Touareg et Songhay

histoires croisées, historiographies scindées .

Paulo Fernando de MORAES FARIAS

"historiographie moderne du Sahel en Afrique de 'Ouest a

¢té marquée, des le début, par un certain esprit de synthése.

Les fondements de cette tradition historiographique sont les
chroniques écrites 3 Tombouctou au xvir sigcle, chroniques qui
constituaient déja de grandes vues d’ensemble prenant en compte
plusieurs peuples et régions. Le penchant des chroniqueurs pour
les tableaux panoramiques du passé a été successivement repris par
Barth (1857-1859), Delafosse (1912) et des auteurs plus récents. On
ne saurait donc dire que cette production historique a envisagé
chacune des populations sahéliennes en vase clos.

Cependant, cette historiographie n’a pas fait suffisamment res-
surtir]i)es interpénétrations des diverses communautés de la région.
Elle a rarement mis en valeur la perméabilité des frontiéres dites
ethniques qui séparent les peuples sahéliens, ni assez souligné que
méme les teints, tenus pour typiques de certains groupes, ont pu
changer au cours des siécles. Rarement aussi, ont été érudiés en
détail des cas précis onn certains peuples ont emprunté a d’autres
des matériaux culturels pour construire leurs propres récits histo-
riques. Au contraire, ce genre d’cmprunt 4 pu ne pas méme étre
pergu, pas plus par les historiens et anthropologues issus des uni-
versités modernes, que par ceux qui transmettent aujourd’hui les
traditions orales.

Comme on le verra, les échanges culturels entre les populations
berbérophones de I’ Afrique occidentale et d’autres pnpu]lzl;inns de
cette réglon ont été souvent méconnus.
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Spécialisations économiques, échanges
et changements d’identité ethnique

Le Sahel se caracténise par la conuguité, voire I'imbrication de
zones écologiques aux différences tres marquées : désert, grands
bassins fluviaux, savane, rivages atlantiques, plateaux. L'histoire
des gens du Sahel est avant tout celle de la mise en valeur de ces
milieux divers, au moyen d’une variété de modes de vie et de pro-
duction centrés sur le pastoralisme chez les uns, sur la péche, I'a-
griculture, ou autres activités chez les autres, comportant aussi
dans la plupart des sociétés un éventail de métiers qui correspon-
dent souvent i des structures sociales complexes et i des degrés
d’urbanisation vanés.

Pour exploiter efficacement les milicux naturels distincts qu’elles
s'étalent choisis, les diverses sociétés du Sahel ont accentué leurs
différences au point de vue des activités productives, des produc-
tions symboliques et des structures sociales. Ce faisant, chaque type
de société devenait un producteur de ressources indispensables ou
potentiellement unles aux autres. Chacune arnivait a se procurer
chez les autres ce qu’elle ne produisait pas, et cela s’applique a des
biens intellectuels aussi bien qu'a des biens matériels.

Ces échanges entre populations occupant des niches écolo-
giques différentes éraient facilités par le développement des réseaux
sahéliens de commerce 2 longue distance qui faisaient le pont entre
le commerce transsaharien et le commerce des régions forestiéres.
Ces commergants au long cours ont parlé différentes langues selon
'époque et la région, dont le juula (ou dyusnla), le songhay (sohoy)
et le haoussa {I_.ﬁvquy, 1978).

En outre, la répartition des tiches spécialisées entre des groupes
diftérents n'a pas figé les populations sahéliennes sur des terntoi-
res et des roles économiques immuables. L'équilibre des activités
économiques i l'intérieur de chaque mode de production a pu évo-
luer au cours du temps. Les classements ethniques ¢taient malléa-
bles, des transferts de populations d’un écotope i un autre éraient
faisables, et certains groupes « intermédiaires » pouvaient se cons-
tituer avec des caractéristiques empruntées 3 plusieurs catégories
« ethniques » connues dans la région.

Dans une étude devenue classique, Lovejoy et Baier (1975) se
sont penchés sur les rapports historiques entre les sociétés touareg
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|, Ban signifie en
arabe « groupe de
filiation =, souvent
traduit = tribu ».

et haoussa, en tenant compte aussi de groupes intermédiaires. Ils
ont montré que des individus et des collectivités passaient assez
fréquemment d’une identité ethnique 3 une autre, et que ces chan-
gements d’identité étaient déclenchés par les fluctuations des cycles
écologiques et économiques. Les démarcations ethniques opé-
ralent comme moyen d’a.genf.ement de rapports SOCI0-€CONo-
miques variables, noués a lintériecur d’'un méme systéme de
relations d’échange ou de subordination. Ainsi, ces démarcations
restaient toujours susceptibles d’étre remaniées.

Partout au Sahel, on retrouve, au cours de I'histoire, des phenu—
ménes semblables i ceux rapportés par Lovejoy et Baier. D*un coré,
des oscillations climatiques pnmralent contraindre des populations
a renoncer au role qui leur érait affecté dans 'économie de la
région : des sécheresses éliminant les troupeaux pouvaient entrainer
des pasteurs nomades a la sédentarisation temporaire ou perma-
nente. D'un autre coté, la ou I'élevage n'érait pratiqué que de fagon
limitée, comme Lomp]t.mi:nt de I'agriculture, le desethbre entre
avantages et désavantages économiques pouvait incliner 3 abandon-
ner la culture au profit du pastoralisme. Ainsi des communautés
entiéres s'aventuraient dans 'exploitation de modes de vie et de
production auparavant per¢us comme des domaines réservés i
d’autres ethnies. Cela impliquait Iexploration de milieux peu fami-
liers, et pouvait s’accompagner de changements d’identité ethnique.

Dans la deuxiéme moitié du x<siecle, Ibn Hawqal nous présente
ceux qu’il appelle en arabe les Banu' Tanmak (présumés fondateurs
du centre caravanier de Tadmakkat, correspondant au site archéo-
logique d’Essuk dans I’Adagh, actuel Mali). 1l semble que cet
auteur saisit les Banx Tanmak dans une phase avancée de métamor-
phose identitaire (Ibn Hawgal, 1938-1939 : 1, 84, 105 ; 1964-1965 :
I, 80, 103). Son texte permet d’entrevoir comment les savoirs
généalogiques pouvaient servir, 4 la fois, 4 légitimer de telles refon-
tes et i conserver la possibilité de les contester au besoin.

A I’époque, les Banu Tanmak étaient classés parmi les Bidan (ou
« Blancs »), et une partie de 'opinion les acceptait déjia comme
ctant dés le début des Berbéres Iznaagen (appelés « Sanhaja » en
arabe). Mais d’autres voix soutenaient encore qu’a 'origine les
Banu Tanmak étaient plutdt des Sudan (« Noirs ») sahéliens ayant
migré de la contrée de Gawgaw (Gao) vers le nord, et ayant adopté
des manieres de vivre sahariennes. Etant donné que les Banu
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Tanmak étaient maintenant une population au teint clair, il fallait
expliquer leur « blanchiment ». Ibn Hawqal fait donc appel au
déterminisme géographique roposé par le phllmﬂphL 11PKindi
mais aussi aux métaphores du métissage déployées a propos des
Banu Tanmak par certaines traditions sahariennes les présentant
comme des descendants de Ham (ancétre putatif des Sudan) « en
ligne maternelle » seulement.

Egalement frappant est le cas d'une population de Soninko
(Soninké au singulier), appelés par les sources arabes médiévales
Zafun (il s’agit probablement des Jafunanko, c’est-a-dire des gens
du Jafunu, un toponyme appliqué i présent a la région de
confluence des fleuves Terekolle et Kollimbinne, située au sud de
la frontiére entre la Mauritanie et le Mali prés de la vallée du
Sénégal, et habitée par une population sédentaire parlant la langue
soninké) . Ils sont décrits dans la deuxiéme moitié du x1° siécle par
al-Bakri (1965 : 173 texte, 326 trad.) comme des Sudan (« Noirs »),
et comme des Berbéres a la fin du x11° siecle par le Kitab al-Istibsar
(Anonyme C 1958 : 218). Au X11I° siécle (mais en faisant référence
a la premiére moitié du x1r¢), Yaqut dépeint « le roi du Zatun »
comme un « Noir » au teint trés foncé portant un voile sur le
visage i la fagon des Berbéres Iznaagen du Sahara occidental.
D’aprés Yaqut, ce roi possédait une capitale urbaine, mais menait
la plupart du temps une vie nomade avec ses troupeaux (Yaqut,
1866-1873 : 11, 908). La conversion des Zafun au pastoralisme, et
leur adoption de codes vestimentaires sahariens, les avaient reclas-
sés parmi les Berbéres, encore que (contrairement aux Banu
Tanmak) leur teint soit resté foncé — a en juger par celui de leur
roi..

A des époques plus récentes aussi, des Sudan issus des Wolof
(« Ouolot »), Trkulor (« Toucouleur »), Pullo (« Peul »),
Sontnké, et Bamana (« Bambara »), se sont acculturés au monde
Bidan sans changer de territoire ou ont complétement fusionné
avec la population saharienne plus au nord. Et des g groupes saha-
riens Bidan sont i leur tour descendus vers le sud pour s’érablir
i coté de populations Sudan du Sahel, en s’acculturant i des
degrés divers a leurs nouveaux voisins, et souvent en changeant
d’apparence en quelques générations a la suite d'échanges matri-
moniaux (el-Chennafi 1970 : 100-101 ; Webb 1995 : 17, 31-34,
145 note 54).
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2. Nous retiendrons
le nom « Touareg »
(bien qu'il soit dérivé
d’un mot arabisé

et appliqué de
extérieur aux
intéressés) parce
qu'il recouvre tout
ce peuple.

Par contre, des
TETIMES COMmme
Kel-Tamashag

(= Ceux de langue
tamashag »)

er ses variantes
KelTamabag!

Kel- Tamjaq
s'appliquent a des
populations particu-
hires de locuteurs,
de méme que des
appellations comme
Imushagh! Imajaghen,
qui ont été avant tout
associées A un réle
social particulier,
celut des « nobles
guerriers =, bien
qu'elles puissent étre
aussi appliquées de
fagon pTue géndrale.
Les Songhay de Gao
s'appellent eux-
mémes Saboy ; cet
cthnonyme est
souvent noté
Songhay sous
I'influence des
transcriptions arabes
el & passé sous celte
forme dans les
langues occidentales.

Remarquable aussi est le phénoméne de la langue azayr ou azer,
bien attestée au XIX® et encore au XX* siécles, mais ayant vraisembla-
blement une histoire bien plus ancienne. Cette langue, maintenant
virtuellement disparue, est liée, dans le Sahara mauritanien, a I’his-
toire d'fwalaten ou Walata (Oualata), de Tishit (Tichit) et de
Wadan (Ouadane), mais elle est aussi parlée au sud de la fronuere
entre la Mauritanie et le Mali, Ce dialecte soninké fortement
influencé par la langue berbére a é1é wilisé comme idiome commer-
cial aussi bien que comme langue vernaculaire (Cleaveland 2002 :
38, 55, 59; el-Chennafi 1970 : 101 ; Norris 1970-1971 ; Monteil
1939). L'azayr a été un pont entre Sudan et Bidan.

En fait, les métamorphoses d’identité ethnique ne sont que la
manifestation la plus saisissante, la plus extréme, des interpénétra-
tions culturelles constantes, qui se sont poursuivies avec une inten-
sité et une portée variables 3 travers les frontidres écologiques et
communautaires, et qui rapprochaient éleveurs nomades, agricul-
teurs et autres, D’ ailleurs, les gens souvent parlaient d’autres lan-
gues en plus de leur langue maternelle.

Touareg et Songhay’
des emprunts mutuels restés inapergus

Notre attention se concentrera sur la région qui s'étend de
Tombouctou a Gao dans la Boucle du fleuve Niger et, en aval de Gao,
vers la frontiére entre le Mali et le Niger. Mais elle concerne aussi
d’autres régions (comme I’Ayer) qui ont eu des contacts suivis avec ce
segment de la vallée du fleuve. Ensemble, ces régions et la Boucle du
Niger forment un pays occupé par un complexe de différentes eth-
nies et formes de production matérielle. Nous parlerons surtout
d’emprunts que des populations dont la langue premiére était le son-
ghay ou la tamashaq ont fait réciproquement. Mais nous ne perdons
pas de vue 'importance de la langue arabe dans la vie intellectuelle de
Tombouctou et de certaines collectivités inesleman (groupes touaregs
dits « religieux » ou « maraboutiques »). Enfin, on ne saurait oublier
les apports culturels des Fulbe ou « Peuls », et d’autres ethnies qui
habitent aussi ces régions. Les Baazi, les Gaabeero, les Kurtey, et
d’autres encore, sont des groupes d’origine Pullo (Fulbe) qui parlent
le songhay (Olivier de Sardan 1982 : 49-50, 138-141, 145-147, 271-
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273 ; Prost 1977 : 621). Des traditions attribuent une origine songhay
aux Fulbe Gawobé de I'Oudalan, i I'intérieur de la Boucle du Niger,
au Burkina Faso (Barral 1977 : 49-51).

Des emprunts se sont faits dans les deux sens entre les Touareg
et les Songhay. On retrouve des apports culturels songhay assez
loin de la vallée du Niger.

Apports songhay au monde towareg :
le nom « Gani » en Ayer

L'espace délimité en gros par la Boucle du Niger, I'Adagh (au
nord du Mali) et I'Ayer, est traversé notamment par la grani& val-
lée de I'Azawagh et par d’autres vallées fossiles. Il a été traversé
aussi, au cours de 'histoire, par de grands courants de communi-
cation humaine. La région a été un vaste champ d’interactions cul-
turelles ot sous certains aspects, il est parfois difficile de tracer
nettement la division entre ce qui est songhay et ce qui est touareg.
On y trouve des groupes qui semblent issus de transitions entre ﬁ:
monde des sahéliens sédentaires et celui des berbérophones noma-
des et qui, en cela, évoquent les Banux Tanmak d’Ibn Hawqal et les
Zafun d’Yaqut. Ces groupes-la ne sauraient étre percus comme de
petites bizarreries historiques, des curiosités d’intérét secondaire.
Bien au contraire, ils sont des témoins vivants de dynamiques de
vicille date qui restent au centre de I'histoire sahélienne.

Les parlers de ces populations « intermédiaires » ont été consi-
dérés comme des « langues mixtes » 3 moitié berbéres, 3 moitié
songhay, ou contenant simplement de nombreux emprunts aux
songhay. Mais, plus récemment, Nicolai (1981) a rangé ces parlers
parmi les dialectes du songhay.

Les Idawshaq sont des nomades au teint généralement clair, clas-
sés parmi les groupes touaregs dits « religieux » ou « maraboutiques »
(inesleman). Les noms Dawsabak (Alawjeli, 1975 :35) et [daksahag
(Nicolai, 1981 :144) leur sont aussi appliqués ; d’aprés ce dernier
auteur, tadaksabak est le nom qu’ils donnent i leur langue. Leur ter-
ritoire de parcours traditionnel se situe i Uintérieur et autour du
quadrilatére défini par Menaka et la mare d’Andéramboukane (Adar-
n-Bukar) au Mali, et par Ouallam (Wallam) et Filingué (Felengf) au
Niger. Malgré la sonorité berbére de leur nom, les Idawshaq parlent
la tadawshaq qui, bien qu’assez influencée par la langue tamashagq, est
considérée maintenant comme un dialecte de la langue songhay".
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3. Certains Idawshag
{comme Ayvuba
ag-Muhammad et
deux de ses fils) ont
joué un rile impor-
tant dans la premiére
rébellion des Touareg
de I'Adagh au Mali
(1963-1964), de
méme que dans le
MOUVEment qui pré
para, entre 1975

et 1990, la deuxigme
rébellion de 1990-
1993 (voir Lecocq,
2002 : 136, 140, 160,
165, 193, 208-210,
223,225, 309-310).



4.Le phonéme
berbere fg/f n'a pas
de représentation
dans I'alphabet arabe
classique. Donc il est
transcrit dans les
textes dont nous
parlons soit par la
lettre fir (f), soit par
la letere kaf (k) ou
encore par une kaf
maodifiée par des
signes diacritiques.

Les Igdalan (au singulier Agdal), sont aussi des éleveurs noma-
des, au teint plutdt clair, rangés dans la catégorie des religieux
(inesleman) dans 1'état actuel des classements. Leurs fractions
sont rattachées i différents groupes appartenant i la catégorie des
guerriers (imajaghen). Leurs territoires de parcours sont épar-
pillés sur une assez vaste région au Niger, encadrée par Tegedda-
n-tesemt, Ingal (/-n-Gell), Agadez, Tamaya, Tanut, Abalagh et
Shi-n-Tabaraden. Le nom « Igdalan » évoque celui des groupes
berbéres appelés Banu Gudala, Banu Juddala, ou Banu Kudala’,
par des auteurs arabes qui les situent au Sahara occidental au
Moyen Age et les classent parmi les Sanhaja — ou lznaagen en
berbere (al-Bakri 1965 : 164 texte, 311 trad. ; Ibn Abi Zar’ 1843-
1846 : 1, 76 texte, 101, n. 9 trad. ; Ibn Batruta 1968 : IV, 387, 430).
On peut aussi rapprocher le nom Igdalan de 'ethnonyme Banu
Ykdalin appliqué par Ibn Hawqal i des Berbeéres qu'il classe
parmi les Zanata (Iznaaten en berbére) plutt que parmi les
Sanhaja ou Iznaagen (Ibn Hawgqal, 1938-1939: I, 106 ; 1964-
1965 : 1, 104). Mais la tagdalt parlée par les Igdalan est un dialecte
songhay.

Les Ibarogan, dont le nom méme semble suggérer la notion de
mélange de couleurs (voir Prasse et alii 1998 : 14), sont des noma-
des au teint généralement foncé dont les territoires de parcours
sont voisins de ceux des Igdalan. D’ailleurs, ils sont considérés
comme des anciens dépendants (ighawelan, au singulier eghawel)
des Igdalan. Les Ibarogan parlent la tabarog, un dialecte songhay.

On connait trop peu Ihistoire de ces trois groupes nomades et,
en particulier, ce qu’on pourrait appeler leur histoire linguistique.
S'agit-il, dans le cas des Idawshaq et des Igdalan, de populations
auparavant berbérophones pour lesquelles le songhay a été d’abord
langue de contact, pour devenir ensuite langue vernaculaire dans
des circonstances historiques qui nous échappent ? Ce phénomene
aurait-il été accompagné de 'assimilation d’éléments de la popula-
tion sédentaire songhay ? Les Ibarogan seraient-ils un groupe son-
ghay ayant adopté la vie nomade (et ayant peut-étre assimilé des
éléments de la population berbérophone), devenu plus tard subor-
donné aux Igdalan ? Ou bien ont-ils été constitués par les Igdalan
3 partir d’éléments d’origines diverses, leur tabarog étant, i la fois,
I’écho de la tagdalt et 'aboutissement d’un processus de différen-
ciation socio-linguistique par rapport a cette langue ?
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Nicolai (1984 : 153) a remarqué que « la question de savoir
pourquoi et, finalement of, ces tribus nomades blanches des
Idaksahak et des Igdalen, q1.u sont probablement issues des Sanhaja
ont appris le songhay, n'a pas encore recu de réponse .
Vraisemblablement, cette réponse doit étre cherchée, i la lumiére
du travail de Lovejoy et Baier (1975), dans des permutations de ter-
ritoires et de modes de vie faites par des nomades avec des séden-
taires. Il n’est pas inconcevable que les Idawshaq et les Igdalan
alent appris le 5011gha? pendant des périodes ou les contraintes
t:wlublques et économiques les auraient obligés a se sédentariser a
coté de populations songhayophones.

De toute fagon, aux abords de I’ Ayer, la langue songhay n’a pas
été restreinte i des populations d’éleveurs nomades et est encore
parlée auss par des sédentaires. L'emghedeshie, un dialecte du son-
ghay, fut parlé 3 Agadez jusqu’a 1917, et I'éty mﬂlngle songhay de
plusieurs toponymes dans cette ville est encore aisément recon-
naissable. Un autre dialecte du songhay, la tasawag ingelsi ou
ingelshi, continue d’étre parlé par les habitants d’/-n-Gell (Ingal) et
de Tegedda-n-tesemt. On a voulu voir dans ces faits linguistiques
des résultats de I'expédition militaire menée 3 Agadez en 1515-
1516, par le souverain songhay Askyia Muhammad T (sur cette
expédition, voir as-Sa‘di, 1964 : 78 texte, 129 trad. ; 1999 :
113). Toutetois cette explication est peu convaincante (voir E. et
S. Bernus 1972 : 27 : S. Bernus 1972 : 176-177). Le plus plausible est
que la langue soughav ait été durablement établie 3 Agadez par des
communautés créées par des commergants songhayophones,
comme cela s'est passé ailleurs en Afrique de I’Guest, dans des
villes du Borgou faisant aujourd’hui partie de la République du
Bénin (Moraes Farias 1996, 1998, 1999).

Que la tadawshaq, la tagdalt, la tabarog, I'emghedeshie et la tasa-
waq ingelsi, solent des langues mixtes ou des dialectes du songhay,
ce qui est frappant est 'évidence du contact et du brassage, soit par
le commerce alongue distance, soit par le passage de certaines popu-
lations du nomadisme a "économie sédentaire et vice versa. Dans
certains cas, les apports culturels songhay au monde touareg sont
insérés a des contextes complexes qui les rendent difficiles i identi-
fier 4 premiere vue. C'est le cas du nom du Gani de I'Ayer.

Pour mieux saisir la question, il faut revenir sur I'histoire des
réseaux de grands commergants parlant le songhay, qui étaient
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actifs au xv* et xvr* siecles (Lovejoy, 1978 : 176-177, 179). L'islam
était leur religion et un embléme de leur identité personnelle et de
leur spécialisation professionnelle. En méme temps, leur métier les
mettaient en relation avec des populations et des pouvoirs poli-
tiques non-musulmans, auxquels ils étaient liés par des intéréts
mutuels et des échanges matrimoniaux. Cette diaspora commer-
ciale engendra parfois des communautés locales permanentes, dont
la langue vernaculaire a été le songhay (c’est certainement le cas du
Borgou béninois, et trés probablement de I'Ayer aussi). En outre,
dans les pays ou opérérent les réseaux commerciaux wnbha}f:}phﬂ—
nes, la féte musulmane du Mawlid an-Nabiyyi (« la naissance du
Prophéte », commémorée le 12 Rabi® al-"awwal, troisitme mois du
calendrier islamique) a recu des noms dérivés du nom (Gaani)
qu’on donne en songhay de Gao (Prost, 1977 : 606) et dans les
régions en aval de Gao, aussi bien i la féte qu’au mois ot on la céle-
bre. Ainsi on trouve Gaani 3 Nikki et ailleurs au Borgou
(République du Bénin), Sallar Gane ou Sallar Gani chez les
Haoussa, Gani au Noupé, Gani Gani dans la région de la
confluence Niger-Bénoué, Gane chez les Moose (Mossi), et Gaani
chez les Peuls du Llptaakm (Burkina Faso) et d’autres régions. Par
contre, |a ot les réseaux commerciaux dominants étaient de langue
juula ou dyuula, les noms du Mawlid an-Nabiyyi sont dérivés du
mot mandingue dé-mba ou donba, « grande danse » (Moraes
Farias, 1996 : 273-278 et 1998 : 62-64).

L'étymologie songhay de Gaani est gaan (« danser ») et gaan:
(« danse »), et connote des liturgies aussi bien que des danses de
réjouissance profane. Chez les populations de langue songhay au
Niger, y compris Zarma, hors du contexte islamique le mot gaani
signifie non seulement « danse » en général, mais aussi un genre
particulier de danse lié au culte de possession voué aux esprits
Holléy (Surugue, 1972 : 4, 5; Stoller et Olkes, 1987 : 234 ; Stoller
1989 : 118, 231).

Le doublc sens (a la fois islamisé et non-islamisé) du mot son-
ghay gaani nous aide 4 comprendre comment, pariun- il a pu étre
emprunté par des non-musulmans, et apphquc i des rituels non
islamiques. Mais, pour arriver a bien saisir ce phénomene, il nous
faut encore comprendre que, pour certains milieux non musul-
mans ou peu islamisés, le rattachement d’une partie de leurs céré-
monies au calendrier islamique érait d’une grande uulite.
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Au Borgou par exemple, dans la ville de Nikki, la communauté
musulmane locale célebre le Mawlid an-Nabiyyi entre soi. Par
contre, ses membres ont une participation pubﬂ[ue aux cérémo-
nies du Gaani célébré en méme temps que le Mawlid. En dépit de
son nom apporté par des commergants musulmans songhayopho-
nes, le Gaani de Nikki est purement une célébration de la royauté,
et ne contient aucune référence au Prophete. Mais, par son ratta-
chement au calendrier islamique, il a permis aux souverains non-
musulmans de Nikki, et i leurs divers lignages (qui se succedent

lus au moins 3 tour de réle au pouvoir), de détacher leur propre
F(:tc du cycle des saisons, donc de distinguer trés clairement la
symbolique de leur pouvoir de celle associée & une autre source
d’autorité — les prétres dits « maitres de la terre » (Moraes Farias,
1995 : 235, 1996 : 268, et 1998 : 61-63°). Cependant, rois et lignées
princiéres rivales, « maitres de la terre » et musulmans, sont restés
étroitement associés dans le systeme politique local.

Lorsque les Touarcg de I’Ayer célebrent leurs grandes fétes de
Gant, comme les gens de Nikki, ils mettent en paralléle deux com-
mémorations distinctes, dans un jeu subtil de distance et de rap-
prochements au sein de I'ensemble social. D’une part on
commémore le Mawli, c’est-a-dire la féte musulmane du Mawlid
an-Nabiyyi. D’autre part, on s’engage dans des célébrations d'une
toute autre nature, centrées non pas sur les valeurs du « mode reli-
gieux-musulman » de la vie touareg, mais plutdt sur celles de son
« mode noble-guerrier » (Casajus, 1987 : 140-142, 372 ; Claudot-
Hawad, 1993 : 189-207 et 2001 : 85, 90, 92, 96).

Malgre leurs différences d’ appmchc les analyses de Casajus et
Claudot-Hawad se recoupent sur des points importants, sur les-
quels nous voudrions attirer I"attention. D’abord, les cérémonies
non islamiques du Gani sont un spectacle ol s’expriment des
valeurs partagées au-dela des différences de groupes, et en méme
temps une mise en scéne d’affrontements, correspondant a divers
niveaux de rivalités pour mieux les désamorcer dans le temps et
'espace du rite. Deuxiémement, ces cérémonies se célébrent en
des lieux considérés comme neutres par rapport aux territoires
des différents groupes, souvent sur les frontieres entre ces grou-
pes. Finalement, il semble que le Gani soit a I'origine un rite sai-
sonnier ayant |th.1 i la fin de ’hivernage (au début de I'automne),
aprés le mois dit « des pillages =, alors que maintenant sa date se
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5. Voir aussi Kuba
(1998 : 114-115) :

= La gaani est la

féte annuelle la plus
importante célébrée
dans les royautés

du Borgou,
Organisée suivant

le calendner lunaire
musulman, elle ne
sert nullement de rite
agraire salsonnier

et se situe done

en dehors de la
compétence rituelle
des chefs de la terre.
Le calendrier musul-
man a {}El:m AUX
dirigeants non
musulmans du
Borgou la possibilité
de se soustraire a
I'influence spirituelle
omniprésente des
chefs de la terre

et de se hivrer,

entre autres,

i la vénéranion

des ancétres
dynastiques. »



