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Résumé

Le dogo est un rite d’initiation pratiqué par les ciraamba communément appelés Gouin. Ils se
sont installés a I’Ouest du Burkina Faso a partir du XVIII® siécle. A la faveur de la colonisation
et de I’expansion des religions dites révélées ayant bouleversé tous les aspects de leur vie
sociale, la pratique du dogo a lui aussi connu de profondes transformations qu’il convient
d’analyser. Pour ce faire, une approche qualitative centrée sur les enquétes orales, 1’observation
et la revue documentaire a été adoptée. Il ressort que le dogo a connu d’une part un délaissement
du fait de la conversion aux religions révélées malgré I’omniprésence des ancétres dans cette
société. D’autre part, la pratique a fortement été émoussée dans certaines localités. Hormis
I’influence de ces religions, la modernité due a la colonisation a contribué aux mutations du

dogo.

Mot clés : Ciraamba, Déperdition, Dogo, Initiation, Rite..
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Abstract

The dogo is an initiation rite practiced by the Ciraamba commonly called Gouin. They settled
in western Burkina Faso from the 18™ century. Thanks to colonization and the expansion of the
so-called revealed religions that have upset all aspects of social life, the practice of dogo has
also undergone profound transformations that should be analysed. To do this, a qualitative
approach centered on oral surveys, observation and documentary review were adopted. It
appears that the dogo experienced on the one hand a neglect despite the omnipresence of the
ancestors in this society due to the conversion to the revealed religions. On the other hand, the
practice has been strongly blunted in some localities while it has totally disappeared in others.
Apart from the influence of these religions, modernity due to colonization has contributed to

the mutations of the dogo.

Keywords : Ciraamba, Loss, Dogo, Initiation, Rite..
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Introduction

Les Ciraamba ou Gouin font partie de la
soixantaine de formations sociales ou
groupes ethnolinguistiques  vivant au
Burkina Faso. lls constituent une société
matrilinéaire au sein de laquelle les ancétres
occupent une place de choix. Au sein de ce
peuple, les ancétres sont représentés dans
chaque matrilignage par un autel appelé
kuomba. II s’agit d’un ensemble de pierres
blanches fixées sur un mur en banco.
Chacune de ces pierres est supposée
représenter une personne agee décédée et
ancestralisée. Le kuomba ou I’autel des
ancétres fait ’objet de cultes réguliers. En
effet, a la premiére sortie du nouveau-né de
la case de sa meére, il est d’abord présenté aux
ancétres symbolisés par cet autel (M.
Chanal, 1978). Cette présence des ancétres
trés tot dans la vie de I’enfant est pleine de
sens. Nous [Dinterprétons de la maniere
suivante : «au commencement étaient les
ancétres ». Par la suite, lorsque les enfants
ciraamba atteignent un certain age, ils
prennent part au rite d’initiation au dogo.
Celui-ci est supposé les mettre sur le chemin
des ancétres dans la mesure ou au terme
dudit rite, les néophytes que sont ces enfants
changent de noms et adoptent chacun le nom
d’un ancétre (M. Dacher, 1987). Ainsi, la
place des ancétres dans la société gouin a
travers le rite d’initiation, passe du symbole
(présentation de I’enfant a [Dautel des
ancétres) a une réalité vécue. L’adoption du
nom d’un ancétre montre clairement qu’il
s’agit d’une continuité sociale. A partir de ce
moment, il y a non seulement une continuité
biologique mais aussi une continuité sociale
entre I’individu et I’instance ancestrale.

1 Soulama Kalbie, notable & Bounouna, entretien
réalisé a Bounouna, le 23-08-2016.
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Enfin, la derniére étape des rites post-
mortem au sein de ce peuple est la figuration
sur 1’autel des ancétres. C’est ce rite qui met
fin au processus d’ancestralisation entamé
depuis le décés d’une personne agéel. A la
mort de celle-ci en pays gouin, le processus
d’ancestralisation commence avec le rite
d’inhumation et prend fin avec le dépot de la
pierre sur l'autel des ancétres. La pierre
blanche fixée en un lieu précis peut aboutir a
des interprétations diverses. Il s’agit de
mettre fin a ’errance de 1’ame du défunt,
source d’angoisses depuis sa mort, qui est
fixée une bonne fois pour toute dans un
endroit bien précis. Il rejoint de ce fait le
groupe des ancétres qui interferent dans la
vie des vivants. Le rite de dépdt de la pierre
peut aussi étre interprété comme suit : «ala
fin ce sont les ancétres ». Il y a donc une
omniprésence  de  Dinstitution  que
constituent les ancétres dans la vie des
membres de cette communauté ethnique.
Les vivants dépendent ainsi des morts
puisque Ceux-Ci interviennent
quotidiennement dans leur vie. Mais de 1898
a 1960, les populations ciraamba vécurent
sous domination coloniale avec son
corollaire de début de modernisme. C’est a
cette méme période que des religions du
Livre comme [I’islam et le christianisme
furent introduites en pays gouin. Si au tout
début la conversion a ces religions était
timide, force est de constater que depuis la
fin des années 1990, la grande majorité des
Ciraamba sont adeptes de ces religions?.
Cette conversion massive des Gouin eut des
implications socioculturelles certaines au
sein de ce groupe ethnolinguistique. Tous les

2 Constat fait sur le terrain lors de nos travaux de
recherches doctorales (2017).
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aspects de la vie des populations ciraamba
ressentirent les échos du modernisme
(colonisation) mais aussi des religions
universalistes. Dans ce contexte de
mutations générales de la société cerma, on
est en droit de s’interroger sur 1I’impact de
ces religions et de la colonisation sur le rite
d’initiation au dogo. Autrement dit,
comment le christianisme, 1’islam et la
colonisation ont-ils réussi a bouleverser le
rite du dogo en dépit de I’omniprésence des
ancétres dans cette société? Ce rite
n’occasionne-t-il pas une double pratique
religieuse au niveau de ses acteurs ?

Nous considérons qu’en dépit de
I’omniprésence de I’institution ancestrale
dans la vie des membres de la communauté
ethnique cerma, la colonisation
(modernisme), et les religions universalistes
ont profondément entamé le rite de dogo.
Pour étayer cette these, nous avons opté pour
I’approche qualitative (Y. Poisson, 1983)
centrée sur l’observation et les enquétes
orales aupres des prétres de ce rite mais aussi
des anciens initiés. Nous avons, en effet,
séjourné dans une quinzaine de villages
appartenant aux trois p6les du pays gouin a
savoir Banfora, Niangoloko et
Soubakaniédougou au Burkina Faso et en
Cote d’Ivoire®. Dans ces localités, nous
n’avons pas été autorisés a prendre part au
rite de dogo. Cependant, nos informateurs
nous ont rassuré¢ qu’ils nous ont fourni
I’essentiel des informations accessibles au
grand public. Aussi, avons-nous mis a profit
notre séjour dans ces villages pour visiter
(observer) les sites abritant ce rite a savoir la
brousse, le marigot, I’autel de dogo, le dogo-
objet, etc. Ces sorties ou visites ont confirmé
et compleété les informations fournies par la
plupart de nos informateurs. Cette étude est
aussi basée sur I’exploitation des travaux
scientifiques existants®.

L’objectif de cette contribution est de
montrer a travers le cas de D’initiation au

3 En Cote d’Ivoire, des enquétes ont été réalisées
dans les villages a forte concentration gouin comme
Katierkpon, Mambiadougou, Detikaha (Gouinso 1),
Zanaplédougou, Zanakaar (Gouinso 2) etc.

dogo, le lien étroit entre les transformations
du pays gouin et les facteurs comme la
colonisation, I’islam et le christianisme a
partir de 1898. Pour répondre aux questions
de recherches posées plus haut, ’article
analyse a travers une  approche
sociohistorique la place du dogo dans la
société cerma, puis donne un apercu de
I’avénement de la colonisation et des
religions universalistes au sein de ce peuple
et leurs impacts sur le rite d’initiation au
dogo. Les données ont été collectées a partir
des sources écrites (revues documentaires) et
orales (entrevues).

1. L’initiation au dogo dans la société
gouin

Les Ciraamba ou Gouin comme la
plupart des peuples de I’ouest et du sud-
ouest du Burkina Faso ne sont pas pourvus
de pouvoir centralis¢. L’organisation de leur
société permet de contrebalancer cette
absence d’autorité supréme.

1.1.Les Ciraamba : une société bi-linéaire

Le pays des Ciraamba est situé a
I’ouest du Burkina Faso dans la région des
Cascades et précisément dans la province de
la Comoé. Dans cette province, ils ont élu
domicile dans les départements de Banfora,
de Niangoloko et de Soubakaniédougou (N.
Poussogho et K. Soulama, 2020). En termes
de coordonnées géographiques, le pays
gouin se situe entre 10°65 et 9°80 de latitude
Nord et entre 6°90 et 5°20 de longitude
Ouest. Il se présente sous la forme d’un
triangle dont le sommet se trouve a Tarfila
(village au nord de Banfora) et la base au
sud, sur la frontiere entre le Burkina Faso et
la Cote d’Ivoire (M. Dacher, 1997). A
I’exception de Banfora qui a une population
hétérogene, les deux autres départements ont
une population relativement homogeéne.

411 s’agit des travaux de Michéle Dacher, de Soma
Yarmon Etienne, de Jean-Louis Vassallucci, de
Magloire Somé, de I’abbé Sandwidé Epiphanie, de
Madeleine Pére et de Cécile de Rouville,etc.
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Les Gouin constituent une société
bilinéaire a dominance matrilinéaire (M.
Dacher, 1987) :

- une société matrilinéaire : chez les
Gouin, on a au total six matriclans a savoir
le clan des faamba (Fayama), des hiemba
(Hema), des karaamba (Karama), des
siriimba (Sirima), des sulaamba (Soulama)
et des saomba (Soma). Dans chaque
matriclan, on se considere comme
descendant d’un ancétre commun mythique
qui est forcément une femme. A I’intérieur
de ces matriclans, on a une pluralité de
matrilignages ou dongu (littéralement la
maison). A la naissance, I’enfant est supposé
appartenir a la famille de sa mere (K.
Soulama, 2022). Les ancétres femmes dont
il est question ici sont bien mythiques car
personne ne les a jusque-la connues. C’est le
nom de ces ancétres que les membres des
différents clans portent. Les Gouin portaient
donc des matronymes au lieu de patronymes.
Ces matriclans ne sont pas localisés, ils sont
dispersés ou éparpillés dans tout le pays
gouin. Les Gouin célébrent-ils la femme a
travers cette organisation sociale ?

Le matrilignage est I’unité sociale de
base en pays gouin. Les membres apportent
des unités résidentielles, le surplus de leur
richesse (bétail, céréales, etc). La gestion
religieuse et économique incombe a 1’ainé
des maternels. En accord avec le conseil de
famille, il décidait de ce qu’il convenait de
faire des biens du matrilignage. C’est ainsi
que se transmettaient en héritage au sein du
matrilignage le numéraire, les biens qu’on
peut acheter comme les captifs, la gestion de
I’autel des ancétres, etc. (M. Dacher et S.
Lallemand, 1992). La succession au sein du
matrilignage concerne les biens acquis par le
groupe méme s’ils étaient gérés par des
individus qui profitaient de leur usufruit.

- Des liens forts avec le pere : dire
que la société gouin est bilinéaire a
dominance matrilinéaire peut vraiment
préter a confusion car le lecteur non averti
penserait a I’existence d’une lignée
patrilinéaire constituée. Il n’en est rien. En
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effet, chez les Ciraamba, il n’y a pas de
patrilignage, mais, il existe des liens forts
voire tres forts, une relation intime entre le
pére et son fils qui se poursuit parfois méme
apres la mort du pére (K. Soulama, 2020).
Cet attachement du fils au pére se manifeste
par la patrilocalité de la résidence. Ce
faisant, le pére se charge de I’éducation mais
aussi de certains besoins de I’enfant. Il y a
donc une omniprésence du pére dans la vie
de I’enfant. En effet, aprés la mort du pére, il
arrive souvent qu’il soit représenté sous
forme d’autel par son fils qui lui voue un
culte spécial. Nous avons fait le constat a
Niangoloko lors de notre séjour en juillet-
aolt 2016. Le chef de canton et chef de
village de Niangoloko a représenté son
défunt pére pres de sa porte. C’est ce lien
privilégié qui permet de comprendre
I’héritage en ligne agnatique des droits
fonciers, des charges liées a la localisation
de l’espace (chef de terre), des
spécialisations magico-professionnelles
(forgeron, féticheur...), des pouvoirs de
protection, etc. (M. Dacher et S. Lallemand,
1992). La, les successions touchent les biens
acquis par I’individu. Autrement dit, le pere
transmet a ses enfants tout ce qu’il a acquis
par ses propres efforts. C’est également ce
lien privilégié qui permet de comprendre la
patrilocalité de la résidence puisque les
enfants vivent le plus souvent dans la
concession de leur pere en dépit du fait qu’ils
n’appartiennent pas au méme matrilignage.
Ainsi, pere et enfants ne prennent pas part au
méme culte ancestral.

1.2. Apercu de la religion du terroir gouin

Roger Bastide a écrit a propos de la
religion : « Au fond, il n’y a qu’une seule
religion universelle, celle qui reconnait
I’existence d’un Dieu unique et créateury(...).
Cependant cette religion universelle prend
des formes locales, selon les ethnies ou les
races ; mais ces variations ne sont pas
fondamentales. » (T. Louis-Vincent et R.
Luneau, 1975, p. 320). L’examen de ces
propos nous amene a dire que la religion du
terroir gouin n’est rien d’autre que la forme
locale de la religion universelle pronée par
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cet auteur. Les Ciraamba croient en
I’existence d’un Dieu supréme invisible. En
pays gouin, ce Dieu est désigné par Diiloyo.
Cependant, dans les localités comme
Soubakaniédougou en plus de ce nom, on
I’appelle aussi Dono en raison du dialecte
qui s’écarte un peu de celui de Niangoloko
et de Banfora. Au sein de la société gouin,
des mots ou expressions couramment utilisés
donnent a voir la grandeur de ce Dieu
supréme. On a a titre d’exemple, DombuD (le
Tout-puissant), Dorwuono (le Trés-Haut),
Weimantieno (Seigneur, Maitre de toute
chose). Aussi, arrive-t-il souvent que des
Gouin donnent des noms théophores a leurs
enfants pour rendre grace a Dieu. 1l s’agit de
Diilomano  (affaire  de  Dieu), de
Diilonobieno (équivalent de Dieudonné) (K.
Soulama, 2022). Les Ciraamba croient donc
en D’existence d’un seul et unique Dieu
supréme appelé Diilono. 1l s’agit donc d’un
monothéisme ontologique, c’est-a-dire un
monothéisme dans le dogme. L’une des
caractéristiques majeures du  systeme
spirituel gouin est 1’éloignement voire
I’absence de ce Dieu supréme. En effet, ’on
n’a pas vu d’autel qui lui soit dédié. On n’a
pas non plus constaté de culte qui lui soit
directement rendu. Il est donc absent. Cela
est certainement dd a la conception gouin du
moins africaine qui présente Dieu comme un
Etre immense, un Etre d’une grandeur
absolue au point que I’étre humain soit
incapable de s’adresser directement a lui. Ce
faisant, sa relation avec Dieu se fait a travers
des intermédiaires qui sont le plus souvent
représentés par des autels a qui des cultes
sont rendus.

Au plan purement du dogme, la
spiritualité gouin est monothéiste comme
dans la plupart des sociétés africaines. Mais,
dans les faits ou dans la pratique, une
pluralite de cultes est rendue a une diversité
d’intermédiaires entre 1’homme et Dieu.
Chez les Ciraamba, on peut distinguer des
cultes exécutés collectivement et des cultes
a petite échelle. Le culte ancestral est un de

5 Soulama Kalbié, Notable & Bounouna, entretien
réalisé a Bounouna, le 23-08-2016

ces nombreux cultes rendus & ces
intermédiaires. Il s’agit d’un culte en
I’honneur des ancétres représentés par un
autel. Chez les Gouin, les ancétres du moins
leur autel est désigné par le nom kuomba.
Dans cette société matrilinéaire, les ancétres
sont tous ceux qui sont décédés dans le
matrilignage ou le doygu et ayant respecté
les conditions d’ages et de modalités de
déces. lls sont représentés par un autel
aménagé dans un mur ou tous ceux qui ont
acquis le statut d’ancétre sont représentés
par une pierre blanche. En effet, la derniére
¢tape des cérémonies ou rites post-
mortem*‘’ en pays gouin est la figuration sur
’autel des ancétres. C’est ce rite qui conclut
le processus d’ancestralisation entamé
depuis le décés d’une personne agée®. Les
ancétres jouaient et continuent de jouer un
role central dans la société. Le rite
d’initiation chez les populations ciraamba
du Burkina Faso donne a voir la place plus
qu’importante des ancétres en leur sein
puisqu’il est supposé mettre les néophytes
sur leur voie.

1.3. Le dogo : un rite d’initiation chez les
gouin

L’initiation dans ce contexte peut étre
définie comme étant une cérémonie au cours
de laquelle I’on apprend aux jeunes gens les
mysteres et les choses secretes de leur
communauté. Les Ciraamba a I’instar de
plusieurs peuples africains ont des rites
d’initiation a savoir le dogo pour les garcons
et I’excision ou sinjaaygu pour les filles.
Cependant, nos propos portent sur le
premier.

Dans la société gouin, le mot dogo est
polysémique. 1l désigne un objet sacré qui se
présente sous la forme d’une lame de fer de
couteau. Sa base est un anneau percé d’un
trou. La ficelle passant par ce trou permet
d’accrocher le dogo (objet) au mur. Il peut
aussi étre porté sur soi (K. Soulama, 2022).
Le dogo est donc un objet doté de pouvoir.
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S’agit-il d’un fiinygu ? La réponse de
I’ethnologue frangais Michele Dacher a cette
question est ambigué. Elle écrit : « Ce n’est
pas un tinni, mais il [dogo] fonctionne
comme un tinni. » (M. Dacher, 1985, p. 75).
Le siinpgu étant «tout objet doté de
puissance quels que soit sa provenance et ses
effets. »(M. Dacher, 1985, p. 74). On peut
dire qu’a certains moments ou occasions le
dogo est un tinygu. Dans ce cas, il
fonctionne comme des amulettes et autres
objets de protection ou porte-bonheur que
des africains portent sur eux ou accrochent
(déposent) a un endroit de leur cour.

Le dogo désigne également un rite
d’initiation en pays gouin. Avant tout
propos, il convient de souligner que lors de
nos enquétes orales, les informateurs n’ont
pas voulu dévoiler tout le contenu du rite.
C’est donc dire que bien de mysteres
I’entourent.

Il est indéniable que le dogo en tant que
rite d’initiation est une réalité historique
chez les Ciraamba. Cependant, en fonction
des localités, il y a de Iégeres différences. A
I’occasion des funérailles d’un prétre du
dogo dans certaines localités, son potentiel
successeur réunit les jeunes de six a douze
ans soit dans la concession détentrice de
I’autel de dogo, soit au bord du marigot®.
Dans d’autres localités, de fagon réguliere
(chague deux ou trois ans), les jeunes du
méme &ge sont conduits en brousse par le
maitre de cérémonie. Aprés le séjour en
brousse, ils reviennent a la maison. Quel que
soit le lieu (a la maison, au bord du marigot,
en brousse, etc), les néophytes sont couchés
a plat ventre et le prétre du rite initiatique fait
tourner le rhombe ou le dogo (objet) au-
dessus de leur téte la nuit. C’est apres cela
que chaque néophyte regoit le nom d’un
grand-pére ou d’un arriere-grand-pere
maternel ou paternel décédé (K. Soulama,
2022). C’est ce dogo yerre ou nom
d’initiation qui vient remplacer en général le

5SoulamaYersigug, traditionnaliste et sculpteur a
Bounouna, entretien réalisé a Bounouna, le 26-08-
2016
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nom de peine’. Parmi ces noms de dogo, 1’on
peut citer Kito, Ito, Kamon, Koumon, etc.
Contrairement au jord chez les Lobi qui
concerne les deux sexes, le dogo des Gouin
est exclusivement réservé aux garcons.

Chez les Ciraamba, le dogo en tant que
rite d’initiation met 1’individu sur la voie des
ancétres. Le nom d’ancétre qu’il regoit
montre qu’il est pass¢ d’une continuité
biologique avec I’ancétre a une continuité
sociale symbolique (M. Dacher, 1985). Plus
qu'une continuit¢, nous voyons en
I’initiation une mort symbolique collective
du fait que les néophytes ne sont plus comme
ils étaient avant ce rite. Il 'y a une
régénération du groupe par la renaissance
initiatique. Le dogo yerre (nom d’initiation)
semble étre le symbole de cette nouvelle vie.
Les maitres de dogo en conférant a travers ce
rite la complétude a I’individu gouin, ne
peuvent-ils pas étre considérés comme des
procréateurs ? A cette question, T. Louis-
Vincent et R. Luneau répondent : « A coté
de la naissance physique, utérine, il y a la
naissance initiatique, le plus souvent
masculine, et qui demeure un fait collectif».
(T. Louis-Vincent et R. Luneau, 1975, p.
252). A la différence donc de la procréation
féminine, celle masculine est non seulement
collective mais aussi achevée. Chez les Lobi
apres le jorD, les néophytes deviennent de
“’vrais lobi’’. Qu’on soit en pays lobi ou en
pays gouin, I’expansion des religions
révélées a conduit a une mutation de ces rites
d’initiation.

2. Les mutations de I’initiation au dogo

Comme nous 1’avons montré plus
haut, I’institution que constitue le dogo est
un des fondements de la société cerma. A
partir de la période coloniale, des facteurs de
mutations  socioculturelles comme la
colonisation, I’islam et le christianisme ont
conduit a sa déperdition et disparition.

7 C’est le premier nom donné a I’enfant a la
naissance.
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2.1. Les facteurs de mutations du rite

Les mutations constatées au niveau
du rite d’initiation au dogo en pays cerma
sont le fait d’une diversité de facteurs. Nous
sommes au coeur d’une histoire des
mentalités qui s’analyse forcément sur une
durée relativement longue.

La colonisation: la conquéte
coloniale des peuples de la plaine de Banfora
a un lien étroit avec celle de Bobo-
Dioulasso. La prise effective de la ville de
Bobo-Dioulasso  donna lieu a des
affrontements ~ militaires  lorsque le
commandant Caudrelier y entra le 25
septembre 1897. Un traité de protectorat fut
signé en décembre 1897 avec Pintiéba
Ouattara qui s’autoproclama roi du Gwiriko
et de Kong (M. Dacher, 1997). Du fait que
toute la région de Banfora y compris le pays
gouin faisait officiellement partie de ces
deux Etats, sa conquéte venait donc d’étre
faite en méme temps que celle de ces Etats.
Les Francgais constatérent sur le terrain qu’il
s’agissait bel et bien d’une illusion. La
conquéte effective de cette région fut
I’ceuvre du licutenant Teissonniére. En effet,
cet officier de I’armée, a la téte d’une
colonne de 130 soldats fit la conquéte de
cette plaine en 1898 (M.D. Sagnon, 1996).

L’islam : le pays gouinen dépit
d’une présence musulmane pendant la
période précoloniale et méme une partie de
la période coloniale n’avait pas adhéré a
I’islam. Il faudra attendre la fin des années
1920 pour que des Gouin se convertissent a
I’islam. Jean-Louis Vassallucci dit a ce
propos : « reconnu, mais rejeté, I’islam en
vient a étre petit a petit accepté. Apres
une vingtaine d’années de colonisation, la
mosquée de Banfora recoit la premiere fois
les premiers autochtones convertis. » (J-L.
Vassallucci, 1988,p. 101). A ce méme sujet,
Michele Dacher dit: « En effet vers la fin
des années 1920, certains notables
autochtones ont adopté des  manieres

8Hema Paul, Pasteur de ’'EAC a la retraite, entretien
réalisé a Siniéna, le 14-09-2016

mandingues et se sont islamisés. » (M.
Dacher, 1984, p. 163). Ces textes loin de se
contredire se renforcent. Donc, a la fin des
années 1920, le début de 1’islamisation du
pays gouin était une réalité historique.

Le christianisme : dans 1’ensemble
en pays gouin, on peut distinguer I’Eglise
catholique et les Eglises évangéliques
notamment I’Eglise de 1’ Alliance Chrétienne
et des Assemblée de Dieu.

- L’Eglise de 1’Alliance Chrétienne :
I’avénement du  protestantisme  dans
I’actuelle région des Cascades date de 1937.
C’est le couple missionnaire Johanson de la
Christian Missionnary Allians (Alliance
Chrétienne Missionnaire) qui I’a importé des
Etats-Unis (D.P. Karama, 2014). L’église de
Siniéna fondée en 1949 est I'une des
premiéres de la région. Elle était en torchis.
Les tout premiers convertis au christianisme
dans ce village furent Hema Tikan, Soulama
Yanla, Hema Lazare, Hema Koumond.
L’église de Banfora date de 1938. Elle est
donc ancienne mais celle de Siniéna a connu
un plus grand rayonnement. L’église de
Banfora était localisée au secteur 3 de cette
ville. Les églises de Banfora et de Siniéna
étaient gérées par le méme pasteur Johanson.
Les cultes étaient rendus les dimanches
matin dans le village de Siniéna et le soir a
Banfora®. Les églises du village de Siniéna
et de la ville de Banfora sont donc les plus
anciennes de la région des Cascades. La
célébration des cultes dans ces deux églises
le méme jour a des moments différents
donne & voir une insuffisance du personnel
religieux.

- L’Eglise catholique : 1I’installation
missionnaire dans la région des Cascades fut
I’une des plus récentes comparativement aux
autres parties du Burkina Faso. Lorsque le
pére André Dupont fut nommeé vicaire
apostolique de Bobo-Dioulasso en 1941, il
réunit un conseil épiscopal qui décida de la
fondation d’un poste de mission plus au sud.
Une équipe de prétres composée des péres

9 Hema Paul, Pasteur de ’'EAC 2 la retraite, entretien
réalisé a Siniéna, le 14-09-2016
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Lesourd de Dissin, de Montjoye de
Tounouma et de Sainsaulieu de Toma fut
chargée des travaux  d’exploration.
Finalement, la paroisse Notre Dame du
Perpétuel Secours de Niangoloko fut fondee
le 20 janvier 1942'°. Le premier poste de
mission dans la région a été donc créé a
Niangoloko en milieu gouin. A partir de ce
moment, [’évangélisation par les Peres
Blancs de la multitude de peuples de la
région des Cascades commenca. C’est en
1963 que la paroisse Saint Pierre de Banfora
fut créée. A partir de ce poste de mission, le
clerge fonda la paroisse de Bérégadougou en
1993 (K. Soulama, 2007). Avant donc
I’érection de la région en diocese, elle avait
quatre paroisses!! toutes rattachées a
I’archidiocése de Bobo-Dioulasso. L’année
1998 fut une date d’importance dans
I’histoire du catholicisme dans cette région.
Avec son érection en diocése a cette date, la
nécessit¢  de  transformer  certaines
succursales de la paroisse Saint Pierre
s’imposait au clergé. La fondation de la
paroisse de Sidéradougou en 2000, de
Mangodara en 2005 (K. Soulama, 2007) et
de Soubakaniédougou en 20112 s’inscrivait
dans cette logique. L’évolution de la région
des Cascades en diocése a donc donné un
coup d’accélérateur a I’activité
d’évangélisation. A partir de ces nouvelles
missions catholiques, I’Evangile est diffusé
dans d’autres localités.

- L’Eglise des Assemblées de Dieu :
I’implantation de I’Eglise des Assemblées de
Dieu dans la région des Cascades
précisement a Banfora a été favorisée par
plusieurs facteurs. Il s’agit a titre d’exemple
de I’existence d’entreprises industrielles
telles que les Grands Moulins du Burkina
(GMB) et la Société Sucriére de la Comoé
(SOSUCOQ). Depuis leur creation a la fin des
années 1960, ces sociétés industrielles n’ont

10 Rapport d’activités de la paroisse de Niangoloko,
1942

11| a 2¢ paroisse fut fondée en 1959 a Konadougou
en milieu senoufo.

12 Fayama Justin, curé de la paroisse de
Soubakaniédougou, entretien réalisé le 17-09-2016 a
Soubakaniédougou
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eu de cesse d’attirer des migrants venus
d’horizons divers. Parmi ces migrants, il y
avait des fideles chrétiens évangéliques
appartenant a cette dénomination. Il s’agit de
Koutou Jéremie, de Kinda Boureima, de
Nassa Samuel, de Nana Jean Paul, de
Sawadogo Lassina, etc. Ces fideles chrétiens
avec a leur téte Koutou Jéremie, se mirent
ensemble pour vivre leur foi. Le premier lieu
de culte se trouvait alors au secteur 7 a la
place de [D’actuel marché. C’était une
maisonnette. Le premier temple fut construit
au secteur 7 sur la méme parcelle que
I’actuelle église centrale en 1977. 1l était en
torchis®. La naissance de la toute premiére
église des Assemblées de Dieu de la région
des Cascades avait pour motivation premiere
le renforcement ou la consolidation de la foi
des fideles chrétiens. 1l faut attendre
I’arrivée du révérend pasteur Jacques Dao en
1980 pour que I’évangélisation des
populations locales soit une réalité*,

Comme on le constate, I’implantation du
christianisme dans sa diversité en pays gouin
est une réalité historique indéniable. Cette
conversion au christianisme des populations
ciraamba n’a pas manqué d’opérer des
déperditions dans le rite d’initiation au dogo.

2.2. L’initiation au dogo entre disparition
et déperdition

Dans le pays gouin ancien, le dogo en
tant que rite d’initiation occupait une place
de choix. Considéré comme la voie des
ancétres, ce rite était un cadre d’éducation et
de formation de la jeune génération.
L’audience de ce rite au sein des Ciraamba
était redevable a la place d’importance que
les ancétres y occupaient. Ceux-ci qui sont,
en effet, des puissances invisibles
immanentes agissaient en faveur des vivants.
Pendant la période coloniale et méme au-

18 Dao Jacques, Pasteur principal de I’Eglise des AD,
entretien réalisé a Banfora au secteur 7, le 05-09-2016
14 Dao Jacques, Pasteur de I’Eglise des AD, entretien
réalisé a Banfora au secteur 7, le 05-09-2016
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deld, la conversion des Gouin a I’islam et au
christianisme a fortement impacté ce rite.

Cet impact est visible & deux principaux

Tableau : La situation du dogo en pays gouin

niveaux. Le tableau ci- dessous permet de
mieux le cerner.

Zones ou départements

Villages

Existence du dogo

Soubakaniédougou-centre

Oui

Soubakaniédougou Gouera Oui
Gouindougouba Non
Panga Oui
Niangoloko Oui
Koutoura Oui

Niangoloko Timperba Non
Djoléna Oui
Mitiéredougou Oui
Bounouna Oui
Nafona Oui
Tangora Oui
Siniéna Oui

Banfora
Diarabakoko Oui
Niankar Oui
Tiampagora Oui
Kossara Non

Source : Données d’enquétes orales, 2016-2017
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Le tableau ci-dessus donne a voir deux
situations : la disparition totale du rite
d’initiation au dogo dans certaines localites et
son existence dans d’autres.

2.2.1. La disparition du rite
d’initiation au dogo

A partir de ce tableau, on constate que
le premier impact visible de la colonisation et
des religions universalistes sur le dogo est sa
disparition totale dans certaines localités. Il
s’agit des villages de Gouindougouni, de
Gouindougouba, de Timperba et de Kossara
selon ce tableau. Pour le patriarche de renom
du département de Soubakaniédougou
résidant a Gouindougouba, la disparition
totale de ce rite est due a I’islam®. Donc,
I’adhésion a 1’islam et au christianisme des
membres de cette communauté ethnique dans
ces localités a eu pour conséquence 1’abandon
de ce rite. Cette maniére de voir les choses
n’est-elle pas simpliste ? Cet abandon n’est-il
pas lié¢ a I’intérét dudit rite ? Nos propos qui
tendent a expliquer la disparition de ce rite par
le fait de I’islam (et du christianisme)
semblent étre simplistes dans la mesure ou
dans ces mémes villages des rites non des
moindres sont toujours d’actualité. Il s’agit a
titre d’exemple du culte villageois de renom
appelé Nubleni dans les villages de
Gouindougouba et de Gouindougouni. C’est
un culte triennal qui a lieu pendant le mois
d’aott. Le dernier a été célébré en aott 2021.
A T’occasion de sa célébration tout le monde
se mobilise. Les ressortissants de ces villages
qui sont a I’étranger qu’ils soient musulmans
ou chrétiens viennent y prendre part'®. Ce
culte villageois est toujours vivace au sein de
cette communauté en dépit de 1’islamisation
de cette localité. Donc I’islam n’a pas réussi a
I’entamer profondément. Pourquoi ce culte
villageois y a-t-il traversé le temps?

L’introduction du travail rémunére
pendant la période coloniale a été sans doute
un moyen slr permettant [’entrée des
populations administrées de la région a
I’économie de marché. La conversion des
corvées (portage et travaux prestataires) en

15 Fayama Dan, Patriarche du village de
Gouindougouba, entretien réalisé le 20-09-2016 a
Gouindougouba
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numéraire a poussé les populations qui les
redoutaient a s’adonner a la production des
denrées obligatoires. Ce faisant, elles
pouvaient s’en acquitter avec 1’argent issu de
la vente de leur production agricole. Il faut
préciser qu’au début, [’acquittement de
I’impdt se faisait avec les biens familiaux par
le chef de famille!’ pour toute la famille
élargie. Par la suite, il se faisait par le chef de
famille reduite au profit de sa famille
nucléaire. Il y a 1a un moyen souple d’obliger
ou de contraindre les populations a étre des
acteurs de 1’économie de marché donc de la
mondialisation. Cet état de fait eut des
implications ou répercussions
socioculturelles. C’est le début d’un
changement de mentalités au sein de la société
des Ciraamba. Désormais, le Gouin
produisait pour s’acquitter non seulement de
ses devoirs vis-a-vis de 1’administration
coloniale, mais aussi pour acquérir des biens
de consommation offerts par les entreprises
commerciales. Peu a peu I’individualisme
commenca a mettre a mal les solidarités
lignageres et familiales. En effet, en pays
gouin, les unités de résidence constituées de
fréres et de leur descendance étaient des unités
de production. Du fait de l’individualisme
naissant, 1’on a assisté a la destruction de ces
unités de production dans la mesure ou chaque
famille produisait pour son propre compte et
dans le but de satisfaire ses besoins. C’est dans
ce sens que Joseph Ki-Zerbo a dit : « L’argent
atomise les familles et enclenche un processus
de déclassification sociale » (J. Ki-Zerbo,
2008, p. 40). Des Gouin ont commencé a avoir
des revenus substantiels et a rechercher peu a
peu le profit. Ce profit qui a fagonné le Gouin
depuis la période coloniale I’a amené ou
I’amene a ceuvrer pour son intérét personnel et
non pour celui de la communauté. Ce faisant,
son intérét pour tel rite et son désintérét pour
tel autre se comprend aisément.

L’¢économie de marché dans laquelle
les Ciraamba ont éte forcés a entrer était en
vigueur dans toutes les colonies. Face aux
exigences coloniales dans la colonie de Haute-
Volta, les Gouin tout comme la plupart des

6Fayama Dey Souleymane, cultivateur, entretien
réalisé a Gouindougouba le 10-09-2017

11 s’agit ici d’un agrégat de familles réduitesou
nucléaires.



peuples voltaiques ont migré en Gold Coast
ou les conditions de rémunération étaient plus
intéressantes. S’il est vrai que les Ciraamba
de méme qu’un nombre important de peuples
de I’ouest et du sud-ouest du Burkina Faso ont
une tradition de migration, il n’en demeure
pas moins vrai que la colonisation ait créé les
conditions de cette nouvelle migration. C’est
dire que le mouvement migratoire des Gouin
et de la plupart des peuples voltaiques qui se
poursuit actuellement est étroitement lié a la
colonisation. La migration semble étre la
réponse trouvée par des Gouin pour faire face
aux contraintes (impoOts, exactions, ...) de
cette période. Les Ciraamba de méme que la
plupart des communautés ethniques de la
Haute-Volta ont d’abord pris le chemin de la
Gold Coast et par la suite celui de la Cote
d’Ivoire (M. Dacher, 1997). Quelle que soit la
destination, d’abord la Gold Coast puis la
Cote d’Ivoire, le mouvement migratoire
enclenché depuis les années 1920, a fortement
marqué I’histoire des Ciraamba du XX° siécle
et méme au-dela. Manifestation de I’adhésion
de la société gouin au nouvel ordre
économique notamment [’économie de
marché, les migrations eurent d’importantes
répercussions socioculturelles. En effet, elles
furent a  Dorigine de  profondes
transformations de cette société a travers
I’apport d’idées et de modeles nouveaux. Il 'y
a eu une sorte d’accélération de la
transformation de la société traditionnelle du
fait des migrations. Les symboles de la virilité
qui étaient la houe, le couteau, 1’arc, le
carquois et la fleche ont été remplacés par la
bicyclette a rétroviseur. La considération et
’ascension sociale tres liées a I’age connurent
des mutations. Désormais, le pouvoir est a
I’argent. Les migrants revenaient au village
avec un pouvoir d’achat relativement élevé.
IIs construisaient des habitats en tbles et
s’habillaient un peu comme les gens de la
ville. lls prenaient en charge les dépenses de
mariage et de funérailles de leurs proches
parents. Ce faisant, ils étaient plus en vue,
avaient de I’audience et de la considération au

18 | e systéme matrimonial gouin comprend 02 étapes :
la premiére est le dorru ou mariage provisoire et la
deuxiéme le cacinni ou mariage définitif. Dans le
cadre du dorru, la jeune fille vit une union provisoire
avec un jeune homme qu’elle aime. Quelque temps
apres, la méme jeune fille est reprise au jeune homme
et donnée a un mari coutumier qui avait demandé sa

sein de la société. La réussite sociale des
premiers migrants eut un effet de contagion et
par la suite la migration devint un effet de
mode a telle enseigne que celui qui ne
réussissait pas a prendre le chemin de la Cote
d’Ivoire durant toute son existence, était
considéré selon les propos de Madeleine Pére
comme «un affreux poltron, un sauvage
méprisé des autres (...) » (M. Peére, 1988, p.
372). En pays gouin, en plus d’étre un effet de
mode, les migrations furent pour certains
jeunes gouin un moyen de résistance au
systtme matrimonial'®. En effet, des jeunes
gens qui ne voulaient pas se séparer apres la
premiere union (le dorru), opterent pour la
fuite en Cote d’Ivoire (M. Dacher, 1987).
Cette fuite a I’étranger qui n’est rien d’autre
qu'un moyen de résistance au systeme
matrimonial gouin, donc a la tradition de ce
peuple, suppose au préalable un début de
changement de mentalité. Désormais, des
jeunes hommes et filles ciraamba passent
outre les dispositions coutumieres sans méme
craindre le courroux des forces invisibles
immanentes. Le désintérét de certains Gouin
vis-a-vis du rite de dogo s’inscrit donc dans ce
contexte de changement de mentalité mais
aussi de défiance des forces invisibles
immanentes.

Un autre facteur important qui permet
de comprendre la disparition de I’initiation au
dogo dans certaines localités gouin est
I’avénement d’un « prophéte » a Sinématiali
(Korogho) en République de Cote d’Ivoire en
1963-1964. L’apparition de ce « prophéte »
eut des répercussions sur les pratiques
cultuelles gouin. Dans la plupart des villages
gouin, des gens abandonnerent les rites et
jeterent les objets ayant un lien avec la
religion du terroir au profit de la religion
musulmane préchée par «le prophete
Moussa » de Sinématiali’®>. En dépit du
caractere éphémeére de 1’adhésion des
Ciraamba a ce culte, nous pensons qu’il a

main parfois méme avant sa naissance ou juste a sa
naissance (c’est le cacinni).

19 Fayama Dan, Patriarche du village de
Gouindougouba, entretien réalisé le 20-09-2016 a
Gouindougouba
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opéré des mutations socioculturelles en leur
sein.

Nos propos ne contredisent pas
forcément ceux de 1’ethnologue frangais
Suzanne Lallemand qui dit :

Aprés une adhésion éphémere a un culte
prophétique de Codte d’Ivoire, les Gouin
ont repris leur pratique traditionnelle
avec une ferveur accrue. L’islam, le
christianisme, le protestantisme présents
depuis plusieurs décades dans la région
entament  difficilement les cultes
locaux(S. Lallemand, 1970, p. 104).

Le texte de cet auteur decrit la
situation générale du pays gouin. A
Gouindougouni et Gouindougouba comme 1’a
souligné le patriarche Dan Fayama, ce culte
prophétique est comptable dans la disparition
des rites comme le dogo.

2.2.2. Un rite d’initiation au dogo émoussé

Le second constat que nous pouvons faire
aprés ’examen du tableau ci-dessus, est que
dans la plupart des localités le rite de dogo a
traverse le temps. Mais, ce que le tableau ne
mentionne pas est que ce rite a été fortement
émoussé dans tous les villages. Cette mutation
du dogo est visible a plusieurs niveaux. On a
d’abord la simplicité du rite a partir des années
1970. Voici ce qu’en dit le révérend pere
Marcel Chanal :

L’initiation comportait la vie en brousse
pendant plusieurs semaines, comme le
font encore leur voisin lobi. Or dans
I’espace de la vie d’un homme de 75 ans,
lorsqu’il était enfant, I’initiation avait
lieu en brousse et durait 03 jours(...).
Actuellement, elle a lieu dans une saison.
Les cérémonies se font le soir vers 05
heures pour se terminer a I’aube le
lendemain. Mais on commence a les
réduire a quelques heures au cours de la
matinée parce qu’on craint qu’il arrive
quelque chose aux enfants durant la nuit.
(M. Chanal, 1978, p. 8).

Lorsque I’on médite sur le texte du
pére M. Chanal, on constate qu’il contient de
précieuses informations sur les mutations du
rite d’initiation au dogo. Avant la pénétration
coloniale, en effet, le rite durait plusieurs
semaines. Jusqu’en 1915, de plusieurs
semaines, il est passé a une durée de trois
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jours. A la fin des années 1970, il se faisait en
12 heures au plus. A partir de la fin des années
1970, il commencait a se réduire a quelques
heures. De ce qui précede, on constate que ce
rite est passé a une durée de plusieurs
semaines a quelques heures en moins de 80
ans. L’action conjuguée de la colonisation
(avec son corollaire de modernisme), de
I’islam et du christianisme permet de
comprendre ces transformations de ce rite.
N’eut été le conservatisme des Ciraamba (S.
Lallemand, 1970), le rite d’initiation au dogo
disparaitrait complétement dans la plupart des
localités. Le dogo n’a donc pas totalement
disparu mais il a été fortement émoussé a
travers la faible mobilisation qu’il occasionne.
D’ailleurs, la faible mobilisation ou audience
de ce rite d’initiation est a notre sens le
deuxiéme signe visible de sa mutation. La
grande mobilisation des membres de cette
communauté ethnique autour de ce rite
appartient bel et bien au passé. Si avant la fin
des années 1990, cet impact était peu visible
du fait de la double pratique religieuse, a partir
des années 2000, les agents propagateurs de
I’islam et du christianisme sont omniprésents
dans les villages ciraamba. Les préches
ajoutés a leur présence physique a travers
I’érection d’églises et de mosquées au village,
constituent une sorte de pression qui amene
certains musulmans et chrétiens gouin a
rompre le contrat qui les liaient aux puissances
invisibles immanentes a travers le rite de
dogo.

Comme on le constate, le rite
d’initiation au dogo a connu bien de
mutations. L’apparition de nouveau type
d’acteurs est aussi une de ses mutations.

2.2.3. La résistance du dogo aux mutations
sociales

Le dogo en tant que rite d’initiation est
un des fondements de la société cerma. Ses
acteurs sont les personnes qui sont chargées de
son organisation mais aussi de son exécution.
Avant la pénétration coloniale et I’avénement
des religions universalistes, les acteurs de ce
rite étaient les adeptes a part entiere de la
religion du terroir gouin. Cela se comprend
aisément dans la mesure ou le rite de dogo
n’est qu’un aspect de la religion du terroir



dans laquelle le culte des ancétres tient une
place centrale. Du fait du modernisme
inauguré depuis la période coloniale mais
aussi des religions du Livre, il y eut une
certaine mutation au sein des acteurs de ce rite
en pays gouin. Lors de nos enquétes orales,
nous avons, en effet, constaté que certains
acteurs de ce rite étaient des adeptes a part
entiére de la religion du terroir. Ce constat a
été fait dans les villages de Soubakaniédougou
(le chef de wvillage et ses notables),
Gouindougouba (le prétre Fayama Dan),
Bounouna (le chef de village et ses
notables)... Par contre, d’autres acteurs de ce
rite s’adonnent non pas au syncrétisme®® mais
a la double pratique religieuse?. Lorsque nous
arrivames, en effet, en septembre 2016 chez le
chef de canton de Diarabakoko, nous vimes
accrocher sur le mur de sa maison une grande
croix en bois. Dans les échanges, il dit étre un
chrétien mais lors des différents rites
(notamment de dogo) inhérents a la religion
du terroir, le christianisme entrait en
hibernation??. Pour le chef de canton de
Bounouna : « Le chef de canton peut étre
musulman ou chrétien mais devant les
coutumes comme le rite de dogo, il met tout
de c6té 2». A Niangoloko, lors d’une enquéte
groupée avec le chef de village et ses notables,
le méme constat a éte fait. En juillet 2016, lors
de nos échanges, ces garants de la religion du
terroir disaient étre aussi des adeptes du
christianisme?*. Au regard de ces propos et
constats faits sur le terrain, on constate que
I’'une des mutations du rite de dogo est
I’apparition ~ d’acteurs  nouveaux  aux
comportements dualistes. C’est ce que les
anthropologues appellent la double pratique
religieuse. Ici comme ailleurs, la conversion
au christianisme ou a I’islam n’a pas empéché
des fidéles des religions universalistes de
prendre part a ce rite. Il y a donc une difficulté
d’imprégnation de la foi chrétienne et

20 11'y a une confusion notionnelle au sujet du
syncrétisme. On parle de syncrétisme, lorsqu’un rite
ou un culte réunit les éléments de deux cultures ou de
deux religions différentes.

2L Le plus souvent ce que ’opinion publique appelle
syncrétisme, c’est en réalité la double pratique
religieuse. On parle de double pratique religieuse,
lorsque les mémes fidéles se retrouvent adeptes de
deux religions différentes en participant aux rites de la
religion du terroir et d’une religion révélée. Ces types
de fideles chrétiens ou musulmans vont a 1’église ou a

musulmane chez certains fideles en pays
gouin. Le christianisme et 1’islam n’arrivent
donc pas répondre a toutes les préoccupations
de ces fideles. Aussi, faut-il voir dans
I’attitude de ces acteurs une manicre de
s’adapter au nouveau contexte socioreligieux.
En effet, dans une société fortement islamisée
et christianisée, 1’étiquette chrétienne ou
musulmane semble étre une nécessité. Le
comportement de ces acteurs n’est pas
différent de celui d’un nombre important de
chrétiens et de musulmans africains. C’est
pourquoi, nous pensons que la double pratique
religieuse est 1’'une des caractéristiques
fondamentales de 1’islam et du christianisme
en Afrique.

Conclusion

Au regard de ce qui précede, on peut
dire que les Ciraamba ou Gouin sont une
société matrilinéaire vivant a [’ouest du
Burkina Faso. Au sein de ce peuple,
I’institution ancestrale tient une place de
premier plan du fait que les ancétres sont
omniprésents dans la vie des membres de cette
communauté ecthnique. C’est de ce role
incontournable que le rite d’initiation au dogo
tire toute sa légitimité et son importance.
Pendant la période coloniale, des religions du
Livre comme le christianisme et islam ont été
diffusées en pays gouin. Elles ont été de
véritables facteurs de mutations
socioculturelles au sein de ce peuple. Toutes
les institutions traditionnelles dont le rite
d’initiation au dogo ont ressenti les effets de
ces religions universalistes et du modernisme.
Dans les localités comme Kossara, Timperba,
Gouindougouba et Gouindougouni, 1’on a
assisté a la disparition totale de ce rite. Dans
d’autres qui sont les plus nombreuses

la mosquée mais aussi prennent part aux rites en lien
avec la religion du terroir au village.

22Karama Dan Paul, chef de canton de Diarabakaoko,
entretien réalisé le 14-09-2016 & Diarabakoko.

23 Soma Sakoulba Brahima, chef de canton de
Bounouna, entretien réalisé le 24-08-2016 a Banfora.
%Hema Baba Jean Frederick (chef de canton de
Niangoloko), Soma Gnambia Adrien (notable) et
Hema Fiébako Timothée (notable), entretien réalisé le
23 juillet 2016 au secteur 1 de Niangoloko.
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numériquement, le dogo en tant que rite n’a acteurs, certains se sont adonnés a la double
pas disparu mais est complétement émoussé. pratique religieuse.

11 a été non seulement simplifié¢ mais aussi n’a

plus d’audience comme auparavant. Parmi ses
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