gifts given” (Last et Burnham 1994: 335).

Les deux possessions symbolisant la richesse par excellence, donc pourvoyeuses de daraja,
revenant le plus fréquemment dans les propos de mes interlocuteurs citadins, sont a nouveau le
bétail et les esclaves. En effet, en dépit de leur sédentarisation progressive dans les grandes cités de
I’Adamawa telles que Maroua et Garoua, et de la délégation des activités agricoles, mais aussi de
I’élevage et du gardiennage des troupeaux a un fort contingent d’esclaves, regroupés dans les dumde
en périphérie des villes, les grandes familles fulbe fondaient encore dans le courant du XIXe siecle
pour une bonne part leur prestige sur la possession de vastes troupeaux de zébus, mais aussi, sous
I'influence de I'Islam, de moutons, et dans une moindre mesure de chevres (Seignobos 2008). On
sait aussi que quelques animaux pouvaient étre conservés dans les arriere-cours des vastes
concessions citadines islamo-peules, qu’il s’agisse de zébus, de quelques tétes de petit bétail élevées
par les femmes, mais aussi des chevaux possédés par les dignitaires de la chefferie (Burnham et
Last 1994 : 328), certains offerts par le /aamiido lui-méme, et accompagnés d’un ou deux esclaves
palefreniers pour en prendre soin (Bassoro et Eldridge 1980 : 85)".

I A la différence des montures des chefs guiziga et zumaya, des poneys et des Radara métis de grands chevaux et de
poneys, il s’agissait cette fois exclusivement d’étalons de cheval barbe ou dongolaw, qui devinrent dans le cadre des
royaumes musulmans du bassin du lac T'chad le monopole des souverains et de leurs dignitaires, donc un des insignes
du pouvoir (Seignobos et al. 1987: 37, Last et Burnham 1994: 335), avec I'habit (gandoura, turban, sabre), et un nombre
important d’esclaves (Bassoro et Eldridge 1980 : 100-101, Burnham et Last 1994 : 334).
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Concernant les esclaves justement, nous avons vu aussi comment I'importance de leur
nombre dans les lamidats peuls de ’Adamawa permit a ses élites politiques et religieuses fulbe de
se retirer de toutes les activités manuelles (travail agricole, élevage, artisanat, voire commerce)
jugées infamantes et polluantes, pour se consacrer a la guerre, 'administration de la cité et la priere,
apanages de leur rang. La possession de nombreux serviles était a la fois la condition de la
subsistance, et méme de la richesse des grands familles citadines islamo-peules, et une marque de
leur haut statut. I’accumulation d’un grand tas de fumier et de déchets domestiques devant sa
concession chaque jour par ses nombreux maccube visait donc vraisemblablement pour chaque
« grand » de Maroua a souligner publiquement a la fois la grandeur de ses troupeaux et 'importance
de la main d’ceuvre servile a sa disposition. De la méme fagon, ceux-ci préférerent durant une bonne
partie du XIXe siecle a Garoua les clotures végétales pour leur habitation, quand bien méme le
premier laamiido de la ville, puis a sa suite nombre d’artisans et de grands commercants kanuri et
hausa, avaient introduit un nouveau style de concession en pisé emprunté a 'urbanisme bornouan
et hausa :

«Ce n’est qu'a’époque de Malloum Issa [1866-1894] qu’on se mit a construire les habitations
et les murs des saré en pisé dans la ville de Garoua. Non pas que le procédé fut ignoré, car Ardo
Tayrou P'avait utilisé déja au début de leur installation a Garoua-Yayréwa, et que les Kanouri et les
Haoussa construisaient leurs habitations en terre. Mais parce que les Foulbés préféraient les maisons
en paille et les clotures des saré en secco. Pour certains cela constituait méme un signe d’importance
sociale, car le fait de reconstruire ces habitations tous les ans prouvait qu’ils disposaient d’un grand
nombre de serviteurs pour le faire [...] » (Bassoro et Eldridge 1980 : 105).

Le moodibbo Sadou, Fulbe de Ngassa, quartier périphérique de Maroua, agé d’environ 90
ans, résume finalement I'importance du jiddere dans le pouvoir, laamn, et le daraja d’un chef, en
comparant I’'un a I'autre, ce qui n’est pas sans évoquer le lien réalisé par les Guiziga Bui Marva entre
leur chef, le Bui, et son grand kitikil :

« Le jiddere c’est une grande chose, c'est comme le Laamiido. Ca participe du laamu, pouvoit,
et du dargja, du prestige, de I'honneur. Autrefois, le chef jetait devant chez lui, et les gens pouvaient
venir jeter aussi, mais ce n'était pas obligé. Par contre, les gens n'avaient pas le droit de creuser ou
de faire leurs choses dessus, c'était juste pour le chef. Il fallait aussi que cela soit grand, donc les
gens du chef ou ses esclaves pouvaient entretenir ¢ca. Quand les gens voyaient le grand tas du chef,
ils pouvaient dite qu'il avait la richesse et qu'il avait le dargja » (janvier 2010, flflde).

Comme Alhadji B. et les notables d’Ouro Jiddere et de Jiddeo, celui-ci rappelle en outre
comment les sujets de la chefferie fulbe pouvaient aussi participer a ’agrandissement du grand tas
d’ordures du chef en y déposant leurs propres déchets. Mais le moodibbo ajoute aussi que le tas
d’ordures pouvait méme étre entretenu par les notables ou les zaccube du chef afin qu’il ne s’affaisse
pas et reste grand, et qu’il était de ce fait interdit d’y creuser ou d’y prélever des objets. Autant
d’éléments qui renvoient directement aux précautions entourant les grands tas d’ordures des
chefferies guiziga Bui Marva et zumaya du Diamaré, et méme au-dela a celles évoquées par D.
Liberski-Bagnoud dans T'aire voltaique, chez les Kasena du Yatenga (Burkina-Faso) a propos du
parn de leurs chefs (2002 : 203-204).

On notera aussi deux choses dans ces différents témoignages a propos des jidde des riches
possédants islamo-peuls de Maroua. D’abord qu’on assiste a nouveau a une potentielle récupération
par les pouvoirs peuls, citadins cette fois, des grands tas d’ordures ayant appartenu aux anciens
chefs tchadiques, en 'occurrence celui autrefois situé a 'actuel emplacement de la mosquée du
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vendredi, pres du palais du laamiido, qui aurait d’abord appartenu au B/ guiziga Bui Marva, avant
que celui-ci ne soit chassé de Marva et son grand tas d’ordures recouvert d’'une mosquée. Ensuite,
on remarquera le caractere non assumé et non revendiqué de cette pratique d’exposition des
déchets : le vieux Sarkin Faada du lamidat de Maroua souligne bien que le grand propriétaire qui
demandait a ses esclaves d’accumuler les déchets de son vaste troupeau devant sa concession ne se
vantait pas ouvertement de cette pratique. Mais implicitement, a la vue du grand jiddere devant chez
lui, tous les citadins étaient ainsi informés de I’étendue de ses richesses, et donc de son haut degré
de daraja.

On se retrouve ici, comme avec les chefferies fulbe environnant Maroua, devant une
posture paradoxale et difficilement tenable pour les grands possédants islamo-peuls citadins,
signifiant I’étendue de leurs possessions en exposant sciemment leurs déchets en grands monticules
devant leurs concessions, tout en devant faire montre de pudeur et de retenue dans le cadre du
pulaakn qui sied a tout Fulbe de bonne famille, et prouver son adhésion profonde et solide a I'Islam
par la propreté rigoureuse de son logis. Cette pratique apparait méme en pleine contradiction avec
la double injonction peule et musulmane, particulierement forte en contexte urbain, consistant a
entretenir sa concession de ses chambres jusqu’a sa « devanture », mais aussi a y dissimuler tous les
déchets, signes des activités quotidiennes et physiologiques et du niveau de vie de ses habitants.

C’est pourquoti il semble qu’avec le renforcement progressif, dans le courant du XIXe siccle,
de la notion de semteenDe, pudeut, centrale au code de conduite fulbe, sous I'influence de la doctrine
musulmane, les élites islamo-peules citadines abandonnérent peu a peu la pratique d’exposer les
déchets de leur maisonnée et de leur bétail devant leur concession, pour les conserver plutot
dissimulés au sein de celles-ci. Dans le cadre des cités fulbe de ’Adamawa, I'exposition ostentatoire
de ses biens, voire de sa personne, ne fut en effet rapidement plus de mise, surtout pour le laamiido
et ses plus grands notables, comme le remarquent P. Burnham et M. Last a propos des

comportements caractéristiques de la classe dirigeante fulbe dans I’empire du Sokoto :

“Lastly one of the most striking features of power in this society is its very invisibility. The powerful ruler
remains concealed, behind veils, within the recesses of the palace, the sound of his voice unbeard. Althongh the jibad
reforms sought to change that - the emir was to be both visible and accessible- nonetheless some of the ethos remained
[...]. Hence perhaps the paradox: the nltimate sign of power and status (for both sexes) was to be well known but
unseen” (Last et Burnham 1994: 336, Bazin 2008: a propos du Bornou).

En outre, de la méme fagon que pour les anciennes chefferies tchadiques du Diamaré, le
Jiddere ne représentait pas pour les détenteurs du pouvoir islamo-peul qu’un simple embleéme,
d’ancienneté sur le sol ou de richesse, soit d’honneur et de prestige. Il renfermait aussi diverses
forces dont la maitrise constituait un enjeu pour les autorités en place dans les jeunes villes de

Maroua et Garoua, centres du pouvoir fulbe et musulman.
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2. Un secret des « grands » peuls et musulmans

« Le tas d’ordures ne voit pas, ne comprend pas et ne parle pas,
mais ce qui est dedans voit, comprend et parle »

Apres leur victoire sur les grands royaumes guiziga et zumaya, les nouveaux maitres peuls
du Diamaré entreprirent donc de construire des mosquées a proximité ou directement sur les
grands tas d’ordures des chefs et d’y réciter des versets coraniques, afin d’en « casser » le £x/, la
puissance « paienne » s’en dégageant. Selon le point de vue des vaincus, les actuels descendants de
la chefferie guiziga Bui Marva, les esprits des lieux y résidant, sezene, furent effectivement contraints
de quitter les kufiki/ dans lesquels ils avaient élus domicile, comme a Marva ou ceux-ci purent
prévenir le Bu/ de sa défaite a venir, avant de s’enfuir a Kaliao (Haman M., Adia [février 2010,
gzga]). Au premier abord, les vieux guiziga Bui Marva interrogés, comme mes intetlocuteurs fulbe
de Maroua et ses environs, s’accordent ainsi pour présenter les conquérants peuls comme les
combattants, au nom de I'Islam, des forces occultes associées aux populations locales et a leurs
chefs, et ayant élu domicile dans leurs grandes accumulations de déchets.

C’est aussi de cette fagon que 'on peut comprendre l'insistance des notables des chefferies
fulbe de Ouro Jiddere et Kongola Jiddeo a me proposer en premier lieu une explication putement
fonctionnelle a 'érection de grands tas d’ordures par leurs ancétres pres de leur chefferie. Comme
a Zumaya Lamoorde, ou le grand tas d’ordures Zumaya aurait été sciemment conservé, mais les
forces « paiennes » y résidant chassées, enjeu est bien toujours de se prémunir contre toute
accusation de « paganisme » et de manquement a I'Islam orthodoxe, en déniant toute
pratique magique ou recours aux forces résidant dans les tas d’ordures. Pourtant, en soulignant la
nécessité de « casser » le £u/i des accumulations de déchets des anciens chefs du Diamaré avec les
armes fournies par I'Islam (la mosquée et la récitation de versets coraniques), sous prétexte de
rompre avec les pratiques occultes des populations « paiennes » utilisant ces grands tas d’ordures,
mes intetlocuteurs fulbe trahissent une conviction intime, manifestement partagée autrefois par les
fondateurs de leurs chefferies : celle de la présence de puissances invisibles et surnaturelles dans
ces grands jidde, et de la possibilité de les instrumentaliser a certaines fins.

Il me fallut néanmoins un certain temps pour parvenir a aborder, avec les actuelles élites
politique et religieuse islamo-peules de Garoua, Maroua et quelques chefferies environnantes
comme Ouro Jiddere, Kongola-Jiddeo et Zumaya Lamoorde, ce versant occulte du rapport du
pouvoir peul avec les déchets. Et ceci ne fut possible qu’en gagnant progressivement la confiance
de mes interlocuteurs, et en leur prouvant a chaque fois mon niveau de connaissance en la maticre.
Plusieurs fois je me heurtais a un silence embarrassé de la part des vieux notables assemblés, ou
pour les plus roublards d’entre eux, a des formules elliptiques laissant entrevoir une réponse

positive a mes questions, tout en opposant une fin de non-recevoir a tout discussion sur ce theme :

« Avec tout ce que les Fulbe ont fait avec le jiddere, on ne peut pas vous dire ¢a (rires) | »
(jawro de Hedjer, Fulbe, Ouro Jiddere [janvier 2010, flflde])

221



« La sur le Jawru [fétiche], on peut parler de loin, mais on ne part pas la-bas. On parle de ce
qui est superficiel, mais on ne va pas aller en profondeur » (propos échangé entre notables, Kongola
Jiddeo [tévrier 2011, flflde])

Ainsi il me fallut attendre janvier 2010, alors que je travaillais déja depuis deux ans sur ce
theme, pour quun »oodibbo de Maroua, Moodibbo Sadou, me gratifie de ce proverbe elliptique: « Le
tas d’ordures ne voit pas, ne comprend pas et ne parle pas, mais ce qui est dedans voit, comprend
et patle »'. Entendue quelques mois plus tot, cette sentence me serait restée parfaitement obscure,
comme le sont la plupart des provetrbes fulbe pour qui maitrise mal les subtilités de la langue et
surtout ne connait pas les différents niveaux de sens auxquels ils renvoient en général. Mais éclairée
a la lumiere de nombreuses conversations avec des ménageres des deux villes, des notables et des
chefs de quartiers, mais aussi et surtout des spécialistes en religion, elle faisait alors pour moi office
d’aveu : en dépit du mépris affiché vis-a-vis des croyances « paiennes » en I'existence de puissances
surnaturelles et invisibles inhérentes aux accumulations de déchets, les Fulbe et leurs alliés
musulmans, qui développerent les cités du nord du Cameroun dans le courant du XIXe siecle,
croyaient eux aussi en la présence d’une force et d’entités occultes dans les grands tas d’ordures.

Les spécialistes en religion avec lesquels j’ai pu échanger, soit des moodibbe, savants en
sciences coraniques et des mallum’en, marabouts dirigeants des écoles coraniques de quartier,
certains faisant aussi office de bwude’en, fabricants de talismans et guérisseurs via des procédés
thérapeutico-magiques faisant intervenir des éléments du culte musulman (écriture et récitation de
versets coraniques et de noms de Dieu par exemple), qu’ils soient d’otigine fulbe, kambari’en (kanuti,
hausa, showa) ou encore islamisés plus récemment (guiziga par exemple), classent tous le jiddere

parmi les szrrigji (sing. sirri), « secrets» ou « choses secretes » (Noye 1989 : 316).

U Jiddere larata, nanata, wolwata, amma ko woni nder laran, nanan, wolwan (flflde)
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L’ésotérisme peule musulman et la notion de « secret », sirri

La notion de sirri provient de la racine arabe coranique asrar, pluriel du terme szhr, qui renvoie des le Coran non pas a I'idée
de « secret », mais plutot a celle de « magie » (Hames 1999, 2008, Amir-Moezzi 2007: 509-512). Ce terme peut ainsi désigner,
dans le contexte musulman, « toutes les idées et les actions capables de "forcer" le cours naturel des choses et des événements »
(Hames 1999 : 17, 2008 : 91). Cette définition ouverte permet d’inclure aussi bien des pratiques reconnues comme légitimes
par la majorité des clercs musulmans, comme la récitation-incantation de versets coraniques a des fins protectrices ou curatives,
que des techniques plus décriées, ou du moins sujettes a de nombreux débats, parce que congues comme s’éloignant trop de
la foi musulmane, en faisant appel par exemple a d’autres forces que la puissance divine, donc illégitimes (Brenner 2000: 7-8,
2001).

Ainsi, §’il est admis pour tout musulman, a partir de sources faisant autorité comme le livre saint, que la magie existe, cette
notion est néanmoins marquée par une profonde ambiguité, et ce dés sa premiere mention dans le Coran : elle est d’abord
présentée comme « une force sociale d’accusation », ce dont on accuse les autres, en 'occurrence le Prophéte lui-méme, accusé
pat ses détracteurs d’étre tantot un magicien, tantdt possédé par des jinn (Hames 1999 : 24), puis dans un deuxiéme temps
comme un pouvoir et un savoir-faire néfastes et immoraux offerts aux humains par un couple d’anges déchus, Harat et Marat
(1999 : 37). Des débats houleux entre spécialistes du dogme et de ’analyse des textes sacrés s’ouvrirent donc dés les origines
de I'Islam pour déterminer la fronticre entre magie légitime et illégitime. A c6té de ces tentatives théologiques d’encadrement,
on assista rapidement a un foisonnement de pratiques magiques concretes (Brenner 2001). Leurs auteurs disent suivre les
préceptes des clercs, alors que dans les faits, de par leur recherche incessante d’efficacité (notamment dans un contexte citadin
de concurrence accrue entre marabouts), ils s’en éloignent souvent fortement, jusqu’a intégrer des croyances et des techniques
issues d’autres cultes non-musulmans pour les islamiser graduellement.

Cette culture ésotérique complexe se développa donc dés le Xe siecle dans la péninsule arabique, mais on en trouve aussi
des traces en langue arabe a partir du X Vlle siécle dans les régions islamisées d’Afrique de 'Ouest (par exemple le traité
d’astrologie magique du lettré peul Muhammad al-Katsinawi al-Fulani, originaire du Bornou, intitulé La perle enfilée et la
quintessence du secret caché, « concernant la magie-sorcellerie, les talismans et les astres » [Hames 2008 : 86]). Certains souverains,
éminents savants en religion, prirent d’ailleurs position dans les débats sur la légitimité ou 'illégitimité de certaines pratiques
magiques, a commencer patr Usman Dan Fodio lui-méme, empereur du Sokoto et musulman érudit, qui reconnut comme
« sunna [tradition légitime] le recours prophylactique a des formules basées sur le Coran ou utilisées par le Prophete, pourvu
qu’elles ne soient pas écrites sur des matériaux impurs et qu’elles ne contiennent aucun mot étranger ou symbole obscur »

(Zappa 2007: 69).

Cette notion de « secret », et le riche ensemble de connaissances et de pratiques magico-
thérapeutiques musulmanes qui 'accompagnent, semblent associés aux organisations sufi, Zzriga,
trés répandues en PAfrique de 'Ouest'. Celles-ci conférent aussi une coloration particuliére dés le
XVIlle siecle a I'Islam diffusé au nord du Cameroun.

Il ne m’a néanmoins pas été possible de trouver la moindre trace écrite d’une lecture
spécifique de 'ordure et de ses accumulations par la mystique sufi et ses différentes confréries
(communication personnelle, Hamés novembre 2012). Pourtant, la notion de « secret magique »,
sirrt, a laquelle le tas d’ordures est aujourd’hui associé par les savants musulmans de Garoua et
Maroua, n’est pas sans évoquer les concepts de « monde caché » et de « sens profond » des choses,
centraux dans la mystique sufi. Particulierement en Afrique de I’Ouest, I'idée s’est largement
diffusée que les initiés des différentes confréries non seulement percoivent certaines réalités
invisibles au commun des mortels, mais ont en outre le pouvoir d’entrer en contact avec les entités
peuplant ce monde parall¢le pour interférer sur le cours réel des événements (Dilley 2004: 150).
Ces 1nitiés sont posés ainsi, selon L. Brenner (2000), dans une certaine proximité avec les officiants
des cultes locaux non musulmans, chargés d’interférer avec les puissances occultes, ce qui ne
manque pas cependant de remettre aussi en question pour les clercs musulmans, zélateurs d’une
certaine « orthodoxie », la légitimité des confréries soufies et des pratiques magico-thérapeutiques
qui leur sont associées.

! Ce qui fut d’ailleuts verbalisé par 'un de mes assistants et intetlocuteurs fulbe 2 Maroua : « Il faut discuter avec les
soufis qui connaissent les choses mystiques sur le tas d'ordures, comme ceux de la #jaaniiya, de la mabhdiiya ou de la
kadiriiya. Moi-méme j’ai été beaucoup la-dedans, mais j’ai atrété depuis deux ou trois ans » (Dahirou B., Fulbe, environ
quarante ans [décembre 2009, ft])
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Les confréries sufi au Nord du Cameroun

Chaque ‘ariga, confrérie, prescrit a ses membres un
ensemble de pricres et de litanies surérogatoires aux obligations
de chaque musulman, wirdi, qui lui est spécifique et qui est
transmis a chaque nouvel initié par un leader spitituel, zuqgaddam
(Dilley 2004 : 152, voir aussi Brenner 2000 et Seignobos et
Nassourou 2004 : 145). Les différents empereurs de Sokoto
adhérerent chacun a leur tour a I'une d’entre elles, pour s’en
faire ensuite les propagateurs zélés dans les différents lamidats
composant leur royaume : la gadirijya fondée par Abdel Kader
el-Jeilani pour le shehun Usman Dan Fodio, puis la #jjaaniiya pour
son fils Mohamman Bello vers 1830. Cette confrérie plus
patticulierement, fondée par El Haj-Umar puis formalisée par
Sidi Ahmed Tijaani au Sénégal dans la seconde moitié du
XVllle siecle, fut diffusée dans la région de Maroua vers le
milieu du XIXe siecle (Seignobos et Nassourou 2004 : 145). La
mahdjya fut aussi propagée depuis I'est vers 1880, sous la forme
d’un messianisme violent proclamant avoir recu un mandat
divin pour restaurer la religion, et accusant les autres confréries
de complaisance avec les pouvoits en place. Cette eschatologie
messianique, portée par I'arriere-petit-fils d’Usman Dan Fodio,
Moodibbo Hayatou, séduisit les élites politiques religieuses de
Garoua et Maroua, ou elle supplanta méme un temps la #jaaniiya
@ibid). A partit de la conquéte allemande pourtant, les
administrateurs coloniaux firent pression sur les chefs
traditionnels pour combattre les mahdistes et éputer la mahdiya
de son contenu politique subversif. Cette confrérie laissa
néanmoins des traces importantes a Maroua et Garoua, méme
si les élites de cette derniere la délaissérent progressivement
pour retourner a la Radiriya et la tijaaniiya, imposées par les
autorités coloniales comme cadres de I'Islam officiel afin de
contrarier d’autres influences extérieures (venant du Nigeria par

On peut voir dans le caractere
polémique de ces pratiques 'une des causes
de la

interlocuteurs musulmans a me parler des

réticence de nombre de mes
sirrigii en général, et de celui du tas d’ordures
en particulier. La notion de /777 est déja en soi
condamnée par certains clercs musulmans,
mais que dire alors de l'utilisation, dans des
pratiques magiques, de grandes accumulations
de déchets, @ contrario de lidéologie de
propreté et de pureté véhiculée par I'Islam ? Il
est d’ailleurs sur ce point significatif que ceux
qui se montrerent les plus mal a Paise face a
mes questions furent les moodibbe, supposés
avoir atteint un niveau supérieur de
connaissances religieuses, mais aussi faire
preuve d’une adhésion stricte a 'orthodoxie
musulmane. En témoigne par exemple la
réponse embarrassée du Moodibbo Boubakary
lorsque je linterrogeais sur ce genre de

« pratiques » :

« Les facons de faire sont différentes selon
les régions. Mais je ne sais pas comment on fait,
car cela amene a faire des mauvaises choses |[...].

Ce n’est pas dans 1'Islam, mais il y a une facon de

exemple) plus contestataires (ibid). . . . .
ple) P ) faire qui n'est pas interdite pour les musulmans,

comme protection ou pour soigner un "lancement" [sort, francais local]. Il y a peu de petsonnes qui
savent faire ¢a. Les mooddibbe ne font pas ca, mais certains mallum’en, marabouts, le font. Ce sont
des gens qui n'ont pas approfondi les études sur la shaaria » (Garoua, novembre 2008, flflde).

L. Brenner remarque ainsi que les échanges, sous forme de consultations de marabouts par
exemple, la transmission du savoir, mais aussi les pratiques en ce domaine, se font dans un cadre
beaucoup plus secret et individualisé que les études coraniques traditionnelles, de la méme fagon
que dans le mysticisme sufi (2000 : 10, 12)". II n’en demeure pas moins que malgré leurs
dissimulations, les pratiques magiques imprégnent la plupart des aspects de la vie quotidienne des
sociétés musulmanes, @ fortior; subsahariennes (1999 : 12), a tel point qu’on peut parler d’Islam
« accommodationiste » au nord du Cameroun, a 'image de celui pratiqué dans les sociétés peules
du Fuuta Toro sénégalais (Dilley 2004 : 114), ou des représentations et des pratiques magico-
religieuses pré-islamiques furent intégrées a I'Islam local, tout en étant subordonnées aux
conceptions et aux facons de faire musulmanes, centrées sur et soumises exclusivement a la figure
divine supréme.

1 Au-dela de I'aspect purement ésotérique, peut-étre peut-on voir aussi, dans la mise en cause de la « magie » et de son
utilisation dans le monde musulman, 'une des raisons du glissement de sens en Afrique de ’Ouest du terme d’origine
arabe s/rr7, mais aussi szrvu ou sirr comme il est employé au Mali (Soares 1999, Brenner et Seydou 2008: 443), de celui
initial de « magie » a celui de « secret ».
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Pour m’expliquer en quoi le jiddere, tas d’ordures, est un w77, mes interlocuteurs musulmans
citadins de Garoua, Maroua et ses environs commencerent en général par souligner Iexistence
d’une « force », baawde, inhérente a "accumulation de déchets, se situant par-la dans la continuité
des représentations, pourtant jugées « paiennes », des Guiziga Bui Marva et des Zumaya en la
maticre. Certains n’hésiterent pas également, comme I’avaient fait les vieux notables guiziga de la
chefferie de Kaliao, a situer le tas d’ordures dans le domaine du « sacré », pour mieux me faire saisir
sa nature ésotérique : « C'est aussi parce qu'il y a des forces, baawde, dans la voitie, et c'est ¢ca qu'on
prend. On peut faire le sacrifice sanglant sur la voitie, c'est comme un Vatican ou une mosquée,
c'est sacté » (Malla Umaru, Hausa, environ soixante ans, Garoua [novembre 2008, flflde]). Pour
autant, en dépit de la notion de « sacré » mobilisée ici et de la comparaison avec des lieux de culte
musulman ou catholique, les spécialistes musulmans interrogés prirent toujours soin de surtout
dissocier le jiddere de I'idée de divinité qu’on adorerait, ce qui reviendrait a proférer une proposition
profondément blasphématoire selon 'orthodoxie musulmane. Il ne s’agit pas non plus d’un autel,
comme le précisa par la suite le méme Ma/la Umaru, marabout et maitre d’école coranique hausa

résidant au quartier Katarko, a Garoua :

« Quand les Blancs sont venus, ils savaient ¢a, mais ils n'ont pas interdit, parce qu'ils ont cru
que le jiddere c'était comme un endroit ou nous adotrions notre dieu. Alors que ce n'est pas ¢a, ¢a
existe dans I'Islam, chez les marabouts, nokkuure deewal, [litt. endroit qui reste] mais ce n’est pas le
Jiddere. Ca a a voir avec Dieu, puisque ce qu'on fait dedans marche, mais ce n'est pas un autel. [...]
¢a a sa force propre, surtout si ¢a a duré comme cent ans. Le jiddere de cent ans est plus fort que
celui de quarante ans, méme si ce dernier est plus grand. Méme petit c'est fort, c'est la durée qui
compte. Mais on n'y enterre pas des choses dedans, comme les tétes d'animaux chez les Guiziga ou
les outils des forgerons chez les Zumaya. On peut y enterrer par exemple de l'or, si on veut la
richesse. En fait il y a une force, et on augmente la force encore » (Garoua, novembre 2010, flflde).

Ce mallum pose aussi une distinction tres claire entre la nature de la force inhérente aux
grands tas d’ordures des chefs tchadiques, construite a partir d’éléments enterrés en leur sein, selon
le processus typique de production des « choses-dieux » (Bazin 2008), et celle percue par les
populations islamo-peules comme émanant des vieilles accumulations de déchets, apparemment
plus spontanée. On retrouve néanmoins une méme idée centrale, celle d’une « force » produite et
accrue par ancienneté de Paccumulation d’une grande quantité d’ordures. En effet bien plus que
la grandeur, comme le souligne Malla Umaru', c’est plutot la longue durée de 'accumulation des
ordures ensemble qui produit une force particulicre, a telle point que pour certains, comme le
moodibbo Sadou, « le jiddere, ce n'est que ce qui dure, ce n'est que ¢a qu'on peut appeler jiddere [et pas
les #nBuuwri, balayures de la maisonnée| » (Ngassa, janvier 2010, flflde).

Associée a l'ancienneté, le processus de décomposition et de pourrissement, 7oz, des
déchets joue aussi un role non négligeable selon mes interlocuteurs dans la force dégagée par un
vieux jiddere. 1”1dée de mort est également au cceur de ces conceptions, dans la mesure ou le dépotoir
est aussi le lieu dédié a 'abandon des choses défuntes, des « choses auxquelles on dit au revoir »
pour reprendre la belle formule du Moodibbo Boubakary (Garoua, janvier 2011, flflde). Cet aspect
morbide semble en outre conférer a la force émanant des grandes et anciennes accumulations de

déchets un caractere essentiellement néfaste :

! Mais aussi le Moodibbo Umaru, Matroua (janvier 2010, flflde)
2 Qui donne yoldugo, poutrir complétement, et yolnere, la pourriture (Noye 1989 : 277)
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«Les prostituées y enterrent leurs enfants la nuit, a un bras de profondeur [a propos du grand
tas d’ordures pres de chez lui, a c6té de ’hopital de la CNPS]. Ca se mélange, I'enfant se pourtit, et
c'est le jiddere. Tout ce qui est mauvais se trouve dans le jiddere. Les poulets morts aussi c'est dans le

Jiddere. Tout ce qui est mort, c'est dans le jiddere »'.

On retrouve a nouveau une perception particuliere, déja présente chez les Guiziga Bui
Marva, de l'activité et de la transformation des maticres en putréfaction comme signe et origine
d’une force puissante, plutodt caractérisée comme funeste, se dégageant des vieux tas d’ordures.
Mais comme le remarque également le vieil Idrissou B., « haali wooday, kadi boo booddum », sa nature
est a la fois mauvaise et bonne (Garoua, novembre 2009, flflde). La décomposition des déchets en
putréfaction produit aussi un bon engrais pour les champs et fertilise les terres. C’est sans doute de
ce constat pragmatique que découle Iidée, fréquemment mentionnée par mes interlocuteurs
spécialistes en religion, que le jiddere représente certes la fin, mais aussi les origines, as/, le
commencement de toute chose : « C'est aussi parce que c'est as/; [le commencement]. Tout est libre,
ca n'appartient a personne, donc tout le monde peut prendre, comme les fous qui se nourrissent
1a-bas ». Cette remarque évoque curieusement pareille caractérisation de la force émanant de grand
tas d’ordures dans un autre contexte africain, non musulman cette fois, chez les Kasena du Burkina-
Faso, ou tous les objets perdus ou abandonnés par leurs propriétaires ne peuvent, s’ils sont
retrouvés, étre réappropriés par un nouvel individu, mais doivent plutot étre déposés sur le tas
d’ordures du maitre de terre, ou « ils seront un jour enlevés par un grand vent qui les transportera
jusqu’au « lieu ou la Terre respire » » (Liberski-Bagnoud 2002 : 181). Le tas d’ordures du maitre de
la terre est la encore pensé comme un lieu des origines, du commencement (2002 : 183). Ce trait
particulier du dépotoir du maitre de la terre le rapproche aussi du pzru, grand tas d’ordures du chef
Kasena, qui tire sa puissance des mati¢res méme qui le composent, a savoir aussi des objets libres,

sans attache:

«« Le tas d’ordures de la chefferie mange tout ce qui a existé, tout ce qui est libre, tout ce
qui n’a plus de propriétaire ; c’est pourquoi il ne craint rien ». Une chose puissante qui « avale » ce
qui n’a plus d’attache en ce monde-ci... Clest ainsi également, on s’en souvient, que les Kasena
évoquent parfois 'instance de la Terre quand ils veulent mettre 'accent sur celle de ses propriétés
qui fait du maitre de la terre le seul personnage susceptible de prendre en charge les animaux errants
et les objets perdus. Par le jeu des représentations, le paru de la chefferie porte donc 'empreinte de
I'un des aspects, sinistre et redoutable, de la puissance Terre. Comme si, le maitre de la terre, en
prétant au chef une « fille de la terre », lui avait laissé du méme coup et par cet acte méme la
possibilité d’accéder a ce type de pouvoir que les Kasena attribuent a la Terre quand elle se fait
« chose qui avale » » (2002 : 200).

La perception par les Kasena des grands tas d’ordures des deux détenteurs complémentaires
du pouvoir, le maitre de terre et le chef, est ainsi imprégnée d’une pareille ambiguité que celle qui
entoure le jiddere dans ’ésotérisme musulman développé au nord du Cameroun a partir du XIXeme
siecle : les déchets sont des objets libres de toute appropriation et de tout propriétaire, et surtout
le tas qu’ils composent représente a la fois le commencement de toute chose, 1a ou tout est encore
libre, mais aussi la mort, lorsque I’'abandon et la putréfaction signent la fin de 'existence sociale et
matérielle d’un objet.

! Idrissou B., mallum guiziga islamisé, quatre-vingt-quinze ans, Garoua (novembre 2009, flflde), et Moodibbo Sadou,
Fulbe, Ngassa (décembre 2009, flflde)
2 Mooddibo Boubakari, Garoua (janvier 2011, flflde), et Mooddibo Sadou, Ngassa (janvier 2010, flflde)
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Lautre explication qui put m’étre proposée du caractere si777 du tas d’ordures, du fait de
son statut d’origine, début ou commencement, as/, peut plus aisément se resituer dans la continuité
de la perception des grands dépotoirs par les populations du Diamaré : il marque la fondation du
quartier, puisqu’il était souvent érigé devant la chefferie lors de son installation (Moodibbo Umaru,
Maroua [janvier 2010, flfde]). On retrouve alors la fonction, qu’on peut désormais qualifier de
« classique » dans cette région du Cameroun, de 'accumulation de déchets comme marque de
I'antériorité de la présence d’un groupe sur un territoire. Mais il est néanmoins intéressant de noter
que désormais, dans la pensée ésotérique musulmane proposée par les savants en religion
interrogés, ce caractere symbolique d’ancienneté est investi d’un sens occulte, puisqu’il participe
aussi, avec la longue durée du tas d’ordures, sa grandeur, et les objets morts et sans propriétaire qui
le composent, de sa puissance magique.

Enfin, 'un de mes interlocuteurs, le maitre d’école coranique et marabout Ma//a Umaru,
mentionna également comme source du caractere magique du tas d’ordures un trait fortement
souligné par les Guiziga Bui Marva a propos de la « force » se dégageant du tas d’ordures de leur
chef, a savoir le grand mélange d’objets, de mati¢res et de substances diverses qui le compose, et
en fait un endroit ot « beaucoup de corps étrangers se rassemblent » (Garoua, octobre 2009, flflde),
trait qui rappelle a nouveau la définition d’une « chose-dieu » comme « de la diversité condensée »
(Bazin 2008 : 504). Pour le mallum, ce caractere hétérogene participe également de I'aspect néfaste
de la force du tas d’ordures, pendant négatif du carrefour, kawtirde laabi', « quatre routes qui se
rencontrent », soit « un lieu de rassemblement, comme les mosquées ou les marchés », mais ou le
mélange semble cette fois plutot produire une énergie magique positive. Il apparait néanmoins que
ces deux symboles, négatif et positif, de mélange et de rencontre peuvent étre associés, puisqu’on
considére les grands et vieux tas d’ordures érigés sur des carrefours, comme les plus « puissants »".

La force des grandes accumulations de déchets, jidde, qui permet de les ranger dans la
catégorie ésotérique musulmane des si777jz, objets secrets et magiques, apparait ainsi aux dires de
mes intetlocuteurs comme complexe, comme I’était celle des grands tas d’ordures des chefs guiziga
Bui Marva et zumaya décrite par les descendants de ces deux chefferies. Il s’avere que de nombreux
traits leur sont communs: la grandeur, mais aussi et surtout 'ancienneté, le mélange, et activité
produite par le processus de putréfaction. L’accent est mis en revanche cette fois sur I'aspect
morbide des choses qui y sont déposées, mais aussi sur le fait qu’elles n’appartiennent plus a
personne, deux criteres qui alimentent le caractere profondément ambigué de la force dégagée par
les jidde, en les présentant a la fois comme lissue finale mais aussi 'origine de toute chose. Le tas
d’ordures est symbole et pouvoir de mort, parce qu’il recoit toute chose en fin de vie, soumise
notamment a la putréfaction. Mais il est également pour ces mémes raisons symbole et pouvoir de
vie, parce que les objets qui y sont déposés sont désormais libres, sans lien ni attache, comme avant
leur appropriation, et parce qu’en se décomposant, ils produisent de Iactivité et une nouvelle
maticre aux effets génésiques puissants. L’ambivalence au fondement méme de la notion ésotérique
de sibr, magie, dans I'Islam, se retrouve ainsi dans une certaine mesure exprimée dans la conception

!'Terme de fait issu du verbe hawtugo, « rassembler, réunir », et signifiant littéralement « la réunion des chemins » (Noye
1989 : 152)

2 Ahmadou C., vingt-neuf ans, Kanuri (Garoua, octobre 2009, fr), Ada B., environ soixante, Kanuri, (Garoua, octobre
2009, fr), Malla Umaru, Hausa, Garoua (octobre 2009, flflde). Comme me le fit remarquer C. Hames, la figure du
carrefour, avec ses quatre points cardinaux, est aussi un motif récurrent des écritures talismaniques, mobilisé par
exemple dans les carrés magiques, pour souligner 'idée soit que la personne qui le porte sera protégée des menaces
venant des quatre directions, soit que le pouvoir de cette amulette pourra rayonner vers les quatre points cardinaux
(communication personnelle, novembre 2012).
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du tas d’ordures comme objet magique, si772. Nous verrons dans un instant en quoi ses différents
usages thérapeutico-magiques confirment ce parallele.

Considérons d’abord rapidement les autres objets qualifiés de sy, outre le tas d’ordures,
par les savants musulmans de Garoua et Maroua interrogés : sont également si777 la grande
termitiere, waanDe, 1a fourmiliere, honnDorde, le cimetiere, uwirde, les cours et plans d’eau, ou encore

certains arbres :

« Le sirri du jiddere, c’est un grand secret, qu’il est difficile de connaitre, il faut déja savoir
beaucoup de noms de Dieu, et connaitre les quatre éléments qui ont setvi a faire la voiture, ’avion,
le train [...]. Ce wrri, Cest comme celui de la termitiere, la grande qui fait une cheminée. Celui de la
termiticre dépasse encore celui du jiddere. 11 y a aussi celui du cimetiére, gida muts [hausa], ou des
arbres. Chaque arbre a plus de mille secrets. Ces choses-1a, comme le sirvi du jiddere, ne sont pas
écrites, cela se transmet par la parole, c’est la tradition orale »!.

Les spécialistes de I'Islam connaissent bien le role particulier des fourmis dans la mystique
musulmane, présentées dans le Coran comme des alliées du roi Salomon, mais aussi comme
des « signes » disséminés sur la terre par Dieu pour manifester sa puissance (Amir-Moezzi 2007 :
352). On connait par ailleurs plus généralement I'importance de la termiticre dans nombre de
systemes de pensées magico-religieux africains, ou elle est bien souvent le réceptacle et la résidence
d’entités surnaturelles, comme point de passage entre le monde terrestre et un univers chtonien
(Iroko 1996: 195). Enfin, les arbres comme 'eau constituent également des motifs centraux du
message délivré au Prophéte et consigné dans le Coran (Amir-Moezzi 2007 : 78-79, 235-2306).
Quant au cimeticre, la symbolique morbide est évidente chez toutes les sociétés qui ont adopté
cette pratique funéraire pour traiter leurs mortts.

I1 est aussi tentant de faire un parallele du point de vue formel entre les termiti¢res ou les
fourmilieres, les tumulus des tombes présentes dans les cimeticres, et les grands tas de déchets.
Tous ces objets sirviji pourraient alors partager la méme symbolique morbide, de par leur
morphologie comme par leur composition et leur connexion avec la terre et le sol. De la méme
facon, il est également possible de mettre en parallcle termitiere et fourmiliére, arbres, cours et
points d’eau et grands tas d’ordures, comme autant de lieux naturels pergus comme ensauvagés, a
lopposé du monde du village ou de la ville, civilisé et maitrisé par les hommes. Quelques travaux
ont déja percu cette aspect particulier des lieux de dépot d’ordures, ou des aires de défécation,
surtout dans les sociétés rurales ou ils sont érigés a l'arricre des habitations et a la frontiere de
I'espace villageois et de la « brousse », et constituent ainsi un objet transitoire, voire une porte, entre
ces deux univers antagonistes (Epelboin 1981-1982, Ndonko 1993, Backe 1999).

Le récit du Malla Umaru a propos de 'origine de 'arc-en-ciel, permet finalement de saisir
la nature si particuliere, a la fois terriblement puissante et ambivalente, de la force se dégageant de

ces différents objets sz, dont le tas d’ordures :

« Les gens ont aussi peur des vieux jidde parce que ¢a se décompose, jottidugo, ¢a fait le gaz et
patfois ¢a explose. On dit aussi que le bakan gizo [hausa] ou timotimoonGal [fulfulde], 'atc en ciel, sort
des vieux puits comblés par les déchets, des vieux tas d’ordutes, ou des termitieres. C'est quand il a

I Moodibbo Umaru, Maroua (janvier 2010, flflde et hausa), et Moodibbo Sadou, Ngassa (janvier 2010, flflde), Moodibbo
Umaru, Maroua (janvier 2010, flflde), Ma/la Umaru, Garoua (novembre 2010, flflde), Ahmadou B., Garoua (novembre
2010, fr), Lawan Jeka, Garoua (décembre 2010, fr), Moodibbo Boubakari, Garoua (janvier 2011, flflde), notables de la
chefferie, Kongola Jiddeo (février 2011, flflde), Alhadji B., Maroua (février, 2010, fr), Siddi B., Ouro Jiddere (mars
2011, fiflde), Lawan Ouro Jiddere (mars 2011, fr), Ardo Zumaya Lamoorde (mats 2011, flflde), Sarkin Faada, Maroua
(mars 2011, flflde)
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plu, ¢a a besoin de boire et ¢a sort comme un « dragon » [en frangais], ¢a s'enroule vers le ciel et ¢a
brile. Je me souviens qu’un jour, mon peére avait demandé qu'on déblaie un vieux puits rempli de
déchets. A un moment, nous n’avons plus entendu le gars qui travaillait dans le puits. On ne I’a pas
vu en artivant, mais on I’a sorti du puits mort, grillé. C'est l'arc-en-ciel qui est sorti. Ce n'est pas un
génie, ni comme la foudre, c'est 2 part...»

Je lui parle de I’histoire qu’on raconte aux enfants en France du chaudron plein de pieces
d’or qui se trouve au pied de 'arc-en-ciel.

« Clest exactement ¢a, puisque justement on dit qu'en montant, l'arc-en-ciel crache de l'or ! »
(Garoua, octobre 2009, flfde et hausa)l.

On soulignera dans ce récit effet de puissance destructrice évoquée par la figure de I'arc-
en-ciel, pour caractériser la nature de la force se dégageant des objets sirr7ji. Cette notion n’est pas
sans rappeler celle de gandal/ mobilisée dans I’ésotérisme musulman des Haalpulaar’en, soit les Peuls
du Sénégal (Dilley 2004 : 132). Traduit littéralement par I'idée de « savoir » ou « connaissance », et
rattaché a la notion de « tradition », ce terme est néanmoins également porteur d’une idée de

puissance ou de pouvoir :

« 1t can be used synonymously for the idea of power, something that brings about effects in the world. To say
that someone bas gandal is to say that the person is capable as well as knowledgeable, that he or she can use that
knowledge to bring about effects, that knowledge is power” (ibid).

Ces remarques éclairent sur un jour nouveau la déclaration que me fit aussi le mwoodibbo
Sadou de Maroua, a savoir que le jiddere est puissant certes parce qu’il représente le commencement,
aslz, mais aussi parce quil renferme un grand savoir, annDal (Ngassa, janvier 2010, flflde). R. M.
Dilley ajoute quant a lui que savoir et pouvoir sont intrinsequement mélés dans la figure d’Allah,
mais concernent aussi, outre la figure divine supréme, différents types d’entités (2004 : 133). C’est
bien aussi ce que nous laisse entrevoir le récit du Malla Umaru a propos de I'arc-en-ciel jaillissant
des vieux puits comblés par des déchets, des vieux tas d’ordures ou des termiti¢res, ou encore du
proverbe énoncé par Moodibbo Sadou, évoquant le fait que si le tas d’ordures lui-méme « ne voit
pas, ne comprend pas et ne patle pas », certaines entités qui résident en son sein sont elles bien
douées de vision, de parole et d’entendement, soit d’une forme d’agentivité.

Car, au-dela de cette « force » commune, ce qui lie véritablement tous ces objets « secrets »
et « magiques » entre eux, en lien d’ailleurs avec leur symbolique morbide et leur situation spatiale
transitoire entre monde humain et univers sauvage, c’est qu’ils sont tous dits attirer et abriter une
communauté importante d’entités invisibles, ginnaaji (sing. ginnawol), de I'arabe jinn, appelés aussi
« génies » en frangais local (Tourneux 1999 : 265, 2007 : 161) :

« Les tas d’ordures et les termitieres sont des sz [secrets], parce que ce sont des endroits

ou on trouve beaucoup de ginnaaji [...]. Le sirri, c'est 'endroit ot il y a beaucoup de jinn. Il y a trois

I'D. Noye écrit aussi a propos de l'arc-en-ciel chez les Fulbe : « L’arc-en-ciel est, pour les Fulbe, un étre mystérieux,
vivant dans une termitiére, d’ou il sort pour monter dans le ciel et aller boire 'eau des nuages. Cela explique que la
pluie s’arréte alors. Mais si la pluie revient, c’est que I'arc-en-ciel a renversé eau qu’il était allé puiser : #Gal yeftiri, « il
I'a renversé ». De méme, si 'on désire la pluie et que 'on voit apparaitre 'arc-en-ciel, les enfants chantent : zimotinmoonGal,
Alla, nGeftir-a !, « Arc-en-ciel, au nom de Dieu, renverse (ton eau) ! » » (1989 : 349). Notons aussi que G. Nicolas évoque
pareille conception de I'arc-en-ciel chez les Hausa, assimilé cette fois au « dieu » du culte bori « Masharuwa (buveur
d'eau), qui vit dans les puits ou les termitieres, et relie les eaux d'en bas a celles d'en haut, aprés chaque pluie, sous
l'aspect de l'arc-en-ciel multicolore » (Nicolas 1966: 92). Voir aussi R. Blust (2000) pour une analyse comparative dans
nombre de cultures de la perception de I'arc-en-ciel comme un serpent ou un dragon.
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endroits sirrigjz, qui sont les entrées et sorties des génies [dans le monde des humains]: le jiddere, la
termitiére et le zaayo [cours d’eau] » (Moodibbo Boubakari, Garoua [janvier 2011, flflde]).

Le Coran reconnait Iexistence, sous le terme de jinn, de « toutes sortes de créatures
fantastiques |[...], a cOté des autres créatures, si bien que croire en leur existence, comme en celle
des anges, fait partie du credo musulman » (Amir-Moezzi 2007 : 358). Ces entités participent du
monde caché qui interfere avec le visible, monde caché que, nous I'avons vu, les initiés des
confréries soufies s’emploient a percevoir, voire a maitriser. Ce terme aurait pu étre emprunté au
latin, et la notion provenir de I’Arabie préislamique ou les jinn étaient alors « des nymphes et des
satyres vivant dans le désert, [qui] représentaient le coté menagant de la nature » (2007 : 359). Dans
le contexte du bassin du lac Tchad, au nord du Cameroun et a 'époque de 'empire musulman du
Sokoto, une confusion se serait aussi produite progressivement entre la conception arabe des jinn
et la perception, par les pasteurs peuls nomades, de « génies de la nature » peuplant la brousse, les
airs et les eaux (Tourneux 1999 : 264). En retour, cette notion musulmane a pu aussi influencer les
représentations locales des esprits des lieux, comme en témoigne les sezene des Guiziga Bui Marva,
dont Pappellation semble avoir pour racine 'arabe sheyzan (Seignobos et Tourneux 2002 : 101) et
dont certains traits se rapprochent beaucoup de la description musulmane des jizz. On retrouve
ainsi au nord-Cameroun, mais aussi a travers toute ’'Afrique de ’Ouest, une grande cohérence dans
les traits fondamentaux des différentes « ethnographie[s locales et] précise[s] de ces voisins
imaginaires, détaillant leur aspect physique, leur habitat, leurs techniques de production, leurs
coutumes alimentaires et jusqu’a leur vie sociale et religieuse » (Hamberger 2012: 1).

Il n’en demeure pas moins que « la mythologie des jinn parait relativement pauvre »
(Tourneux 1999 : 264), en regard de la précision des descriptions des esprits des lieux proposées
dans les sociétés rurales ouest-africaines non musulmanes. Le Coran rapporte toutefois comment
ces entités auraient été créées du feu et d’un vent bralant, ou de vapeurs, a la différence des
hommes, faits de terre et d’eau (Amir-Moezzi 2007 : 359). Il est de ce fait peu surprenant qu’au
nord du Cameroun, le terme henndu, littéralement « vent » ou « air » (Tourneux 2007 : 185-186), soit
aussi employé pour désigner ces génies faits de la matérialité des courants d’air. C’est aussi pourquoi
ils sont dits invisibles, bien que vivants a nos cotés et formant de véritables communautés pareilles
dans leur hétérogénéité aux sociétés humaines. Ils peuvent cependant prendre des formes humaines
ou animales pour entrer en contact avec ces dernieres. Voici par exemple la description qu’en donne
Mamadi, citadin kanuri de Garoua, d’environ quarante ans :

« On ne les voit pas, ils nous appellent les "aveugles", il est impossible de les voir dans leur
vraie forme parce qu'ils sont trop puissants, cela nous tuerait. Mais eux sont comme nous, il y a des
croyants et des non croyants, ils ont des enfants, et ils peuvent se venger si on marche sur leurs
enfants parce qu'on ne les voit pas. C'est pourquoi on ne peut pas aller partout, et n'importe
comment. Ils peuvent aussi prendre forme humaine pour qu'on les voit et alors ils sont souvent tres
beaux. On dit en fulfulde d'une belle femme qu'elle est "belle comme un jimn". Ce qui reste
seulement c'est leurs pieds, qui sont comme des sabots de chévre, mais patfois ils cachent ¢a dans

des chaussures. Ils peuvent aussi prendte la forme d'hommes blancs » (Garoua, avril 2008, ft).

11 est difficile de recueillir plus d’éléments généraux caractérisant ces entités de la bouche
des citadins de Garoua et Maroua, hormis de nombreuses histoires sur les agissements de certains
ginnaayi spécifiques, comme Goygoy, un petit jzzz muni d’une lampe tempéte et de chalnes aimant
jouer de mauvais tours aux humains, ou Tayn nGabbu, le « dieu des grenouilles », qu’elles appellent
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quand il se met 2 pleuvoir en croissant « #Gabbu, nGabbn »'. Les citadins islamo-peuls, les mooddibe
et les mallunr’en interrogés sont aussi plus prolixes sur les comportements et les lieux de résidence
préférés de ces entités. Des récits connus des spécialistes musulmans de Garoua et Maroua, mais
aussi de certains citadins particulicrement intéressés par le savoir occulte, tels que Mamadi,
rapportent a leur tour comment les ginnaaji auraient été séparés des humains par Dieu avant 'envoi
d’Adam sur terre, chassés du paradis, parce qu’ils « se palabraient trop et s’entretuaient » (ibid). Les
Jinn se seralent aussi vus interdire de résider sur le sol terrestre, a I'instar des humains, et obligés de
ce fait d’investir les espaces aquatiques et les promontoires naturels, montagnes, arbres, termiticres.
Plusieurs de mes interlocuteurs insistent particuliecrement sur leur présence dans les mares, /Zugge,
les cours d’eau, maape, et certains arbres’, surtout lorsqu’ils sont grands et anciens. A ce ftitre, la
brousse est évidemment présentée comme 'espace « naturel » des génies, ce qui corrobore la
proposition de H. Tourneux les associant aux esprits de la nature percus par les pasteurs peuls
(1999 : 263), mais aussi I’hypothese d’une influence des représentations de ces entités des
populations rurales locales du Diamaré et de la vallée de la Bénoué. De ce méme fait, certains de

mes interlocuteurs citadins remarquent que les ginnaaji apprécient peu la ville :

«Les jinn ne sont pas trop en ville, parce qu'ils n'aiment pas le bruit, comme celui des moteurs,
ils préferent les endroits calmes comme la brousse. Parfois en brousse, pendant la nuit, on entend
des rires et des chants. Ce sont les sinn qui fétent, ils fétent un mariage par exemple. Mais il y en a
aussi en ville, méme a un moment il y avait de belles femmes comme ¢a la nuit le long de la route
de I'hétel St Hubert, vers une heure ou deux du matin. Certains leur parlaient, mais quand elles
montaient sut la moto, ils sentaient bien le poids, qu'elles étaient anormalement lourdes »* (Mamadi,
Kanuri, Garoua [avril 2008, fr]).

Les ginnaaji ne goutent donc guere 'agitation de la ville, mais ils y sont néanmoins également
présents. On les retrouve alors rassemblés dans les promontoires et les espaces naturels citadins,
comme les plans d’eau et les berges des fleuves qui traversent Maroua ou jouxtent Garoua au sud,
les vieux arbres épargnés par 'urbanisation et les bosquets ou parcs boisés, comme celui qui longe
justement ’axe de I’'Hotel St Hubert a Garoua, mais aussi les grands tas d’ordures, les cimetieres,
et méme jusque dans les habitations, dans les latrines, voire dans les balayures, #Buuwri, rassemblées
quotidiennement dans un coin de la maisonnée. La tradition musulmane reconnait elle-méme que
certaines de ces entités apprécient les endroits « isolés et délaissés » (Amir-Moezzi 2007 : 360), mais
aussi sales, comme lillustre le dessinateur C. Thompson a partir de sources classiques de

I’ésotérisme musulman :

'H. Tourneux a cependant pu classet les ginnaaji connus des spécialistes religieux fulbe du Diamaré en trois catégories,
selon qu’ils peuvent prendre une apparence aérienne, humaine ou animale (1999). Celui-ci remarque également qu’il
ne semble pas exister dans ce contexte de liste exhaustive de iz, bien que certains marabouts en connaissent un tres
grand nombre (1999 : 274), comme j’ai pu moi-méme le constater aupres de certains spécialistes rencontrés a Garoua
et Maroua

2 Notamment différentes variétés de ficus, tels que le dundeehi (Ficus platyphylla), le liitaahi (Ficus polita), et le ibbi
(Ficus asperifolia et gnaphalocatpa), mais aussi le bokki (baobab, Adansonia digitata), le jabbi (tamarinier, Tamarindus
indica Linn), ou encore le bantaahi (fromager, Ceiba pentandra)

3 On notera aussi qu’a cette heure tardive, I'axe en question est souvent fréquenté par des prostituées qui travaillent
dans ’hotel mentionné
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En revanche, les avis différent quant a la nature, bonne ou mauvaise, soit blanche ou noire,
voire musulmane ou non-musulmane, des iz qui résident dans ces différents lieux. Cette question
est d’autant plus dure a trancher que les discours sur ces entités laissent toujours transparaitre une
forte ambivalence. Quel que soit leur penchant naturel vers la bonté ou la malfaisance, ces entités
versatiles sont toujours percues comme tres susceptibles et n’aimant pas étre dérangées, surtout a
certaines heures de grande activité, auquel cas elles se montrent nécessairement agressives
(Tourneux 1999 : 264). 11 ressort néanmoins des propos de certains de mes interlocuteurs que les
« objets naturels » citadins, tels que les vieux arbres, les mares et les fleuves, accueilleraient plutot
des génies bienveillants, blancs, tandis que les cimetieres et les latrines abriteraient des ginnaaji tres
malveillants, noirs, qui affectionnent particulierement les endroits « sales » ou « impurs ». Entre les
deux, les vieilles accumulations de déchets ont la particularité de pouvoir accueillir a la fois des
génies « blancs » et des génies « noirs », bienveillants et malveillants, de diverses natures :

« C'est une grande communauté dans le jiddere, donc ils n'ont pas de noms spécifiques. Ils
peuvent se déplacer dans d'autres jidde, ou dans les #Bumwri [balayures| dans la maison, mais ils ne
sont que dans les ordures. Il y a de tout dans cette communauté, des Blancs, des Noirs, des
Musulmans, des Juifs, etc. IIs ne peuvent pas étre avec ceux de la termitiére, parce qu'ils sont de

clans différents, comme les Nasaara [Blancs] et les Fulbe » (m0dibbo Sadou, Ngassa [janvier 2010,

flflde]).

Revient ainsi fréquemment dans la bouche des mwodibbe et des mallum’en interrogés
lassertion que les jidde sont la « résidence » des ginnaaji, soit I'idée que les vieux tas d’ordures
représentent en ville habitation préférée de ces entités, quelle que soit leur nature. Si la plupart de
mes interlocuteurs invoquent ainsi souvent I'image de la chambre, s#udn, voire de la maison, saare,
le Malla Umaru a lui recours a la figure du quartier, fattude, ou méme de la ville, wuuro, afin de bien
souligner le grand nombre et la multiplicité des génies cohabitant dans les vieux tas d’ordures
citadins :

« Le jiddere est divisé comme un quartier, faftude, avec deux ou trois qualités différentes de
Jinn. 1ls s'entendent, c'est comme dans le quartier, mais leurs enfants peuvent se provoquer »
(Garoua, octobre 2009, flflde).

« Cest vrai, le jiddere c'est comme une ville, wauro, c'est 1a ot il y a beaucoup de qualités
différentes de génies, comme le cimetiére, ou la termitiére. C'est aussi un 577/, comme tous ces
endroits » (Garoua, novembre 2010, flflde)

Petite cité peuplée d’entités invisibles au sein de la grande ville humaine, le tas d’ordures
apparait en définitive comme le lieu de convergence des génies, voire un refuge pour ces esprits de
brousse dans 'espace urbanisé ou les objets naturels et les lieux isolés tendent a se faire rares. Reste
a savoir pourquoi les vieilles accumulations de déchets citadines attirent autant de jizz, de nature si
différentes, quand les vieux arbres, les berges des fleuves, les cimetiéres ou encore les latrines
semblent n’étre habités que par un type spécifique de génies, sans qu’ils puissent y cohabiter. La
diversité des réponses de mes interlocuteurs musulmans, savants en religion ou simples croyants
intéressés par la question, est a nouveau révélatrice de 'ambivalence inhérente a la fois au tas
d’ordures et aux ginnaaji qui les peuplent en ville.

Une premiere explication de la présence d’une telle variété de jinn dans les dépotoirs
consiste simplement a remarquer que, comme il s’agit en général de lieux peu fréquentés, les génies
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qui aiment tant le calme les ont choisis pour cachette lorsqu’ils ont été envoyés sur terre'. Un
second ensemble de réponses désigne plutot le tas d’ordures comme un endroit « mauvais », wooday,
donc qui attire forcément des entités également malfaisantes, comme les jizn, notamment parce
qu’ils y trouveraient leur pitance (Mooddibo Sadou, Ngassa [décembre 2009, flflde]). Plusieurs
précisions ont pu aussi m’étre apportées quant au caractere néfaste du jiddere, qui attirerait de ce fait
pareilles entités : celles-ci peuvent p