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CORRESPONDANCE 185

A la suite de la publication de Uarticle de Christian Taillard « Le Village lao de la
végion de Vientiane. Un pouvoir local face an powvoir étatique » (L’Homme, avr.-
sept. 1977, XVII, 2-3), nous avons regu de Bernard Hours la note suivante :

Le village lao entre ciel et terre

La problématique que C. Taillard tente de définir appelle plusieurs réserves
et critiques. Les rapports entre les communautés vﬂlagemses et I'Etat ne peuvent
étre analysés hors du contexte politique et social ol ils fonctionnent comme
partie d’un tout. Ceci oblige & manipuler avec précaution les matériaux existants
auxquels, en 'absence d’hypothéses théoriques claires, il est possible de faire dire
n’importe quoi. Parler de pouvoir suppose en effet que soit définie, ou au moins
caractérisée, la nature des rapports politiques dans la société, le pouvoir étant
envisagé comme une relation, non comme un attribut. Dans la société lao, il
est deux points d’appui pour comprendre comment circulent, se fixent et se
défont ces rapports. Le premier est le monastére et plus généralement le boud-
dhisme en tant que totalité incluant non seulement des pratiques mais un appareil
religieux en rapport avec I'Etat et les communautés villageoises ; le second est
la terre.

Taillard souligne & juste titre I'importance du terroir mais croit pouvoir
établir entre '’homme et la nature une opposition formelle et statique qui me
parait dissimuler un continuum de pouvoir depuis les génies de la terre jusqu’an
roi, & travers plusieurs niveaux dont les trois premiers sont : la forét, domaine
des génies incontrdlés ; le terroir, début de la zone protégée, lieu de l'articulation
des rapports de pouvoir (par 'appropriation de la terre) ; le village, lieu marqué
par des rapports de dépendance tant vis-a-vis des génies protecteurs que des
autorités politiques. De cette protection contractuelle résultent idéologiquement
Iharmonie et I'unité culturelle invoquées par les villageois. On peut poursuivre
dans les étages supérieurs, jusqu’au roi, I’analyse des pouvoirs et des territoires
qui y sont liés. Le village se situe donc & un niveau intermédiaire, comme le
montrent aussi bien I'histoire que certains rites en I'honneur des génies et les
panthéons. Le village est un lieu ol transite le pouvoir.et, dans cette perspective,
parler du « pouvoir villageois » est un abus de langage.

D’autre part, si 'auteur se référe avec révérence au concept de « mode de
production asiatique », il le dénature lorsqu’il affirme que « pouvoir villageois
et pouvoir étatique [...] s’associent au sein d’'un mode de productlon respectant
les contraintes de chacun » (p. 8¢g). Etonnante dialectique, puisqu'un mode de
production détermine des rapports de domination et les reproduit. Or, au Laos,
nous sommes bien en présence de communautés villageoises coiffées par une unité
supérieure apparemment distante (et c’est dans cette distance que se situe I'ar-
ticle de Taillard) mais en fait bien présente tant dans l'idéologie que dans les
rapports réels. Les conditions d’appropriation du sol confirment les analyses de
Marx ; le culte des génies locaux et leur hiérarchie légitiment a posteriors la pro-
priété royale de la terre.

L’Homme, janv.-juin 1978, XVIII (1-2), pp. 185-186.
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La prise en charge des « intéréts imaginaires » (religieux, idéologiques), selon
I'expression de M. Godelier, est encore plus nette au niveau de la religion d’Etat
qu’est le bouddhisme. L’appareil bouddhiste est le principal véhicule de I'idéologie
dominante et le garant des inégalités qu’elle justifie. Le monastére villageois est
certes un centre et un symbole, mais de quoi ? Dans la réalité il fonctionne comme
une banque de mérite et de prestige ; bref, c’est un lieu de pouvoir. La notion
de mérite elle-méme ne peut étre prise en compte qu'une fois reconnue sa signi-
fication idéologique. Rappelons avec M. Godelier que « I'inégalité ne se construit
en pratique et ne se justifie idéologiquement que par des services rendus i une
communauté » (Sur les Sociétés pré-capitalistes, Paris, Editions Sociales, 1973 :
123). C’est pourquoi « la solidarité dans I'ordre du salut » (p. #5) dont parle Taillard
a propos du bouddhisme apparait comme une exégése cecuménique. De méme,
mentionnant « la spiritualisation du bien rare » (p. 80), il occulte le fond du pro-
bléme et réduit le bouddhisme a I'exercice folklorique d’un culte villageois sans
rapport avec la société globale. La conversion du matériel en spirituel est une
ruse de l'idéologie qu’il faut analyser comme telle si I'on ne veut pas prendre
I'ombre pour I'objet. La notion de spiritualisation est dépourvue en elle-méme
de tout pouvoir explicatif si elle n’est pas reliée 4 1'idéologie et A la société dans
laquelle elle prend un sens et peut fonctionner.

Dans un ouvrage récent, Worid Congueror and World Renouncer. A Study of
Buddhism and Polity in Thailand against a Historical Background, Cambridge,
Cambridge University Press, 1976), S. J. Tambiah dresse de la société thai un
bilan érudit et systématique. Les faits abondants qu’il présente sur I'histoire des
rapports de la royauté et du bouddhisme dans la société thai nous permettent
de tester dans le détail les analyses de Marx, ce que n’était guére en mesure de
faire Manivanna, qui le reconnait lui-méme dans 1'une des rares études marxistes
parues sur le Laos ( « Aspects socio-économiques du Laos médiéval », in Sur le
Mode de production asiatique, Paris, Ed. Sociales, 1974).

En I'absence de choix théoriques précis, Taillard est obligé de faire appel &
des concepts vagues. Il critique a juste titre Embree et son concept de « systémes
sociaux & structure lache » (p. 94), mais il n’est guére moins flou quand il parle
d'une « logique de la solidarité » (4bid.) qui nous met en présence d’un village
idyllique. Quelques bréves allusions aux individus asociaux, un total oubli de la
sorcellerie n’aboutissent qu’a une caricature optimiste de la vie villageoise qui
tourne au cliché ou & I'image d’Epinal.

Relevons enfin T'utilisation ambigué du concept d’espace qui n’est jamais
défini : espace apparemment géographique, bien que tout l'article prétende
traiter d’un espace politique dont on ignore la nature réelle.

Cette étude se déroule A la maniére d’un opéra chinois : le village lao est le
héros doté d'un pouvoir démocratique mais exposé aux ambitions d’'un pouvoir
étatique présenté comme le méchant qui met en péril 'harmonie du village.
C’est I'Etat qui serait responsable des inégalités, des luttes, de tous les problémes
qui viennent troubler la tranquillité du démocratique village lao. Cet article offre

a ses lecteurs, comme le roi & ses sujets, le ciel en échange de la terre.
B. H.
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AVERTISSEMENT

)

Afin de faciliter la lecture d'un travail qui n'est pas
spécifiquement destiné aux linguistes, la transcription phonétique

des termes indigénes, a &té reporté en annexe.

Dans le texte lui-méme, nous avons utilisé une transcription
&lémentaire qui vise principalement a restituer les mots cités, pour un

lecteur frangais.

11 va de soi, que ce systéme est approximatif et exclusivement

pratique.

Nous devons nous excuser auprés du lecteur pour le caractére

imparfait de la mise en page (manque d'alinédas, citations mélées au tex-
te, ponctuation).

Lors de ce premier tirage, le temps qui nous était imparti,
ne nous a pas permis de nous y consacrer suffisamment.

On voudra donc bien considérer 1'actuelle présentation comme
une version non définitive, qui sera améliorée lors d'ume prochaine

publication.
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"I suppose that the main difficulty that
every anthropologist has to face is what to do with
the facts...

...l read the works of Professors FIRTH
and FORTES not from an interest in the facts but
so as to learn something about the principles be-~
hind the facts. I take it for granted that the vast
majority of those who read this book, will be in a
similar position with regard to the Kachins. How
then should I dispose of the facts, the detailed
evidence ?"

E.R. LEACH. (Political systems of Highland Burma
Londres 1954) p. 227.
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INTRODUCTION

La comstitution lao du 10 mars 1947 stipule :

"Sont citoyens laotiens tous les individus appartenant a des
races définitivement &tablies sur le territoire du Laos et ne

possédant pas déja une autre nationalité&". (1)

La présence d'un représentant du groupe Méo, a 1'assemblée
constituante marquait déji la volonté de la Nation lao, fraichement
indépendante, d'intégrer 3 son destin les groupes ethniques d'origine
non Thaie. Cette prise de conscience juridique et politique apparalt

comme la reconnaissance d'un fait démographique.

En 1376, Oun Ouan, fils de Fa Ngoum, 1'un des grands monarques
lao, reléve dans son recensement 300.000 Lao Thai pour 400.000 non

Thai.

En 1911, selon 1'annuaire statistique du Laos, les Lao
sont au nombre de 276.801, soit 44,8 7 de la population, contre

195.996 kha, soit 31,7 Z.

En 1955, d'aprés la méme source les Lao représentent 75 7

de la population (860.000 h) contre 20 % de Kha (240.000 h). (2).

On appelle Kha (esclave en lao) les Montagnards proto-
indochinois qui occupent les hauts plateaux. Le reste de 1la population
est constitué par les autres minorités : Chinois, Thai noirs, Thai

blancs, Méo...

En 1964, selon 1'évaluation de J. HALPERN, (2) pour 2 millions

(1) Cité par B. FALL : Problémes des Etats polyethniques en Indochine.
France Asie vol. 38 n° 172 mars 1962.

(2) J. HALPERN : Government, politics and social structure in Laos. Yale
Monograph n° 4 1964,




- 3 -

d'habitants environ, on reléve 40 % de Lao, 16 7 de Thai, 34 7 de pro-

to -~ indochinois ou Kha, 9 % de M2o - Yao.

A la lecture de ces chiffres, il apparalit, que les Lao
constituent avec les Kha les deux groupes ethniques les plus importants

P

et qu'ils ont acquis la majorité 3 une période récente.

Certains auteurs mettent ce fait en doute, et les variations
relevées dans les chiffres avancés ne permettent pas de conclure (1).
Néanmoins, 1'importance numérique des non Lao sur le territoire du
Laos est un fait certain et remarquable que les manipulations des

statistiques 3 des fins politiques ou ethniques ne sauraient nier.

L'analyse des rapports inter—ethniques offre peu de
précédents en Asie du Sud Est, & l'exception peut- étre de certains
travaux sur la Birmanie. La majorité des travaux concernant ce domaine

ont été réalis@s en Afrique et en Inde.

En &tudiant les populations montagnardes déplacées du plateau
des Bolovens aux abords de la ville de Paksé&, au Sud Laos, notre but

initial n'était pas de nous consacrer i ce probléme.

L'orientation actuelle de ce travail provient pour une
grande part des conditions pratiques rencontrées sur le terrain,
qui, d'un projet d'étude monographique d'un groupe précis, nous ont
amené 3 poser des questions plus vastes ressortissant d'une problématique

spécifique.

Du mois de mai 1969, au mois d'avril 19790 il était
extrémement difficile d4'accéder aux villages isolés sur le plateau
des Bolovens du fait de 1'évolution locale de la guerre. Méme 1'&tude
des villages réfugiéds ou émigrés entre Paksé et Paksong est vite
apparue comme incompatible avec 1'id&al du jeune ethnologue qui part 3
1a recherche du village exotique et harmonieux & partir duquel il &crira
la monographie exhaustive qu'attendent ses malitres. ‘

(1) Selon B. Fall art. cité il y aurait pour 2m 500.00C h 900.000 non
Lao (400.000 Kha).



Le caractére artificiel, non spontané, d'un milieu constitué
essentiellement par des groupes déplacés exclut une telle recherche
qui se fonde souvent sur le postulat (par ailleurs discutable) de la
continuité spatio-temporelle d'un groupe villageois, de la cohérence
quasi "originelle"” de ses structures sociales et de sa culture. En
abandonnant leur territoire traditionnel, les groupes montagnards
observés ont pedu tous ces caractéres de stabilit&. Ils sont en
contact quotidien avec d'autres structures sociales, et une autre

culture, celle des Lao de la vallée.

Outre ces conditions, dont 1'analyse appelle une problématique
adéquate, les circonstances rencontrées sur le terrain ne nous permet-
taient pas d'entreprendre une &tude détaillée de la culture en voie
de changement. Il était en particulier déconseillé, de passer la nuit
dans les villages, malgré'leur proximité de Pzksé. Nous n'épiloguerons
pas sur ce genre d'interdictions qui n'ont de signification que

locale.

Le caractére non impératif, et souvent sans causes réelles
de ces consignes destindes aux &trangers ne nous causa aucun problémes.
Ceux-ci étaient prsé&s aux villageois eux-mémes, qui 3 titre de
Montagnards, d'un statut inférieur, &taient soumis 3 une pression et

3 des tracasseries variées lorsqu'ils recevaient trop longtemps un

dtranger la nuit.

Bien que mineurs ces ennuis auraient pu #& la longue exclure
toute collaboration avec des informateurs génés. C'est pourquoi notre
travail fut en grande partie diurne et n'est pas fondé sur la
résidence 3 temps complet dans un seul village. Ce fait exclut certains
thémes d4'intérét, et surtout il entraine une conséquence plus génante :
1a partielle méconnaissance de la langue du principal groupe &tudié,

les Lavé.

I1 est certes extrémement facile d'enquéter en lao, langue
véhiculaire de tous les villagecis dans notre aire mais certains
points particuliérement dans le domaine ethnographique auraient &té

I

plus faciles & analyser sans passer par 1'intermédiaire d'une traduction,



Toutes ces restrictions dues aux conditions de travail, sont en mesure
d'expliquer en partie, l'orientation, voire la forme et le contenu

de notre travail.

Le théme général traité s'alimente 3 de multiples problémes
que nous définirons ici comme prologoménes 3 1'étude elle-méme. Coette
problématique multiple nous permettra de circonscrire notre champ

Ad'8tude et de le justifier.

L'histoire sur laquelle nous reviendrons dans le premier
chapitre révéle 1l'existence d'une société plurale dont 1'état lao
assume la direction politiqdé tandis que les groupes montagnards
occupent les hauteurs reculées des plateaux, c'est- 3 dire la périphérie

politique ol ils jouissent d'une relative autonomie., M.G. Smith précise :

"The boundaries of such societies are defined by the
. he . . . . . . .
maximum span of?lnstltutlonal system on which their social organization and

cohesion are bhased". (1).

I1 poursuit "A society is a self-sufficient, self-perpetuating,
and intermally autonomous system of social relations. Such a system
distinguishes a population occupying a specific territory ; but as a
system of social relations, the society is clearly distinect from terri-
tory or population" (2). Une telle sociétd dite plurale repose sur
1'existence d'un &tat ; en 1l'occurence monarchique et hierarchisé.

Le méme auteur souligne : "In the plural society, the state is the re-
presentative political organ of the ruling section organized as a corporate
SLOUD. . s

...thus, in the plural society, the mass of <he people are not citizens

but subjects...

.++ In the plural society, differential subjugation to the government

is often the sole common condition that delimits the agpregate as a unit."”

3).

On ne saurait mieux caractériser la position des &états lao, thai

(1) SMITH : Pluralism in Africa Univ. California Press 1969, p. 28.
(2) SMITH : Ouv. cité p. 29 '
(3) SMITH : Ouv. cité p. 33




birman, voire khmer, face @ leurs sujets dont la hiérarchie se termine
avec les Kha (esclaves) que ceux-ci résident au Laos, en Thailande,

en Birmanie ou au Cambodge.

Cette soumission relative ou cette participation différen-
tielle des groupes ethniques dans la société plurale sera confirmée

par 1l'histoire.

Une société plurale prend divers contenus selon M. G. SMITH
(1) qui distingue le pluralisme structurel (différentes collectivités
et différentes institutions); le pluralisme culturel (variétés
de comportements) et le pluralisme social (différentes communautés,

différentes actions sociales, différentes frontiéres).

C'est principalement par le pluralisme social que nous
sommes ici concernds, bien que 1'on trouve des manifestations des

deux autres formes entre les groupes ethniques envisagés.

les rapports entre Lao et Montagnards n'étaient pas
égalitaires. Néanmoins les &changes pacifiques qu'entretenaient les
deux groupes ne permettaient pas l'instauration d'une domination

durable.

.

C'est pourquoi s'il existe une forme &galitaire de la
socidté plurale fondée sur un &quilibre institutionralisé des différentes
parties, nous sormes ici en présence d'un 8quilibre de fait, car
le pluralisme provient d'échanges et de rapports peu orzanisés,

presque spontands, qu'aucune institvtion commune n'oriente.

L'exode de plus en plus important des Proto-indochinois
sur les hauteurs,inaugure la transformation des relations inter—
ethnicues : désormais les Lao seront le groupe ethnicue dominant,
d'abord de maniére relativement passive, plus récemment sous une

forme active.

(1) Ouvrage cité p. 444-445,



L'existence de cette société plurale, se poursuit au Laos
jusqu'a 1'indépendance qui marque la naissance d'un &tat
national. La monarchie autoritaire et hiérarchisée subsiste formel-
lement, mais elle fait place & un régime parlementaire. La mation
qui prend la parble, n'est plus en mesure d'accepter le pluralisme.
Une nation est par nature homoz@ne; dans la mesure ol elle est une
volontéd commune et non plus ume co-existence organisée par quelques

uns.

De ce fait résulte une conséquence capitale qui transforme
les groupes ethniques non lac en minorités ethniques & intégrer.
L'article de la constitution lao du 10 mars 1947, précédemment
mentionnd 1'exprime. Il confirme le nouveau statut des non lao :
ce sont des minorités. Cela coincide sensiblement avec une réalité
démographique nouvelle, mais la fiction politique veut que le pouvoir
s'exerce au nom de tous, y compris les Montagnards, qui pour la

plupart n'en demandent pas tant.

Ce passage d'une société& plurale 2 une Nation comportant
des minorités ethniques,marque aussi un changement dans les rapports

entre Lac et Montagnards.

Dans le cadre de la société plurale dont 1'état est entre
les mains des Lao, les rapports entre ceux-ci et les Montagnards
révalent une constante tendance 3 la domination, limitée par 1'éloi-
gnement des protoindochinois dans des régions réputées dangereuses

ou insalubres.

L'avénement de la nation lao, est le premier facteur
qui incite le groupe ethnique lao thai 2 intégrer les minorités

ethniques.

La guerre d'autre part accentue ce processus, car les
Montagnards ont leur habitat dans les zones reculées et les plateaux

refuges des troupes communistes.



-

Dés lers cette intégration prend 1'allure ('une nécessité
politique de la part d'un état dont la représentativité est contestée
par le Pathet Lao. Nous traiterons longuement de la nature des
rapports qu'ont entretemws les Lao et les Montagnards. Il convient
ici de montrer le caractére problématique de ces rapports. G. BALANDIER

-~

commentant Southall 3 propos de la formation de 1'&tat (1) écrit

P

"1 envisage 1'hétérogénéité ethnique et culturelle dans
un cadre régional en tant que condition propice a la réalisation de ce
processus. L'interaction d'ethnies diversifiées, 3 structures sociales
contrast8es, les prédispose & s'ajuster dans une structure de domi-
nation/subordination au-deld de laquelle, les formes du pouvoir &tatique
ont la possibilité de se constituer. Selon SOUTHALL, deux circonstances sont

favorables .3 cette &volution.

L'un des groupes en présence posséde 4€j3 une organisation
politique efficace & grande &chelle, il dispose des moyens permettant
d'aménager politicquement un espace &largi et finit par imposer sa
suprématie aux micro-sociétés avec lesquelles il est en rapport. L'un
des groupes recéle des leaders de type charismatique et ceux-ci
deviennent les chefs sollicit&s par les scci@té&s voisines ol les
"modéles" selon lesquels elles organisent le pouvoir interne en le
subordonnant. Dans un cas, c'est la comp@tence & diriger un espace
politique étendu, dans 1l'autre c'est la qualité du leader qui rendent
possible 1'&tablissement d'une structure de domination. Le germe

dtatique serait alors formé".

L'absence d'un leader charismatique 3 une &poque récente
au Lacs, nous met plutdt en présence de la premi&re hypothése. Toutefois,
notre probléme est légdrement différent puisque 1'Etat existe déja.

Son pouvoir se heurte simplement 3 des frontiGres ethniques imprécises.

(1) G. BALANDIER : Anthropologie politique
PUF 1967 p. 182.




Proclamer que les Montagnards résidant sur le territoire
lao sont laotiens est une fiction juridique. Ces minorités ethniques
sont culturellement et socialement trop différentes pour que 1'affir-

mation entérine un état de fait.

Pour les Lao, de tous temps, le nrobl@me politique a &té
de mesurer leur "compétence 3 diriger un espace politique &tendu”
selon les termes de G. BALANDIER (1). Il est actuellement d'étendre
cet espace dans l'espoir de restreindre celui d'un adversaire dangereux
On congoit donc qu'ils cherchent 3 définir avec les Montagnards,
une "structure de domination/subordination” selon 1l'expression de

G. BALANDIER.

Ta société lao dominante exerce dans ces circonstances,
une pression aux changements de plus en plus forte sur les groupes
de minorités. Cette pression outre 1'impératif politique déja

évoqué, correspond 3 des motivations culturelles.

Les Kha (esclaves) sont pour les Lao des aborigénes "incultes".
Les Lao thal 3 1'inverse, principalement comme sujet du roi et comme
bouddhistes sont supérieurs. Cette hifrarchie est implicite dans tous‘
les rapports. Elle est explicite dans les comnortements individuels.
I1 s'agit 13 d'une hiérarchie id&ologique au sens oi 1'entend Louis
DUMONT (2) & propos de 1l'Inde.

Ainsi posé ce rapport, entre une société dominante et des
minorités, (pour des raiscns idéologiques et politiques) 11 est
nécessaire d'examiner les formes de pressions par lesquelles cette do-

mination tente de s'exprimer.

Aux plans politicues et culturels, 1'influence lao s'affirme
par une tentative d'assimilation des minorités. Celle-ci s'exprime par des
déplacements de populations dites r&fugides qui sont rapprochées des

centres d'influence lao.

(1) BALANDIER op. cit.
(2) Louis DUMONT : Homo hiérarchicus Paris 1967.




Cette attitude vise aussi 3 exercer un contrdle de plus en
plus suspicieux 3 mesure que la pression comuniste augmente. Aux
yeux d'un Lao, la f£idélité d4'un Montagnard est chose fragile car il
professe une morale non bouddhiste et aucun lien organique, aucune
institution ne le rattache sérieusement a 1'état, ou & la figure du roi
qui pour beaucoup de Lao reste un symbole efficace, méme lorsqu'ils
n'apprécient pas le gouvernement. Cette prise de conscience lao d'une
absence d'intéeration dont il faut limiter les effets est due a
la guerre.

Cette perspective politique ne peut dtre sép xée de son con-
tenu iddologique dans la société lao. Celle-ci se refuse 3 une assi-
milation difficile au niveau des valeurs et de 1'organisation sociale
en général. Tout au plus, tolére-t-elle une intégration "par le bas",
dans laquelle la hiérarchie peut s’exprimer et permet de trouver un

groupe inférieur aux paysans lac : les Kha.

On congoit que ceux~ci ne soient guére tentés et doivent su-

bir des pressioms politiques et culturelles pour s'y soumettre.

Ce sont les réponses 3 ces pressions au changement que
nous étudierons, les alternatives possibles, en pratique, ou les
moyens d'dchapper 3 ces choix.

Le caractére collectif.de cette pression en fait un agent
important de chengement social parmi les groupes qui la subissent.
C'est pourquoi nous analysercns certains indicateurs scciaux de
changements, d'ordre cualitatif essentiellement. Ces signes, tels que
1'implantation et le développement des monastéres,et la fréquence
des rites (dans le domaine religieux) révélent localement les changements

observés et leur sipnification.

Le choix de ces indicateurs sociaux est nécessairement partial
et leur contenu partiel, face 3 la réalité sociale envisasée comme

totalité.



._1]._

M. GLUCKMAN dans son ouvrage : Closed systems and open mind :
the limit of naivety in social anthropology souligne : "when an
anthropologist circumscribes his field he cuts off a manageable field
of reality from the total flow of events by putting boundaries round
it both in terms of what is relevant to his problem and in terms of how

and where he can apply his technics of observation and analysis (1).

Les multiples problémes que nous venons d'évoquer,passage
d'une société plurale 3 une nation recélant de nombreuses minorités
ethniques, rapports de la société dominante avec ces minorité&s, pressions
au changement et r8ponses; indicateurs sociaux qualitatifs de chan-
gements, concourent & définir un champ d'&tude complexe qui se situe
3 l'intersection de deux types d'organisations ethmniques : celle des

Lao et celle des Montagnards.

C'est précisément dans la partie commune # ces deux entités

que se situe ce travail.

Nous aborderons l'dtude des changements sociaux et des
rapports inter-ethniques qui résultent de ce contact en définissant

tout d'abord un cadre général.

Celui-ci apparaltra dans 1'histoire avant de s'exprimer

sous une forme locale et actuelle sur le terrain.

Ce cadre historique et local fera 1'objet du premier chapitre

de caractére historique et sociologique.

Nous préciserons ensuite le contenu des deux types d'organisa-
tion ethnique en rapport;(les montagnards et les lao) Ce développement
en constrastes, constituera le second chapitre ; celui de 1l'anthropologie
sociale.

(1) Max GUCKMAN. Closed systems and open mind. Edimburg. Londres 1964,




Enfin, nous analysercons le contenu et la signification des
changements sociaux observés dans une situation de rapports inter-
ethniques, principalement 3 travere un villagpe Lavé.en &tudiant succes-~
sivement ,les facteurs de production, le cycle de vie, les rites de
défense et les problémes qu’ils posent. Ce dernier chapitre présente

une orientation plus ethnographique et ethnologique.

Un tel plan révéle 1la diversité des &léments abordés,

a 1'intérieur du champ défini.

§'il existe umne cohérence globale, une totalité susceptible
d'étre formulée, nous tenterons de la retrouver & la lumidre de 1'i-
déologie et des principes structuraux qui organisent les comportements
et la socidté chez les Léo et chez les Montagnards ; car avec Louis
DUMONZ, nous "préférons etre accusé 3 notre tour d'imprécision plutdt
que de recourir au jargzon contemporain ofi 1a précision des détails est
rendue précaire par la méglizeance des problémes fondamentaux dont

dépend la validité d'un langage scientifique" (1).

Cette totalité réside, selon nous, dans les structures
sociales des groupes ethniques en présence : les Lao et lesMontagnards.
E.R. LEACH dans "Political systems of hichland Burma" (2) en offre

ia meilleure illustration en Birmanie.

Cette affirmaticn est donc ici autant un postulat méthodologique
que le résultat le plus général de 1'investigation elle-méme. Aussi,
en gardant ce mod&le exemplaire présent 3 1'esprit, 3 partir de matériaux
différents et & un niveau plus modeste, espérons nous &chapper 3 une trop
grande "naiveté&" selen 1'expression de GLUCHKMAN (3), et ne pas d&passer
la limite de nalveté compatible avec la pratique de 1‘'anthropologie
sociale.
(1) Louis DUMONT. ouv. cité . 3
(2) E.R. LEACH Political Systems of Highland Burma, jondres 1954.

(3) GLUCKWMAN. ocuv. cité
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I. LES RAPPORTS INTER-ETHNIOQUES

HISTORIQUE ET STITUATION ACTUELLE

B

A) Cadre historique

Les protce-indochinois de 1'Asie du Sud-Est sont communément
considérés comme les populations aborigénes qui les premidres occupérent
des territoires aujourd'hui organisés en &tats nationaux oli les Monta-

gnards sont devenus des minorités ethniques.

L'influence des civilisations indienne et chinoise sur la
formation de la plupart des états de la péninsule indochinoise, leur
assura une efficacité militaire, administrative et culturelle devant

laquelle les premiers occupants du sol durent s'effacer ou se soumettre.

Le Laos se présente comme un cas particulier dans la mesure
ot la monarchie de Luang Prabang ne devient celle de tout le pays

qu'aprés 1'indépendance.

Toutefois; on peut affirmer que méme si elle ne s'exerce pas sur
un espace politique trés &tendu, l'autorité des principautés locales
présente les mémes caractéres que celle de 1'&tat thal, particulidrement
en ce qui concerne la structure tr&s hiérarchisée du pouvoir para ou

semi-féodal.

Les documents disponibles et les sources accessibles sont
rares jusqu'au début du sidcle. Si 1'histoire des &tats hindouisss est
bien connue grace 3 des 8crits nombreux, il n'en n'est pas de méme pour
les Montagnards. L'absence d'écriture, chez ces derniers, ne permet
d'accéder qu'aux traditions transmises de génération en génération.
Chaque groupe ethnique posséde ainsi un patrimoine qui est sa propre

histoire.
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Les problémes récents qus nous aurons 3 traiter, ont des
r zcines anciennes que nous tenterons de préciser a partir de deux
sources principales : 1'ouvrage classique de H. MAITRE," les
jungles Mcin(l) et 1'Essai d'histoire des populations Montagnardes

du sud indochinois jusqu'en 19457de B. BOUROTTZ (2).

Ces deux travaux sont contemporains de la présence frangaise,
comme la majorité des &crits portant sur ce sujet, qui pour la plupart

sont 1l'oeuvre de militaires, administrateurs coloniaux, ou missionnaires.

La valeur extrémement inégale de ces contributions nécessite
un choix. C'est la raison pour laguelle nous avons préféré la coh@rence

de quelques sources peu nombreuses # une recherche bibliographique plus

fouillée, dans ce domaine qui n'est pas le fond de notre propos.

‘L'hinterland situé entre la mer et le Mékong est l'aire dans
laquelle, les populations Montagnardes, pouss&es par leurs différents

envahisseurs, évoluent depuis plusieurs siécles.

Aux frontiéres fluctuantes de cette zone se sont succddd a
1'Est les Cham, les Anmamites et 3 l'ouest les Khmers, Lao Thai, Siamois

et les Francais, sans parler de la pression communiste ré&cénte.

Les tribus qui occupent aujourd’hui les hauts plateaux auraient
résidé autrefois dans les plaines cOtidres du centre et du Sud-Vietnam.
TLes Cham qui occupérent longtemps ce terrain marquent le début d'une

période relativement connue.

B OURCTIE écrit "Jarai et Rhadé soutinrent contre leurs
anciens fréres Cham devenus envahisseurs, des luttes fréquentes avant
d'abandonner les secteurs cOtiers pour se réfugier dans les montagnes

et sur les plateaux du Darlac" (3). L'auteur précise que les Cham
¢ q

(1) H.MAITRE Les jungles Mol - Paris 1912
(2) BOUROTTE : Bulletin dec la Société des Etudes Indochinoises. 30 (1) 1955.
(3) BOUROTIE : art. cité&. p. 27.




se contentdrent d'&tablir des licns de tradition, sans dépendance
politique. Leurs relations avec les Moi ou Montagnards &taient des
relations de vasselage et de commerce. Le commerce constitué par un
tribu et des &changes prit une grarde importance, lorsque les Cham,
eux-mimes dépendant des Chincis, durent leur payer un tribu Zlevé
que 1'apport des Montagnards allégeait. Pressés par les Chinois, les
Cham accentudrent leur pression sur les Montagnards. La défaite des

Cham en 1471 devant les Anmmites marque leur déclin définitif.

En 1558, selon H. MAITRE (1) les sadet (princes) des Jaral se

soumettent aur pAmamites et ils doivent receveir 1'investiture de Hué.

Les faits concernant les Ma et les Jaral sont relativement
connus car ils offrent 1'exemple des seules formes d'organisation po-
litique propres 3 des groupes Mentagnards en Indechine orientale. La prin-
cipauté Ma, et les mdet Jarai (princes du feu et de l'eau) sont la
seule exception A une tendance ainsi formul@e par BOUROITE. "Le seul
caractére commun 3 ces peuples semble Etre leur répugnance ou leur

inaptitude 3 accepter une hiBrarchie ou une autorité &trangére 3 celle

de leur village™ (2).

I1 faut préciser que le pouvoir politique prété au Sadet des
Jaral est contesté par certains auteurs qui y veient une confusion
entre un pouvoir religieux clairement attest& et un pouvoir politique
qu'on ne saurait trop eriger en systéme. En fait, il semble que le
Patap ya cu Sadet de 1'eau, avait des attributions rituelles concernant
la pluie et que son rile de maftre du rituel lui conférait un pouvoir

politique & 1'occasion.(3)

La tentative d'organisation administrative des pays Montagnards
débute avec le régne de Gia Long. Elle fut si radicale qu'en 1819,
selon MAT™RE, on construisit une murzille de 90 km pour emp@cher une

partie des Mol de fuir 1'impdt.

(1) MAITRE : ouvrage cité.
(2) BOUROTTE : art. Cité. p. 24.
(3) Voir notre appendice sur les relations des Khmer et des Jarai.



La présence grasmite prit ultérieurcment 1o forme 4'un rapport de
vassalité cormmereiale uniquement doublée par l'installation de
co.onies militeires explicitant les bonnes terres. aux abords des

plateaux.

M:'s la Srontidre militaire de colons appamites ne donne pas les

résultats csnomptls et la pressicn commerdiale due au mono ole du sel
B

En distribuant parcimonicusement le sel, fort prisé par les
Hoatagnards, les amrsmites sont en mesure d'attiser ceux—ci, et d'exercer

un relatif ~ont-Gls.

Cn peut dire qu'd 1l'est de l'hinterlend la domination de 1'Annam

est beancoup plus dure que celle des Chan.
Les fentatives administratives, les réglementations commerciales

rigoureuses ne narviennent pas i fixer les tribus, encore meoins &

atteindre un Ztat stsble de vassalité qui fiit essentiellement commerciale.

A 1l'cuest de 1'hinteriand cest 1'empire khmer qui le premier

est en face des Proto-indochinois.

Les plateaux furent d abord un champ de bataille entre Cham et

Khmer .

ticue “es premiers, vaincus par

(=18
=

Aprés la disparition pol

-~ hd e {

1'Annam, 1'emnire kbmer voit 4833 son influence diminuer, en face de

concurrents venus du nord : les Tai.

PORTTIE note : "Cas pays ont connu tardivement 1'invasion
pacifique des Tai. Les larges affluents dn M&kong (SZ San, S& Kong,
S5& Don et S& Bang Hien , favorisaient 1'irfiltration des étrangers vers
AN

17intérieur" (1).

9 7 e st s s ovm e

(1) ROUDCT . : article citd. p. 20.
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L'auteur poursuit "L'empire ktmer chancelait sous les coups
que lui portaient les Tai venus du nord, les Siamois de 1'Ouest s'étaient
emparés de Lovek en 1587, les Laotiens, & 1'Est du Mékong s'inflitraient
le long des vallées de la S& Don, puis de la Sé& Kong et de la S& San,
y substituant leur influence 3 l'ancienne domination cambodgienne.
Cédant les basses terres 3 ces nouveaux venus, Ta Hoi, Bolovens, Brao,
Halang et Champuon se cantonnaient sur les parties hautes de l'hinterland,

Réfugiés dans leurs foréts, ils y restaient 3 peu pré&s libres et

indépendants™ (1).

Les Kmer de l'ancien royaume du Tchenla sis 3 Bassac, voient

les Lao maitres d'Attopeu dés la fin du XVIe siécle.

Stung Treng a été évacué et "les populations sauvages paient
1'impSt au roi du Laos" note H. MAITRE . I1 ajoute "Dé&s lors durant
tout le XVIIIe siécle, la coul&e laotienne se répand au nord, pacifique
mais tenace, pénétrant dans 1l'intérieur par les vallées de la S& Bang
Hien, de la S& Don, de la S& Khong, et refoulant les indigénes de la

plaine dans les montagnes". (2)

Les Annamites et les Lao se joignent parfois pour admipistrer
une région situfe 3 la limite de leur zone d'influence. C'est ainsi
qu'au début du XVIIIe sidcle, la S& Ban Hien est administrée conjointe-
ment par un accord lao vietnamien. De la S& Bang Hien les Lao remontent

la vallée de la S& Don,et ils pé&nétrent sur le plateau des Bolovens.

H. MAITRE précise ''Des centres administratifs sont fond&s et
1'organisation administrative pénétre fort avant dans 1'hinterland”...

Attopeu voit s’élever des pagodes aujourd'hui détruites" (3).

L'administration est parfois confiée 3 des Montagnards 3
Attopeu, ou 3 des Phy Tagi dans la vallde de la Sé Bang Hien. Cette
dernidre régior devient une artére commerciale entre le Moyen Lacs et la

Cote et "la grande route transindochinoise de Quang Tri 3 Kemmarat est

2.1

trés fréquentée" nous dit H. MAITRE (4).
(1) BOUROTTE : article cité, p. 39

(2) MAITRE : ouvrage cité&, p. 474.

(3) H. MAITRE : ouvrage cité, p. 475.
(4) H. MAITRE : ouvrage cité&, p. 471,
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Un mouvement de type messiznique se développe en 1820 dans
la région d'Attopeu. Un bonze lao souléve les Kha (Montaenards) de la
Sé Xhong et saccage Attopeu, Saravane et Bassac. H. MAITRE précise
"Toute la contrée Halang, jusqu'd la moyenne S& San, est 3 feu et 3
sang ; mais aprés quelques succ@s, le rebelle finalement battu, vient
se réfugier en pays brao, entre $& XKhong et S& San, sur la montagne

qui porte encore son nom...

«»+ Pour bien comprendre cette confiance aveugle mise par les
Moi du centre Annam dans les rebelles et les imposteurs divers, gqui de
temps en temps, soulévent la rigion, il faut savoir que ces tribus
attendent un messie qui, suivant leurs traditions, leur raménera 1l'Zge
d'or et les délivrera de tous les oppresseurs. C'est ce qui explique
leur empressement 3 recueillir tous ceux qui se disent envoyés du ciel 3
chaque fois en effet, ces naives peupladaes croient en 1'arrivée du

messie désird” (1)

Nous reviendrons sur cas traes de messianisme qui &pisodique-

ment s'expriment chez les Montagnards.

Vers 1830, de nouveaux envahisseurs entrent en scéne., Les
Siamois se sont heurtés aux Lac d&s 1771 et ils ont occupé Vientiane en
1827, Les populations de la Sé Bang Hien sont déplacées sur la rive
droite du Mékons et les Siamois occupent la rive gauche. Les fonctions
héréditaires des chefs politiques deviennent nominativeset ils doivent

paver de lourds impdts 3 Bangkok.

L'occupation est purement fiscale. A Attopeu, le Chi ao Muong,
ou chef de province verse 970 ticaux d’argent et 600 ticaux d'or des
Kha., selon H. MAITRE (2). L'esclavage se développe notablement et
méme des tribus guerri@res comme les Ta Hoy et les Jarai participent &
la chasse aux esclaves qu'ils revendent.

La présence siamoise se durcit 3 la fin du XI¥e si&cle lorsque
les Thal se heurtent aux francgais. Le traité franco-siamois de 1893

met fin 3 une véritable lutte politique,oi deux centresd'influence s'ooprsent.

(1) H. MAITRE : ouvrage cité, p. 477.
(2) H. MAITHEE : ouvrage cité.
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Les Siamcis ont/Attopeu un avant poste qui se heurte 2

1'expansion frangaise développée 3 partir de Kontum.

Aprds que les Siamois aient &té rel@gués sur la rive droite
du M8kong, une nouvelle révolte éclate sur le plateau des Bolovens
entre 1901 et 1907. Ce nouveau mouvement messianique est dirigé contre
les Frangais qui tentent l'organisation administrative du pays

montagnard.

Les Laven et Alak qui participent & ce mouvement sont dirigés
par Ong Kéo et Komadone. Ces chefs montagnards inaugurent une tradition
de résistance qui se poursuivra dans le Pathet Lao selon J. HALPERH

qui écrit "The Ong Keo-Komadone revolt which st. arted in 1910 continued
vithout a break until 1937. Komadone wag sixty years cld when he has
killed. 5i Thpn (one of his sons) bacame one of the leaders of the Pathet
lac forces”™. (1).

MZme si 1'auteur élude dans son ouvrage beaucoup d'aspects et
de problémes de la politique au Laos, il reste qu'il permet de se poser
le probléme du messianisme, du rdle des leaders religieux et politique,
dont on trouve de multiples traces sans &tre en mesure de 1l'analyser

globalement & partir des maigres informations disponibles.

Au terme de cette bréve présentation des différents prota-
gonistes qui se relaydrent dans 1l'hinterland et furent en contact
avec les Montagnards, il nous faut tenter de préciser la nature des

rapports qui liaient ces populations différentes.

Les Cham tout d'asbord furent les artisans d'une domination
peu marquée tant qu'ils ne furent pas eux-mémes pressés par leurs

adversaires amamites.

En ce qui concerne les Khmer , il nous cffrent un exemple
de raprort traditionmnel,avec les Montagnards jaral. La légende jarai
du sabre et du fourreau illustre cette forme de collaboration essentiel-

- i 7o e 2 o o o s

(1) J. HALPERN : Government, politics and Social structure in Laos.
Yale - Monograph n®4 - 1964.p.81.
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lement rituelle. L'épée sacrée envoyée du ciel in illo tempore fut
recueillie par les Jarai, tandis que les Khmer s'appropriaient le
fourreau. C'est pourquei les rois du Cambodge envoyaient réguliérement
des cadeaux importants aux Sadet jarai et recevaient des biens moins
cofiteux. La faible importance de ceux—~ci, par rapport aux prestations
des Khmer montre qu'il ne s'agit pas d'un &change commercial, mais
bien d'une prestation rituelle aux premiers habitants du sol : les
Montagnards. Leé objets recus des Jarai &tailent utilis&s dans des
rites de fertilité par les monarques khmer . Cette alliance légendaire
a pu s'exprimer politiquement lorsque les Jarai aid@rent les Khmer

en difficulté, mais elle est avant tout rituelle.

On trouve une collaboration de méme nature 3 Luang Prabang,
ol la monarchie lao fait appel 3 des maitres du rituel khmu, lors des
changements de régne. J. HALFERI note : "Ritual linkage between hill
and valley peoples, is also important. Lao and ¥hmu participate jointly
in buffalo sacrifice the Lao considering the Kha better acquainted
with the phi, since the latter were the indigenous inhabitants before

the coming of the Lao" (1).

Les premiers occupants du scl gardent un pouvoir rituel sur

celui~ci et c'est 3 ce titre qu'ils sont employés.

‘ "Ils auraient &té les prédécesseurs de ces derniers sur le
sol de Luang Pralang et se seraient wus affectés i leur actuel
territoire & la suite d'une série de joutes, i 1'issue desquelles le
Prince ainZ Kassak, décidément droit et simple d'esprit, aurait perdu
au profit de son rusé puiné 1lao, pirogues &éléphants, gongset territoire.
Ce apré&s quoi il se serait retiré sur son fief montagneux actuel pour
faire des cultures sur brilis. Cependant, tous les trois ans, il

devait fournir des courges de longevité (fuk ten mek goum), dont il

possédait la culture exclusive, A son puiné afin que le Lane Xang
prospére, en &change de quoi il jouissait d'un statut privilégiéd et re-
cevait des subsides sous forme de biens matériels.

. @ s s v . e i, S S

(1) BALCERY : ouvrage cité. p. 123.
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... Les 8changes séculaires entre les deux ethnies prirent fin

en 1941 en raison du conflit international ¢))

Le commerce reste toutefois 1'&lément le plus important des

rapports entre les habitants des vallées et les Montagnards.
Sur ce point H. MAITRE nous apporte des renseignements précis.

A Voeunsai, dans 1'extréme sud du Laos actuel, 3 la frontiédre
du Cambodge il remarque : "Le commerce intérieur du district se
réduit aux &changes avec les Kha qui troquent contre du sel et des
bimbeloteries, de la cire, des peaux, de la ramie, du paddy, des

cables en rotin, des nattes, des cardamones sauvages" (2.

L'or de la région d'Attopeu, comme les &léphants capturés
sont appréciés par les Lao, et le besoin de commercer est commun 3

tous les peuples qui ont &té en contact avec les Montagnards.

Les 8changes portent essentiellement sur des métaux précieux
des bois rares, des &léphants. Les Montagnards regoivent en é&change
des buffles, et surtout du sel. Les esclaves enfin, donment lieu
3 un commerce qui atteint son intensité maximum avec les Siamois.

Ils sont vendus 3 Bangkok, Pnomh Penh, aprés avoir transité par Bassac,

Khong et Stung Treng.

L'inégalité des valeurs &changées rend ce commerce extrémement
lucratif. Lorsque les exigences des percepteurs d'impGts sont trop

lourdes, les Montagnards reculent un peu plus.

A la fin du XIXe sidcle, le roi de Bassac, vassal du Siam

lance un &dit qui montre la rigueur de cette exploitation commerciale.

"Article 1 : les populations sont prévenues que j'achéterai

-

le cardamone 11 ticaux 1le picul, et l'ortie de Chine une barre d'argent

les 3 piculs.

(1) DORE : La divination dans 1'&tat de Lane Xang Hom Khao. Thése de
3e cycle 1972. p. 18.19.
(2) MAITRE. ouvrage cité p. 250.
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Article 2 : Tout producteur gqui vendra 3 un autre qu'a
moi aura la té@te tranchde (1) . Les besoins des grands &tats de

la vallée ne sont jamais satisfaits et le wéume auteur note : ” La province
d'Attopeu n'est point riche, les Laotiens y sont en minorité ; piroguiers

et trafiquants, ilsne font que peu de cultures, comptant sur les récoltes

des Oy, auxquels ils vont acheter le grain d8s mai-juin... Les commergants
Chinois sont ici au nombre de douze; ils s'occupent de trafic avec les Moi, par
1'intermédiaire des Lactiens dont ils commencent pourtant i se passer, les Kha
apprenant peu a4 peu 3 venir eux-mémes aux comptoirs du chef-lieu... Quand

aux Laotiens trafiquants, ils vont & Paks& et Oubone troquer l'or qu'ils

ont ramassé, contre des fils de coten, des &corces masticatoires et du tabac,

3 Oubone ils se procurent plus spécialement des piochettes et des charrues™(2).

11 apparait que les rapports entre les Montagnards et les peuples
des vallées présentent un contenu politique et &conomique. Politiquement nous
voyons se succé&der dans l'histoire des occupants divers qui appellent de la
part des Proto-indochinois des allégences et des stratégies. Celles-ci
sont fluctuantes car en cing sidcles ils voient défiler les Cham, les Khmer ,

les Anamites, les Lao, les Siamois, enfin les Francais.

Les cas rares ol des rapports stables s'instaurent, illustrent une
collaboration politico~rituelle comme celle qui lia pendant des sidcles les
Jarai et les monarques Khmer . La charte de Sombor qui organise les rapports
de ces deux protagonistes, marque une dépendance réciproque entre les abori-
génes, auxiliaires rituels indispensables, et leurs successeurs des vallées

qui peuvent étre des alliés & 1l'occasion, contre un tiers agresseur.

_ En terme de rapports inter-ethniques; et d'écclogie, les contacts
découlent de 1'occupation de différentes parties d'un méme territoire. Les
faits cités confirment le cormmentaire de F. BARTH (3) lorsqu'il note dans
un tel cas, des rapports essentiellement commerciaux, parfois rituels, avec
peu d'interdépendance. Les Montagnards &chappent i cette interdépendance
en reculant dans les plateaux, chaque fois que la pression des vallées est

trop forte. Ce comportement explique pourquoi; malgré des efforts prolongés

(1) Cité par H. MATi«E ouvrage cité. p. 484.

(2) H. MAITRE : ouvrage cité, p. 484.

(3) F. BARTH. Ethnic grouns and Boundaries. The social organisation of culture
difference. Bergen/Oslc - Londres 1970.
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ils ne furent jamais des sujets politiques & part entidre pour les états
centralisé&s. Jouissant ainsi d'une autonomie et d'une indépendance
de fait dans des territoires marginaux, les Montagnards furent plus

dépendants d'un point de vue &conomique.

Les &changes, malgré leur déséquilibre,étaient nécessaires
pour les deux parties et c'est sur le terrain du commerce que des
rapports durables se sont &tablis. Les vassalités politiques, parfois
admises un moment ne ré&sistaient pas longtemps, car les Montagnards
se refusaient 3 une dé&pendance unilatérale. A 1'inverse de ces
stratégies politiques instables, il existe semhle-t-il une continuité
économique que nous tenterons de définir. La lente remontée de 1'influen-
ce lao thaie, le long des affluents du Mékong a permis la naissance
de centres commerciaux comme Attopeu sur la S& Khong et Saravane sur
la S& Don. Ces petits centres sont les capitales administratives locales
et les lieux d'échanges commerciaux. Ils marquent la limite de

1'influence des Lao.

Autour de ces centres s'édtend 1'influence politique et adminis-
trative qui permetvd'y recueillir les imp3ts et tribus des villages
politiquement dépendants. Lorsque cette dépendance n'est plus acceptée,
les Montagnards peuvent toujours s'échapper de 1'aire d'influence
réduite qui entoure ces petites capitales, avant postes de la culture
des vallées. I1 leur est toutefois beaucoup plus difficile de mettre
un terme A des rapports &conomiques nécessaires. C'est pourquoi,
méme lorsqu'il ne s'agit pas d'un tribu de vassalité&, les Montagnards
continuent de venir &changer de 1'or contre du sel, dans ces comptoirs.
Le peu de biens qu'ils regcoivent en &change leur permet de vivre sur le

plateau.

Cet &quilibre instable est une symbiose &conomique limitée,
sans domination politique. Elle définit la position marginale des

Montagnards avant les guerres du XXe siécle.

La présence frangaise est marquée par un effort d'organisation
administrative. Il consiste 2 contrdler les populations montagnardes

~ - .

instables & partir des centres d&j3 cit@s comme Saravane et Attopeu.
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Les Francais y installent un poste militzire, ou un résident et tentent
d'étendre leur influence 3 partir de ces villes. Ils utilisent le cadre
antérieur et si l'esclavaze est supprimé, les Lac et Chinois, poursui-
vent leur commerce. Les révoltes qui ont lieu marquent le refus d'une
partie des Montagnards de se laisser fixer 3 proximité des postes

militaires et administratifs.

‘Cette tentative devient une nécessité en période de conflit,
car avec la guerre 1l'équilibre antérieur sans domination n'est plus
possible. Qu'il s'agisse de la guerre franco-japonaise, de la guerre des
Francais contre le "Vietminh", ou de celle qui oppose aujourd'hui le
gouvernement lao et les "Pathet Lao"™, les impératifs stratégiques sont
les mémes. Le contrdle des villages montagnards est une nécessité
car ils sont un enjeu politique entre les belligérants. Les transferts

de population récents proviennent de ce fait.

Sur le plateau des Bolovens, les anciens centres:Saravane,
Paksong, Attopeu et des villes moins importantes comme Thateng et
Laonzam, sont lesnomsdes batailles qui opposent gouvernementaux et
communistes. Les villages montagnards &tablis 3 proximité@ pour les
8changes, se situaient 3 un jour de marche au plus. Mais les attaques
annuelles dont Saravane, Attopeu, voire Paksong étaient 1l'objet en
196770, au moment de la saison des pluies, ont tr2s rapidement vidé
ces zones de combat de leur population qui passe nécessairement dans
1'un ou 1l'autre camp. Lorsqu'en saison sdche les troupes gouvernementales
reprennent ces centres, une partie seulement des villages subsiste.
Le reste des habitants a "pris le maquis" avec le Pathet Lac, ou bien
il a 2té transféré par camions militaires ou avions dans une zone plus

sire.

L'afflux des réfupiés montagnards aux ahords des grandes villes
est un phénoméne récent 1li& au dé&roulement du conflit et i la perte
par les Lao des centres dé&ja cités qui avaientllongtemps été les
avant postes de la culture lao, et de l'administration en pays montagnard.
Ce mouvement d'émigration vers la vallée du M&kong n'est 1i&€ aux
défaites des Lac que dans sa nhase la plus ré&cente. Certains villages
se sont en effet déplacés depuis prés de 20 ans, 3 une &poque od le
conflit opposait d'autres adversaires mais ol la vie &tait tout aussi

impossible pour les Montagnards.
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Reculant devant 1l'extension des combats sur les plateaux,
les Proto-indochinois refont en sens inverse le chemin qu'ils avaient
parcouru pour fuir devant la pression de leurs envahisseurs. Depuis
que les montagnes ne sont plus un asile siir, ils doivent, pris entre
deux feux, choisir une nouvelle alldgeance, ou du moins tenter d'é-

chapper aux alternatives que les circonstances leur imposent.

Au terme de ce rappel historique, il convient de dresser un
bilan des politiques, concernant les minorit&s montagnardes, que nous
avons pu relever. Nous serons mieux 2 méme d'apprécier ensuite la situa-
tion actuelle.

Dans leur ouvrage sur les minorités ethniques, Eaton SIMPSON
et Milton YINGER distinguenthuit politiques possibles des minorités(l):
T'assimilatio. forcée ou tolérée, le pluralisme, la protection légale,
le transfert de population (libre ou forcé) la subjugation continue
qui consiste & contrdler les minorités & la périphérie, enfin

1'extermination.

A part 1'ultime solution qui n'est pas ici un choix conscient,
mais que pourra probablement constater un historien dans deux sigcles,

toutes les autres attitudes ont existd 3 un moment ou 3 un autre.

Nous avons d&fini en introduction le pluralisme qui régna
longtemps dans la ré&gion entre aborigdnes et conquérants. L'@quilibre
sans domination qui permettait ce pluralisme ethnique dura en fait,

malgré de nombreuses péripéties jusqu'd 1'époque des guerres modernes.

Sur le terrain des attitudes collectives, les Lao ont en

méme temps mis en oeuvre la "subjugation continue". Le mépris culturel

qui entoure les Kha (esclaves) non bouddhistes incitait 3 les laisser
d 1'&cart, tout en les contrdlant le plus possible, et en faisant du

conmmearce.,

-

L'intérét économique se méle 3 une ripugnance &vidente i
établir des rapports &troits. La politique des Lao exprime cette ambi-

guité jusqu'd 1'époque actuelle. Les Francais ont supprimé 1'esclavage

Lo

et les formes les plus brutales de pillage, essayant d'offrir ainsi une

protection l&gale aux Montagnards, contre une allégeance politique.

(1) Milton YINGER-Eaton SIMPSON : Racial and cultural minorities.
New-York 1953




Les actuels transferts de nopulation, qu'ils soient libres
ou forcés, sont de plus en plus fréquents. L'assimilation enfin, est
un cas limite, irréalisable aujourd'hui, mais qui constitue probablement
le réve inavoué de plus d'un stratége gouvernemental. Dans 1'immédiat
1'intépration des Montagnards éclaircirait singulidrement les contours
locaux du conflit avec les communistes, dans la mesure, ol les Proto-

indochinois se trouvent actuellement, nous 1l'avons déja dit, pris entre

deux feux.

Cette &ventualité est tr&s improbable car nous verrons qu'il
existe des ré@&sistances structurelles, culturelles et id&oloriques. En
outre, il est trop tard pour la mettre en ceuvre au moment ol 1'&tat
lac est remis en question, pressé militaireméﬁt par un adversaire
décidé et conséquent avec lui-méme. Comme le note B. FALL (lz,il n'y

a pas au Laos de politique des minorités.

L'équilibre sans domination systématique qui caractérise la
société pluraliste ol les Montagnards jouissaient d'une certaine

autonomie dans les plateaux, a &té rompu par la guerre.

La naissance de 1'&tat national au Laos transforme les Proto-
indochinois en minorit&s ethniques. Relégués dans leurs montagnes en
temps de paix, ils premmnent en temps de guerre une valeur politique
nouvelle qui se traduit par un effort de domination de la part des
Lao. Celle-ci est particulidrement forte aujourd'hui, ol au mépris tra-
ditionnel des Laoc pour les Kha (esclaves), s'ajoute un besoin d‘'intégration

politique de tous les marginaux lorsque la Nation est en crise.
C'est cette situation actuelle, observée dans la région du

plateau de Bolovens que nous décrirons maintenant, 3 travers les minorités

réfugiéesle long de la route de Paksong.

(1) B. FALL : art. cité.
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LISTE ET SITUATION DES VILLAGES DE LA ROUTE DE PAKSE 3 PAKSONG

(Paksé km O - Paksong km 50)

Km 4 : Camp de réfugiés

-~ Km 9 : Un village de Souei
Un village de Laven

- Km 10 : Village lao

~ Km 11 : Un gros village : Alak-Souei
Un village de Ngeéh

12 : Nya Heun

14 : Laven

15 ¢ 15 1/2 : Gros villages de Ta Oy

16 : Phu Tail

18 : Souei

19 : Lavé = Souei

20 : Lavé |

21 : Laven

22 : Ta Oy

23 : Ta Oy

25 : Alak

28 : Lavé

30 : Laoc - Laven - Alak

33 : Alak

35 : Lao -~ Laven

36 : Lao - Laven

43 : Souei

48 - 50 : Laven
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B) Le terrain d'étude et la situation actuelle

La ville de Paksé& qui comptait 3400 habitants en 1930 selon
P IETRANTONI (1) et 8000 habitants en 1958 d'aprés le gouvernement lao
est aujourd'hui la deuxi®me ville du pays aprés Vientiane, la capitale
administrative. Si 1l'on inclut les faubourgs, on peut actuellement avancer

un chiffre minimum probable de 15 COCO habitants,

L'origine de la ville est récente puisque son développement
remonte seulement 3 la fin du 19e sidcle. Le village d'origine, situé
sur la rive droite du Mékong est aujourd’hui r&duit 3 une centaine de
maisons, tandis que la ville s'est construite autour de 1'embouchure
de la Sé Don qui se jette dans le Mékong. D'oli le nom de Paksé : de
Pak (confluent) et S& de S8 Don. Le confluent est selon la géomancie

traditionnelle un emplacement favorable (2).

Corme dans les grandes villes du Laos, la population est lao,
chinoise et vietnamienne. La faible importance numérique des Lao, est
un phénoméne ancien puisqu'en 1943, selon P IETRANTOWI (3), il n'y avait
que 14 % de Lao 3 Paksé. Le fait n'est pas propre 3 cette ville car le
Laos présente 1'un des plus faibles pourcentages de population urbaine
en Asie du Sud Est : 4 %, (4) cela sans tenir compte de la composition
ethnique qui révéle une majerité de nom Lao dans les villes importantes.
Les minorités sino-vietnamiennes dont l'existence est presque excluﬁive—
ment urbaine, sont bien adaptées i la ville, grice 3 la vocation eommer-
ciale des Chinois et aux prestations de services des Vietnamiens. Par
opposition, les Lao gardent, méme en ville,une organisation de caractére
régional, trds ouverte sur la campagne; avec laquelle ils ont de nombreux

rapports socio—&conomiques.

Les quartiers lao sont de petits villages 3 1'intérieur de la
ville, avec un monastdre, un chef de village, des notables, un médium

et un guerrisseur.

L'habitat vietnamien est par contre typiquement urbain, qu'il
s'agisse du bidonville des plus pauvres ou du "compratiment” des plus

aisés, copie de Saigon ou de Pnomh Penh.

Les rapports de ces groupes entre eux ne sont pas dépourvus

de tensions, particulidrement entre les couches populaires lao et les

(1) P IETRANTONI. La population du Laos. Bulletin de la Société des
Etudes Indochinoises n°28 - 32

(2) Communication personnelle Jde P.S. DORE

(3) PIETRANTONI : art. cité

(4) Economic Bulletin for Asia and the Far East n°18. 1959.
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Vietnamiens, parfois concurrents, de méme qu'entge les riches Lac et les

Chinois.

Paksé entretient des rapports &conomiques trés Etroits avec
la Thailande puisque la majorité des produits manufacturés transitent
par Ubon. Les échanges avec le nerd du pays, Savannakhet et Vientiane
sont moins développés et 1l'on peut noter que les rapports avec le
Camhodge, malgré la route nationale sont négligeables. L'ouverture sur
la Thallande s'est accentude avec l'interruption fréquente des communi-

cations routiéres avec Vientiane du fait de la guerre et des embuscades.

Le marché représente 1l'institution cocmmerciale la plus impor-
tante et permet de mesurer le caractdre régional et non urbain de 1l'or-
ganisation sociale lao. Le fleuve est le moyen d'échanges et de commu-
nications &conomiques et culturelles privildgié,plus que le réseau routier
relativement développé de la région. La densité@ des villages le long
des berzes du M&kong est extrémement forte et c'est 13 que les Lao de
Paksé ont leurs familles d'origine , leurs relations, leurs partenaires
ou clientéles. C'est ce qui explique peut €tre la provenance souvent
rurale des fortunes lao en ville et la circulation constante entre les
villages et Paksé a 1'occasion des fStes, des marchés, de visites de

parents etc...

Si le fleuve constitue le premier facteur &cologique, le
moyen de communication lao par excellence, il faut préciser qu'on reléve
des foyers de peuplements tr&s localisés, donc des zones d'&changes
économiques ou culturelles assez précises pour étre définies,; car elles

sont discontinues.

En amont de Paksé 1'influence de la ville s'arréte 3 une
vingtaine de kilométres, au-deli les villaces sont rares. Il en est
de méme en aval, oll entre Paksé et Bassac la circulation est intense
et le peuplement trds dense. Entre Bassac et Khong les villages
sont peu nombreux et les mod@les culturels lao moins bien implantés.
C'est dans cette zome que se situent certains villages montaenards
fixés par les Siamois dans la vall&e, et aussi que circulent les
troupes communistes vers le Cambodge. Aucun fonctionnaire ne s'y

aventure. Cette implantation géographique inépale des Lao et de leur
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culture sur le territoire, est un facteur important dans le cadre
des rapports avec d'autres groupes ethniques comme limite spatiale
d'un type d'organisation ethnique. Hors du Mékong, voie privilégige
des Lao c'est la route entre Paksé et Paksong qui constitue 1'axe

de communication le plus utilisé.

Avant d'aborder la nature de ces communications, nous tente-
rons de définir le rdle de Paksong comme ville du plateau aprés Paksé,

ville de 1a wvallée.

A propos du plateau des Bolovens, H. MAITRE écrit : "Ce
splendide plateau, l'un des plus élevés de 1'Indochine méridionale,
s'élave entre les vallées de la S& Don qui le contourne au nord et 3
1'ouest, et la S& Khong qui le ceinture au Sud Est. (1{1 Situé 3
1000 m d'altitude Paksong doit son importance & la présence des
Frangais qui y trouvdrent un climat presque "métropolitain", tant par la
fraicheur de la température en saison séche que par le régime des
pluies qui permet la culture de légumes et de fruits européens. C'est
en outre un point facilement accessible de Paksé et il est situé en
plein territoire montagnard, puisqu’'il s'agit de 1'habitat traditionnel

des "Kha Bolovens" de la littérature coloniale,aujourd'hui appelés les

Laven.

De plus la terre roure du plateau des Bolovens offrait des
perspectives pour des plantations tr@s variées selon 1l'altitude du
terrain. Certains planteurs frangais ré&sident encore & Paksong oi
ils se sont marids. Cette création quasiment frangaise explique
certainement le fait que les Lao n'y furent jamais tr@s nombreux,
moins encore qu'i Attopeu ou 3 Saravane. Le préjugé défavorable
dont les Montagnards sont 1'objet, le milieu &cologique différent,
expliquent cette désaffection relative qui limite la population laoc.
Celle~ci est constituée par les fonctionnaires peu nombreux, les
militaires du camp, ainsi que par des individus marigés A des Vietna=-

miennes ou Laven. Ils entretiennent un monastére et un bonze gueris=

seur, métis frangais lao.

La ville est aujourd'hui plutdt un gros bourg,d'environ

800 habitants en incluant les abords immédiats. La composition de cette

s s e s o s s S

(1) H., MITRE : ou. cité. p. 33N.
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population est difficile 3 préciser en 1'absence d'enquétes sur ce
sujet. Nous remarquerons simplement les traits généraux confirmés

par des observations personnelles répétées.

Une forte minoritéd vietnamienne habite aujourd’'hui Paksong
et 1'on reldve des mariages entre Lao et Vietnamiens, extrémement rare
dans la vallée. Les Vietnamiens s'adonnent aux cultures maraichéres et
au petit commerce, dont ils partagent le monopole avec des chinois
pauvres, en général cantonnais. La présence d'un hopital, installé par
1'aide américaine et tenu par un personnel philippin, attire de
nombreux Montagnards, dans cette région oli le paludisme s&vit 3

1'état endémique.

Paksong semble avoir jou&, 3 une époque récente, le role de
marché de tous les habitants des villages voisins. A une plus vaste
dchelle, la présence de pistes pratiquables par les véhicules rudimen-
taires qui font office d'autobus, permettait des Echanges avec tout le
plateau et particuliérement Saravane et Houel Khong. C'est ainsi
que de nombreux Montagnards ont pu découvrir des objets manufacturés
qu'ils utilisent couramment aujourd’hui, et qui leur sont devenus
nécessaires. La ville a certainement perdu une grande part de son rOle
de centre commercial depuis que de nombreux Montagnards se sont

installés plus prés de Paksé.

C'est pourquoi 1'on peut considérer que la route de Paksé
3 Paksong est, pour les ontagnards duc plateau, comme pour ceux qui
sont dispersés le long du parcours, un canal économique et culturel

au méme titre que le ™&kong pour les Lao.

Paksong offre le cas rare d‘une culture déplacée de son
terrain traditionnel. Ce "melting pot”™, enclave lao en territoire
nontapnard est plutdt l'exemple 4'une "folk culture" pratiquée par
des individus métissés ou des groupes en voie de changement socio=
culturel. La laocisation qui touche les Vietnamiens, les Chinois
méme, sans parler des importants villages javen voisins, est 1'image
d'une culture trés ambigile oii les Chinois sont bouddhistes et ol les
Montagnards ccnsultent 3 1'hopital ; tandis que les Lao vont voir
un bonze guérisscur d'origine frangaise. Il serait fallacieux de

prolonger cet apparent paradoxe au-deld de la vérité stricte qu'il
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exprimemais il semble que 1l'on touche ici une des marges de la culture
lao, au point ol elle tente d'assimiler, d'intégrer, en s'adaptant dans
une certaine mesure A un environnement &tranger, au risque de perdre
un peu de son orthodoxie, de ce qui en fait un élément d'identité

ethnique.

C'est pourquoi la population laven qui entoure la ville
représente un cas particuliérement intéressant de changement sans
. . . ey. - - .
conflit, celui-ci ayant tieu 3 1'8poque des Francais sous forme de

révoltes messianiques (1907-1910 et 1935).

Nous reviendrons ultérieurement sur le cas particulier des
Laven, mais dans 1l'immédiat il nous faut décrire la route entre Paksé

et Paksong, comme terrain de rapports inter-ethniques.

Nous avons déjid relevé 1'importance &conomique du courant
d'échanges entre le plateau des Bolovens et la ville de Paksd. Cette
voie de communication qu'est la route entre la vallée et le plateau
pourrait apparaitre comme un cadre simpliste ou abstrait si 1l'on ne
recensait plus de 20 villages de groupes ethniques divers, presque

tous mcntaganards, sur les 5C km du trajet.

Pour le chercheur interessé par les rapports inter-ethniques,
cette unité, si elle est apparemment artificielle, apparalt néanmoins
comme une aire privilégiée qui reprédsente avec une variété extreéme,
toutes les formes de contacts inter—ethniques, et de changements.

Cette diversité des modes d'adaptation des différents villages, 3
leur environnement socio-culturel, interdit d&s l'abord, les hypothéses

hatives sur le contact des Montagnards et des Lao.

I1 parait nécessaire dans un premier temps de trouver un
ordre possible pour présenter les différents villages.

Nous avons d&j3 &voqué les migrations de population dues
i la guerre. La route offre un &chantillon de ces populations dont
1'installation s'étend sur une vingtaine d'années. Cette dimension
temporelle permet une premiére distinction entre les ré&fugiés récents
et les habitants anciennement installés dont le caractdre de réfugiés

s'est estompé aprés 20 ans d'adaptation et d'inté&gration plus ou moins
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réussie dans ce nouveau milieu (1). C'est pourquei, si 3 1'exception des
Lao et d'un village de Phu Tai ; tous sont des Montagnards, les

habitants sont trés différents d'un village 3 l'autre selon la date

de leur installation.

Si 1'on ajoute 3 cette variation temporelle, une grande
diversité de groupes ethniques, puisque 1'on reléve dix groupes
différents, on voit immédiatement le caractére presque expérimental
de cette aire, en ce qui concerne la question des rapports inter—
ethniques. De ce foisonnement de cas particuliers nous tenterons
d'extraire quelques cat@pories simples de présentation, visant uni-
quement 3 1'intelligibilité de 1l'aire &tudie, qui est l'axe de la
route, et sans préjuger du contenu ni de la forme des rapports qui

s'y déroulent.

Du km 21 & Pakéong9 soit dans la partie la plus &levée de
la route se sont installés des villages dont l'implantation est
ancienne. Elle varie de 12 i 20 ans. Ce fait s'explique aisément dans (2)
la mesure ol les Montagnards y trouvent un climat plus proche de celui
du plateau. Les bords de la route dtant il v a 20 ans, trés peu peuplé,
il parait nnrmal que le choix portdt sur un miliex proche de celui

que quittaient les émigrants.

Un autre trait commun de ces villages réside dans leur
caractdre souvent pluri-ethnique. C'est dans cette partie de la
route que l'on reléve la présencevde Lao, nombreux (60 Z 3 Ban Hitou)
de Vietnamiens, et aussi de villages groupant trois ou quatre ethnies,
tel ce village du Km 30 ol 1l'on recense des Laven, des Lao, des
Alak ; ou Ban Hitou au km 35 ofi Lac et Laven sont les deux groupes
importants. Le caractére pluri-ethnique de la population ne peut &tre
affirmé dés 1'origine et il semble qu'il s’agisse plitot de
vagues successives de populations différentes, qui coexistent, les
Laven étant les premiers occupants et les plus nombreux. Ban Hitou
au km 35 est un village pluri-ethnique ol s'excerce une forte in-
fluence lac tant par 1'importance de la population que par la culture.
Dans cette aire, les Laven sont en majorité, mais ils sont dispersés

dans plusieurs villages sauf aux abords de Paksong ol ils sont
TTS-BE_EZQbreuses contradictions existent entre les documents administra-

tifs et les informateurs. Les dates avancges ici correspondent plus & 17
jnstallation de la population actuelle du village, qu'3d l1l'existence de
celui-ci comme unité pollthue souvent presentee comme plus ancienne par
1'administration lac. Le termef'village™ signifie ici la population villageoise.
(2) Ces chiffres expriment la date d'installation des habitants actuels,

car plusieurs villages (unité@ politique) remontent 3 une &poque antérieure.
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"chez eux". Ban Hitou est un gros village de soixante maisons, 33
stant occupées par des Lao et 27 par des Laven. Le chef du village est
Lao. La culture du café est ici pratiquée 3 une &chelle commerciale,
car la terre rouge des Bolovens convient particulidrement bien. Le
café, séché au soleil, est ensuite descendu en sacs a Paksé ol il
est torréfié. Les plantations de café utilisent une main d'oeuvre
saisonnidre trés instable, provenant des villages voisins. Le travail
sur les plantations procure un revenu fixe et régulier aux Laven. Dans
les autres groupes ethniques il répond 3 des nécessité@s passageres

et ce sont donc surtout des Laven qui fournissent ces prestations de
travail et en tirent un gain monétaire comme employés. Les plus
pauvres parmi les Vietnamiens de Paksé se livrent parfois 2 cette
occupation au moment de la cueillette.

En dehors de la culture du café, Ban Hitou est remarquable
par 1'importance de son monastére (vat). Il est richement dot& et une
plaque dresse la liste des principales personnalités locales qui ont
participé aux dépenses de 1'édification, avec le montant de la somme
versée. Les donateurs sont des Lao de Pakséd, de Paksong, ainsi qu'a
un moindre degré des villageois environnants. La bonzerie accueilles
quinze personnes et le supérieur occupe un rang €levé dans la hiérar-
chie bouddhique. Tous les religieux sont lao. Le mcnastére est
entouréd de nombreuses stéles fundraires ol sont conservés les cendres
des morts pieux, et suffisarmment fortunés pour financer le monument.
On peut dire qu'il s'agit d'un vat égalant en importance celui d'un
village de 1la vallée. La décoration se situe au~dessus des standards
courants en ce domaine.

Cette appréciation des "signes extlrieurs de richesse” comme
éymbole de statut peut paraitre4§ premidre vue,insuffisante pour carac-
tériser le bouddhisme. Elle sera précis@e et motivée ultérieurement.

Ban Hitou apparait comme le point de la route oli 1'influence
lao est la plus forte car c'est le seul village ol les Lao sont la
majorité et ofi ils disposent 4'un revenu commercial assez important
avec les plantations de café. Il faut signaler que certaines de celles-—
ci appartiennent 3 des Chinois de Paksé qui emploient des "intendants"

lao.
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Du km 14 au km 21, sur les premiers contreforts du plateau,
nous relevons des villages oii un seul groupe ethnique est nettement
majoritaire (quand il n'est pas seul). C'est dans cette zone que s'est
plus particuliérement déroulée notre enquéte. L'implantation de ces
villages remonte 3 5 ou 10 ans. Les différents groupes ethniques ont ici
tendance 3 se rassembler dans une méme unité&, ou bien & vivre dans des
villages rapprochés. Les Lao ne résident pas dans cette partie de la route,
sauf en compagnie des Laven (km 14) et des Phu Tai (km 16) mais en

nombre trés limité&, moins de 10 Z de la population du village.

Le village situé au km 14 est exclusivement Laven, d 1'ex~
ception de quatre familles lao et de trois maisons de Ngéh. Ces derniers
sont 1iés par des rapports de parenté avec les Ngé&h habitant au km 11.

Ils occupent une position marginale car ils sont tré@s peu nombreux, pro-
testants et installés depuis peu de temps. Les quatre familles lao
commercent entre Paksé et le village. Les 36 maisons restantes
appartiennent toutes 3 des Laven, et le chef du village est lui-méme

un Laven.

Le monastére bouddhiste entretenu par les dons et le travail
des villageois abrite un bonzegpyeijet deux novices. Ce village se
signale par 1'importance qui est accordée aux plantations d'ananas. La
culture de ce fruit passe, ici, avant celle du riz, comme culture
commerciale destinée au marché de Paksé. Il ne s'agit pas toutefois
d'une monoculture compléte. Cette culture est ailleurs annexe, ou

~complémentaire. Ce village est peuplé par un groupe ethnique nettement
majoritaire. L'installation du village remonte 3 10 ans soit une

durée moyenne dans notre échelle. Dans cette zone, encore plus qu'ailleurs
chaque village constitue un cas particulier d'adaptation 3 1'environnement
écologique et culturel. Ainsi,le village Lavé du km 19, fera l'objet d'une

tude plus détaillée dans le troisiéme chapitre, puisque c'est 13 qu'ont

[

[pA

té recueillis la plupart de nos matériaux ethnographiques.

La partie la plus proche de Paksé, se situe pratiquement dans
la valléde. Les ré&fugiés les plus récents, déplacé&s depuis moins de 5 ans
s'y sont installés (3 1l'exception d'une partie du village situ& au km 11,

dont 1'installation est plus ancienne). Dans ces villages réside en
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général un seul groupe ethnique issue d'un méme lieu i'origine. Les
Montagnards y créent des villages enti@rement nouveau 3 proximité
immédiate de Paksé., Seuls les Ngéh sont symptomatiques de ces réfugiés
trés récents dans le village que nous allons décrire (km 11).

Celui-ci malgré son caract@re exceptionnel dans cette zone
posséde un intérét tout particulier dans la mesure ol 3 groupes ethniques,
installés 3 3 &poques différentesil'occupent. Le village est constitué
par deux groupes d'habitations nettement sépar@es par un monastére
bouddhiste. Dans la premidre partie comprenant 57 maisons sont installés
des Souei (17 maisons) depuis huit ans environ, dirigés par un chef de
village Souel.

Les Alak réfugiés de Laongam qui occupent les 40 maisons
restantes ont leur propre chef de village depuis 18 mois. Ce village
double est bien séparé des 20 maisons du village pgdh réfugié de
Saravane qui se trouve ici depuis 6 mois seculement et entretient trés
peu de rapports avec "l'ancien village". Dans ce dernier, malgré la
présence de deux chefs de village,on constate une organisation telle
que l'on peut distinguer une seule unité villageoise, mais deux groupes
ethniques. Les Alak, aussi bien que les Souel entretiennent les deux
bonzes du monastére et les trois novices dont 1'un est Souel. Les deux
communautds coexistent et vivent ensemble sans étre mélées dans la
mesure ol elles occupent deux parties distinctes du village et n'ont
pas encore &tabli de rapports matrimoniaux.

Les Ngéh, eux, refusent de participer aux offrandes
bouddhistes et entretiennent le minimum de rapports avec leurs
voisins pourtant immédiats. Ils sont,en outre, obligés d'aller d&fricher
leurs champs trés loin 3 1'intérieur ; les terres voisines étant v
appropriées et les rapports limités qu'ils entretiennent avec les Souel
et Alak excluant toute forme d'entr'aide. Leur refus de participer
aux offrandes bouddhistes est interpré&tZ comme une volonté de fermeture

SUY eux-mémes.

11 appara®t maintenant qu’entre la symbiose &conomique et
socio-culturelle que révélent les Laven, en particulier aux abords
de Paksong ; et 1l'isolement complet des réfugiés récemment installés

3 proximité de Paksé comme les Ngéh,se situe tout le contenu des rapports
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inter-ethniques. Entre le noment ofi un nouveau village s'installe
et celui ol il s'int8gre au milieu &cologique et culturel auquel il
est confronté se situe une longue période ofi 1'existence ethnique
du groupe peut s'affirmer, se nier selon les choix et les différentes
stratégies collectives possibles.
Ces choix sont souvent tr@s limité@s et sont en fait le
centre de notre théme d'é@tude, dans la mesure ol c'est par ces coix
que naissent et g dévelcppent les changements, que s'expriment les
compor tements collectifs des différents groupes ethniques en question.
Aprés 1'étude du cadre historique, géographique et local,
nous décrirons bri&vement le cadre existentiel dans lequel les rapports
interethniques se posent aux ré&fugiés et cela en terme de choix concrets.
Ces choix se posent d&s le moment de 1'installation

des réfugiés.

C. Naissance pratique des pressions et des choix

Nous envisagercns d'abord ces choix au niveau de 1'insertion
concréte des nouveaux arrivants dans un milieu &cologique qui n'est pas
le leur, en traitant de la terre et des problémes fonciers.

Nous entreprendrons ensuite de décrire les choix au niveau
des conduites collectives d'adaptation par ranport au milieu culturel
nouveau et &tranger, 3 travers des agents d'influence et des indicateurs

de participation et de changement comme les monastdres bouddhistes.

Lorsqu'ils arrivent, parfois en avion, i Paks&, ou auparavant
lorsqu'un village tout, ou partie, décidait ou &tait invité 3 se déplacer,
par ses propres moyens, ou en camions militaires, les Montagnards
réfugiés doivent chercher un lieu oii fixer leur village. Ils ne
s'installent jamais dans la vallée car la terre v est chére et déja
occupée. En outre les Lao apprécient peu le voisinage de populations
de statut inférieur. S'ils y sont acceptés c'est souvent 3 titre
individuel et au risque d'@tre accus@s de sorcellerie 3 la premidre
occasion et dé&s la moindre tengion. Le climat, le milieu &cologique de la
route des Bolovens, sont les plus adéquat pour une installation nouvelle.

La route de Paksong constitue en effet la niche &cologique la plus
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proche des plateaux 3 proximité de la vallge. Les communications sont
bien assurdes grice i la route et la terre est toujours accessible.

En bref, 17&tablissement y est possible car aucun obstacle infranchissa-
ble ne se dresse. De plus des Montagnards y sont installé@s ce qui
constitue un précédent aussi bien pour les Lao que pour les réfugiss.

Noue avons d&ja décrit 1'&tagement des villages; des plus
anciens au plus récemment installés du haut en bas du plateau. L'une
des premidres alternatives est de savoir si l'on construira un nouveau
village ou si 1'on s'installera dans un village déja implanté. Dans la
premidre hypothése, c'est tout le village ancien qui a émigré en fuyant
la guerre et doit se reconstruire,i 1l'exception des vieillards qui refusent
de quitter le territoire du groupe. S'il s'agit seulement de quelques
familles, la présence d'un parent sur la route, ou d'un ami dans un
village du m@me groupe ethniquejest un facteur déterminant qui incitera
3 s'intégrer 3 un village d&j3 constitué si cela est possible. Cette
intégration peut &8tre temporaire, comme une sorte de relais avant
1'installation définitive. Cette forme fractionnée de déplacement est
un trait scuvent observé lors de migrationms.

La route est bordée par une frange de terrain de cent métres
appartenant & 1'état lao qui peut la vendre,sauf dans des zomes
d'intérét stratégique, c'est-3-dire dans des lieux ol la végétation
permet les embuscades. Cette appréciation est laissée a la discrétion
des autoritéds militaires locales. C'est ainsi que de nombreux Lao, et
Chinois, poss&dent des plantations en bordure de la route, ou simplement
des champs de riz sur brlilis (hay). Dans ce dernier cas, une autcrisation
suffit car cette forme d'agriculture n'a pas la stabilité d'ume plan-
tation de café ou de bananes. C'est en quelque sorte, un simple droit
d'user de la terre et d'en tirer le fruit alors qu'une plantation 2 but
commercial suppose un droit de propriété complet.

L'intérét de résider au bord de la route s'explique par les
facilités de transport et de communication. Les nombreux taxis bondés
qui circulent entre le marché de Paksé et Paksong tramsportent quinze
3 vingt personnes toutes les demi-heures,ce qui laisse supposer qu'ils
satisfont un besoin réel. Il faut ajouter que les autorités administratives
ou militaires préférent le contrBle direct de villages implantés au

bord de la route 3 des villages dispersés et "caché". C'est pourquoi
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il existe trés peu de villages situés 3 1'intérieur des terres. La
suspicion dont les Montagnards sont naturellement 1l'objet s'accentue

alors et amdne trés vite des tracasseries administratives.

Dans un premier cas, les villageois achétent la terre sur
laquelle ils construisent leurs habitations. Les péres catholiques
assurent de la méme fagon la sécurité de leurs ouailles, en &tant
propriétaires du sol dans les villages catholiques. Les rapports
personnels interviennent 3 l'occasion, lorsqu'un individu achéte i un
fonctionnaire, la terre ol il construit sa maison, ou plus simplement
1'autorisation de le faire. Hormis ces cas peu nombreux, ol les réfugiés
disposent des capitaux nécessaires, il faut demander 1'autorisation ou
laisser 1'administration prendre 1l'initiative. Le village est alors sous
la protection des fonctionnaires., Il apperaft clairement que ce dernier
type d'implantation n'offre aucunes géranties aux Montagnards. Il entralne
des rapports qui sont 1'amorce de tout un processus de dépendance. Il
permet enfin un contrdle plus facile.

L'argent reste le meilleur moyen d'échapper 3 ces tracasseries.
A défaut, les autorités attendent 1'expression d'une bonne volonté tacite,
en &change de la protection et de 1'aide qu’elles dispensent aux réfugiés.
Cette aide, en majorité d'origine internationale, est constituée par
des distributions de riz, d'cutils, de couvertures... dans les seuls

villages installés par l'administration. Les autres n'y ont pas droit.

Les maisons construites, il faut défricher le terrain 3
cultiver et cela pose des problémes plus faciles 3 ré@soudre, sauf si
un village existe déjd au voisinage. Dans ce cas, les derniers arrivants
devront s'avancer 3 1'intérieur des terres pour s'approprier la terre 3
cultiver, car les villages voisins occupent déji les terrains les plus
proches de la route. Le probléme de l'eau se pose parfois, bien que des
pompes soient dispersées le long de la route. Les Lavé du km 20, 1'un
des rares villages{situé en retrait de la route, durent attendre pendant
plusieurs mois 1'autorisation de s'alimenter en eau dans la plantation
voisine appartenant 3 un Lao. Tacitement, cette aide consentie est ume
forme d'allégeance non formulée et exprime un rapport global de dépendance

i laquelle les Montagnards se soumettent plus ou moins selon les cas.
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Les problémes d'organisation fonciére se révélent dans des
cas particuliers tré&s vari&s. Nous illustrerons ici le cas du village Ta

Oy situé au km 22.

/r

Catholiques
Lao~Laven
TA OY
—>
lm 22 k21
non catholiques x
x
loz 23 >—> — ¢ ¢
Ta Oy
Protestants

Mouvements de population vers les terrains cultivables.

Le croquis indique les mouvements de population vers les terrains
cultivables et leurs limites approximatives. Il apparait clairement
que lorsque les villages sont rapproché comme c'est le cas ici, des
problémes fonciers surgissent. Chaque village cultive des champs en aval
sauf les Lao du km 21 qui ont accepté que les habitants du village du
km 22 fassent leur riz en bordure de la route et i proximité de leur
habitat, contre une prestation de travail sur leurs propres champs.
Le marché s &té conclut et 1'autorisation est ainsi payée en travail
sous forme d'entr‘aide. En dehors de cet arrangement les habltants du
km 22 arrivés les derniers n'auraient eu pour seules ressources que 1l'ar-
riére de leur village,ol la topographie ne permet pas de nourrir tout
le village.

Chez les Lavé du km 19 la terre facile & cultiver est

moins rare et la population peu nombreuse.
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Mais les habitants du km 20 sont obligés de traverser la
route et une plantation lao pour cultiver leurs champs, 3 1'exception
de ceux qui ont la chance de trouver un peu de terre prés du village,
en direction du km 19. Nous constatons que 1'installation des villages
Montagnards réfugiés a lieu sur un terrain of ils doivent faire leur
place en s'adaptant i leurs voisins. Ils sont de meins en moins libres
de ces choix depuis que 1'administration intervient dans les implantations
et tente de contrSler 1l'ensemble de ce secteur. La pression exercée
est Economique sous la forme de distribution d'aides et de facilitds
diverses, Elle est ensuite politiqué et culturelle lorsque les villages
voisins renferment des Lao)ou des individus ou des groupes én'voie de

changements sociaux-culturels, sans parler de la présence militaire aux

environs des postes de contrdle.

Aprés 1'occupation d'un nouveau terroir, c'est au travers des
conduites collectives que s'expriment les choix des réfupiés,

Le milieu culturel des Lao environnants est neuf pour les
Montagnards et cette confrontation appelie des options. Le processus
général de dépendance, d8ji &voqué, se poursuit. Aprés avoir &été
tolérés, parfois accepté@s ou admis sur ce territoire lac, les habitants
du nouveau village sont redevables aux autorités civils et militaires.
Cette dette ré&sulte de l'autorisation regue ou de 1'aide matérielle

acceptée. La seule réciprocité accessible % ces villageois démwunis,
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consiste dans l'expression d'une bonne volonté générale. Celle-ci

inclut la coopération politique espérée par les Lao, et surtout un
désir d'intégration sociale et culturelle dont tré&s peu de groupes
ethniques &prouvent le bescin, 3 supposer qu'elle soit possible.

L'attente lao appelle une identification formelle aux normes
de la culture locale, d'abord politesse envers celui qui vous regoit, puis
i plus long terme changement social. Les pressions varies qui découlent
de cette attente visentl'organisation ethnique des groupes montagnards.
Elles s'exercent i travers les institutions lao telles que 1'armée, les
écoles, les monastéres bouddhistes, qui sont les principaux points d'appui

de la socidté lao et les lieux privilégiés ol se répandent les normes lao.

On reldve seulement trois &coles sur la route de Paksong,
pour vingt villages recensés. La pénurie d'enseignantsqui sévit dans
tout le pavs se double ici du peu de golit qu'éprouvent les instituteurs
lao, pour aller emseigner 3 des Montagnards. Le rdle efficace des
écoles est trd&s ré&duit. La langue laoc est déjid connue, et utilis@e dans
tous les villages, pour les communications avec 1'extérieur, parfois
entre groupes différents. Les écoles de monastéres, rares et &pisodiques,

ne sont pas suivies par les enfants montagnards.

L'emplacement des postes militaires est le méme que cekul
des écoles. La mission de surveillance qui leur est impartie consiste
3 contrdler les véhicules, et 1'origine des voyageurs, souvent sommairement
indiquée sur un papier par le chef du village. Sans ce "certificat de
résidence” un Montagnard en déplacenment est suspect. L'influence des
militaires s‘exerce dans les villages voisins oli ils recrutent de jeunes
soldats montagnards parfois agés de 14 ans, qui trouvent surtout 13 une
source de revenus. Le rdle int&grateur de 1l'armée semble assez ré&duit.
Les 12 hommes environ qui occupent un poste, ont peu de rapports
avec les villageois voisins. Ils sont invités i boire les jarres par
diplomatie et ces beuveries n'ont pas pour eux la portée sociale que les

-~

Montagnards accordent 3 leurs propres libations.

Les conséquences du voisinage aveec 1'armée sont surtout
pratiques. Comme dans la vallée, l'usage des veétements militaires, des
gourdes "made in USA", qui s'ajoutent aux objets traditionnels sans les

- -

supprimer, est trés rdpandu. Ces objets sont é&changés ou acheté&s 3 bas prix.
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On ne peut affirmer qu'il existe une influence de l'armée orientée de
facon différentielle sur tel groupe ethnique,car cette influence est
globale et elle s'applique i toute la société qui en tire des bénéfices
variables selon son statut. (Lorscue des paysans obtiemnent des
chaussures ou des chemises militaires, un riche citadin achéte une jeep
au quart de sa valeur). Ces séquelles socio—&conomiques de la guerre

sont trop connues pour qu'il faille plus insister...

Le monastdre bouddhiste est un &lément capital de l'orzanisa-
tion lao, comme nous le verrons. En 1957, selon les chiffres du ministére
lao de 1l'intérieur, 5279 religieux vivaient dans les 289 monastéres
de la province de Champassac, tandis gue 1'on en relevait 1144 dans les
1565 monastéres de la province de Saravane, et 425 pour 25 monastéres
dans la région d'Attopeu. S'il n'existe que trois &coles, onze monastéres
sont implantés sur la route et seuls les Ta Oy, les Lavé et les villages
récemment‘énstallés n'en possddent pas. En ce qui concerne les Ta Oy le
fait s'explique aisément car ils sont catholiques'ou protestants. Les
Lavé, quant 3 eux, pratiquent la religion traditionnelle avec les change-
ments limit8s que nous &tudieront hientdt. Nous décrieroms donc ici
le processus habituel par lequel un monast@re se crée sur la route de
Paksongz.

Dans la vallée, comme nous avons pu l'étudier par une enquéte
directe & Ban Nakasang prés de 1'ile de Khong, le monastére est le
fruit de la Aécision et du travail collectif des habitants qui 1'érigent
de leur propre initiative, et demandent ensuite une aide aux autorités
relipieuses ou administratives si les capitaux font d&faut; mais celle-ci
est toujours complémentaire. Les Lonzes eux-mémes, avec 1l'appui des
villaseois aménazent les différentes parties de 1'édifice. Il ne nous a
pas &té Jonné d'observer la création d'un monast@re sur la route de
Paksong, mais nous avons pu enregistrer la stagnation, voire la fermeture
d'un vat.

11 importe ici d'analyser les caractéres généraux de 1'implan-
tation des monastéres dans l'aire considérée. Nous avons mentionné
orécédemment 1'important monastére de Ban Hitou. La plaque commémorant
les mérites des donateurs révéle la faible participation de la contribu-
tion locale qui se réduit & 20 % environ. Les trois quarts de la parti-

cipdtion sont assurés par des étrangers au village et la moitié de ces



- 47 -

dons proviennent de quelques contributions particuli@rement importantes
qui sont le fait de personnalités connues et jouissant d'un grand presti-
ege dans la région. Ils sont donc dans une grande mesure les fondateurs

du monastére puisque la participation collective est faible,

On peut se demander si ce caract@re largement extérieur des
dons se retrouve dans les autres villages oli les constructions sont
heaucoup moins cotiteuses, le XEE.n'étant le plus souvent constitu& que par
des &lifices en bois, 3 toitures de tBles ou v3gétale, corme les maisons
des ha*itants.

Au km 21 oii 1'on reldve une autre construction en dur, comme
a4 Ban Hitou, les travaux d'édification se poursuivent depuis trois ans
et sont interrompus car les capitaux font défaut. Le vat reste donc dans
les anciennes constructions de bois en attendant une circonstance favo-
rable, nécessairement extérieure, car les revenus locaux ne permettent
pas un investissement sup&rieur. Dans tous les autres villages, le
monastére est plus modestement r&aligsé avec des matériaux locaux peu
coliteux, 3 1l'exception des tdles de la toiture. L'investissement villa-
geois est donc surtout une prestation de travail limitée. Méme dans ce
cas l'argent fait souvent dé&faut pour terminer ou aménager une partie
de 1'8difice. Ainsi au km 19, ol la statut du Bouddha a &été offerte.
par un commergant fortuné de Paksé, la construction a couté 50 000 kips
(500 F) mais il manque 50 000 kips pour la terminer. Il faut préciser
que dans tous les vats pauvres, les bonzes sont presque toujours des
Montagnards d'origine Souel, les religieux lao n'étant présent que
dans les trois ou quatre vats les plus importants de la région (Paksong,
Ban Hitou, km 35, km 21).

Les mémes problémes financiers apparaissent 3 propos d'une i s~
titution tré&s étroitement liée aux monastéres, il s'agit des f&tes

bouddhistes du calendrier religieux.

Ces fetes collectives annuelleslau nombre de six 3 huit selon
les villages dans la vallée, sont beaucoup plus rares et moins importantes
ici. Les monastéres les plus riches en organisent unepar an, et les
autres villages allongent cette périodicité 3 deux ou trois ans. Dans
ce dernier cas, l'initiative est souvent le fait d'un officier ou

1

propriétaire de plantation, 3 moins qu'il ne s'agisse simplement ¢'une

-~

aide qu'il consent 3 apporter contre du prestige.



Monastére lac (Luang Prabang)

Monastére d'un village alak (route de Paksong km 33)
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Ainsi s'expriment au niveau des institutions locales certaines
restrictions dues & des facteurs &conomiques, qui interdisent 1l'organisa-
tion d'une féte ou 1l'embellissement du monastére, parcevqu'il n'y a pas
assez de capitaux 3 1'intérieur du village. Les dons possibles pour les

‘villageois ne permettent pas de traduire en actes les conséquences d'une
option religieuse : 3 savoir la pratique du bouddhisme tel qu'il est
congu par les Lao.

Nous mentiomnnons ici la pratique dubouddhisme, car elle constitue
une part importante de 1l'attente des Lao 3 1'égard des Montagnards, et
pour ces derniers elle est la forme la plus compléte et la plus signi-
fiante pour exprimer une bonne volonté de coopération,ou une réponse

3 1'aide regue lors de l'installation du village.

Au niveau des choix pratiques que nous traitons ici, les options
extrémes sont les suivantes :

- -~

Si les familles refugiées sont intégrées i un village déja

<

~ -~

existant ou 1'influence lao est présente grace 3 une population lao

-

bien implant@e autour d'un monastére bouddhiste, la pression est assez

-

forte pour inciter les Montagnards 3 participer aux dons bouddhiques, ce
point précis étant 1l'acte premier qui matérialise 1'absence d'un refus

de coopération des Montagnards. Ce refus est extrémement rare et difficile
surtout si le groupe ethnique est isolé dans un village comprenant d'
autres minorités, chacune se trouvant en nombre trop restreint pour

ne pas subir de pressions. C'est 1l'une des raisons pour lesquelles
1'histoire du village et sa composition ethnique sont parmi les facteurs
les plus importants,qui am@nent et permettent telle ou telle forme de
changement.

Dans 1'hypothése oili tout un village se recrée, ou s'il
s'intdgre 3 un village de méme origine ethnique déjid installg, les
stratésies ou les choix possibles sont plus larges selon les ressources
dont dispose la communauté. Ces ressources sont &conomiques mais
aussi socio-culturelles. Le groupe est capable ou non d'opposer une
réponse efficace aux pressions cu'il subit, par une organisation
ethnique rarement compléte,mais &ventuellement utilisable. Cette
organisation esd%arement compléte car le déplacement a rompu

le contact avec un espace traditionnel dont 1'importance est capitale.
Y D P



Mais devant une situation donnée tel groupe choisira telle
alternative en utilisant un élément particulier de sa culture, alors
gu'un autre oroupe subira les pressions culturelles des Lao, parce
qu'il ne dispose pas, ou n'a pas su trouver dans son propre patrimoine
une réponse, une d8fense, une échappatcire aux modéles lao pronceds
comme une alternative premidre entre la harbarie des aborigénes et la
civilisation lao thale.

Il apparait clairement que ces premiers choix collectifs se
situent dansie cadre des rapportsinter-2thnicues avant de s'exprimer
aprés plusieurs années de résidence par des changements sociaux et
culturels.

I1 faudrait ici citer tous les villages de la route pour
illustrer ces choix. Cette Jdescripticn, outre qu'elle serait fastidieuse,
supposz un cadre intelligible ofi apparaitrait 1'opposition globale

3 1'intérieur de laquelle s'exprimenties rapports entre Lao et Montagnards.

Au terme de 1l'étude de ce cadre histerique et local, il
apparatt que l°histoire révéle une tendance constante des populations
des valldes 3 entretenir des rapports stables d'abord commerciaux puis
culturels avec les groupes proto-indochinois. Les Montagnards ruinent
ce réve de stabilitd qui n'exclut pas une tendance 3 la domination, par
leur capacité 3 se retirer dans des régions montagneuses ol ils scnt
en paix.

N°avant pas les moyens d'imposer une domination durable,
un certain équilibre ee crde autour des centres commerciaux des plateaux
qui expriment une symbiose embryormaire.

En perdant leur capacité de fuite et d'isoclement avec la guerre qui

sévit depuis 30 ans sur les plateaux, les Montagnards perdent leur
principale protection contre la Aomination cela au moment méme ol les Lao,
de jeume &tat natiomal deviennent un &tat contegsté, un lieu de conflits
internes, et voient leur lépitimité remise en question.

Les Lao pressds par le Pathet Lao cherchent dans les mimorités,
des alliés 3 soustraire & 1'emRemipossible. Les Montagnards quant 3 eux
sont pris entre deux feux, d‘autant plus viclents que les lLao subissent
des attaques communistes de plus en plus fortes. Les pressions militaires
et politicues subies par les Lao, se transmettent en chaine en direction

des Montaznarls, sous forme politique et culturelle.
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En présentant la route &tudiée comme un terrain privilégié
de rapportsinter-ethniques, nous avons tenté d'y souligner 1'abondance
des mat8riaux, la variété des cas locaux, qul supposent un cadre

d'étude limité pour &viter un survol inefficace.

En décrivant briévement la naissance pratique des pressions
aux changements et des choix, nous avons voulu exprimer le caractére
concret et quotidien des problémes traités qui,s'ils prennent nécessai-
rement une forme abstraite pour @tre intelligibles dans le cadre de
cette &tude, n'en sont pas moins réels.

Ce passage nécessaire 3 une mise en forme théorique apparalt lorsque

1'on constate : tant par le passé que sur le terrain actuel, que les
rapports inter—-ethniques résultent de la mise en relation et des
interactions de deux types d'organisation ethnique , celle des habitants
de 1la vallée, les Lao-thai, et cells des Montagnards des plateaux,

les Proto-indochinois.

C'est pourquoi notre analyse portera désormais sur les éléments qui

constituent ces deux types d'organisation ethnique .
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"...we come to understand the qualities of

"tribe A", only when we measure these qualities against their

antithesis in "tribe B" (1)

Le chapitre préc&deant, nous a permis de présenter un cadre
historique et sociologique. Il ncus faut maintenant définir, aprés le
décor, les modéles de référence des acteurs et les valeurs dont ils
se réclament. Nous le ferons en précisant tout d'abord le niveau
méthedclogique de cette analyse, et les concepts opératoires.

- -

T.’allégeance déclarée 3 un mod3le est A la base de 1'identitd
ethnique et c'est nourquci la d&finition de ce mod&le n'est pas le
résultat d'une démarche descriptive et analytique, mais bien plutdt
le produit de concepts, d'hypoth@ses, qui seront appréciés selon leur
capacité 3 expliquer de manidre satisfaisante ou non les problémes
rencontrés dans la réalitd. Une telle méthode se jugé éviderment sur
ses résultats &ventuels, sur sa cohérence interne et non surla
précision, ou ie détail des affirmations théoriques qui ne visent
pas 3 décrire une réalit2, i la mani8re d'une photographie, mais 3
tenter de 13 rendre intelligihlie. I1 n'y 2 13 aucune exclusive mais
seulement un choix méthodologique. Le groupe ethnique tel qu'il est
ici envisagé ne se d3finit pas par la prZsence d'une culture
suf un territoire, mais copme une unité de relations. Ces relatioms,
ces interactions, résultent de catégories prescrites d'identification
qui s'expriment par des signes d'identit&. Lz notion de culture a
souvent &té congue 3 partir de l'emsemble des moyens spécifiques
dont dispose un groupe particulier pour s’adapter 3 l'environnement,
c¢'est~a-dire pour l'humaniser. Il en r&sulte parfois une tendance
a ériger le sroupe eh un isolat d'harmonie locale qui s'oppose 3 ce qui
est étranper et doté d'ume autre culture. La culture ainsi isolées suppose
pour se perpétuer des relations peu nombreuses avec l'extérieur, afin de
ne pas perturber 1l'adaptation presgue idéale difficilement acquise.
Cette adaptation est invoquée comme unm lien entre les circonstances
dcologiques qui sont naturelles et les traditions du groupe qui sont
culturelles. Il est facile d'ern déduire que le agroupe ethnique se
définit par la présence d'une culture sur un territcire. C'est de cette
perspective que procédent implicitement, nombre d'études passées sur
1'acculturation et l'ethnohistcire. (2)

(1) E.R. LEACH Y ouvr. cité 1954 p. XV. )
(2) E.R.LEACH note In most cases an acculturation study turns out to be

the analysis of the swapping of particular traits between particular
isolate cultures over a particular historical period of time".Quy. cité

1954. p. 284,
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En considérant avec F. BARTH (1) le groupe ethnique comme une unité
de relations, le contact culturel devient un rapport inter - ethnique
qui met en présence non plus des traits culturels sans ordre; Barth
parle du "fatras culturel"; mais des comportements organisés et cohdrents.
I1 en résulte que la ré&duction des différences culturelles lors
des contacts entre deux groupes n'est pas nécessairement liée 3 une
réduction de pertinence de l'organisation des identités ethniques.
I1 s'agit moins de découvrir des syncrétismes ou des emprunts que
d'analyser les rapports qui en définitive permettent de savoir pourquoi
telle conduite est admise et telle autre est rejetde, ou encore pourquoi
tel comportement nouveau se révéle plutdt que tel autre.

Le groupe ethnique est un type d'organisation qui repose
sur des facteurs d'identité et l'existence d'une frontidre. Celle-ci
organise les comportements et les relations, en méme temps qu'elle
définit un terrain de coopéfation ou d'inclusion et un terrain
d'exclusion. Une telle dichotomie permet la persistance des signes
d'identité et des structures d'interaction. Certaines zones de 1' orga-
nisation ethnique permettent le contact, d'autres 1l'excluent,et le
groupe ethnique subsiste s'il persiste 3 exprimer des différences si-
gnifiantes de comportement. G. et M. WILSON annoncent une télle démarche
lorsqu'ils &crivent : "Relations in society have a positive or cultural
content and a negative or structural form" (2). Les rapports inter-ethni-
ques appartienment 3 ces dernidres relations limitées par des exclusives,
des mod&les, des catégories. Les relations sont rendues possibles par ces
linites mémes. Il s'agira donc d'anaiyser ici, les cat@gories ethmniques qui,
selon Barth, forment un contenu organisationnel qui peut prendre des ‘
formes diverses dans des systdmes socio~culturels différents.

Toujours selon BARTH (3), le terme de groupe ethnique suppose
une vue antérieure, précongue, de ce que sont les facteurs signifiants
de la génése, de la structure et de la fonction de ces groupes. Notre
propos sera de chercher dans les groupes ethniques qui nous councernent
des éléments signifiants, des différences globales, des oppositions, qui
nous permettent de définir deux types d'organisation ethniques. Ces
deux types sont constitués i partir des traits pertinents par rapport
i notre perspective. Aussi ne visent-ils pas 3 dé&finir une réalité compléte

de manidre d&taillée, mais simplement 3 proposer une méthode permettant

——— " o v

(1) F. BARTH : ouvrage cité. ) o o »
(2) G. et M. WILSON : _The analysis of social change. Cambridge. k&&dition 19€Y p.-

(3) BARTH Ouvrage cité.
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d'abord de comprendre les rapports inter—ethniques, ensuite d'expliquer

les cas concrets relevés dans le troisiZme chapitre. Dans une telle
perspective certains &léments sont nécessairement privilégiés s'ils

sont jugés plus explicatifi, La limite de ce genre de sélection est la contre
vérité. En decld de cette limite, le droit 3 1l'hypoth&se scientifique

est ouvert, tant que celle-ci ne se prend pas pour la réalité elle-méme

et se contente d’'essayer de l'expliquer. BARTH écrit (1) : "What is

recuired is a combined theoretical and empirical attack : we need to
investigate closely the empirical facts of a variety of cases, and fit

our concents to these empirical facts so that they elucidate them as

simply and adequately as possible, and allow us to explore their
implications". Les alternatives qui s'imposent aux réfugi&s montagnards

ne prennent leur sens que si 1'on définit les mod@les extr@mes entre
lesquels cnt lieux les choix. Collaborer ou non, ré@sister passivement

ou avec arrogance, accepter ou pas d’entretenir les honzes par des offran--—
des, toutes ces conduites s'expliquent par référence au sens que peut

leur préter le groupe. Ce groupe lui-méme est porteur de standards de
valeurs, d'orientations, qui s'expriment dans 1l'organisation ethnique

comme modéle de conduite collective . Nous ne chercherons pas ici &
définir un "groupe de référence” selon i'expression de Turner, mais,
plutdt un modéle d'organisation de référence. Nous pouvons ici citer
BAILEY (2) qui précise "An analysis of this kind makes sparing use of
case material, and we are presented not with the actors, but with the

system, or structure,which we assume governs all their actions".’

Si les modé&les util$és ne sont pas la rZalité elle-méme, ils
sont néanmoins concrets dans la mesure od il s'agit de présenter les
&léments d'un type d'organisation ethnique, un peu & la maniére dont
est constitué un'portrait robot".

Les traits cités emrpruntés aux auteurs qﬁi connaissent ces
populations sont des lieux communs pour le spécialiste, tant pour la
plupart ils sont indiscutables. Ces caract3res ethniques n'ont pas non
plus 3 @tre prouvd, au niveau général cui est le notre ici, puisque
notre propos n'est pas de prétendre leur denner une vie propre, ou
une réalits.

(1) BARTH :Ouvrage cit& p.10.
(2) BatipTry Tribe, caste, and nation. 1960. p. 14. Manchester.
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Les types d'organisation ethnique sont donc ici des modéles
concrets mais généraux qui sont 1l'arridre plam, ou le décor sociologique

dans lequel prenment un sens les actions et les problémes trait@s dans

le 'trosidme chapitre.

A) Le type d'organisation ethnique des Montagnards

En évoquant les déplacements des groupes montagnards dans
1'histoire, nous avons vu comment ils furent amenés 3 occuper des
niches 8cologiques difficiles 4'acc&s ol les habitants des vallles ne
s'aventuraient pas. Les Montagnards des plateaux, ou des parties 1és
plus en amont des affluents du Mékong trouvaient dans ce cadre une
protection naturelle contre les pressions militaires et commerciales.
C'est pourquoi 1'influence culturelle des Lao thai ne dépassa pas la limi-
te des centres d'échanges commerciaux les plus avancés.

L'occupation de ces niches, terroir d'un groupe ethnique
suppose deux remarques complémentaires. La premigre d'ordre démographique
consiste 3 remarquer avec F. BARTH (1) que 1l'exploitation d'une niche
dans un territoire améne des limites démographiques précises au développe-
ment du groupe. Ces limites proviennent des ressources restreintes que
1'on peut tirer d'un terroir peu &tendu. EAILEY (2) note de méme 3
propos des Konds "One necessary précondition of the tribal political

structure was appropriate ratio between population and land within each

community®.

Les techniques asricoles utilisées par les montagnards donment
i cette limite démographique un caractére plus évident. En effet la
pratique de la riziculture sur briilis, suppose de loncues périodes ol
1a terre doit 8tre abandonnde, le rendement décroissant d'année en année.
§'i1 faut laisser la terrc tous les quatre ans (durée moyenne d'exploita-
tion d'un champ) pour la laisser reposer une vingtaine d'amnées avant
Qu'elle ne soit de nouveau cultivable, si ocutre ce facteur de temps il
faut défricher une nouvelle partie de 1l'espace disponithle, on voit
aisément quelles limites le milieu &cologique impose au développement
démographique du groupe qui doit se nourrir. L'influence conjupuée de
1'écolozie et de la technique agricole utilisée offre ainsi une explica-
tion possible de la faible taille des groupes ethnicues montagnards

(1) PARTH Ouvrage cité.
(2) PAILEY. Ouvrage cité. p. 90.
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dans la région qui nous occupe. La notion d'un équilibre relatif entre
1'homme et son milieu prend ici tout son sens, corme limite absolue

en fonction d'un outillage ou d'une technologie domnée (1). L'échelle
de 1'organisation ethnique ainsi délimitZe;, on peut se demander sous

quelless formes sociales elle se concrétise.

L'organisation politique est 1l'aspect le plus mal connu des
Montagnards du sud Laos. Si 1l'on rel@ve des traces d'organisation politi-
que dans les récits des Ta Oy, ceux-ci se référent tous 3 un passé dont
une guerre nous sépare. L'accds 3 ces &ructures politiques est donc
extrémement fermé.Plusieurs monographies ont &té €crites sur ces régions,
mais on ne possd&de pratiquement pas de documents concernant une organi-
sation ethnique plus vaste cue le groupe villageois. En l'absence de
telles informations on ne peut que conclure 3 un extréme morcellement
ou 3 une sorte "d'individualisme villageois" qui n'est pas trés
convaincant. Les rapports entre villages sont certes nombreux, mais
aucune organisation structuréde comme celle des M&o ou des Kachinn'apparait.
On peut penser que les tribus de parler mon-khmer s'opposent sur ce
point avec les tibeto-birmans du nord car ici 1l'organisation socio-
politique si elle est segmentaire est aussi égalitaire.

Le village est partout l'unité locale premisdre. Ces villages,
en nombre restreint, habités par des hommes d'un méme groupe ethnique
se partagent la niche 3 cultiver et sort souvent séparés par des distances
assez longues d'un village 3 1'autre puisqu'il faut prévoir de nouvelles
terres 3 défricher. Chaque village est un micro E&quilibre dans 1'&quili-
bre zlobal trouvé pour tout le groupe. Précisons que cet &quilibre
est essentiellement &cologique et relatif.

Les rapports 3 l'intérieur du village accordent une large
part 3 la parenté (2. En dehors de ce facteur, 1l'organisation sociale
fait intervenir le pouvoir régulateur des génies. Ces génies, qui sont
pour une grande part des esprits de la nature, exercent un pouvoir
régulateur dans la mesure ol ils causent les maladies et les dé&sordres,
mais peuvent les guérir lorsqu'ils regoivent les sacrifices appropriés.

Le pouvoir juridictionnel qui appartient aux anciens parlant au

nom des ancétres ne qualifie pas réellement un statut, encore moins une
s}) Sur les probllmes de 1'agriculture sur briilis voir G.CONDOMINAS :
Nous avons mangé la for@t" ~ Paris 1957
H.C. CONKLIN : Hanunoo agriculture - FAO Rome 1957

N

K.G. IZIKOWITZ : Lamet. Hill peasants in french Indochina. Goteborg 1951

(2) G. CONDOMINAS. ouv. citd. 1957.



hiérarchie. En 1'absence de celle-ci les in&galités individuelles pro-~
viennent plus de la chance avec les zénies que de statuts prescrits
absents.,

Les inégalités qu'on peut observer proviennent des capacités
individuelles et familiales, du travail, de 1'3ge. Mais aucune de ces
hiérarchies ne présente un caractdre institutionnel marqué, et ne donne
naissance 3 une position de droit. L'acquisition de cette dernidre
provient des actions et du prestige qui peut en résulter pour un indivi-
du ou une famille.

La stratégie avec les génies est au centre des préoccupations
individuelles comme elle l'est au niveau collectif en terme d'é@quilibre
avec les forces supérieures : ancétres, génies de la forét environnante,
du riz, de la riviére ; en bref c'est une sorte d'écologie surmaturelle
qui nous raméme & un &quilibre, toujours instable, mais toujours recher—

ché, comme une harmonie nécessaire i la vie (1).

Le rituel et la parenté interviennent aussi dans les &changes
économiques. Avec la part ré@servée aux &échanges commerciaux, avec les
Lao thai par exemple, celle destine aux dépenses sacrificielles qui
est bien séparée, nous voyons en oeuvre une forme multicentrique
d'économie selon l'expression de POHAIUNAN (2). Ce fait est sanctionné
par l'absence d'une monnaie unique, reconnue comme &talon de valeur.
On peut rapprocher 1l'absence de monnaief, d'une relative absence de surplus

résultant de l’éiuilibre précaire déj3 mentionné.

I1 ne peut ¥y avoir de surplus importants car 1'organisation
du travail vise essentiellement 3 assurer les besoins, mais il arrive
nécessairement qu'en dehors des périodes de disette, envoydes par les
génies oubli&s, un excédent puisse apparaltre pour une ou quelques
familles. Le surplus existe donc : toutefois il est immédiatement réin~-
vesti sous une forme non productive de biens nouveaux. Le rZemploi
des exc&dents est essentiellement orienté vers les dépenses sacrificielles,
ou les objets de prestige comme les gongs, les jarres. Ces valeurs de
prestige sont l'chbjet d'une sorte de thésaurisation bien distincte
d'une accumulation ordinaire de hiens de production. On peut donc relever
au moins trois sph&res : 1'une fondée sur la subsistance, 1'autre

sur les hiens de prestice, la derni&re sur la stratdgie rituelle et les

sacrifices.

(1) Il ne s'agit en aucun cas d'un &quilibre statique, mais d'une tendance
dynamique 3 un accord des hommes avec le monde extérieur et les puissances

surnaturelles.
(2) P. TOHANNAN : Social anthropology.. New=York 1963.
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Les E&léments cité@s s'ordomnent de la manidre suivante :
Les roles se fondent principalement sur les rapports de parenté qui
sont le premier mod&le de conduite, Les statuts n'étant pas prescrits
en 1l'absence de hiérarchie, les ing&galités peu amplifiées dans umn tel
cadre proviennent en partie des stratégies rituelles. En effet, si
la parenté@ et le seul terrain pour les rapports intérieurs au village,

'3 une autre,

les sacrifices peuvent assurer plus de chance 3 une famille qu
qu'il s'agisse d'une défense contre la maladie, ou d'un réve prémonitoire
d'accumulation de prestige.

L'identité ethnique du groupe provient des wémes sources c'est-
a-dire 14f§é;entéﬂgt(les rites.

On peut doncTEoncluré“%rovisoirement en définissant le groupe
ethnique montagnard comme 1l'unit& des vivants et des morts., Les vivants
s'expriment dans le village, par la langue propre au groupe et sa
culture. Les morts sont les ancdtres dépositaires des mythes et inter-

médiaires entre les hcmmes et les génies. Entre les deux se place

1'efficacitéd des rites.

Ce bref développement appelle deux remarques complémentaires.
L'importancé premidre de 1'€quilibre avec le milieu &cologigue

se prolonge dans le domaine du sacré, dans la mesure ofi les génies

selon qu'ils sont bons ou mauvais interviennent dans 1'harmonie villageoise

et 1'ordre en gzénéral. P.B. LAFONT écrit "Ce sont eux, qui ont organisé

le cosmos, qui ont créé l'ordre et 1'harmonie de 1l'univers, qui r&glent

le rythme des saisons, la marche des éstres9 la répartition des pluies,

ce sont eux qui font croitre les plantes et venir 3 maturité les

réeoltes, ce sont eux enfin gqui aprés avoir organisé tout le systéme

du monde aident le systdme cosmique 3 poursuivre sa course et, ce faisant

-

permettent 3 tout ce qui a vie de continuer 3 vivre. C'est tout

cela qu'expriment les Rhadé&, proto-indochinois du centre Vietnam

lorsqu'ils font déhuter leurs priéres par : "0 génies, génie de 17EST,

. - .

génie de 1'Ouest, génie 4'en bas, génie d'en haut, cénie qui créé, génie

qui €ldve, génie qui surveille, ¢&nie qui fournit, génip qui donne ..."

(1). Les génies sont donc la causalité ethnique par excellence, en méme

temps qu'ils interviennent directement dans la cosmologie.
(1) P.B. IAFONT : génies, anges et démons en Asie du Sud Est in Génies

Anges et démons. Edité par D.Bernmot — coll.Sources Orientales, Paris.
1971, P. 326.
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Notre seconde remarque vise 3 &valuer le type de solidarité que
1'on rencontre dans les villages montagnards. On peut se demander, comment,
en 1'absence d’état,de hiérarchies institutionnelles, la cohésion est
assurée., La sanction la plus forte est 1l'exclusion, et 1l'on invoque
souvent la sorcellerie pour mettre 3 mort ou chasser un indésirable. La
solidarité qui résulte principalement d'un habitat commum, dans un uni-
vers habité par les mémes génies, est toujours menacde par 1l'éclatement
du groupe, le factionnalisme d'une parent@le, ou les agressions d'un
sorcier qu'il faut abattre.

- C'est pourquoi les rites sont souvent le langage commun qui
permet au groupe de réaffirmer constamment et inlassablement sa présence
collective sur le territoire ol dialoguent les hommes et les génies. Ainsi
envisagés, les rites sont une forme d’exorcisme contre 1'&clatement
du village glaucun principe supérieur ne défend (cela n'est pas leur
seule fonction comme nous le‘verronsh On peut noter sous une autre
forme, que le trait le plus saillant de ces rapports entre les mortels
et 1l'ordre cosmigue réside dans le faible nombre des intermédiaires.

Ce r0le de mé&liateur entre les hommes et les génies semble dans une lar-
ge mesure assuré@ par les ancétres. Il s'agit donc d'ume relation trés
directe et il existe peu d'intermédiaires institutionnalisés. Les

données générales sur 1l'organisation ethnique des Montagnards qui
précédent sont incompletes, voire allusives. Les matériaux exposés dans le

troisidme chapitre permettront de les compléter et de les préciser.
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B) LE TYPE D'ORGANISATION ETHNIQUE DES LAO.

Avec 1'étude de l'organisation lao nous abordons une société complexe,
aussi bien par la présence d'institutions plus variées que par une civilisation

ancienne d'une beaucoup plus vaste &tendue.

Le récit mythique qui suit, tré&s populaire au Laos, présente un
intérét particulier puisque dans ce mythe d'origine, les Montagnards comme

les Lao Thai sont mis en scéne.

"Nous sommes aux premiers temps du monde. Le ciel et la terre -
communiquent. Au ciel ré&gne le Phya ThEng ; sur la terre trois chefs :
Khun Khét, Khun Kan, et Khun Pu Lan Xong gouvernent une humanité brutale
et rétive. La civilisation n'a pas encore commencé : les hommes vivent de
chasse et de péche. Le Phya Théng veut sa part de leurs proies, il la
réclame a plusieurs reprises sans succés. Irrité, il se venge par un déluge.
Les trois Khun ont prévu la catastrophe et construit une maison flottante.
Portés par les eaux, ils arrivent au ciel ol ils offrent leurs excuses au
Phya Théng et obtiennent de rester auprés de lui.
Au bout de quelques temps, l'inondation baisse et la terre réaparait. Les
_trois Khun demandent la permission de retourner au "pays d'en bas" (muong lum),

le Phya théng, en les congédiant leur fait présent d'un buffle.

Les trois Khun se fix&rent 3 Na Noi (Muong théng) et avec leur
buffle, commencérent 3 faire des rizidres. Mais au bout de trois ans, le
buffle mourut. De ses narines sortit ume liaine, qui portait trois courges.

Ces fruits devinrent &normes. Quand ils furent arrivés 3 maturité, on entendit
un grand bruit 4 1'intérieur. Pu Lan Xong prit un fer rouge et perga les courges
aussitdt des hommes se précipitérent en foule dehors. Ils &taient si nombreux
que l'ouverture ne suffisait pas 3 leur livrer passage : ce que voyant, le
Khun prit un ciseau et pratiqua de nouvelles sorties. Telle est l'origine
des deux races qui peuplent le Laos : les Kha sont ceux qui sont sortis par
les trous du fer rouge, les Thai, ceux qui sont passé&s par les entailles du
ciseau.

Les Kha sont noirs et portent

leurs cheveux en chignon (Klao pom), les Thai ont le teint clair et les cheveux courts.
Le Khun Pu Lan Xong entreprit de civiliser les fils de la courge. Il

leur enseigna la construction des maisons, les rites du mariage et des funérailles
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le respect des parents, et le culte des anc@tres. Mais bientot les
hommes se multiplidrent tellement que les trois Khun ne suffisent plus
3 les gouverner. A leur priére, le Phya Théng ou Fa kun expédia sur la
terre comme Tao Phya (1), Khun Ku et Khun Kon, qui ne réussirent pas
alors il les rappela et envoya & leur place son fils, Khun Borom" (2).
Nous avons ici constaté l'origine commune selon les Lao, des Montagnards
et des Thai, origine toutefois séparée par un intervalle de temps,

(les Kha sortent les premiers) et par des trous différents. Le mythe
intégre mais distingue les deux groupes humains, d&s 1l'origine. C'est
la charte ethnique dans la tradition lao, (ensembles‘mais séparés).

Les populations thai, qui venaient de Chine, se répandirent au
Siam, au Tonkin, en Birmanie. Au Laos ils occupérent la vallée du Mékong
qui encore aujourd'hui, est leur habitat préféré. Les paysans cultivent
les plaines du bord des fleuves et pratiquent la riziére irriguée princi-
palement par l'eau des pluies, qui est enfermée par les diguettes et
assure la croissance du riz, tout cela en terrain plat. La pratique
de la culture sur brdlis (hay) si elle existe est complémentaire et
consiste i défricher de nouveaux terrains avant de les transformer,
souvent aprés une ou deux récoltes, en rizidre irriguée (na). Elle est
donc courante mais n'est pas le mod&le ethnique d'agriculture des Thai,
et concerne plus les plantations annexes (bananiers, mais) que la

riziculture.

Nous reprenons le cours de la légende au moment ol le roi du

ciel (Fa Kun) envoie son fils Khun Borom pour gouverner les hommes.

—~ "™Le roi du ciel fit précéder son fils par le Théng Ten et Pissanukan
(Kisva Karman) qui enseignérent aux hommes l'agriculture et les arts
mécaniques. Puis le cortége se mit en route. Khun Borom revétu de

ses insignes royaux montait un &léphant... Pendant que Khun Borom
organisait le pays d'en bas, on vit s'Elever de terre, une liane Kua
Khao Kat qui grandit rapidement et couvrit bientdt toute la terre de son
ombre. Les hommes cessérent de voir le ciel et furent privés de lumiére
et de chaleur. Le roi ordonna de couper cette liane monstrueuse mais

personne n'osait rourir le risque. A la fin, les vieux &noux, Pu Tao Yo

(1) Titre honorifique de la hiérarchie administrative traditionnelle
(2) Traduction Louis Finot. France Asie N° 118-119, mars-avril 1956.
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et M& Ngam se déclarérent prét i entreprendre cette tdche périlleuse.
Mais ils stipulérent qu'aprés leur mort, ils recevraient des offrandes
et seraient invoqués au commencement des repas et d'autres occupnations.
Tout le monde s'y engagea.

Alors ils attaquérent la liane i coup de hache : au bout de
trois jours, elle tomba et les &crasa dans sa chute. Mais le soleil
brillait 3 nouveau sur le monde. Libé&rés de 1'ombre mortelle, les hommes

se mirent 3 cultiver ce pays qui fut appelé Muong Théng parce qu'il

avait &té crée par les théng'.

Nous citerons maintenant un extrait du testament de Khun Borom,

traduit par August PAVIE (1).

"Devenu alors vraiment roi, Borom ordonna qu'on fit des riziéres,
il choisit les meilleurs des nouveaux hommes pour étre chefs et les mieux
douées des femmes nouvelles cbmme épouses de ses sept fils.
L'éléphant, don de son pére &tant mort, Borom fit sept morceaux des
défenses, les remit 3 ses enfants auxquels il distribua ensuite les
sabres et les objets précieux apportés du ciel au début. Puis il divisa
1'immense foule en sept grands groupes et donna pour qu'il en fit roi,
un de ses fils A chacun d'eux. Choisissant un jour propice, il assembla
les sept princes et leurs compagnons et appela le peuple tout entier avec
tous ses chefs. Comme autrefois, Phya Fa Kun l'avait fait pour lui, il
fit asseoir les jeunes gens tout au centre...
.+« Ayant achevé de parler, Borom sortit leurs mains de 1'eau sacrée.
I1 fit approcher tous les chefs pour la cérémonie de sacre de ses fils.
Ceux—ci furent revétus des cing insignes et le pére fit tout avec 1'impo-
sante lenteur qu'avait pour lui-méme mise le Phya Théng Fa Kun autrefois.
I1 les montra alors tous, les quatorze en méme temps aux septs peuples qui
se tenaient immobiles sans parler et prenant des feuilles d'or ainsi que
les reines Yomakara et Et Keng et tous les chefs, on inscrivit que Khun
L3, le prince ainé, irait régner sur le Muong Swa Lan Xang. Ils prirent
d'autres feuilles d'or et marquérent que Khun Lan régnerait au Muong
Howang...
«+. A mesure qu'ils &taient désignés les jeunes gens allaient prendre
la téte du peuple.

Le pére dit encore ces paroles :

(1) "Le testament’ de” Khun Borom - France Asie  118-119. Mars—avril 1956.
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- Allez rédgner sur vos pays, gardez mes conseils dans vos coeurs.
Accumulez des richesses pour les partager, mettez en une partie pour
le cas de disette et si ce fléau arrive, donnez cette part aux femmes
pour &tre partagée en aumdnes. Mettez de cOté une part pour les ermites
et les religieux 3gés. Mettez en une troisi®me pour les chefs qui vous
aideront dans la conduite des affaires. Une quatriéme pour les exilés
qui viendront vous demander de les accueillir. Une autre pour les
infirmes et les bless&s. Enfin une pour avoir le nécessaire si un
méchant voisin vous attaque et vous force a la guerre. Si vous recevez
des présents, rendez en d'égaux. Kun Borom ayant ainsi parlé aux '
quatorze enfants devant leurs peuples, son langage a &té répété et

-~

observé respectueusement jusqu'a nous™. (1).

Cette citation du mythe d‘'origine, tel que 1'expriment les Lao
permet d'illustrer la genése du pouvoir royal et de la monarchie. ,
Un autre élément d'intérét réside dans la distribution du pouvoir
politique entre les mains des princes, qui regoivent chacun 1'autorité
sur une région par délégation directe du roi. Enfin les valeurs morales
pronées dans la dernidre partie annoncent une forme d'ethique que

nous aurons a commenter.

L'état apparait donc comme monarchique et hiérarchisé.

Au-deld de cette référence mythique qui appartient au patrimoine
des Lao nous pouvons chercher dans le présent ou dans un passé plus

proche les traits qui caractérisent 1l'organisation ethnique lao.

-

.» Pour ce faire, il est nécessaire de présenter
une description précise de l'organisation actuelle de 1'état, mais
aussi des villages lao. Nous ne sommes pas en mesure de le faire ici.
On aura peu de choses 3 ajouter pour l'organisation présente de
1'état qui procéde assez directement du mythe. En effet, si le roi a
perdu le pouvoir exécutif, il reste un symbole important de tous les
Lao et le respect dont il est 1l'objet provient en partie de son

ascendance divine.

(1) Art. cit.
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L'autorité politique actuelle en passant des princes aux chefs
de province, n'a pas non plus changée de nature et le pouvoir est toujours
craint et respectd comme tel, parce qu'il est censé étre le dépositaire
des valeurs exaltées par Kun Borom. Les fonctionnaires locaux et les
militaires se partagent aujourd'hui le pouvoir des anciens princes.
Les grandes familles de 1'aristocratie monopolisent les hautes respon=

sabilit&s et délaguent les pouvoirs locaux 2 des parents ou des clients.

L'état est donc toujours aussi hiérarchisé et 1l'aristocratie
est maintenant 3 la source du pouvoir politique, ayant remplacé les prin-

ces locaux comme intermédiaire entre le roi et le peuple. Cette analyse

-

sommaire ne permet pas 3 elle seule de comprendre les conduites collec—
tives, les valeurs et les orientations des Lao. Il est nécessaire de
faire intervenir deux é&léments : 1'un capital dans tous les aspects de la
vie sociale, nous voulons parler de la morale bouddhiste qui imprégne

tous les rapports sociaux chez les Lao, l'autre 1'organisation politique

-

des Tai qui est & 1l'origine des hiérarchies.

Le caractére hidrarchisé de la société (y compris la parenté,
ou l'organisation du clergé bouddhiste) s'il s'exprime dans le mythe

n'y trouve pas sa source (1).

(1) Henri MASPERO souligne implicitemenéﬂf% mythe lao n'est qu'une version
d'un mod&le antérieur lorsqu'il &crit i propos d'anciens mythes chinois

et Tai : "Le monde &tant couvert d'eau, le seigneur d'en haut y envoie

un héros pour 1'aménager celui-ci se heurte 3 des obstacles tels qu'il
échoue. Le seigneur envoie alors un deuxidme héros qui aprés des exploits
prodigieux, réussit i rendre la terre habitable. Alors ce héros méme,

ou d'autres venus 1'aider enseignent aux hommes 1'agriculture.

...Le héros final selon les Tai a pris la forme d'un arbre, auquel

on sacrifie chaque année (Fi Muong).

H. Maspéro : Les religions chinoises. Mélanges posthumes sur les religions
et 1'histoire de la Chine. Vol. 1. Paris 195C. p. 191.

- On peut remarquer par ailleurs que Dien Bien Phu, région traditionnelle
d'habitat tal est appelée Muong Ten (tai) et Muong Theng (en lao)“'le pays
des Theng’qui sont cités dans le mythe.

L'origine tai du mythe lao semble ainsi confirmée.
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I1 faut nous tourner vers l'organisation politique des Tai pour
percevoir "1'archétype" de cette forme d'organisation. En effet, les
anciens Tai représentent historiquement un stade d'organisation olitique |

. . de souligner 1l'importance de cet héritage qui perw

antérieur au bouddhisme. Il est donec nécessaire/d'expliquer de nombreuses
institutions politiques, voire religieuses, sur lesquelles le bouddhisme
a agi, sans qu'on puisse lui imputer le pouvoir de cause unique. Il n'exis-
te pas de consensus entre les spécialistes au sujet du r3le respectif de

ces deux facteurs dans 1'organisatig§}£§§ﬁ§§5. I1 nous suffira donc ici

de préciser les faits les plus connus concernant les structures politiques
des Tai, sans proposer une conclusion que nous ne sommes pas en mesure
d'émettre, la littérature sur les Tal &tant extrémement maigre, ou difficile

d'accés. La fédération des douze états Tai (sipsong chauy tai) se divise

en muong indé&pendants. La terre communale est travaillde par des groupes
de travail. Les trois classes endogames (nobles, prétres, commun)
s'organisent 3 partir d'une hiérarchie des charges. Le muong, 1'unité
territoriale de basngiirigé par un noble assisté de fonctionnaires. Ce
personnage dispose de la terre du muong dont il partage 1l'usufruit entre
ses hauts dignitaires, qui sont ainei rétribu@s. Les individus dépourvus
de charge officielle paient les impdts. Chaque détenteur d‘une fonction
officielle dispoée, selon son statut, d'un certain nombre de familles du
commun qui travaillent la terre pour lui. La terre communale est ainsi
distribuée et les gens du comwmn offrent en contrepartie leur travail sur
la terre des nobles.

Ce pouvoir est concentr@ chez les Tai dans les mains de lia
famille Ly Kam. Son rdle &minent proVient de son ascendance divine.
Les Lo Kam sont les descendants du Dies céleste Po Ten Luong. Aussi, comme
le note Henri Ma7.; ™5 : "...sout-ils les seuls capables d'@tre seigneurs,
d'administrer un territoire, d'8tre chefs de canton ou de village” (1).
Le méme auteur remarque : "C'est surtout chez les Siamois et les Laotiens
que l'organisation d'un royaume de type hindou, sous 1l'influence cambod-
gienne, a fait disparaltre l'aristocratie d'origine divine pour la rem-
placer par une nobiesse de descendants des rois de la dynastie régnante.
Mais méme 13, le nom de 1'ancienne classe noble subsiste (on le prononce
Lo Kham) pour désigner une sorte de bourgeocisie, la classe qui vient

i e st s e e e s

(1) H. MASPERO : ouvrage cité P, 172,



juste au dessous de la noblesse nouvelle" (1).

L'importance de ce pouvoir hiérarchisé découle du partage de la
terre. Celle-ci appartient en méme temps aux dieux territoriaux selon le
vocable d'Henri MASFERC, Nous dirions aujourd'hui les génies du terroir.

K. G. IZIKOUITZ définit le muong ainsi : "A muong is a closed
bounded area, governed partly by a temporal noble with all his officials,
and partly by spiritual potentates such as the phi muong, i e, the
spirit of the area who governs it, together with a lot of other spirits
representing special units in the muong's sacral topography" (2).

"De méme qu'il y a une hidrarchie des seigneurs Tai noir, il y a toute

une hidrarchie de dieux territoriaux" (3) note H. MAUTERG. Nous avons
relevé cette double hidrarchie humaine et divine dans un village lao du

sud Laos. Ce phénoméne semble se situer au coeur de l'organisation politico
religieuse et il mérite une &tude séparée (4).

Que le mythe par lequel nous avons présenté les Lao soit une
rationalisation tardive d'un systdme ancien devient &vident & la lecture
des faits tai. La filiation entre,les structures politiques des Tai et
celles des Siamois est encore plus &vidente au niveau des institutions
de la monarchie et de la bureaucratie thzi. L3 aussi, comme le note
W. SIFFIN "Tradition and religion legitimized the social structure” (5).

Le systdme des marques de dignitd (Sak di Na) signale par le chiffre dTune
surface le contrdle du dignitaire sur une part de terre, et définit

par 13 m@me sa position dans la hiérarchie. L'organigramme de 1'administra-
tion traditionnelle des Thal est trop complexe pour étre mentionné

ici (%? %%eS%%%%ﬁng%zv%rg%%Zdé%é%gggéca}, E%%n%i%ﬁ%ﬁc%%pérlofs and subordi-
nates, and "d&fined" relations between them in terms of status" (7).

Le caractdre hiérarchique des structures politiques des Lac Thai semble
incontestablement provenir des Tai et cette constatation simple nous
permettra d'attendre la publication d'un "systéme politique des Lao thai'

qui fait cruellement d&faut aux chercheurs.

(1) H. M ASPERO: ouv. cité p. 171.
(2) K.G. TZIKC.TTZ s Motes about the Tai”
Far Eastern Antiguities n°34 - 1962

(3) H. MASPERO : ouv. cité. p. 172.
(4) On se reportera 3 notre article en préparation sur ce théme
(5) W. SIFFIN : The Thai bureaucracy

"Institutional change and development Honolulu 1966. p. 9.
(6) On se reportera pour un complément aux ouvrages de Quaritch Wales :
Ancien Siamese Govermment and administration. Londres 1934, et
Siamese State Ceremonies Londres 1931. de R. Heine GELpERN : Conception of

State and kingship in South east Asia. Data paver n°18 SEA program.
Départment of Asian Studies Cornell University. New York Avril 1956.
(7) SIFFIN. Ouvr. cité P.31.
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I1 convient d'envisager maintenant 1'importance du bouddhisme,
héritage non pas local, mais influence indéenne.

La présence ancienne dans le Sud Laos de l'empire Kheroblige
3 parler de l'hindouisme avant d'aborder le bouddhisme. La religion

brahmanique (pham=brahmane), est encore dans la mémoire de nombreux

Lao, et elle transparait dans certains rites bouddhistes (cf. les pham
lors des cérémonies d'ordination de bonzes). Le nom de Tchen-la par lequel
les Chinois désignent le Cambodge est inexpliqué mais d'aprés Coedés :
"On peut localiser le centre de cet &tat sur le moyen Mékong, dans la
région de Bassac, auprés du site de Vat Phou" (1). Les inscriptions en
sanskrit rendent hommage & Civa et le site doit son origine a la montagne

oli il est construit auprés du lingaparvata (linga de la montagne).

Dés le VIIe siécle, il semble que cette région ait été le si&ge d'une
capitale (Cresthapura) et d'un sanctuaire important.

L7influence du bouddhisme remonte au Laos du XIVe sié&cle. La
mission bouddhiste khmer de 1356, sous le r&@gne de Fa Ngoum est un indice
de pénétration officielle qui confirme une présence plus ancienne. Depuis
cette date, la religion bouddhiste n'a &t& concurrencé par aucune autre
grande religion. Le bouddhisme lao appartient au petit véhicule gque l'on
retrouve dans de nombreux &tats bouddhistes, monarchiques ou anciennement
monarchiques (Ceylan, Birmanie, Siam, Cambodge). Au sujet de cette inter-
vention du bouddhisme dans le pouvoir temporel E. CONZE note " Ll'idée
bouddhiste est que les Bouddha et les Bodhisattw a suscitent deé personnages
fantomatiques qu'ils envoient dans différentes parties du monde, et que les
hauts dignitaires ne sont autres gue ées personnages. Quel que soit le
sens exact de ces suggestions, leur valeur de prestige est indéniable ;
elles n'accroissent pas seulem:nt la docilité de la population, mais encore
elles poussent les moines 3 agir en qualité de policiers spirituels
pour le gouvernement. C'est 1'une des curiosités de 1l'histoire que, au
dehors de 1'Inde, de véritables thé8ocraties de type égyptien se soient
édifiées sous l'influence bouddhique en Indochine, 3 Java, au Tibet" (2).

W. SIFFIN ajoute : "Given buddhism, a highly stratified society was easy

to accept. Buddhism fostered stability. The king commonly regarded as a
bodhisattwa, was implicitly identified with the popular religion, and

the whole existing system of society was santioned by the faith. If buddhism

was the key to the universe, then the king was the key to the organisation

of its ywordly aspect" (3)

(1)Cité apr H. MARCHAL : Le temple de Vat Phou (Département des Cultes,
Gouvernement lac) 1957. p. 18.

(2) E. CONZE, le bouddhisme Pa,jg 1971. p. 87.

(3) W. SIFFIN : ouv. cité. p. 14




L'attitude mentale du bouddhiste découle du constat selon lequel
toute existence est douleur, et seul le détachement permet d'&chapper
3 celle-ci. Cette souffrance est appel&e Dukkha. L'origine de cette
souffrance c'est la soif (Tanka) ou 1'avidité. Soif, volition, toutes
ces attitudes cré&ent une chaine de causalité., Comme 1'dcrit Walpola
RAHULA : "la théorie du Xarma est une théorie de causes et d'effets,
d'action et de réacticn, elle exprime une loi naturelle qui n'a rien 3
voir avec 1'idée d'une justice ré&tributive...ce n'est pas une question de
justice, ou de récompense ou de punition ordonnée par une puissance qui
juge la nature et l'action, cela résulte simplement de la nature
propre de celle-ci, de sa loi propre...suivant la théorie karmique;
les effets d'une action basée sur une volition peuvent continuer
3 se manifester méme dans une vie posthume' (1). C'est pourquoi les
mérites accumulés dans cette vie poursuivent leurs effets aprés la
réincarnation.

La part mystique du bouddhisme ne nous concerne pas ici, et
nous insisterons simplement sur sa signification au niveau des valeurs
morales. La conduite etbique qui fait partie de l'octuple sentier
(Magga) se concrétise dans la vie quotidienne par 1'idée d'égalité et
de respect envers les voisins, les parents. W. RAHULA ajoute : “le
Bouddha ne sépare pas la vie du contexte de son arriére fond social
et économique ; il la considére comme un tout, dans tous ses aspects
spirituels, sociaux, &conomiques et politiques' (2). Le conseil de

vivre 3 son niveau (samajivikata) se précise lorsque Sigala se voit

conseillé de dépenser : 1/4 au jour le jour 1/2 pour les affaires, 1/4
pour 1'imprévu. Ce conseil &voque bien celui que donnait Borom i ses
enfants. Si la vie monastique est moralement la meilleure, les quatre
bonheurs du laic sont les suivants :

= jouir de la sécurité &conomique

~ Dépenser libéralement

- @tre libre de dettes

- avoir une vie droite

Et 1'on peut conclure en citant la Dhammapada “heureuse est

1'accumulation du bien". (3)

o s o o  ——

(1) RAHULA : l'enseignement du bouddha. Le Seuil. p. 56.
(2) W. RABULA : op. cité.p. 117,
(3) Cité par W. RAHULA op. cité.p. 174,
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Le bien auquel se référent les &crits sacré&s n'est pas toujours
moralement accessible aux paysans illétrés,qui pour la plupart ne
peuvent ni jouir de la sécurité &conomique ni dépenser libéralement.
Aprés avoir définis les principes, quelles sont donc les formes concrétes
de pratique du bouddhisme dans la soci&té lao oli il est religion
d'état ? Les contes &lifiants de la littérature bouddhiste mettent en

scéne pour les Lac de véritables héros civilisateurs (Pha vet - Sin Xay)

que connait chaque individu d&s son plus jeune 3ge. Les vertus de
sociabilité et de tolérance qui s’y expriment montrent la valeur de la
morale (bouddhiste) pour atténuer la dureté des inéecalités et permettre

" D'une secte ethique , le bouddhisme se

1'harmonie. Paul MUS écrit :
développa politiquement pour former 1'un des plus efficaces systémes

moraux du monde® (1).

Dans cette ambiance morale, deux institutions cristallisent,
et expriment le rOle Ju bouddhisme dans la vie sociale. Il s'agit
du v_t et du boun. La premiére de ces institutions est le monastére
villageois (vat). G. CONDOMINAS a consacré 3 ce sujet un article complet
(2). Le vat est le monastére villageois &rigé par le travail et les
dons des habitants qui v entretiennent les bonzes par des offrandes de
nourriture. Chaque jour vers onze heures, les femmes les plus pieuses
apportent la nourriture des bonzes, ceux—ci faisant eux-mémes la quéte

4 1'aube. Le monastére est concu, &d1fig, géré par les villageois qui
. 9 -

ont désigné un responsable du vat (cha vat ou ti3 vat) intermédiaire

entre les bonzes et les villageois. Si les religieux demandent une
amélioration d°'un batiment, le cha vat tramsmet cette demande au chef
du village qui organise un groupe de travail ou collecte l'argent néces-
saire. Le vat est aussi un lieu de réunion pour les anciens, une
sorte de forum local ol se débattent, parfois avec les conseils des
bonzes, les problémes auxquels se heurte la communauté. C'est en un
mot le centre de la collectivité viilageoise.

Le monastére est donc l'ceuvre des villageois, depuis sa création
jusque dans sa vie quotidienne. Les familles qui le désirent enveoient

______ "Barabudur. les origines du stupa et la transmigration”
(1) Paul MUS : Bulletin de 1'Ecole ¥rancaise d”sxiréme Orient. &~ 33. 7933,
(2) G. C ONDOMINLS: Notes sur le bouddhisme populaire en milieu rural

lac. Archives de sociologie des religions. N° 25 - 1968.
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leurs enfants comme novices au vat ofi ils revétent 1'habit temporairement.
Pour les plus aisés cet engagement est solennel et se matérialise par

des dons plus importants, lors d'ume cérdronie publique (bouat) ou le
jeune bonze et sa famille acquiérent des mérites (boun) Boun signifie

3 la fois mérite bouddhiste et fB8te de mdrite, et 1'on peut dire que le
mérite pour un bouddhiste est comme la vertu d'ascétisme chez Max Weber :

c'est la conduite éthique, la Vertu individuelle et sociale.

Le boun, la deuxidme institution villageoise lao, est intimement
1ié au vat, lors des fEtes du calendrier religieux. L'acquisition des mé-
rites est ici collective. Les villageois participent vpar des dons & 1'or-
ganisation de la féte et aux cérémonies religieuses. En outre, ils sont
censés offir aux bonzes une nourriture plus recherchée en cette occasion.
Enfin ces f8tes font intervenir les jeunes garcons et filles qui organi-
sent les dances, décorent le monastdre, invitent les villages voisins
vendent des billets de loterie ou des tours de dances. Ces fétes ou
boun sont un point culminant de l'organisation villageoise dans la
mesure ol elles sont une affirmation de cohésion sociale, par rapport
aux villages voisins, aux fonctionnaires locaux qui sont invitds. C'est
une sorte de symbole de solidaritd et d'harmonie. C'est en plus et 1'on
peut dire essentiellement, 1'acquisition d'un mérite pour tous les
villageois qui en tirent de la fierté.

Mais il est possible d'acquérir celui-ci individuellement.

Dans ce cas, la féte n'a plus lieu dans la cour du monastére mais chez
soi. Un mobile religieux intervient souvent et les bonzes sont alors
invités 3 venir prier et recevoir des offrandes. Les participants 2

un boun privé sont les invités de 17organisateur, et celui-ci sera
invité 3 son tour dans d'autres f@tes par ceux qu'il a regu. Les indi-
vidus qui peuvent organiser ces f@tes sont les paysans les plus riches,
les militaires et fonctionnaires locaux. Les solidarités qui ré@sultent
de ces invitations réciproques tendent ésgrganiser sous forme de
clientdles attachées par des liens de bons rapports, a un homme riche
ou puissant {(pou gnai) qui organise des f@tes fréquentes et importantes.
Ces effets stratdgiques, cui assurent les influences et les clientiles
proviennent du caractdre ostentatoire de ces f€tes qui sont un inves-

tissement coliteux, tant par les offrandes faites aux bonzes; que par

le cofit de la boisson, de 1a nourriture, des rusiciens, chanteurs etcC...
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présentds aux invitds. L'accumulation de prestige qui résulte de ce
comportement ostentatoire soculisne le passage d'une accumulation de
mérite (religieux) 3 une accumulation de prestige (social). Nous ne
déciderons pas si ce glissement est une facon de "d&penser libéralement"
ou une forme "d'avidité&" car nous n'avons pas ici & décrire les mobiles
de 1'individu, mais simplement les répercussions de ces comportements.,
11 apparait que toutes les formes de hiérarchie sont entretenues
par cette institution qui perpétue 1'in&galité en la projettant dans le
monde des valeurs religieuses. En effet, selon ces pratiques, 1°homme
qui offre les dons les plus Elevés au monast@re est celui qui accumule
3 la fols mérite et prestige. Or pour offrir ces dons il doit @tre riche
(éventuel résultat d'une vie antérieure pleine de mérites). Il n'y a
g'un pas 3 franchir pour confondre les deux notions. Hous ne le ferons
pas, mais nous espérons avoir montrd en quoi le boun privé est au centre
des stratégies individuelles, en quoi il perpétue les inécalités et

consolide les hiérarchies (1).

Ce passage des valeurs morales aux valeurs matdrielles, nous améne
a préciser que 1'existence des surplus chez les Lao donne lieu 3 deux
formes d'investissement :
- soit un réinvestissement dans le circuit de production (achat de
rizi8res, de buffles, 4d'une machine & décortiquer),
~ soit une d&pense ostentatoire qui créera des solidarités utiles sur le
terrain des rapports &conomiques sous la forme d'une clientdle, de

partenaires qui vous sont redevables et de ce fait attachés.

Nous résumerons les caractéres de l'orzanisation ethnique propre
aux Lao en définissant les r8les, statuts et hiérarchies. Les rdles
que les Lao attendent les uns dJdes autres découlent essentiellement de
la morale bouddhiste. Il s'agit d'@tre un bon houidhiste, cette qualitd
incluant le fait d'8tre un bon villageois, en hons termes avec ses
voisins. Elle s'obtient par les dons offerts aux bonzes, dons qui

permettent aux plus riches d'ohtenir du prestige et un statut privilégié.

(1) W. SIFFIN précise "Thai buddhism served as a socializing and accultura-
ting force. It gave coherence te the society, and presented a teleology
from wieh individual existence acquired a meaning that was entirely
consistent with the structure of society {ocuv. cité p. 12).



Toutefois & 1'intdriecur des villages, seuls quelques rares familles
sont en mesure de jouer cette stratégie typique des chef-lieux de province
ou des villes. Le prestige, si 1'on peut toujours 1l'accuérir par des dons
ostentatoires, va ici aux vieillards pieux dont la sagesse s'accorde
avec les préceptes de la morale bouddhiste. Ces statuts localement
obtenus se distinguent de la straté@gie pratirude par les riches commer-—
cants ou fonctionnaires. La société bouddhiste apparait remarauable
par ses hiérarchies marquées qui coexistent avec une morale ggalitaire (1).
De méme que toute la scciété est hidrarchisée, la notion d'identité
ethnique est tré&s hiérarchisée,car elle découle d'une morale socialis@e,
Su les exclus sont inférieurs et dangereux. C'est ainsi qu'on peut
expliquer la tradition de mérris et de crainte qui entoure les
Montagnards non bouddhistes, tradition gue nous envisagerons maintenant.
Les institutions que nous venont d'&vocuer, les structures inégalitaires
et hiérarchisdes des Lao, celles plus &galitaires des Montagnards
méritent une analyse plus figoureuse du tyne que celle que LEAGCT a
consacréd aux structures politiques en haute Birmanie. Nos propres
matériaux, et aussi peut Stre la littérature existante sur la région, ne
le permettent pas dans 1'immédiat. C'est pourquoi nous nous tourne:ns
maintenant vers 1'idéologie religieuse. La présentation du mythe
d'origine des Lao nous a engasé sur cette voie plus "métaphorique”
que celle des institutions. La part des institutions n'est pas nile de
ce fait et le probléme de leurs rapports avec 1'idéclozie s'il est

traité en apparence de manidre trop unilatérale,n'est pas esquivé.

P
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Nous pensons que la présence d'une hiérarchie,
(d'origine Tai) s'exrrime ici dans une iddolozie (bouddhiste). Le fait
d'évoquer plus longuement le bouddhisme n'exclut pas une analyse fondZe
sur les structures sociales et les institutions. Nous avons simplement
consacré plus de temps 3 la premi&re qu'i la seconde par intér@ét

pour les phénomé@nes religieux, et surtout par la nature de nos propos
matériaux, comme cela apparait clairement dans le troisiéme chapitre.
Les rapports inter~ethniques que nous traitons, se présentent comme un
contact entre deux iddologies ou idiom ggLes institutions et strucfures
sociales des deux groupes permettent de le comprendre et de 1'expliguer,

mais le mythe et 1‘'idéologie sont le langase 3 travers lequel s’expriment

ces rapports.

(1) On peut ici relever le fossé qui sépare deux types d'analyse : au
niveau deg structures politiques régionales et nationales régne la
hidrarchie. Au niveau villageois s'exprimerait "a loosely structured
social system” (cf l'article de Embree : Thailand a loosely structured
social system. American Anthropologist. L. II 2-1950} Il semhle gque
Embree traite des comportements culturels, et non des structures sociales.




C) FONDEMENTS IDEOLOGIQUES DES RAPPORTS LAO-MONTAGNARDS

Nous avons déja vu dans le mythe 7e Kun Borom que les Lao thai et
les pha empruntérent deux issues différentes au sortir de la courge
primordiale. En outre 1'importance sociale du bouddhisme chez les Lao
s'oppose 3 1l'absence de ce facteur dans l'organisation ethnique des
Montagnards. Nous nous proposons d'envisager les prolongements de ces
constatations dans le domaine de 1'identit? des deux eroupes ethniques,
cela 3 partir d'un é&lément commun aux deux protaconistes : il s'agit de

précisée pour les Montagnards.

[
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~ 1'aniwisme, dont l'importance a dé&j

P,.B. LAFONT é&crit "Lors de son entrée en lice dans la péninsule
indochinoise, le bouddhisme se trouva en face de multiples cultes
tribaux ou géographiquement localisés qui, tous s'adressaient 3 une
foule de génies, soit impersbnnels et locaux comme le 2zénie du village
ou le génie du banian, soit différenciés comme le génie de telle pierre
ou le génie de telle riviére, soit personnalisés et régionaux ou nationaux
comme les "trente six ndt" birmans qui avaient chacun son propre nom
et sa propre histoire. A ses débuts le bouddhisme ne s'attaqua ni i ces
deités ni i leur culte. Il se contenta de précher sa doctrine et d‘amener
i lui le plus grand nombre d’adeptes sans chercher 3 imposer i ces derniers
1'abandon de leurs pratiques anciennes... Mais peu & peu un tel
syncrétisme suscita une réaction de la nart des fervents bouddhistes
qui essaydrent, mais en vain, de faire disparaitre les croyances pré-
bouddhiquesj’(l\° Cette réaction appafait au Laos sous le régne de
Pothisarath qui vers 1527 publia un &dit contre le culte des génies.

Le bouddhisme s'est donc greffé au Laos sur un fond animiste
proche de celui des Montagnards. C'est pourquoi les rois doivent au début
de chagque r3gne, faire un sacrifice aux génies du sol, sacrifice
souvent exdcuté par des Montagnards ¥hmu, auxiliaires rituels. Lors
du sacrifice du buffle 3 Vat Phou c’est un montagnard qui tue 1l'animal
(3). En ocutre si ces sacrifices aux génies sont devenus rares, les paysans
vont chaque année propitier les génies du terroir (lieng phi = nourrir
les génies) en leur portant des offrandes (2) a 1'autel du village

(1) PB. LAFON : Quvr. cité. p. 338.

(2) Sur ce sujet voir G. CONDOMINAS: notes sur le bouddhisme ponulaire en
milieu rural lac Archives de socioclogie religieuses. N°26. 1968.

(3) Ch. ARCHAIMBAULT : le sacrifice du buffle 3 Vat Phou. France Asie
118-119 = 1956. et Journal of Siam Society 52 (1) 1964. EP. Kunstader
commente : "Some tribal people in Laos (the so~called Kha) play important
ritual functions in state ceremonies where their original claims to the land
and their defeat at the hands of the Lac are symbolized™ EP. Kunstader
South east Asian Tribesand Nation = Princetcn 1967.Voir page sdivante.
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Sgo) (1). Nous retrouvons dans cette partique 1'idée d'harmonie entre
les génies et les hommes sur un terroir donné, notion que nous

avons d&ji relevé chez les Montagnards ot elle est capitale, et chez

les Tai (phi muong) . La croyance au pouvoir des génies intervient

aussi 3 propos des maladies, lors des seances de possession, et s'expri-
me par l'existence de spécialistes : m&dium (Nang thiem) guérisseur

(Mo tha'da). De la méme facon que les Montagnards, les Lao craignent les
génies mauvais et surtout les Phi pop (sorciers, jetteurs de sorts).

On pourrait conclure 3 une similitude des deux groupes ethniques sur

ce point si la morale bouddhiste n'avait pas intézré ces croyances en
leur donnant une signification socizle différente. Si done, 1'effroi
mystique, le "tremendum' selon 1'expression de Rudolf OTTO {2) est
commun aux Lao et aux MOntaganrds son insertion dans la vie sociale;

ses effets sur les deux organisations ethnicues sont trés dissemblables.

Nous avons vu que chez les Montagnards cette crainte familiére est la
seule forme d'expérience religiecuse. C'est un ferment de dissolution pour
le groupe en cas de sorcellerie, mais c'est aussi un agent d'intégration
par la pratique des rites communs, facteur d'identité ethnique et d‘har-

monie avec le milieu naturel et surnaturel.

Chez les Lao on peut dire que le becuddhisme est en rapport avec
1'harmonie globale de la société, du village, alors que 1'animisme est
efficace dans les petits avatars de la vie quotidienne, chaque fois
qu'il y a rupture momentanée de ce principe d'harmonie. C'est pourquoi,
pour un Lao, le bouddhisme est "plus fort" que les agénies. Il représente
1'ordre, les génies causant les d&sordres et les troubles (& 1'exception
des génies du scl qui nous l'avons vu sont rendus sociables puisque le
roi, comme les paysans, leur fait des offrandes) sans parler de leur
r5le dans la structure politique, d&ja évoquéSBQans la société lao, le
bouddhisme est un principe global, une ethique collective, et P.B. LAFONT
ajoute : "Comme les recours occasionnels aux hons génies sont le signe d'un
incident, d'une crise ou d'une situation critique, les bouddhistes de

la péninsule indochinoise cherchent & anihiler ces risque de mise en

(1) Dans cette c&rémonie, nous retrouvons parfois exprinmé le rdle
d'auxiliaire des Montagnards. Dans certains panthéons des génies locaux,
un génie kha occupe une position d'auxiliaire du génie principal (arti-
cle en préparation).

(2) OPIO : le Sacré - 1923. Réédition Paris 1971.

(3)cette rS8sctivation rituelle d'urapport historique apparait encore dans
un autre article de Ch. ARCHAIMEBAULT : Un=2 cérémonie en 1'honneur des
génies de la mine de sel de Ban Bo (Moyen-Laos) (Contribution & 1'&tude
du jeu de Tiki. Bulletin de 1'Ecole Frangaise d'Extréme~Orient. 48 (1)
p.221-231.
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question de 1l'ordre normal des choses en cdlébrant des cérémonies périodi-
ques en 1'honneur des &tre bienfaisants” (1).

Lianimisme est une pratique qui permet 1l'acceptation des menus
ennuis de la vie quotidienne, c'est-i-dire de ces impond&rables qui
&chappent 3 1'ordre universel. Il est trop simple A'affirmer cette
Jichotomie entre le monde des principes, de la morale, et celui des
avantures et de 1'instabilité. Celle-ci n'est qu'une formulatien possible
mais le bouddhisme s'est implanté, et de ce fait, il s'incarne nécessaire-~
ment, en participant au monde du dé&sordre qu 'i1 tente 4'ordonner.

Cette tentative s'inscrit dans 1'histoire comme forme d'organisation
sociale issue de la monarchie bouddhiste et de la religion d'état.

C'est donc dans la pratique sociale, que s'affrontent 1'ordre et le
désordre, et cela au nom du bouddhisme qui lutte contre les génies, tout
en toldrant les pratiques individuelles lorsque celles—ci ne troublent
pas 1'ordre social. Cette distinction est confirmée lorsque l'on considére
que la sociétéd lac n'autorise que des spécialistes institutionnalisés

3 entrer en contact avec les génies. Les médiums, les guérisseurs, sont
tolérés parce qu'ils servent la collectivité. Mais les individus non
spécialistes ne peuvent avoir de rapports directs avec les génies car

ils sont alors accusés de sorcellerie, c'est-3-dire de pratiques
disruptives, anti-sociales.

Méme si certaines de nos hypoth&ses sur ce sujet sont discuta-
bles, nous croyons pouvoir affirmer que toute 1'organisation de la socié-
té tend 3 réduire le culte des génies 3 une pratique tolérée, mais
inférieure aux principes bouddhistes que veut incarmer la société
qui v trouve une valeur commune, un moyen d"intégration sociale, une
idéologie dans le sens ol Karl MANNHEIM (2) parle de la "structure

totale d'une pensée de groupe”
: : group

Nous pouvons maintenant nous demander i quel type de hiédrarchie

donne lieu cette iddologie (3).

(1) P.B. LAFONT : ouv.cité p. 351.

(2) Karl MANNHEIM : "id&clogie et Utopie". 1956,

(3) Nous évoquons ici les rapports hiérarchiques entre les deux groupes
ethniques, et non le systéme politique hiérarchisé de la société lao- -thai
dont procédent mythes et idéclogies pour renforcer ce systéme d'origine
Tai.




TEYHOLDS (1) propose le modéle suivant de la structure socio-

religieuse chez les Lao:

- Les 3 JOYAUX (bouddhisme)

ROT Génies

NOBLES

COMMUN (raysans)

KHA (esclaves)

La doctrine bouddhiste et les organisations bouddhistes sont
au panthéon de cette hiérarchie. Le roi s'y soumet, comme il consent
3 se soumettre les génies du sol par des rites appropriés, spécialement
lors des changements de régne. Les nobles se partagent 1l'autorité@ politique,
administrative et militaire. Les paysans enfin respectent leurs supé€rieurs
et honorent les grands, le roi, le Bouddha et ses préceptes, les
génies locaux. Reynolds conclut "Finally, at the bottom of this id&al order,
but through their original association with the territory, still necessary
participants in it, are the aborigenes of the area, the Kha" (2}.
L'identité ethnique lao proviendrait de deux références : etre Lao c'est -
8tre bouddhiste, et c'est en outre ne pas étre Kha (esclave). La deuxiéme pro-
~-position résulte de la premi@re aux yeux d'un Lao, bien qu'elle soit
déja présente dans le mythe de la courge. Conscience d'une supériorité
d'ordre moral et humain, cette notion d'identité explique le mépris
dont les Xha (esclaves) sont 1'objet. De méme au'Btre Lao c'est Etre
touddhiste, les Birmans affirment qu'@tre RBirman c'est €tre Bouddhiste.
Leach confirme ce point lorsau'il écrit "Nevertheless, a Kha who becomes

a buddhist is thereby civilized, he as ""become a Shan” and within

(1) REY.OLDs Ritual and social hierarchy. An aspect of traditional religion
in buddhist Laos. History of Pelizions Aolit 1969. Vol. 9. n°l.

M. SIFFIN confirme cette hiérarchie lorsqu’il écrit :

"The common pecnle were merely the subjects of the king, and his autority
was manifested through an official hierarchy. The hierarchy and the king~
ship were profondly more important than the peasants, for they gave

meaning and direction to the society, they and religion™ ouvr. cité p.1l.
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a generation or two the barbarian oricin of his descendants may be
forsotten"(1). La hiérarchie que nous venons de définir A propos du
diagramme proposé par REYNOLDS a du s'adapter aux récents contacts avec
les "Kha" qui, nous 1l'avons vu, se sont développés depuis que la guerre
sévit sur les plateaux. Les Montagnerds qui étaient dans une position
voisine des "hors caste’ par rapport aux Lao, se sont partiellement
intégrés. Le fait se traduit aujourd'hui par 1l'existence d'une hiérarchie
plus subtile, qui fait intervenir entre les Lao et les Kha, les Lao
theung ou "Lao de la montasgne". Ce vocable est introduit par
1'administration pour diminuer le caract@re infamant du mot kha (esclave)
au profit d'un terme plus "intésrateur” (2). Les Lao theung sont dans la
pratique, les groures ethniques les plus proches des normes et des
comportements lao. Cette conformité aux modéles lao est donc santionnée
par un statut plus 8levé que celui des XKha mais différent des Lao 2
part entiére. (3)

Les groupes qui méritent ce titre sont ceux qui pratiquent le
bouddhisme, entretiennent un monastdre, entre autres expressions de
bonne volonté. Ces derniéres, nous 1l'avons signalé, sont parmi les
plus significatives aux yeux de 1'administration lao. Parmi les Lao
theung on reldve les Scuei, les Laven, les Alak, ces groupes &tant ceux
qui sont en contact le plus étroit avec les Lao et en partie bouddhistes.
Par coantre, les Lavé et les Ta Oy restent des Kha car ils sont plus
imperméables 2 1'influence lao et cherchent dans leur propre organisation
ethnique les moyens d'échapper ou de résister 3 la pression étrangére.
Ceux—-ci ne sont pas bouddhistes. Nous ré&sumerons maintenant les contrastes
relevés, dans un tableau synthétique qui concerne les formes d'organisa-

tion ethnique propres aux deux groupes.

(1) Lgacy : the frontier of Burma. Comparative Studies in Society and
history n°3. Oct. 1950.
(2) Sur ce point on pourra se reporter & notre annexe sur ; Lo politique
Jdes minorit&s dans les rangs du Pathet Lao®.

(3) E.R. LEACH précise "When, as not infrequently happens, a kachin
"becomes a Shan “(sam tai), the_adoption of buddhism in a crucial part of

the procedure,,,In this region, the prosperity that comes fron plains of wet

paddy cultivation implies buéﬂhlsmvdllch implics membership of a shan feudal
state. ouvrage cité 1954, n. 30,




MONTAGNARDS FACTEURS D'ORGANISATION LAN THAT
Yontagnes £ Ecologie — ————s Vallées
Essartage ¢———————  Technique agricole ——> Riziére irriguée
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Pas d'état
ggalitaire

Sociétés <
segmentaires

Parsnté vnilinéaire &
(en général) village
(groupe local)

Ancétres-rites ————o

Génies <
Génies ¢
Multicentrique <

Peu de surplus .

Monnaies multinles (1)

Les Génies <

e 1 . s e 5 s e e 2 e

Politigue -———————> FEtat hiérarchigue

Organisation sociale .—3 Etat national
bouddhiste monar-
chique. Hiérarchisé

Organisation locale ——)Village-Monastére
Parenté bilatérale

Solidarité, Identité — Idéologie bouddhiste

Religion > Bouddhisme et génies

Pouvoir régulateur -——3 monarchie bouddhiste
harmonie morale

Economie ——————3  Monnaie umnique

Surplus

Karma (principe)

M
N

it

fad

Causa

Dhamma (ordre uni-
versel)

cénies (d&sordres
locaux)

(1) G. CONDOMINAS : Aspects de 1'8ccnomie mnong gar. Monnaie multiple et
entremetteurs (rondo-typé - Biblioth&3que du Centre de Documentation et
de Recherches sur 1'Asie du Sud-est et le monde insulindien.



Deux facteurs prépondérants se Jdégacent de notre analyse :
1'8cologie et 1'idEologie religieuse. Ils ne sont pas les sauls, mais
semblent plus explicatifs. L'asnect territoriale de la frontidre qui
sépare les deux groupes ethnicues provieat de 1'occupaticon de deux
niches distinctes : les vallées et les hauts plateaux. Son aspect
culturel paralt 1ié 3 1'idéoloaie relicieuse zinsi qu'aux institutions
différentes dans les deux grounes. Le facteur &cologique est particu=
ligrement important chez les Montacnards dont il exprime la difficile
et constante recherche d'un &quilibre socio—~8conomique avec le milieu
naturel, mais aussi la quéte des faveurs des génies cui habitent la
forét ou la rividre, c'est-a-dire ce méme milieu. Le naturel et le
surnaturel se m@knt constarment dans la vie quotidienne car les génies

agissent sur les récoltes, aussi bien que sur les hommes (1).

L'adaptation au milieu &cologique chez les Lao a une importance
relative plus restreinte dans la mesure ofi 1'organisation ethnigue est

beaucoup plus complexe.

En faisant du bouddhisme 1%id&ologie de 1'0?%%nisation sociale
lao nous avons voulu montrer qu'il s‘agit d'un idiome /commum 3 tous les
Lao, de la méme fagon nue les rites sont un idiome pour les“ontagnards,
dialoguant avec les forces surnaturelles du milieu qu'ils habitent.
Ganatah OBEYESEKERE remarque; (2) que si 1l'on distinpue la petite
tradition du bouddhisme ponulaire de la grahie tradition des textes
pali, il apparait que la petite tradition est toute la culture liée
i la grande tradition des principes, par un idiome commun pour former
une unité cuiturelle, que nous avens appelé "idéologie®. Max Weber affir-
mait dans son ouvrage sur les relizions de 1'Inde (5) ou'il n'existe
pas de lien entre 1'idéologie beuddhiste et 1'action sociale. Ce
point de vue est contestd par E. SARKISYANZ (3) qui confirme larcement
notre analyse en terme i'idéologie et d'idiome, par une démonstration
beaucoup plus compléte et systématique cue la notre, appliquée i 1la

Birmanie.

(1) Cela apparait dans toutes les monographies &crites sur les Montagnards.
T ZIROWITZ : ouvr. cité. '

COdDOMINAS @ ouvrase cité : 1957

¥. WALL : Les Mia Hon. DiplSme EXHE 1979,

Les ouvrar~es e J. DOURNES. Dambo.

(2) G. OEYESEKERE : The nreat tradition and little in the perspective

of sin-alese buddhisn. Journal of isian Studies 22 (2) 1963.

(3) SARKISYANZ : Buddhist backgroud of the burmese revolution 1965, La Hague.
(4) Par idiome il faut entendre, l'ensemble des moyens d'expression

d'une communauté, correspondant i un mode de pensde spécifique (Dict. Robert).
(5) Max WEBER : The religion of India ~ Wew-York 1963.
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L'exi%¥§nce de ces idiomes, largement rituels chez beaucoup
de Yontagnards{bouddhiste chez les Lao, nous rermet de retrouver le
terrain de motre théme aprés la recherche théoricue aui vient 1'8tre la
ndtre. Nous avons vu dans le nremier chapitre, que sous la pression
des Lao, les réfugiés “fontacnards sont confrontés 3 des chcix. Les
réponses qu'ils apportent forment le contenu et la signification des
ravports inter—ethniques et des changements sociaux.

Nous illustrerons ces réponses en présentant des matériazux ethno-
graphiques recueillis dans un villace Lavé, et en citant 3 titre d'exem-
ples d'autres types de comportements collectifs, dans quelcues villages

montagnards de la méme aire.

(1) E.R. LEACHE reldve “My own view is that while we

only run into paradox, if we try to apply this term to some distimct class
of behaviours,we can very usefully think of '"ritual” as an aspect of

all behaviour,namely the communicative aspect. This viewwhich attributes
to certain features of culturally defined behavior the qualities of a
language, is really the same as that presented above where 1 say ‘that
events {i.e. items of behaiviourgpre only seen as structured when they
are ordered by means of verbal categories™. Ouv. cité 1954. p. XV.
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CHAPITRE III

CONTENU ET SIGNIFICATION DES RAPPORTS INTER-ETHNIQUES ET DES CHANGEMENTS
SOCIAUX DANS UN VILLAGE LAVE

Les Lavé &tudiés, sur la route de Paksong, entre Paksé et le
plateau des Bolovens sont des populations réfugiées ou déplacées de la
région d'Attopeu. BAUDENNE situe leur habitat entre la S&kong, la Sésou
et 1la vallde du Nam Kong (1). Cette aire géographique est leur lieu
de résidence traditionnelle, de méme que d'autres groupes, se définissent
3 travers leur cormune résidence antérieure dans des régions spécifique-
ment montagnardes telles que Saravane.

Le terme "lové" qui les désigne souvent dans la littérature ne
nomme pas un groupe différent. Nous utiliserons le vocable "lavé" par
lequel ils se définissent eux-m@mes comme groupe distinct.

Sans prétendre la régler, il faut ici poser la question de leur
parenté avec les Brao. Selon les informateurs lavé, Brao signifie "race
des Montagnards ou Kha", les Lavé &tant alors un sous groupe. Plus claire
est leur distinction entre Brao tai ou Brao du sud, situ@s dans la
région de Veunsai et au Cambodge, et Brao neua ou Brao du nord, c'est-a-
dire les Lavé d'Attopeu. Il semble que les deux langues soient extr@mement
proches, mais institutions et sacrifices différent assez largement,
tout en gardant une sorte de base commune. Dans son ouvrage classique
H. MAITRE (2) considére les "Lovéd" comme les Brao du Laos. Les faits
mentionnés ont &té observés dans deux villages réfugids situds aux
km 19 et 20 de la route qui relie Paksé au plateau des Bolovens. Il s'agit
donc des pratiques de ces Lavé déplacés. C'est pourquoi on ne citera que
les traits les plus originaux,ou ceux qui sont pertinents dans le cadre des
rapports inter-ethmiques, cela sans prétendre i 1'exhaustivité d'une

monographie.

(1) BAUDENNE : Les Kha de la région d'Attopeu. Revue Indochinoise.n®3-1913
(2) H. MAITRE : Les jungles mol - Paris 1912, D.260-274.
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La totalité de la cultvre lavd n'est pas restituée ici car 1'on
constate parfois une absence de liaison, ou de cohérence, qui provient
essentiellement de la situation des réfugiés. Il est donc difficile de
percevoir 1'unité du groune au niveau de la culture traditionnelle  car
celle-ci est en voie de désagrégation, et, dans son état actuel, elle
est tronquée. Restent principalement des pratiques propres & un groupe et
c'est simplement ces pratiques que nous odouvons &tudier, en essayant
lorsque cela est possible d'y trouver un sens par rapport au groupe

en tant qu'unité ethnique spécifique, ou unité de relations.

Les villages étudiés sont les seuls de la région, si 1l'on
excepte quelques maiscns situ€es au km 36, et un gros village situé 3
proximité d'un poste militaire au km 28. L'enquéte a 2u lieu sous
forme intensive au km 19, avec un travail épisodique dans les autres

villages selon les circonstances (rites, dé&cés, sacrifices...).

- Le village Ban Ouai Tem, nom lao du village situé@ au km 19 de la

route de Paksong est un groupement de trente maisons. Le village est

en fait double puisqu'il fait place 3 des Souei (10 maisons) qui 1'ont
fondé. Les Lavé se sont installés en amont des Souei en 1959. Notre
enquéte a porté uniquement sur les Lavé car il est apparu que les

Souei étaient extr@mement laocisés. A 1l'installation des Lavé ils
représentaient la majorité des habitants, groupé&s autour du monastére,

qui fonctionnait gr3ce aux offrandes des Souei. Les habitants actuels

de ce groupe sont le reste du village antérieur, dont la majorité a pris
le maquis avec le Pathet Lao de passage, en 1963, Depuis ce jour,
1'organisation administrative a été symboliquement maintenue. C'est

ainsi que le chef du village et tous ses adjoints sont recruté&s permi

les Souei. Toutefois, ne pouvant cux-mémes subvenir & 1l'entretien du
monastére et des bonzes, les Lavé@ ont &té priés de participer aux pres-
tations, ce qu'ils font, modestement, et sans que cela remette en cause
1'orientation de leurs pratiques religieuses non bouddhistes. En contre
partie, les vieillards lavé les plus influents sont parfois consult&@s pour
les affaires du village. C'est parmi ceux~ci que 1l'on recrute le responsa-
ble des Lavé (Kamakan en lao) nar accord tacite, Ie préc&dent responsable
était l'unique Lavé bouddhiste . Nous sommes donc en présence de deux
communautés issues de deux groupes ethniques différents cui entretiennent

ensemble le monastére villageois alors que le quart seulement des
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habitants est bouldhiste. Lavé et Souei vivent c3te 3 cOte, séparé@s par
quelques dizaines de métres, dans deux parties distinctes du village.

Les rapports entre les individus sont bons; mais limités & 1la collaboration
nécessaire sur le plan administratif et religieux.

Bien que bouddhistes et laocis@s, les Souei, n'expriment pas
publiquement les stéréotypes concernant les Lavé qui sont des Kha. Le
bon voisinage est donc &tabli sur une coop@ration restreinte (1l'entre-
tien du vat) ol les Souei premnment la moitié des charges de la nourriture
des bonzes. Comme ils sont nettement moins nombreux que les Lavé, ils
interviennent de manidre prépondérante dans ces prestations, qui n'ont
pas de sens pour les Lavé (sauf un individu bouddhiste) et auxquelles
ceux-ci participent par bonne volonté et concession, afin d'éviter des
tracasseries administratives, mais sans la moindre conviction ; un peu
comme une taxe acnuittéde, un droit de s@jour. La répartition des charges
concernant la nourriture des bonzes est organisée de telle facon que cha-
que jour de la semaine deux maisons suei et deux maisons lavé partici-

pent i 1'entretien des deux bonzes et du novice du monastére.

Avant d'envisager plus en détail le contenu sociologique de
1'organisation des Lavé, il convient de mentionner les signes &lémentaires
d'identité qui caractérisent ce groupe. Sur les vingt villages de la
route, c'est ici qu'ils sont les plus marqués, tant au niveau de 1'apparen-
ce des villages et des habitations, qu'Z celui de 1l'originalité des parures
et de 1l'apparence physique.

Le village lavé se signale Z l'attention par la présence de portes
en bambou, autour desquelles s'ordennent de nombreux autels, vestiges des
récents sacrifices. Le village n'est pas clos, mais la porte est l'entrée
principale. Le nombre de ce portes varie peu. Il est de trois. On reléve
en outre une issue qui représente la direction par oii sont emportés les
morts lors des enterrements. Cette dernidre est dépourvue de construction
en hambou, alors que les précédentes accueillent les autels des sacrifices
d8j3 mentionnés. Seule la porte principale est une construction &laborée.
C'est celle qui donne accds A la route ou va 3 la riviére selon le
village. L'espace villazeois apparait donc bien marqué, et cela dés
1'abord par les traces de rituels. La porte du village peut atteindre
trois métres de haut et sa décoration fait toujours appel aux fibres

végétales que l'on retrouve dans les poteaux de sacrifice.
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Les maisons sont dispersées sans crdre particulier depuis que
la maison commune n'est plus utilisée. Cela remonterait 3 une date anté-
rieure au départ d'Attopeu. Les habitations étaient auparavant situées en
cercle autour de la maison commune (rong). Cette disposition peut encore
8tre observée chez les Brac Dak qui vivent dans la vallée du Mékong, 3
Ban Pa, province de Sithandonme (1). L'implantation des maisons n'est pas
trds fixe, puisqu’apr&s chaque déc@s, 1'habitation du mort est fréquerment
A8molie nour 8tre reconstruite un peu plus loin. Le fait de la toiture est
orné par un crcisillon de becs de calao ou des bambous évidés. Les
constructions de type lao apparaissent lentement mais le modéle lavé est
encore en majorité. Les grandes b3tisses sont couvertes d'une toiture
trés développée, tocuchant presque le scl, avec des murs laté&raux trés
bas qui s'écartent obliquement de bas en haut. Les nilotis mesurent
0,70 m et une estrade de rondins précdde 1'entrée et la flanque. Le
trait le plus remarquable'de la maison lavé traditionnelle, si on la
confronte avec celles des groupes voisins, est sa hauteur qui résulte d'une
vaste toiture, et 1'inclinaison des murs latéraux. Les lattes de bambous
sont le principal matériau. La terrasse permet de recevoir les invités et
de boire la jarre bien que la stricte orthodoxie rituelle prescrive de
le faire 3 1'intérieur. C'est 13 que les femmes pilent le riz. Le
foyer est situé & 1'intérieur de la maison sous un bati &levé 3 hauteur
d'homme et sur un isolent de terre compressde. Le bati sert de séchoir
et recoit les ustensiles de cuisine. De part et d'autre, ou sur un seul
coté, toujours surelevé par une marche, sont disnos@s les compartiments
individuels ou 1'on dort. De nombreuses maisons n'ont pas de séparations

verticales entre les dormeurs ou pour une partie seulement de ceux-~eci.

Signes extérieurs d'identité

Plus que par leurs villages et leurs habitations, les Lavé sont
remarquables et se distinsuent des groures veisins par les objets tradi-
tionnels qui leurs servent Je parure, ainsi que par des traits physiques
sinon spécifiques, du moins rares aujourd‘hui.,

BEAUDENNE reldve : "L'id&al de la heauté des Lavé est d'avoir

les dents courtes et les oreilles longzues™ (2). Les dents arasées ont

(1) De méme chez les Lamet

¢ KG. Izikowitz ouv.cité p. 50.
(2) REAUDENNE : article cité.



Femme lavé confectiomnant un panier 3 riz
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aujourd 'hui disparues mais cette pratique &tait un important facteur

de beauté pour les fermes.

Les lourds bouchons d'ivoires, qui atteignent parfois 8 cm
de diamdtre, sont passés dans le lobe de 1l'oreille. Lorsaue ces objets
ont é&té vendus comméécurios)k 3 des colporteurs, un morceau de bambou
du méme diamdtre les remplace afin d'éviter d'offrir le spectacle des

oreilles qui pendent vides, sans aucun ornement.

Les tatouages sont un autre facteur de la beauté féminine en
méme temps qu'un rite de passage. A une &poque récente, les femmes devaient
se faire tatouer vers 15 ans, pour avcoir quelque chance de trouver un
époux. Certains hommes sont tatoués, mais la fonction des motifs dessinés
est différente. Il sfagit le plus souvent 4'un tableau de divination astro-
logique, norte bonheur, qui couvre le dos ou la poitrine, tandis que les
bras et les jambes sont recouverts de motifs & vocation esthétique. Chez
les femmes, le tatouage est surtout facial (parfois les bras sont tatoués)
et 1'on peut distinguer deux thémes principaux : 1l'un linéaire encadrant
le visage, 1'autre 3 base de volutes i partir des joues, faits 3 la méme

encre bleue foncée.

Les Lavé possé&dent de nombreux petits objets traditionnels
décoratifs comme les bijoux féminins, ou fonctionnels et décoratifs comme
les pipes et certains vétements. Les bracelets de pieds sont creux 3
1'intérieur, en forme de cercle incomplet, afin d'@tre mis et enlevés
par simple torsion. Ils peuvent atteindre la taille d'ume soucoupe.

Pour les poionets, ils sont rd@alisés dans un alliage d'argent et se
retrouvent dans d'autres groupes montagnards. Il s'agit de simples
anneaux, de section ronde ou polygonale. Les colliers de perles, sont
pértés plus couramment par les femmes, mais les hommes les utilisent,les
jours de sacrifice en particulier. Ces perles de pacotille sont bleues
rouges jaunesou blanches. On rencontre deux types de colliers. Le premier

'3

est trés long, et tombe anrds plusieurs tours d'un seul rang jusqu
A3
la poitrine. Le gecordest constitué par plusieurs rangées de perles,

naralldles, attachées et rendues rigides par des harrettes d'aluminium.

Les pipes lav@ sont un Jles objets les plus typiques de ce groupe
ethnique. Le tuyau fin en bambou, 1&z8rement recourbé&, est terminé par
un petit fourneau en alliage de cuivre, décoré de motifs traditionnels.

Selon la longueur du tuvau ces pipes sont appelées kok go on kok avan.
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A d&faut de ces pipes anciennes, les pipes kélélé, en forme de fume
cigare sont utilisdes. Il s'agit d'un fourneau horizontal en bois, et

1'embouchure est r8aliséde avec une 4douille de cartouche.

Parmi tous les objets mentionnés, nombreux sont ceux qui, sans
2tre rares, ont acquis une valeur devcurioéz Les pipes, les bracelets de
pieds,les bouchons d'oreilles sont vendus aux colnorteurs Ta Oy gul les
proposent aux &étrangers de Paksé., Les &toffes i usage vestimentaire,
du moins celles portées par les femmes, provienment du tissage des Alak.
C'est 1'étoffe habituelle des Montagnards, 3 motifs rayés, rouges, jaunes
et blancs sur fond noir. Ces tissus réalis@s pour les jupes peuvent
faire des corsages simples, mais de nombreuses femmes ne portent rien
au-dessus de la ceinture, les autres ont un bustier de toile acheté au
marché et importé de Thallande. Les vE@tements masculins sont trés
hétéroclites, et non traditionnels sauf pour certaines cérémonies.

Dans ce cas, la pléce maitresse, comme le note G. CONDOﬁINAg "consiste
en une longue bande d'étoffe que l'on passe entre les cuisses avant d'en
ceindre les reins, en prenant soin de laisser retomber par devant
1'extrémitd la plus ornée" (1). Les vétements militaires vendus ou donnés
ont une place importante dans 1l'habillement de tous les jours, comme '

dans la vallée.

I1 existe, au-deld de ces signes élémentaires d'identité ethnique,
toutes les pratiques, toutes les institutions qui expriment la présence
et la permanence des Lav@. Nous &tudierons maintenant ces pratiques et
ces institutions, en empruntant nos thémes A un moddle d'étude de
K.G. 1ZIKOWITZ (2). Nous évoquerons tout d'abord les facteurs de produc—

tion, puis le cycls de la vie avant d'aborder les rites de défense.

(1) G. CONDOMINAS : op. cit. p. 23.
(2) Communication personnelle.
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A/ FACTEURS DE PRODUCTION

Cycle agricole et rites agraires

Comme chez tous les Montasnards, le cycle agricole est un facteur central.
Nous en donnerons un résumé plutdt que nous ne le décrirens, car il existe sur
ce sujet des travaux d'auteurs plus compétents (1) et nous n'avons rien & ajouter
i leurs études. Nous nous étendrons plus longuement sur les valeurs économiques et
cérémonielles car elles sont un 8lément important de la straté@gie de ces groupes
en contact avec les Lac. Si le cycle agricole me peut gudre changer 4'un groupe
mentagnard 3 un autre (3 1'exception des techniques de moisson, par exemple) les
comportements &conomiques varient beaucoup. C'est pourquoi outre les Lavé, nous
citerons d'autres cas, observés dans d'autres groupes montagnards réfugiés,
voisins.

Le défrichage est le travail le plus long et occupe les habitants pendant
plusieurs mois. Si la terre de bord de route appartient & des Lao, Vietnamiens, ou
3 1'administration, qui en font des plantations,; les Montagnards ont & leur dis-
position de larges surfaces oll ils peuvent ddfricher leurs riziéres cela en retrait
de la route. Les plus gros arbres sont abattus et ramen&s au village ou laissés sur
place selon les besoins.

Toutes les f8tes qui ont lieu autour des rites sont aisément conciliables
avec le travail lent du défrichage et cela est particulidrement &évident chez les
Lavé. Cette période est le seul moment du cycle agricole ol peut s'installer une
forme d'aide et de coopération. En dehors de cette exception, les travaux sont exé-
cutés par la famille elle-méme. Le nombre des bras disponibles est donc détermi-
nant pour l'aisance relative dans laquelle peut vivre le groupe familial. Les seuls
cas d'entraide étendue & d'autres travaux concernent les infirmes, handicapés, et
malades; qu'un parent peut prendre encharge encultivant leurs champs.

Dés 1l'approche de la saison des pluies, ces champs exigent une présence
presque continue qui vide le village de ses habitants pendant la journée. Lorsque le
briilis a été ré8alisé sur le terrain défriché&, vient 1'époque des semailles. Toute
la main 4'oceuvre adulte participe, mais on doit noter qu'il n'y a aucune habitation
dans les champs car dans la situation des villages &tudiés, les rizi8res sont rare-
ment éloignées de plus de deux kilométres. Ceci est différent pour d'autres groupes
moins favorisés sur ce point. ‘

Les semailles sont le fait des hommes et des femmes en deux phases dis-
tinctes. Tout d'abord les hommes d 1'aide de long h&tons font les trous ol les
femmes enfouiront quelques instants aprés les grains de riz em les recouvrant d'un
coup de pied sommaire. Un groupe de cing & huit hommes ou adolescents, alignés
en travers du champ 3 intervalles réguliers plantent les batons qu'ils tiennent
dans les deux mains, un coup i droite un coup 3 gauche, selon un rythme rapide,

commun 3 tout le groupe. Ces bitons mesurent deux métres de haut, leur extrémité

est pointue, et ils sont tenus comme deux lances qu'on enfonce dans le sol alter—
(1YSur 1a riziculture sur brfilis voir J.CONDOMINAS : ouv. cit@ 1957.
CONKLIN : ouvrage cité et bipliographie dans Currunt Anthropology~-février 1961
IZIKOWITZ : ouvrage cité.
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nativement, en marchant. Cette division sexuelle du travail est absolue.
Lersqu'une bande de terrain a &été plantée, le méme processus a lieu en
sens inverse sur la bande voisine et ainsi de suite.

La dimension totale du champ est tr&@s variable. Sur un terrain en pen~
te les parcelles sont plus petites qu'en terrain plat. Sur ces derniers, une seule
grande parcelle suffit pour nourrir une grande famille. Il est extr@mement
déicat d'accorder confiance aux chiffres avanc@s par les informateurs sans
vérifications personnelles. Avec cette réserve globale, et une correcticn
de vraisemblance, il semble que 4000 m2 constituent la moyenne supérieure
possible, de la surface cultivée par une famille de 8 personnes qui se
nourrira durant un an. La riziére est cultivée de deux ans a un maximum de
5ans. D&s la deuxiZme année le rendement décroit pour devenir insuffisant au
bout de 5 ans. La période d'inactivité qui suit les semailles, se résume i
1'attente de la pluie qui débute en juin—juillet et dure jusqu'en septembre.
Plus encore que pour une riziére irriguée, une pluie tardive est catastrophi-
que pour la récolte, de méme qu’'un excés d'ecau améne la pourriture et une
récolte amputée. La simplicité de la technique agricole, va de pair avec cette
dépendance totale en face des €léments. Les fréquentes visites 3 la riziére
durant cette période, illustrent 1'anxiété qui d&coule de cette situation.
Entre le mois de mai, date approximative des semailles, gqui ont lieu plus tard
dans la vallée,et octobre oll débute la récolte, les habitants connaissant
souvent une soudure difficile : la saison des pluies est particuliérement
longue et pZnible & 1'approche du plateau des Polovens. Les maladies sont

plus nombreuses, la température baisse mettement surtout la nuit, la cueillette
et la chasse sont scuvent les seulesalternativesau manque de nourriture. Ce

temps d'insdcuritéd voit se dérouler de nombreux rites mineurs, les acrifices
coliteux &tant plus difficiles 3 réaliser en cette période.

Dés la mi~octobre commence la moisson. Hommes et femmes y participent
sans distinction et le premier riz, encore vert est mangé comme une friandise.
La récolte a lieu avec les hottes traditiommelles. Chaque participant occupe
un coin du champ ol les épis mirs arrivent 3 hauteur de poitrine. Une petite
hotte est attachée & la ceinture. L'épis est &grené i la main, supprimant du méme
coup le battage, que pratiquent les Lac et les groupes laocisés aprées avoir
coupd 1l'épis & mi~hauteur & la faucille. Ici les grains tombent dans la hotte
ventrale qui est ensuite vid@e dans les grandes hottes 4 dos avec lesquelles
ils seront ramends au village. Cette technique de récolte, outre qu’elle est
douloureuse pour les mains rapées par les épis aque l'on presse de bas en
haut pour en extraire les grains, laisse la tige sur pied, et les groupes
qui récoltent selon cette méthode doivent se pourvoir paille, par
d'autres moyens. Les Souei qui coupent les &pis et les battent comme
les Lao fournissent en paillotte tous les villages voisins qui pratiquent

1'arrachage du riz. Durant la moisson, la maison est fermée et interdite
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8 quiconque, en l'absence des occupants. Hors de cette circonstance, les
q B

maisons restent ouvertes, meme si les habitants sont aux champs.

En plus de 1la culture du riz, dit sluant, sur brilis, les
Lavé pratiquent quelques cultures annexes, situées le plus souvent &

1'intérieur ou 3 proximité immédiate du villace.

L'espace libre entre les habitations est utilisé 3 des
plantations de légumes, tels que les concombres et courges, ou de
bananiers. Des plants de mais poussent ici et 13, 3 1'intérieur du
village, auprés de la maison du propriétaire. Le mais est particulidre-
ment apprécié durant les jointures difficiles, mir au début de la saison
des pluies, il se garde facilement gquelques mois, 3 1'abri de la pluie.
Ces cultures ne présentent toutefois aucun caractére systématique et
gardent un aspect annexe chez les Lavé@. Elles deviennent primordiales
dans des groupés laocisés tels que les Laven et Souei qui les pratiquent
a grande échelle;, en vue 3e la vente au marché de Paksé (ananas et mais

en particulier).

La technologie est dans ce contexte peu développée. Elle est
fondée sur 1l'utilisation du bambou et des lianes végétales. On citera
seulement guelques exemples,les Lav@ ayant la possihilité d'acheter des
outils de fabrication thaie ou japonaise ne gardent que le strict
minimum de leur outillage traditiocnmel. La fabrication des pidges &

rat (t'kok et kaap) est assez développée. Entre deux sacrifices les

animaux sauvadges tels que les belettes, rats et autres petits mammiféres
sont consommés. Les instruments servant 3 la péche sont les mémes que
ceux des Lao et de plus cette activité a trds peu d4'importance, le
ruisseau local offrant peu de possibilités pratiques. L'herminette (troum)
ainsi que certains types de couteaux sont gardés comme "antiquité@s" et

ne sont ni utilisés, ni fabriqués. Les hottes se distinguent de celles
fabriquées dans les zroupes voisins par 1l’absence de cadre 3 la base. Le
fond plat est réalisé en vannerie, sans faire appel 3 1l'armature de
planchettes courantes ailleurs, et qui sert a stahiliser la hotte sur le

sol.
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On ne saurait parler du cycle asricole sans mentionner les rites
agraires qui sont extrémement importants dans la tradition des Montagnards
en général. Qu'en est-il aujourd'hui chez les Lavé de la route de

Paksonz ?

La plus prande partie des rites agraires sont abandonnés. Ceux
qui subsistent sont pratiqués par une partis seculement des habitants.
L'exécution des rites apraires est le fait d'une cellule familiale,
mais il semble 3 écouter les informateurs, qu'il s'agissait dans le
passé de rites collectifs. En fait, il apparait que les rites agraires
étaient pratiqués en m@me temps par toutas les maiscns et donnaient lieu
3 une féte villagecise, bien que le rituel scit privé. Actuellement,
chaque maison fait les rites le jour de son chonix, selon la croissance
de son propre champ et il n'y a pas de f8te collective, ni d'interdits
communs, comme cela dtait le cas. Nous citeromns d'abord la liste des
rites répétitifé 1i8s au calendrier agricole avant de décrire ceux qui
sont encore pratiqués. Lorsque le terme lavé est oublié, incertain, ou

¢

absent, le v~cable lao est utilisé.

Au moment de commencer le briilis avait lieu un rite destiné
au génie du riz (pha ay). Il est abandomné aujourd "hui.

ha man (pr=h bum) dtait destiné aux tubercules (patates douces

Ipomoea batatas) (1).

brahoungn bon Lek 8tait le rite exécuté dans la riziére aprés le

brilis.

pha pakhat (brah avun) avait lieu au moment des semailles. On

frappait un bambou avec le b8ton 3 semer, en récitant des formules de

honne récolte.

»rah bon ceh est le rite d8dié au nouveau riz. On y sacrifiait

trois poules en buvant trois jarres dont le résidu, proche du son, &tait
répandu dans le village.

trah mok est la f8te en 1'homneur du premier riz mir. Chague
maison offre un poulet et une jarre.

Y
Enfin bcah bum potil avait lieu au ramassage des tubercules.

Actuellement trois rites agraires sont encore observables.

Nous les dé&crirons dans l'ordre ofi ils ont &té relevés puisque le

-

calendrier a &td précisé. Le rite du premier riz, brah mok est exécuté

au moment de la récolte du riz epcore vert (kamac en lao). Les grains

(1) J. VIDAL : Noms vernaculaires de plantes en usage au Laos. Ecole
Francaise d'Extréme-Orient. Imprimerie Nationale - Paris 1962.



Rite brah bai cé&h lors des semailles
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sont d'un vert léger et il s'agit surtout d’une friandise qui annonce
la récolte. Le premier jour, le jeune riz est pilé pour &tre décortiqué

-

et le rite a lieu le lendemain. Un repas a &té préparé dans un plateau,
a

et un petit feu de braises du foyer fume 3 cBté. La jarre ouverte 3
1'occasion, veisine avec six hottes : cimg petites hottes 3 moissonner

ou hottes de ceinture et une grande hotte & dos. Dans les hottes se
trouvent des &pis verts recouvrant des grains 48j3 d&cortiqués. La

jarre est inaugur@e avec une branche de riz en aspergeant les hottes.
L'éxécutant se saisit ensuite d'un chalumeau et arrose la nourriture

et les gongs lorsqu'il y en a. le repas est alors consommé par les membres
adultes de la famille car ce rite trés simple, n'appelle aucune partici-
pation &trangére. L'invitation est adressée 3 1'8me du riz em utilisant
des formules similaires & celles qui s'adressent aux génies et que nous

verrons ultérieurement.

Le riteﬂgégﬂgéh~én 1'honneur du riz mir est tré&s proche du
précédent. Il a lieu avant et aprés la moisson sous la méme forme. Les
composants sont les m2mes que lors du "brah mok", la diffé&rence prianci~
pale provient d'un sacrifice du poulet, qui, s'il est consommé dans le
rite précédent, n'est pas nettement sacrifis lors d'une s&quence rituelle
distincte. Le poulet est ici tué dans le grenier a rizlpar une entaille
au cou. Il est ramené sanglant 3 la maison ofi a lieu le rite. Les épis
mirs et le dessus des hottes sont aspergés Jde sang frais, ainsi que les
parois de la jarre. Le feu de hraise est entouré de plumes de poulet
et 1'on y ajoute une racine "dbnghum” (diptero carpacée) 3 briiler. Comme
on le voit, ces deux rites sont extr@mement proches, & 1l'exception de

quelques détails ils utilisent les m@mes objets et la méme technique.

AY
Le rite brah bai ceh cui a lieu lors des semailles, appartient

aussi au méme type de rites agraires. L'exBcutant reprend les memes

objets : jarre, hotte (une seule ici)et l'on remarque en outre des plants

de mals, de la cendre du foyer au lieu de la braise, et de grosse

faves (mak tous). Sur le dessus de la hotte figure ume pierre ronde percée

A)
d'un trou, des morceaux de racine xagneun{gingembre) des feuilles de
—_— ensuite
Koun ya (pya ya en lao). La pierre ronde placéde/3 coté de la cendre, n'est
pas sans &voquer les cailloux ronds plac8s sur les autels dédiés &

xang thorani, d8esse de la fécondité et de la terre chez les Lao. Un

porc et une poule sont sacrifiés, ainsi que deux jarres consommées
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(dans le cas ohservé une jarre brdi, et une Klienp, c'est A dire une
netite et une jarre moyenme). lm interdit d'un jour fait suite i ce rite,

aprés lequel les semailles peuvent commencer.

Tous leg rites concernant directement les rizi@res sont réalisés
autour d'une aspersion des hottes par 1'alcool de jarre, le sang de
1'animal sacrifid, et une invocation en forme de souhait de bonne récolte.

Le rite de la fin de défrichage des rizidres (brah patovt kanc long) est

fait de la méme fagonm, avec une hotte de paddy. Notons enfin, que selon

les informateurs, le rite brah »um, déj3 mentionné mais rarement exécuté

aujourd'hui, &tait traditionnellement un rite de fé&condité exécuté par les
femmes. Il exige la construction d'um bati rituel et la cuisson cérémoniel-
le des nouvelles tubercules récoltées. En ce qui concerne les rites

encore pratiquds on doit relever les variantes individuelles de détails.
Celles—ci permettent de réduire les rites aux séquences succinctement
décrites. Tous ces rites donnaient autrefois lieu & de grandes f@tes
collectives ol le village &tait fermé aux E&trangers pendant plusieurs

jours, parfois une semaine.

Dans scn article sur "les rites agraires des kha braou” (1)
BITARD cite des rites voisins relevés chez les Brao Tai (Brao du sud).

Hors des irah bum et prah gk, les autres rites portent des appelations

différentes et révélent des nuances de détails assez nombreuses. Deux
points méritent de retenir motre attention. L'ex&cution du rite des
tubercules, trah bum a lieu lors des semailles, et serait selon BITARD
une facon de tromper le génie, en lui laissant supposer que les hommes
ne s'intdressent pas 4 la culture du riz, en fait vitale pour eux. Il
est une autre facon d'expliquer ce fait, qui consiste 2 admettre avec
A. FAUDRICOUKRT que la culture des tubercules est antérieure i celle
des céréales dans cette région. Chez 7 ITARD les rites de récolte, 4&-
diés 2 1'esprit du paddy, yang ts-u, font d'autre part appel 3 une
structure du méme ordre que celle que nous éd@crircons & propos des
sacrifices, ot dont le rdle est d'abord celui d'une table d'offrande.
De mémg,la décoration évoque celle que mous trouvons chez les Lavé dans

les grands sacrifices du buffle. Les pierres rondes utilises dans ce

rite apparaissent dans notre descripticn du frah pai tié, mais sans

aucune construction spéciale. Selon RTTARD, il s'agit de la représentation

(1) Bulletin de la Société des études indochinoises n°27 -1952 (9-18).




de pénies ramassés dans les chemins et ramportés au village ol ils devien-
nent bienfaisants. On peut aussi penser avec J. MATRAS (1) qu'il s'agit
simplement des pierres préhistoriques qui sont utilisées dans des rites

par les Bahmar (2).

Sphéres d'activité économique

Au deld du cycle agricole, commun 3 tous les Montagnards, et
des rites agraires propres 3 chacue groupe, l'ajustement 3 un nouvel
environnement se pose d'abord 3 un niveau dconomique, car la pauvreté
est le lot commun des réfugiés lorsqu'ils s'installent. Les pratiques
individuelles et collectives dans ce domaine sont donc un facteur important
des rapports inter-ethniques. Nous avons emprunté 3 BOHANWAN, le concept

"d'économie multicentrique” et nous 1'utiliserons encore (3).

Les matériaux recueillis peuvent s'ordonner en sphéres d'activité
économique distinctes. D'un point de vue général, nous en avons distinguées

trois, mais ce chiffre n'est pas clos.

Chez les Lavé :

- Ia’premiére sphére est celle de la subsistance. Elle est
en rapport direct avec l'agriculture, la chasse, et la péche. La
culture du riz a déji &té &voquée, et avec elle les difficultds rencontrées
pendant la jointure entre deux récoltes. Cette période est celle ol ont
lieu les &changes qui en temps normal sont rares. Les familles qui
ont un exddent de riz le vendent hors du village, ou 4 1'intérieur du
village. Il s’agit parfois d'un simple prét entre parents. Les quantités
échangées ne dépassent pas queldues sacs. Entre villages il s'agit le
plus souvent d'une centaine de kilos, tandis qu'a 1'intérieur du
village,on compte en panier de 12 3 13 kilos (meun). Au km 19, seules
trois maisons sur 20 vendent du riz hors iu village. Le riz recu de 1'ex~
térieur concerne par contre la moitié des habitants. Il provient des
villages laven proches de Paksong et de Pan Hitou. On le pave en argent.
Les Lavé ne vendent pas de produits agricoles. Cette activité &conomicque
est surtout le fait des Laven qui vendent des ananas (km 14) du café regu

en naiement sur les plantatioms (km 35-40), du mais. Les Phu Tai (km 16)

(1) Communicatien personnelle
(2) Cité par MAITRE : ouvrage cité.
(3) ROHANNAN : ouvrage cité.



=.96¢.

sont quant 3 eux de gros producteurs de bananes. Tous ces villages sont
en rapport avec le marché de Paksé, ils participent 3 un circuit commer-
cial ol la monnaie est prépondérante, et sont en mesure d'acheter 2
1'occasion, de la viande, et du poisscon 3 Paksé, ainsi que des objets
manufacturés. I1 n'en est pas de méme pour les Lavé gqui pratiquent la
chasse, la péche et la cueillette. Ces activités de subsistances sont peu
importantes, sauf au niveau villageois, qui &chappe ainsi 3 1'&conomie
commerciale et monétaire de la vallée. Certes, des colporteurs passent

au village pour vendre des produits alimentaires contre de 1'argent, mais
ce sont eux qui se déplacent et les &@changes réalis@s sont trés rdduits.
I1 s'agit de viande de mauvaise qualité, de pnisson, 4'épices et de
condiments divers. Ce commerce est réalisé& par des villageois voisins

sur lesquels nous reviendrons. Les Lavé ne participent donc pas & une
dconomie monétaire fondée sur le marché de Paksé. Les produits sont
consommés sur place et les villageois r&pugnent visiblement 3 vendre
méme une volaiile., Comme ils regoivent la visite de marchands ambulants
on ne saurait prétendre qu'il n'existe pas une sph@re économique, commer-

ciale et monétaire. Celle—-ci est trés réduite comme nous allons le voir.

Les Lavé vendent leurs chjets traditionnels au colporteur Ta Oy
qui en fait le commerce & Paksé auprés des Américains et des Européens.
I1 s'agit des pipes, bracelets, colliers, c'est-3 dire des hijoux
féminins dont ils acceptent de se défaire lorsque 1l'argent fait par
trop défaut.. Cet argent est souvent employé 3 1'achat d'objets de premidre
nécessitg, outre les aliments et ¢rndiments d&j3 mentionnés. Les vendeurs
sont alors les Laven, Alak, des groupes voisins. Ils proposent des tissus
montagnards, des ceintures lao, des montres japonaises, ctc... Les
étoffes montagnardes proviennent toute:des villages Alak comme Ban Oudom
souk, qui cnt une sorte de monopole de fabrication. Ce fait nous intZresse
dans la mesure oii il nffre un exemple de stratégie &conomique propre &
un groupe ethnique. Les Alaks rauil ont ce quasi monopole du tissage sont
en fait les r&fugiés les plus récents, et les moins laocisés de ce groupe.
Une telle stratégie ethnique, fondée sur la production, se retrouve au
km 18, dans un village Souei ofi 1'on compte 14 forges pour vingt maisons.
Les outils forgés sont vendus dans tous les villaces environnants. Nous
pouvons donc préciser gque les différents groupes ethniques offrent plusieurs

exemples de stratégies &conomiques. Celles—ci sont une forme de réponse

aux choix que nous avons évoqués. En ce qui concerne les Lavé, il
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apparait que leurs choix ne se situent pas sur le terrain de la produc-
tion et des 8changes commerciaux. Parmi tous les Montagnards environnants,
ils sont les moins nombreux i se rendre au marché de Paksé, et ceux qui
le font le plus fréquemment, sont ceux 13 méme qui vendent du riz nors

du village (3 maisons).

La sph@re des objets de prestige est par contre active chez
les Lavd, alors qu'elle est pratiquement abandcnnée dans les groupes
qui participent 3 1'économie monétaire. Ces valeurs portent sur des
biens dont le prix provient de la tradition. Elles peuvent donner lieu
4 une accumulation et 3 des &changes. En cela elles sont Economiques (1).
Les gongs représentent un capital pour celui qui les possede et ils
sont par leur relative rareté un ohjet de prestice en méme temps qu'ils
gardent leur fonction lors des festivité@s. Un orchestre complet de
cing gongs en bon &tat atteint la valeur de 100 & 125 000 kips soit
1250 F environ. Les habitants vendent et ach@tent les orchestres de
gongs qui restent au village et une tendance 3 posséder tous les gongs
d'un village apparait. Ainsi au km 20, Sen Meun posséde deux orchestres
sur les quatre qui restent complets. Un gong séparé perd imm&diatement
de la valeur et il est vendu comme curios 3 Paksé par des intermédiaires

(Ta Oy). Les chaudrons traditionmels (Rang Taveuns) ol 1'on met l'eau

qui sera ajoutde aux jarres d'alcool, font 1'objet du méme commerce. Le
méme Sen Meun ach@te quatre chaudrons pour 120 000 kips et les revendra
si une honne occasion se présente. Il s'agit de grands récipients en
bronze dont le fond est constitud par une partie sphérique surmontée
d'un col lépdrement rétréci et terminé em cylindre. Ainsi se définmit

un marché d'objets traditiomnels qui sont un moyen d'accumulation et

de placement pour les plus argentds. Ces objets sont achetés 3 des
proupes voisins, vendus i d‘'autres, ¢o 3 des Lavé de Rong Mi, qui dis~-
posent 4'argent mais sont isnl8s. Les jarres enfin sont 1'objet d'un
commerce. Pour les jarres courantes, c'est la valeur pleine qui inter-

i)

vient.

Selon P.B.Lafont((Z) et dans des populations peu différentes, le

rendement en riz est d'environ 1800 kg 3 1'hectare; il faut compter

(1) Sur le probléme de la monnaie, dans des populations volsines, on se
reportera a l'article de G. Condominas : Aspects de 1'8conomie ¥nong

Sar : Monnaie multiple et entremetteur CEDRASEMI . Ronéoté-Bibliographie.
() Tafont :"L'agriculture sur brulis chez les Protoindochinois des hauts
rlateaux du centre Vietnam'~ Cahiers d'outre-mer - n°77 - janvier-mars 67.
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Chaudron traditionnel

Rang Taveungn
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870 kg de riz par an pour 4 personnes. Sur cette quantité 200 kg seraient
consacrés i la fabrication de 1'alcool de jarre (23 7). En fonction
des chiffres élevés avancés par l'auteur, il est probable que la part
consacrée aux jarres chez les Lavé est voisine,car les rites y s.nt
trés fréquents et l'ouverture d'une jarre quotidienne. Selon les Lavé,
une famille de six personnes consomme trente sacs de paddy par an (15
constitue un minimum pour une famille réduite). Sur cette quantité six

sacs sont en moyenne destinés i la confection de 1'aloool. (20 7).

Des échanges de jarres p.ines oat lieu entre les maisons d'un
méme village et entre villages & 1'occasion d’un rite important, qui
épuise les réserves locales. Comme les Lavé sont parmi les derniers
gros producteurs d'alcool de jarre dans la région,il arrive que ces
ventes s'étendent 3 d'autres groupes. I1 s'agit toujours de petites
quantités (1 ou 2 jarres), le prix variant selon la taille de 1000 2
2000 kips (10 & 20 F). "Le molt 2 base de farine de riz et de son est
mis & fermenter pendant quelques jours ou au maximum un peu plus d'un
mois dans une jarre hermétiquement close'(1). Les Lavé ajoutent des

feuilles de "Lak khao" et du rotin "ndrouk". La jarre est ouverte huit

[T
=

i dix jours aprés sa fabrication parfois moins. Si la confection de
1'alcool est en rapport avec un sacrifice important, elle ouvre la

péricde d'interdits qui précéde et suit celui-ci. Plus la jarre est
ancienne, plus elle est alcoolisé@e. Dans la majorité des cas les Lave
" suivent le rythme rapide des sacrifices,et de ce fait n'ont pas de
réserves de "vieilles jarres'". Auparavant, aprés un sacrifice important9
on jetait jarres, casseroles, et tous les instruments qui avaient

servi. Cette pratique n'a plus cours et les jarres servent & perpétuité.
Elles sont nommées selon leur taille et 1i'on trouve par ordre d'importance

les jarres : Trneum

‘ Ju
Kouap
Tang Katay
Brieng
Vaungn

Klieng

(1) CONDOMINAS : cuvr. cité. p. 27.
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Cette liste nfest pas compléte et l'on rencontre parfois des
jarres non mentionnées ici, telle cette jarre de 1,20 mEtre de haut;
dite "palang" qui nécessite vide, deux hommes pour la porter. Elle perd
alors complétement scn caractdre de récipient pour devenir uniquement
un objet de prestige et une valeur d'&change. Son propriétaire 1'acheta
3 des Ta Oy pour la revendre quelques mois plus tard. Le prix A'achat

1'origine &tait de 60 000 kips et la revente suppose un bénéfice.

wr

Les objets mentionn&s sont un moyen d'accumuler du prestige,
ce qui correspond bien 3 leur vocation traditionnelle. Si cette fonction
est présente, elle se double avjourd'hui d'un aspect commercial. Celui-ci
apparait lorsqu'on remarque que certains individus "»lacent” leur
argent dans cet investissement de prestige, non seulement pour accumuler
ce prestige, mais dans l'attente d’une revente meilleure. Les transactions
dans cette sphére n'ont plus lieu aujourd’hui 3 propos des mariages,
du moins chez les Lavé, mais tendent 3 se constituer sous la forme d'un
marché spécifique. Le prestige subsiste,mais les mobiles se rapprochent
d'une forme 4'épargne oli la monnaie intervient. Il semble que la
valeur de ces objets ne soit plus définie simplement par la tradition
du groupe, mais tende & faire place 2 une accumulation en vue 4d'un
bénéfice monétaire. C'est pourquoi, le commerce des objets traditionnels
est entre les mains de quelques individus seulement, qui non contents
d'acquérir des gongs ou des jarres importantes dans les villares voilsins,
ach@tent aux autres villageois ces mémes objets qui sont souvent vendus

aux militaires montagnards lavé de Kong Mi.

On peut se demander d'ol provient 1'argent des Lavé qui ne
vendent rien, sinon les objets traditionnels et cela pour quelques indi-
vidus seulement. Ici intervient un facteur inattendu dont 1'importance
pour les Lavé est capitale : nous voulons parler de 1'afflux d'argent
gagné par les Lavé sur le plateau. Il ne s'agit point d'une prestation

.
de travail dans des plantations, mais de la part que prennent les Lavé
dans la guerre, aux cOtés des Américains. A Ron Mi, dans la région
d'Attopeu, ces derniers nourrissent, arment et payent des Lavé qui
surveillent et contrdlent la région. Sur ce terrain d'origine des Lavé
vidé d'une grande partie de sa population, ces troupes mercenaires vont

remplir des missions de surveillance aux abords de la piste Ho Chi Minh.
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Nous ne sommes pas 13 en présence A'une armée, pareille 3 celle des Méo du
général Van Pao, mais d'équipes de quatre 3 huit hommes qui vont poser

des appareils de comptage, recueillir des informations, et & 1l'occasion
attaquer un soldat communiste isol&. Cette collaboration est plus
fonctionnelle qu'idéologique. Les Lac gouvernementaux ne sont pas
concernés, et il s'agit d'un accord qui lie exclusivement Américains et
Lavé. Ces derniers sent 13 sur leur territoire traditionnel et c¢'est

d ce titre qu'on les utilise. Ils n'en tirent aucun cré&dit aux yeux

des Lao. Payés 8 GO0 kips par mois en mission, et la moitié en temps
normal, les Lavé touchent donc le double de la solde pergue par les
soldats gouvernementaux. Une navette aérienne relie Paksé 3 Kong Mi

prés d'Attopeu, et les hommes peuvent aipsi revenir facilement visiter

leur famille et apporter de 1l'argent. Dans l'ancien foyer culturel lavé

de Kong Mi, il reste peu de femmes. Celles-ci sont pour la plupart
repliges. Lorsqu'ils ne viennent pas visiter leurs épouses, leurs parents,
les hommes de Kong Mi prennent femme dans les villages réfugiés. L'afflux
d'argent, qui est une aubaine, pour les villages réfupiés, n'est pas le

fait de quelques rares individus.

Dans la moitié des familles, le pdre, un ou plusieurs fils sont
"Tahan Team" vocable qui signifie soldat en &quipe, 3 Kong Mi. L'engagement
est de courte durde, et les hommes se relaient selon leurs besoins et
leurs désirs. Om rencontre couramment des jeunes Lavé qui prennent une
"permission prolongée" de plusieurs mois et retournent ensuite sur le
plateau lorsque l'argent mangue. Ce mouvement des hommes jeunes, se traduit
par une circulation de biens et d’argent. Isolés 3 Kong Mi, les Lavé
ach8tent 3 des prix trés &levés, des gongs et autres ohjets de prestige,
sans parler des radios, montres et vétements. Pour les villapes qui nous
intéressent, les hommes de Kone Mi sont presque 1l'unique source de
revenus monétaires ; par ce commerce, et surtout par la part qu'ils
prennent dans la vie des villages. Ils v entretignnent tous un pére,
une mére, un oncle, une femme, des enfants, souvent une famille entidre.
A chaque permission ils apportent non seulement de quoi faire vivre une
famille, un villape, mais aussi et surtout de quoi acheter des buffles

faire
faire des sacrifices, c'est-3~dire/vivre ou survivre un groupe ethnique.

Les autres revenus monétaires des villages Lavé sont bien minces

& coté de cette source providentielle. On trouve quelques pensions d'infirmes
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ou d'anciens combattants (une jambe perdue au combat rapporte 12 000 kips
par an 3 la famille : 120 F) mais cela concerne quelques individus
seulement. On peut se demander quel est 1'emploi de ces liquidités
ramenées de Kong Mi, le village se suffisant presque & lui-méme au plan
de la subsistance. Les jeunes hommes qui reviennent de Kong Mi sont

fétés par leur famille. L'argent sert donc 3 permettre ces f3tes de
retrouvailles et & leur donner une importance exceptionnelle. Les
sacrifices et les grands rites permettent cela, et c'est pourguoi 1'on
peut dire que c'est presque exclusivement dans les rites que ces scmmes
sont investies. On doit souligner que cet argent n'est pas consacré 3 amé-
liorer la vie pratique par de meilleurs vBtements, ou des objets

d'usage. En fait, il n'y a rien 13 4'&tonnant, car ces investissements que
nous jugeons rationnels ont beaucoup moins de valeur aux yeux d'un

Lavé, que 1'organisation d'un grand sacrifice ou toute la parentéle, tout
le village est réuni. Ce choix &conomique est 1i& 3 toutes les valeurs

du groupe ethnique, et 11 le perpétue en l'exaltant.

-

Cela nous améne & &voquer la sph@re de 1'8conomie rituelle
ou sacrificielle. Le sacrifice a un cofit, il est selon GQODE une charge
Economique pour le systdme de distribution de 1la collectivité ("The
economic burden on the distributive system of the collectivity")(1).
Dans la mesure oli 1'animal sacrifié est ici consommé, il n'y a pas
réellement destruction de hien ou de valeur, mais plutdt immobilisation.
I1 existe une relation entre ce qu'on sacrifie et ce qu'on possdde, car
sans l'argent ramené des plateaux qui permet d'acheter les buffles, les
sacrifices du buffle seraient heaucoup plus rares. Il faut préciser
que les buffles ne sont ici &levés que par les Lao. Dans son article
"Offering and sacrifice problems of organisation” FIRTH (2) propose
d'analyser le sacrifice comme s'il &tait uniquement déterminé par la
disponibilité des ressources.Si 1'on &tudie le sacrifice comme une action
8conomique lide 3 la disponibilité en animaux, ou chez les Lavé en

moyens de les acquérir, 1'économie sacrificielle apparait comme un

(1) GONDE : Religion among the primitives. 1951 - Free Press n. 92 - New-York
(2) FIRTH : journal of the Royal anthropolegical Institute vol. 93
Part I - 1963.
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ajustement entre une nécessité religieuse et des movens disponibles.
C'est ainsi qu'on peut expliquer, entre autres facteurs, la notion

de substitution. Selon Evans Pritchard, il s'agit pour les Nuer d'une
équivalence symholique, mais Firth y voit aussi un aspect économique,
traduction d'un manque. Nous traiterons bientBt des rites et nous re-
léverons des cas de substitution. Dans 1'immédiat il nous faut souligner
que les sacrifices ont une dimension &conomique par les choix qu'ils
supposent. Ils sont en outre un investissement. Comme le note FIRTH
"When in %?e religious sphere,offering or sacrifice is made, no direct
counter gif;ihaterial kind is normally expected, althrough ensuing
material benefits in the form of fertility of crops or health of perscns
maintained or restored are frequently regarded as its outcome™ (n.

Cette forme d'investissement n'est pas uniquement &conomique et mous

reviendrons longuement sur les sacrifices.

I1 nous faut ici souligner que les sphéres &conomicues relevées
chez les Lavé expriment une large part des choix de ceux—ci, qui sont dictés
par l'crganisation ethnique, dans une situation donnde. La stratégie
des Lavé apparait différente de celle des groupes voisins. Ils refusent
semble~t-il de participer & 1'économie monétaire et aux échanges commer-
ciaux auxquels de nombreux villages Laven, Souei, Alak, se sont intégrés.
Le commerce porte plus sur des objets traditionnels gqui sont congus 3
la fois comme une accumulation de prestige et conme un investissement en
‘capital si 1'on en juge par le sofit de la revente bénéficiaire. Nous
pouvons relever 13 une £hauche de "conversicn” entre deux sphéres différen-
tes selon 1'expression de BOHANNAN, conversion qui s'exprime par une
double valeur en monnaie classique et en nrestice.

Victimes de la guerre, comme leurs voisins, les Lavé y trouvent
un apport d'arsent qui permet la praticue de rites cofiteux et de grands
sacrifices ailleurs tré&s rares ou abandonnés, car trop chers i réaliser.

On serait tent de créer une sphire providentielle pour cet afflux
d'argent, s'il n'était investi presque en totalité dans les sacrifices,
permettant de parler, plus sérieusement, d'une sphére rituetle, qui

présente des aspects &conomiques et des aspects religieux.

(1) FIRTY : apt . citd
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En passant en rovue, lss principaux facteurs de producticn
nous avons constatd que ceux~ci, & l'exception peut-Btre de la rizicul~
ture, expriment des choix de la part de chaque groupe ethnique. Qu'il

s'agisse des tissages des Alak , des ansnas 2t du café pour les Laven,

G

ou des investissements rituels des Lavd, il s'agit dans tous les eas

de s'adapter 3 un environnement &tranger ol s'exerce la pression des Lao.
Liutilisation des ressources est donc un Elément de ces straté@gies,

mais elle a'est pas le seul. Nous envisagerons maintenant les comporte-
ments & 1'int8rieur du cvele de vie, c'est~3~dirc lors des &vEnements
institutionnalisés, nui se ré&pdtent A des moments privilégiés od

s'exprime 1l'orzanisation sociale 3 trzvers les individus, non plus

producteurs.mais acteurs et consommateurs.

by
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Petite fille
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2% CYCLE DE VIE INDIVIDUELLE

Les événements qui marquent le cycie de la vie individuelle
sont inclus dans un processus temporel, c'est-i-dire une marche, une
suite d'&vénements, qui s'expriment par des institutions appartenant
a l'organisation ethnique. BOHANNAN (1) y voit un systdme 4'&vinements
répétitifs (repetitive events system). Il note "If the institution
is brough into contact with foreign intruders, whose presence disalows
a cyclic centinuation of the event system, unchanged, the entire society
will again be different"fzgn E&voquant le cycle de vie des Lavé, nous
aurons donc i chercher des traces de changements, des différences. A
défaut de pouvoir le faire par rapport 3 un moddle concret tiré d'une
monographie des Lavé d'il y a 50 ans qui n’'existe pas, nous le ferons

par rapport au modéle gé€néral de l'organisation des Montagnards, que

nous avons d&ji posé.
Naissance et enfance

La naissance des enfants est un &vénement relativement peu f&té
et elle n'est pas 1l'occasion de rites complexes. On retrouve corme
chez les Lac, la présence d'un foyer pré&s de la narturiente, mais
celui-ci est presque symbolique. Il s’agit d'un netit feu assez €loisnd
de 1l'accouchée, qui n'€l&ve pas notahlement la température de la pidce
comme dans la vall&e,oili la m@re doit transpirer et @tre tout 3 fait 3
ctté du feu. On n'érige pas dé constructions spéciales pour 1'accouche-
ment qui a lieu dans la maison. De m@me celle-ci n’est pas 1'objet
d'un interdit fort pour les étrangers. Les tahous sont essentiellement
alimentaires. La femme doit s'ahstenir de wmanser des oeufs, de la
viande. Le poisson est par contre recommand3. Les lézumes seraient
interdits selon certains informateurs. Le cordon ombilical est coupé

avec un bambou. Il est ensuite jeté hors du village.

Le seul rite notable concerne 1'impositicn d'un nom 3 1'enfant,
De m2me que le feu prés de la mdre est entretonu durant sept jours,

le nom du b&bé cst choisi sept jours avant de le nommer officiellement.
(1) RCATHAN op. citéd p. 360.
(2) v T op. cité p. 365
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Une jarre est ouverte, un poulet sacrifisd, Je la mBme fagon qﬁ’en de
nombreuses autres occasions. Le choix du nom intervient lors du rem-
plissaze de la jarre. Le nom étant formuld, il faut que 1'alcool affleure
au bord aprds trois verres pleins versés. Bien évidemment, 1'opé&ration
est rccommencée jusou'd sa réussite. Dans ce cas, le prémsm convient et
il sera dorwZ A l'enfant sept jours aprés. Le nom est facteur important
de chance pour 1'individu qui le porte et si plus tard il se révile
source de malheur, il sera chanzé A 1'occasicn d'un sacrifice du buffle
par exemple. THELFCRD (1) siznale la mé@me nratique en Birmanie et celle-~
ci est courante chez de nombreux Proto-indochinois. L'accoucheuse recgoit
son salaire apris les relevaiiles. Elle 2 droit 3 un baci lao (3) avec de
1'ecau narfumée et des hougies. L'eau est teintde avec une racine de

fvan k%§i9ﬁ (curcumé) qui 1lui donne une couleur rouge. Il semble que
cette derniére cérémonie soit tout 3 fait lan, et qu'elle ne soit
pratiquée que par quelaues familles lavé, les plus laocisées. On voit
que la naissance est un &vénexnent peu marcué puisqu'aussi bien on peut
utiliser un rite lao le baci, et que le choix du nom est le seul moment
o 1'on retrouve 1'attitude hahituelle des Lavé face aux puissances
surnaturelles; 3 savoir celle d'une tentative crganisée, jusqu'i ce

que l'épreuve réussisse. Le fait le plus important est 1l'absence de mai-
son sdparée pour l'accouchement. Ceci est probablement récent (2) et
souligne le peu d'importance accordd i la naissance. La jarre ouverte

au moment du choix du nom et le poulet sacrifié 3 cette occasion réunis-
sent simplement quelques veisins et parents.

La consommation de la jarre fait suite 3 Ades rites ou 3 une
circonstance motivant une féte (mariase, visite de parents ete...) mais
elle constitue en soit une unitd descriptible qui se ré&pdte avec peu
de variantes lors de tous les rites. Nous n'y reviendrons pas ultérieure-
ment. L'eau qui servira a remplir la jarre est placée “dans un chaudron
traditionnel ou plus simnlement un seau. Cettzs eau provient de la
riviére, 1'eau des pompes &tant jugde impropre 3 la consommation par les

Lavé qui ne l'utilisent que pour le lavage et autres usares domestiques.

(1) TEELFC®D : Animisin in Ken~ Tuns State - Journal of Burma Research.
Society 27 II 1937,

(@) Chez les Brao, L'accouchement a lieu dans une maison sénarée.
Communicationg J. MATRAS.

(3) Baci : on appelle ainsi le rite de rassemhlement des Ames le plus
courant au Laos. Il est réalisé en attachant des fils de coton au poignet,
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La croyaunce des villazeois passe ieci au-lessus les principes de 1'hygiéne
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qui ont présidl i
elle utilise 12 méme lan
surtout qu2 1'naw de la riviadre preovieat de la mentasne, oll  vivent
de mnombraux ginies, ot la2 rivildre gzrde ici le rOle sacré qu. 'elle
assure dans les villases isclés de 1l'habitat traditionnel. On remarque

le méme phénomdne 1'attirance exercé par les ruisseaux dans tous les

s

villares 3 l'exception des plus laocisgs {Laven et Souei). La présence
d'une rividre proche est toujours un facteur important pour l'installation
d'un village pour des motifs pratiques et relisieux. L'appel aux génies
inaugure toite ouverture de iarre, mais l'offrande d'aleool dépend d
rite exécuté antérieurement. Ainsi, il arrive que la premire gbrgée,
souvent jetée 3 l'extériecur sous la forme du contenu d'un chalumeau, soit
nézlisd, et oue le maitre des lieux se 1'adjuge lui-méme en la recrachant
ensuite, Cela est &vident lorsgu'il n'y a pas de sacrifices, mais liba-
tion avec un invitd. L'zau est puisde scit avec des verres de bambou

soit avec une corne de buffle percée d’'un trou. Le trou sert uniquement

3 la remplir en plusieurs fois, car la corne est vid@e directement dans
la jarre, en une seule fois. Ces mesures traditionnelles sont souvent
remplacées par une timbale d'aluminium ou un autre récipient d'origine
militaire. Le nombre de mesgure doit 3tre pair et nlus &levé, une autre

tournée d'invitds s'installe. Les femmes hoivent lorsque les hommes leur

{®

laissent la place, parfonis on méme temps,mais jamais au début de
1'cuverture. Le remplissage e 1aAjarre a ras bord aprd&s chanque tour de
hoisson ast asgurd par les jeunes filles ocu les fermes tandis que les
buveurs saluent l'assistance avant de commencer. L'ouverture 4d'une
jarre malgré son caractére quotidien reste une f@te pour les Lave.
L'euphorie provoquée par la hoisson atteint rarement 1l'ivresse sauf

au terme de plusieurs jours de festivitds, aprds un sacrifice du buffle
par exemple. Aprés quelques heures de sormeil, il est facile de reprendre
sa place 2t les jarres additionnées d'eau sont de moins en moins
alenclisdes. Si la circonstance le meotive,l'orchestre de cong est 13,
Une autre sorte de jeu de gong est réalisée avec les gongs "Ngo ting™,
Il s'agit de deux gongs plats suspendus 3 une poutre,légdrement au~
dessus du sol. Ue part et d'autre, face 3 face, deux individus tenant

un percuteur dans chaque main frappent le sgong en cadence alternée.
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Le rythme rapide ainsi ohtenu est trds différent de 1'orchestre habituel.
Les libations d’alcocl au son des gongs s-nt si courantes gu'elles

font partie du paysage Lavé. La jarre f3tant une naissance est peu
importante mais elle est la premiére dans le cyele de vie du Lavé qui
attendra quelques anndes encore pour avoir aceés aux chalumeaux de

bhoisscn.

Lienfant sst nourri ou sein durant une tré&s longue période.

. -
I1 n'est pa zre de rencontrer un enfant de trois ans tetant une

]
r

nourrice s8che. Les naissances &tant trd3s rapprochées, parfois annuelles,
1a mére ne nourrit 1l'enfant que six mois environ. Il passe trés souvent
ensuite dans les bras d'une nourrice. Ainsi, jusqu'd trois ou quatre

ans, 1l'enfant t&te par jeu, sa mdre ou une parente. Le sevrage a eu

lieu progressivement vers cing ou six mois, lorsque la mére commence

3 donrer 3 l'enfant des boulettes de riz pré-maches, puis entidres.

De nombreux d&cds ont lieu 3 ce moment. Les enfants jouissent d'une
extréme libertd et sont le plus souvent livrés i cux-mémes a 1'int&rieur

du village o8 ils jouent sous la conduite d'un aln&. Les petits sont

fréquemment ga dés par leur crande soceur. L'image la plus fréquente

[ R

-

du rapport avec la mére est celle du sein, méme longtemps aprés le
sevrage. Le pdre lui, porte les enfants dans ses bras 3 1l'intérieur

du village, ou leur construit des jouets de bambou. Les plus communs
sont des avions flanquds au sommet d°'une perche oii 1'hé&lice tourne sous

-

la foree du vent. Malaré leur fréquence, ne s'agit nas d'un culte

[ N
Pﬂ

du carsoo, mais simplement de la triste expérience de 1l'avion comme
puissance extérieure qui iomine. Le passage constant des avions de
feconnaissance.9 des hélicoptires et des chasseurs au-dessus de ces
villaces 1'explique. Pour les adultes, il s'agit de la guerre, subie

et mal comprise. Les pétards de hambou (ban pd) utilisent des baies,
qui éclatent en claquant dans un cylindre Je bambou & piston manuel.
Des vonitures maladroitement construites, des cerceaux, constituent
1'amusement des plus jeunes. La fronde est enfin, comme partout, l'objet
favori des huit & douze ans. Ils se proménent le nez coulant de manidre
chronique, car le climat est tel gue cet &tat est le lot de tous les
jeunes. Les maladias de la neau et des yeux sont aussi courantes. Bien

quil n'y ait pas d'école, les jeunes parlent aussi bien le lao que le
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lavé., Les filles revétent parfois des colliers de ﬁerle comme leurs
méres, tandis que les gargons, ont 3 leur cou 1l'amulette constituée

par une formule enroulée dans une feuille de cuivre, courante chez les
Lao. Les plus petits portent souvent des grelots et un "van pai' (racine

magique - Zingiber).

Le Mariage

~
P23
[=3

Il n'y a nas hroprement parler, d'adolescence et 1'accés au statut
d'aldulte se fait pour les filles par le mariage et pour les gargons par
la participation au travail familial. Les premidres se marient vers
quinze ou seize ams, les seconds travaillent & partir de treize ou
quatorze ans. Le mariage a lieu de fagon particulidrement expéditive.
Ce fait provient probablement de changements récents. De plus 1l'absentéisme

trés courant des maris, donne 2 cette institution une portée plus
restreinte dans la mesure ol sa fonection n'est pas &vidente dans la
vie quotidienne. La femme et les enfants d'un mari absent vivent dans
1'entourage et sous la protection de leurs parents restant au village.
Le retour du mari s'exprime par un apport 4'argent, l'ouverture d'une
jarre, voire un sacrifice du huffle. Quelques jours plus tard il
repart. Ces conditions spécifiques permettent de mieux comprendre les
circonstances dans lesquelles ont lieu les mariages. On citera quelques

cas concrets avant de les commenter.

Un mariage assez coliteux revient,au mari ou 3 sa famille, &
7000 kips (70 F) plus un porc, une poule et cing ou six jarres. Un
mariage b3clé, entre un veuf et une jeune divorcée (maride & douze ans
divorcée 3 guinze) colite 4000 kips dont 2000 comptant plus trois jarres
et deux poules doonées rar les amis, le futur &tant trés démuni. Un
mariace d'importance moyenne revient 3 4000 kips, une jarre et deux
poules de chaque cOté. La promesse de mariage est en général santionnée
nar une prestation du fiancé cui paie ou domne la valeur 4'une jarre.
Nombreux sont ceux qui s'ahstiennent de ces fiangailles, et se marient
en quelques jours, lors d'un passase au village. On voit que le mariage
comme institution,a perdu une large part de sa portée sociale,du fait

de 1'existence de deux résidences pour les jeunes hommes,; l'une au village
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du front, 1l'autre r&fugié 3 1'arridre. Les hommes viennent se marier

dans le second inaugurant un processus, surtout &conomique d'assez faibles
conséquences scciales. Il faut toutefois signaler que ces conséquences
existent au moins formellement. Le mari doit habiter cing jcurs avec

sa femme, chez les parents de celle-ci (ou d'autres membres de la famille
de la femme, si p8re et mére sont absents ou décédés). I1 peut ensuite
etmener sa femme. Le plus souvent, elle change de résidence,parfois

de village, puisqu'il y a trcis oroupements lavé sur la route de Pakscng.
Elle va habiter dans la famille du mari, celui-ci la quittant quelques

a

jours aprés pour aller 3 Kong Mi le village du plateau. Il peut avoir

M

13 une autre épcuse, car bien qu'il s'agisse surtout d'un village
d'hommes, il y subsiste des familles, des femmes et cuelques vieillards
qui refusent de partir. L'ahsentéisme des maris se remarque spécialement
d propos des mariaces récents, le village révélant par ailleurs une
majorité de familles stables, sans lesquelies il ne pourrait exister.

I1 reste que dans ces familles anciennes, un fils est souvent absent,

1'a été ou le sera.

La cérémonie de mariage elle-méme est trés simple, et dépourvue
de tout rituel. Il s'agit d'une petite féte, plus ou moins modeste
selon le prix payé, qui se rzduit 3 la consommation d'alcool de jarre
et des animaux tués, le plus souvent quelques poules. Les jeunes
mariés n'interviennent 3 aucun moment et ne sont jamais au centre de
la fete. Sa portZe est nettement celle d'un lien entre deux familles,
éventuellement deux villages, lien mat@rialis& par un &change d'argent
et la consommation de biens. Le prestige est un élément trds annexe
dans la plupart des cas, sauf dans quelques familles, plus laocisées
(une seule au village &tudié, 1'acent de renseignement). Ce déroulement
trés simple et assez pauvre des mariazes apparait dans la modicitd
des prestations en jeux. Le colit du mariage était bien plus &levé
traditionnellement et 1l'on tuait le huffle. D'autres groupes le font

N

encore lors des mariagses, mais les LavE@ réservent les buffles pour les

rites aux gfnies.

La portée pratique et &conomique des mariages apparait dans
la procédure 2w divorce. Nous décrirons un cas de divorce (ti tak kla}
entre Raning et sa femme Nang Dong. Le divorce est réclé par 1l'inter-
médiaire des vieux ou%hou kééselon le vocable laoc qui désizne les

notahles d'un village. La transaction a pour but de définir ce qui
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sera rendu au mari, la femme devant remettre ce qu'elle a recu lors

du mariage. La valeur d'un porc de 4500 kips admise, la mére du mari
réclame des gonzs, 3onnés lors du mariage 3 la famille de la femme.

Aprés une lcngue discussion ofi sont rendus pi&ce par pi&ce tous les
objets appartenant 3 1'homme, tels que les "coupe-coupe', la mére
réclame 15 000 kipﬁ,contre valeur des gongs. L'accord aura lieu en
définitive 3 7 000 kips plus un porc, une jarre, deux boucles d'oreilles.
5000 kips sont remis en public, 2 000 seront donnds le mois suivant.

La situation s'exprime par le départ du mari gui quitte la maison avec
ses outils et le support 3 marmite du foyer, qui appartient 3 sa famille.
I1 va habiter chez ses parents tandis que les notables rédigent la-
borieusement le procés verbal. "A Ban Oual Tem, moi responsable du
village et les anciens, avons fait une réunion chez le mari Raning et la
femme Nang Dong qui a divorcé et a payé 5 000 kips ce jour et 2000 kips

au huiti&me mois, plus les choses rendues : un porc et une jarre.

Signé Phat Tac Na Yong
Nai Pai, Nai Ho, Nai Tia Leu,
Nai Yot"

Trois d'entre eux sont des Souei, car ils sont les interlocuteurs
plus attitrés des Lao, et leur présence cautionne la valeur du document.
Ces hommes regoivent le lendemain 300 kips pour leur médiation, et
mangeront le pore avec le mari.

La simplicité du mariage et la rapilité du divorce n'ont pas
entamé la rigueur des régles qui concernent 1'adultdre. Le mari est
solidaire de sa femme pour régler un adult@re. Il a une dette envers
la femme trompée. L'idEe qui préside 3 ce genre d'affaire me porte pas
sur la faute,mais insiste sur la réparation du préjudife suhi. Ainsi,
il n'y a pas cbligation de donner un huffle en sacrifice du fait des
actes de 1'é&pouse. Par contre, si le mari a des rapports avec une autre
femme mariée, il doit un buffle au mari si 1'affaire devient publique.
De méme un jeune ''séducteur" devra sacrifier un buffle au mari trompé
puisque celui-ci a été l'objet d'un nréjudiece . La faute incombe donc
essentiellement 4 1'homme qui doit dédommager le mari et &ventuellement

sa ferme s'il est marié lui-m@me, et si la famille de la femme 1'exige.
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En fait le mari et la femme sont solidaires et rZparent surtout les

torts fait 3 autrui, hors ducercle des memhres de la famille od 1l'affaire
s'étouffe d'elle-méme. Les cas 1'adultdres sont dans ces conditions
rarement publiques. Il est par contre assez courant e rencontrer des

affaires de fiancsilles rompues.

Si la promesse de mariage a té sanctionnée par un don (jarre ou argent)
et cue la conduite de la fiancée est jup@e discutable, ce cadeau doit
8tre remboursé et il v a une sorte d'affaire d'adultére simplifide. Le
prix retourné est alors supérieur 3 celui qui a &té regu, au moins en
principe, car il y a eu pr&judice. En fait, la famille de la fille rend
1'équivalent et le gargon et la fiancée sont libres de tout engagement
réciproque .

Pour mieux situer 1a faible importance accordée aujourd'hui
au mariage chez les Lavé, nous citerons quelques faits illustrant son
rdle chez les Ta Oy des villages voisins (km 2Z). Le colt du mariage
et de la promesse de mariage est trd3s élevé. La tradition du groupe
se référe 3 la valeur de 15 buffles Jdonnés aux parents de la femme
et le pére de la fille tue un buffle. Dans la pratigue le colt du
mariage est adapté aux possibilités du groupe mais il reste &levé. Tout
d'abord la promesse du mariaze est santionnée par des prestatioms.
Celles=ci peuvent précider le mariage de plusieurs années. Ainsi, Koy,
un gargon de 12 ans promis A une fille,a donné un poste de radio, une
bicyclette et 10 €00 kips. Le jeune gargon fréquentant 1'8cole n'dtait
pas en mesure de continuer le paiement f£ix& & 75 000 kips, la promesse
de mariage fut rompu pour &tre validée de nouveau lorsque Koy se fit
soldat et pu apporter 2530 kips par mois. Le prix du mariage est tel
qu'il amé@ne beauccup 4'intividus 3 vivre chez lesz parents de leur
femme jusqu'au paiement complet. Le plus souvent c'est une contrevaleur
de 30 N0O kips en argent et en hiens qui permet de sanctionner une
promesse qui se poursuit par d'autres prestatiéns. Ainsi Kram, fils
de Peur a 4{ donner un collier, plus 15 000 kips, puis 5 000 kips, puis
une radic de 15 N0C kips, 5 €M kips, une bicvelette de 15 00N kips, 500C
dips, enfin 15 00C kips. Tous ces versements aménent le prix du mariage
2 75 000 kips. Le frére de Kram a payé deux buffles et un porc, ce
qui revient sensiblement & la mé2me somme. Vok a deux femmes. La premiére

lui a colté 1 eong et un porc, la seconde un boeuf et un vorc.
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Dong a donné un buffle et un porc pour g£a premisre femme, deux huffles
et un porc et une jarre pour la seconde. Il apparalt que neu de mariages
se concluent 3 moins de 20 00C kips. Le colit trds &levé des prestations
en jeux f& 3 1'insti i du mari 1 1 &s diffg

en jeux, confére 3 1'institution du mariage une valeur trés différente

-

de celle que lui accordent les Lavé. Ici, ia polygzamie est un signe
de prestige important et il s'agit de priférence de la polyeinic sotonale.
L'importance des transactions en jeux est telle que 1'on
n'est pas surpris de trouver un mariage préférentiel entre cousins
croisés. Le fils de la soeur ainde &pouse la fille du frére cadet.
Les Ta Oy offrent un exemple clair,bﬁ la parentié fonctionne aussi comme
rapport &conomique selon 1'expression de M. GODELIER. Les ohjets de
prestige se sont pas longtemps accumulds et circulent 3 1'occasion des
mariagzes. L'importance des femmes résulte de 1l'importance de ces
transactions et le prestize se mesure au nomhre le fermes qui couchent
sous votre toit. C'est ainsi qu'il n'est ras rare de trouver dans une
méme maison, deux &épouses, les sreurs d'8g0: non mariées, des vieillards
ses filles mariées, et ses heaux fils qui n'rat pas fini de payer le
nrix Jdu mariage.

La valeur accordZe aux femmes apparait dans les stratégies
Economicques auxquelles elles participent. Les biens sont transmis et
hérités par les femmes. Elles procurent du prestige et des prestations
de travail importantes. Un phénnméne plus récent prclonge leur valeur.

Les Ta Oy ont une sorte de "monmopole" de la mendicitd dans les villes,

et les femmes y particirent activement, surtout lorsqu'elles sont dgdes.
Peur a ainsi acquis sa richesse par les prestations des vieilles femmes -
sans famille qu'il recueille et fait mendier ¥ PaksZ. On neut dire que

dans chaque maison une personne mendie, ot apporte ainsi une part de

1t

1'argent liquide nécessaire. Cette activité n'a pas lieu uniquement dans

iy
&

< ~

la ville voisine de Paksé, certains individus vont jusqu'd Vientiane,

par avion militaire, et reviennment aprds un mois, avec une somme consé-
quente. Lorsau'ils ne recoivent pas d'areent, les Ta Oy ramdnent au

village de la nourriture, regue 3 Paksé&, aux abords du marchd. Cette
spécialité ethnique, ce "parasitisme intelligent" selon 1'expression d'ELKIN
3 propos des Australiens (1) est aussi un choix qui permet de subvenir

aux besoins et d'alimenter les é&changes matrimonigux. Elle participe

(1) ELKIN : Réaction and interactionm : A foad gatherin~ peovle and euro-

pean settlement in Australia, in BOHANNAN PLOG : Beyond the frontier 1967.
New-York 1967.
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de 1'orsanisation cthnique du rroupe, comme un choix d'adaptation, dans

-~

la siruation de vapnorts inter—ethnicues 3 laquelle les Ta Oy participent
comrie leurs voisins. Le r8le central que joue le mariage, 4du point de
viue socirl et 8conrmique chez las Ta Oy provient pour une part de 17 .r-
panisation le la parentd, c'est-3~dire essentiellement du mariaze des
crusins croisds, cui assure aux fernes une valeur capitale. Cela

- )

ncus emdne A préciser l'orosznisation de la parenté dans le groupe qui

noug occupe, les Lav@, chez lescuels nous avons relcvé 1'imrcrtance

1

(')
.
=)
s
2]
[ N
D]
9
©

mineure accoriée

La majorité des maisons abritent un homme et uné femme, leurs

enfants et d'autres membres isclés de leur parenté ou famille s'ils
en ont. Dans la situation des réfugiés, les ré&rles concernant la

-

'silence ont 3t2 nécessairement adaptfes aux circonstances. Au km 19,

(o

re

on trouve tout 4A'shord des familles restreintes. gui vivent uniquement

3

avec leurs enfants sans autres parents. Cette situation est celle de

I3

neuf maisons sur vinot scit un reu moins de la meitid du village.

-l

L

Les narents de ces familles r3sident & Kong Mi prés d'Attopeu ou daas
les autres villages {km 20 et 28)}. Le nombre moven ¢ ’enfants dans ces
familles est de deux ou trois car un enfant sur trois meurt en bas 8ze.
Les autres maisons ahritent plusieurs familles liées entre elles par
des rapports Ae parentd. Le cas le plus fréauent est celui d'une femme

vivant avasc des enfants chez szs bezux narents. Le mari est souvent

-

alors soldat sur le plateau. Les ~zisons les plus importantes accueillent

indifféremment des parents varigs tels qu'un fils de frére de femme

11

et sa fami ille, {(cas Ae la maison de Van) un frérs cadet de femme (maison

e Sat) la sceur du pére et son mari (maison de Katenc:'ou encore le soeur

Stendue vit Jans la maison de Souan et elle

[0

du mari. La famille la plus

o 13

[y
H‘

@ de résidence chez les parents du mari,

3

rézle décelable . La maison de Souan abrite ce

représente la forive la plus

(’)
[#8]

aui semhie la seul:

[3n)

Aernier et sa ferme, leurs deux fils et familles, la soeur de la

|~
=]

ferme de Souan. La mdre de celle-ci habite dens le villase chez une

autre dz ses filles car son mari = =ris le maculs avec le P=thet Lao.
Ln tout onze psrsonnas vivent dans cette maison qui est 1'une des plus co~
o

hérentes du villsge. Lz résidence dans la famille ¢ iz femme n’agpazait
que dans la pdriode qui suit le mariage. La durée de celle—ci &tait de trois
ans, mais sctuellement le mari peut emmener sa femme aprd@s cing jours, dans

la plupart des familles.
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Le mariage entre tous les cousins est prohibé jusqu'id trois

générations et il n'y a aucun cas de mariages entre cousins croisés. Quand
cette é&ventualité se présente un sacrifice vient racheter la transgression. Les
rapports avec les ainés sont d'une manidre générale plus distants qu'avec les
cadets. Cette nuance prend toute sa signification a propos de la femme du frére
ainé qui est l'objet d'un interdit plus rigoureux que celui qui entoure 1'é&pouse
d'un frére cadet. Il en est de méme de la soceur ainde de sa femme pour un &go
masculin (2). A 1l'opposé de ces interdits une grande familiarité et une attitude
de plaisanterie incluant des allusions sexuelles précises s'appliquent 3 la soeur
cadette de sa femme (si elle n'est pas mariée) et a4 la fille du frére cadet de sa
femme. Ces deux personnes sont des secondes &pouses virtuelles. La polygamie n'est
pas trés courante, mais tous les cas relevés sont des cas de polyginie sororale
ou un homme est 1'époux de deux soeurs, la plus dgée &tant sa premidre &pouse
bien que cette sorte de hiérarchie ait peu de conséquences en pratique. Les
deus femmes vivent sous le méme toit, et va quent ensemble aux travaux domestiques
et agricoles. Les informateurs affirment de plus que la fille du frére cadet de
la femme est dans le méme cas et constitue une &pouse possible. Le cas semble
plus rare malgré 1'unanimité des commentaires qui &voquent cette union oblique.
On trouvera dans le tableau de la parenté lavé l'ensemble des termes qui définis-

-~

sent les rapports & partir d'un égc masculin. Pour compléter ces termes, citons

-~

certaines appellations s'appliquant # &go. La sceur alnée de sa femme (ngé mo)

1'appelle prasao ho, de méme pour la soeur cadette. La fille du frére de la femme

(mon) épouse possible est appelée ntiou aprés mariage (bit klo leuil : qui

e————

est mariée). Les enfants des fréres cadets aussi bien du cdté paternel que matermel

(cf. Ho) nomment &go Hou. Tous les autres cousins (Mon) 1'appellent Po (comme le

r—

frére cadet du pére) ou encore Po Mon. Ego regoit les appellations suivantes

de la part de son frére ainé (Hou Long) qui 1'appelle Ho, de la part de son fré-

re cadet (Hon Tsoyt) qui 1l'appelle Mi. Il en est de méme des soeurs aTnées et

cadettes qul utilisent ces deux termes. Les fréres et soeurs de la femme d'égo

1'appellent prasac ho s'ils sont ses ainés et myy s'ils sont ces cadets. La belle

-~

fille enfin, s'adresse d son beau pére par le terme de nge beup de méme que le

beau~fils. On notera dans notre diagramme, les secondes épouses possibles, avec
relation & plaisanterie, qui sont marquées d'une croix. Il apparait que la parenté
lavé se présente sous la forme d'un systdme crow ou omaha oli 1'accent est placé non
sur le sexe mais sur une opposition ainé/cadet entre collatéraux du méme sexe et
avec une projection oblique bilatérale, selon 1'expression de LOUNSBURY (1). Nous

mentionnerons pour mémoire, avec la parenté, la fraternité par le sang (K'leu dak

pham) qui a des conséquences pratiques réelles en &tablissant un rapport d'assis-

tance mutuelle trés efficace. Ce lien qui unit deux individus est solide et dura-
ble. Il a autant de force qu'un lien de parenté réelle. Les deux amis scellent
cette fraternité lors d'une cérémonie od ils boivent de 1'alcool mé&lé i leurs
sangs respectifs, (le tout mélangé) ceci devant un alignement de fusils, de

couteaux et de sabres.

(1) LOUNSBURY : Etude formelle des terminologies de parenté crow et omaha, dans
Traduction frangaise dans Anthropologie et calcul ed. R. JAULIN et PH. RICHARD
Paris 1971. . .
(2)Sur le tabou de 1'alné(e) du conjoint voir 1l'article de G. CONDOMINAS dans
"Echanges et Communications” Mélanges offerts & Cl. LEVI-STRAUSS. Moutcn 197C.
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Tabous alimentair=a

Les interdits alimentaires ont une impertance marquée chez les
Lavé. Ils ont des conséquences, en théorie au niveau des alliances,
et en pratique dans plusieurs rites. Chaque famille a des aliments
qui lui sont interdits. Ces tabous alimentaires, qui se transmettent
3 1'intérieur de la famille correspondaient nécessairement 3 une
forme d'orcanisation ancienne, dont ils &taient un Elément agissant.
Ces interdits sont en nombre assez restreint dans la mesure ou ils
sont communs i plusieurs maisons. Les plus courants sont la crencuille,
le poisson pakang, le chien, le serpent, le tigre, le chat, la souris,
le singe, pour les végétaux la courge, la banane, le pak bon (cclocasia

antiquorum) (1),

Les régles actuelles concernant ces interdits, présentent un
caractdre peu propice 3 une &tude systématique de leurs rapports avec
les mariages. Tout d'abord il est possible de changer d'interdit alimen-
taire si 1'on réve que cela est nécessaire. De plus, si la majorité
des mariages semble unir un homme et une femme ayant plusievrs tabous
communs, certains informateurs prétendent qu'on &pouse 1l'interdit de
sa femme, ce qui est clair, mais que la réciproque est vraie, ce qui
exclut toute hypoth&se d'une organisation clanique 3 moitié exogamiques.
La seule possibilité pour tenter de résoudre cette contradiction entre
la régle et son adaptation est de confronter les rapports de parenté

et les tabous alimentaires dans le village &tudii.

I1 apparait que les interdits concernant le tigre et le chat

sont toujours communs.

Six maisons sur 20 mangeant le chien,
Douze maisons le poisson pakang
Sent maisons la grenouille

Huit maisons la courge

Sept maisons le serpent

Quatre maisons le tigre etc...

i ot v o o s

(1) J. VIDAL : OQuv. cité&.
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On constate d'autre part que le pakang et la banane sont toujour

associés et recoupent trés largement les rapports de parenté réels. Le
chien, la grenouille et le serpent tendraient 3 s'assecier avec une
netteté moindre dans chaque maison od ils sont présents comme interdits.
Les maisons ot vivent des parents ont toujours au moins un interdit
alimentaire commun. De telles remarques restent fragmentaires et nous
pouvons envisager la distribution des interdits alimentaires entre eux

dans le tableau suivant :

S

Tigre

! Souris ! Singe ! Grenouille! Pakang ! Chien ! Courge! Banane ! Serp! Chat

) ] ] ] ] ! ) i i
SOURIS i ) 1 ) 3 . 3 g 3 ; 3 § 1 . 1 g G

: g ! ! 2, 3, [ 4, [
SINGE { ! § 2 f 2 § 2 ! 2 ! 1 12

! ! ] ! g ! ! i ]

! 3 ! : '} [y 2. S, 2
GRENOUILLE ! f § ! 1 i 4 ! " ! 1 o4 12

] ] ] ! i ! ] ] i

! ! ! 1 i ! ! ! §
PAKANG ' i . : : 2 | 1 ' 6 ; 4 i 2

[} 2 [} ] ) 3 '] '] %
CHIEN ! § ! i ! ! 2 ! 2 i 2 10

' ] ] ] f ! f ] i

1 ] ! ] 0 ) ! i i
COURGE ! ! ! ! z z v 3!

: ! : [} 3. [ [y () g,
BANANE ! f ! ! ! ! ! ! 1

! ] ] ! g g ! i !
SERPENT § § ! ! ! i ! ! f
SERPEN ' z ! s ; ! s ; !

: g S [} ] 3, 1. 2. 2 )
TIGRE CHAT ! ! f ! ! ! ! § !

! ] ] ] g ! ] i 1

Si 1'on cherche une tendance 3 un groupement pertinent il est
possible de terir pour négligeables les chiffres faibles comme /4 .
En considérant spdcialement les distributions les plus frécuentes, il
apparait que la grenouille s'allie avec le serpent, le chien, la souris.

Le pakang apparait comme le seul interdit susceptible d'intervenir dans

une ancienne organisation &ventuelle, de clans 2 moitié exogamiques. Le
pakang et la courge tendent 3 3tre incompatitles de méme que le chien

et le chat, ce dernier toujours commun avec le tigre. Une organisation
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virtuelle est loin d'@tre évidente. Les seules données que 1'on puisse
affirmer sont 1'existence probable d'un tabou exogamique transmis en
ligne masculine. Le premier fait apparait lorsqu'on confronte les

tabous alimentaires avec les alliances anciennes entre deux ou plusieurs
maisons (pour les mariages récents il semble au'aucune régle ne soit
suivie). Les interdits semhlent transmis en ligne masculine, avec une
restriction qui interdit toute généralisation sur ces données. Le

réve peut en effet modifier cette transmission et par exemple lors

4'un mariage, si le pére de la femme réve que le futur &poux de sa
fille doit adopter les interdits de sa femme (au lieu de 1'inverse), le
garcon doit accepter s'il veut épouser la promise. L'absence de régles
suivies nous impose dans ce domaine la plus grande prudence, et nous
confirme la disparition des formes d'organisations sociales autres que
la parenté, que 1l'existence de ces tabous alimentaires permet d'affirmer
mais non de préciser. En effet, le tabou du chien ne présente pas
1'importance spéciale qu'on est tenté de 1lui accorder en référence au
mythe d'origine et 3 1l'organisation sociale des groupes qui mangent

le chien en Asie du Sud-~-Est.

La mort et les funérailles

Les grands &vénements qui marquent le cycle de la vie individuelle
apparaissent jusqu'ici comme peu marqués dans les pratiques actuelles.
I1 n'en est pas de méme pour la mort et les funérailles. La mort et
surtout les fundrailles sont 1'objet d'un cdrémonial plus complexe que
ceux qui concernent la vie de 1'individu. Les génies sont ici présents
d'une manidre plus évidente et exigent le respect de l'étiquette.
La mort surprend les Lavé dans leur propre maison et on ne construit pas de
cabane isolée lorsque la fin approche. L'enterrement est plus ou moins
rapide, de deux & cing jours, selon 1'importance du mort et 1'aisance
de la famille. La cdrémonie décrite ci-aprés, concerne la mort de

Loun Dok (17oncle Nok) un vieillard respectd, d'une famille importante.

Le corps est gardé dans la maison durant les trois jours gque dure
la f8te. Il est enveloppé dans un drap, et sa veuve 1'&vente pour chasser
les mouches, en fait peu nombreuses en altitude. Elle chante en méme

temps des lamentations et des souhaits concernant la vie dans 1'au—-dela.
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Auprés du corps on remarque de 1'alcool, les objets personnels du mort,
une calebasse vide, le tout est placé sur la natte ou repose le mort,

3 c6té d'un poste de radio i tramsistors qui hurle. Durant les trois jours
de la fSte, on tuera cinq porcs,et onouvrira guatre jarres pour les invités
nombreux, venus des autres villages; comme parents ou membres influents
des Lavé de la région. Le cercueil est construit pendant ce temps avec

un arbre coupé en for@t. Le mort &tant un notable, le cercueil est

double et marticulidrement décord. Il s’agit d'une longue caisse, surmontée
d'un couvercle pointu,comme une toiture. De nombreux motifs traditionmels
tracés au charbon de bois 1'ornent. On y retrouve les volutes relevées

sur les tatouages faciaux, et des panneaux constitués de losanges noirs

et blancs. Le premier cercueil n'est qu‘vne boite sommairement rendue
gtanche par de la terre glaise. La fete se prolonge tard chaque nuit,
particulidrement la veille des funérailles oii apparaissent des masques,
pendant que la veuve se lamente comme le rite 1'exige. Le plus proche
parent du défunt a pour fonction de pleurer le mort et d'exprimer avec
pathos et une certaine violence, la peine ressentie. Homme ou femme ,

i1 jous en quelque sort le rdle de pleureuse, tandis que 1'ambiance
autour est 3 la g2ité. Les lamentations expriment le dernier attachement
des vivants,au moment méme ol apparaissent les masques qui viennent
chercher le d&funt pour l'emmener au pays des morts. I1 s'asit de grands
masques,trés semblables 3 ceux placés sur les tombes Djarai (1). La

forme est longue, ovale, terminée en pointe. Les dessins au charbon qui
srnent ces masgues partent des yeux qu'ils entourent de cercles concen~
triques. Ils sont percés de trous pour le nez et les veux et sont léggre-—
ment convexes. De larges oreilles s'Zcartent de part et d'autre. FRAISSE
(2) note & ce propos : ....'ils fabriquent des statuts de bois analogues
aux totems des races du Pacifique et pratiquent des dansas obcénes

dans lesguelles une corne de buffle est tenue corme une verge". Ces
masques, un homme et une femme, représentent les anc@tres du pays des
morts. Deux jeunes hommes s'en revetent 1'un arborant un biton, embléme
phallique, entre ses cuisses, 1'autre un gros ventre factice, un troisilme,
travesti joue un rdle de jeune fille. FRAISSE précise : "M, Fendler

2 méme vu une ferme blessée dans une danse par un coup de cette corne’

En fait, cette mise en scéne de la fécondité par les masques d‘*ancétres

(1) cf. MASPERO : Moeurs et coutumes des populations sauvages in : Un
empire colonial francgais. L'Indochine 1929. Vol. I p. 233-255. Paris. Brux.192¢
(7) Ouvrage cité p. 33-72.
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Cercueil lavé et masques d'ancétres lors des funérailles
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Cercueil lave
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a lieu simplement en tournant en procession joyeuse autour du cercueil,
auprés duquel se lamente la veuve. On danse, on rit, en frappant les
gongs en cadence pendant quelques minutes, puis les masques disparaissent
jusqu'z 1'enterrement. L'ambiance se calme)seuls restent les gongs,

1'alcool. Cet épisode i lieu la nuit.

Dés 1'instant ol le corps est mis en bidre, il quitte ia maison
et est exposé dehors, i 1'abri d'une toiture de paillotte,ou d'un
parachute & la fagon lao. La féte se déroule autour. L'enterrement
proprement dit a lieu le j%ﬁ%;¥dﬂant9 1'aprds-midi. Le cercueil
est transporté par lasortiefiusqu'au bosquet oii reposent les morts. Peu
de femmes sont présentes, la majorité des parti%}pants sont les hommes
du village et de la famille. La procession parcéﬁrt les quelques centaines
de métres qui s@parent le cimetidre du villaze et le cercueil est
déposé A quelque distance,pendant que 1l'on creuse la fosse. Celle=ci
est peu profonde car le cercueil est enfoui 3 mi-hauteur, de telle fagon
que seul le couvercle, pointu, dépasse. Le tout est recouvert d'une
légére toiture en bambou. Les masques entrevus la veille (transportés
avec celui-—-ci) sont accrochés 3 ¢dtd du cercueil enterrd. La téte du
mort est placée 3 l'ouest pour un homme, 3 1'est pour une femme, et
les enfants sont placés sur le ventre. Auprés du cercueil on dépose de
1'alcool, du riz gluant, quelaues plants de riz et de mals sont fichas
en terre. On remarque un biton fourchu, enduit de terre. Celui-ci
représente les cornes du buffle sacrifié. Ce rite n'ayant pas apporté
la santé&, il est expulsé avec le mort, puisqu’il n'est pas valable et
sans effets pour les vivants. Selon M., IZIKOWITZ une pratique similaire
‘se retrouve chez les Nagéj)A quelques métres du cercueil, un autel léger en
bambou abrite quelques objets tels que des paniers 3 riz, calebasses, en
mauvais &tat. Un poussin et une poule en cage sont abandonnés au voisi-

nage de l'autel, comme viatique. Dans le méme esprit, on construit un

A

(1) Cette pratique ne paralt pas régulidre et il ne semble pas s'agir

d'un "enterrement" des sacrifices réalisés par le mort. Nous n'avons

pas trouvé la trace de cycles de grands sacrifices,qui définissent wun
statut; et par les &tapes duquel 1'individu doit "passer” durant son

cycle de vie,comme chez les Nhya Heun 2tudi&s par Barbara WALL (ouv. cité).
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Tombe lavé avec quelques £léments du viatique du défunt
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pidge 3 poisson et un pidge 3 souris en bambou. Ces constructions en

-

forme de dédales se terminant en cul-de-sac,visent & alimenter le mort
durant son voyage. En fait, ce sont toutes les formes de biens des
hommes qui sont abandonnées : nourriture, alcool, céré&ales en plant et
en grain, nasses, cages, récipients divers. La liste est plus ou moins
longue selon les fundrailles, mais le contenu reste du méme ordre. C'est
1'équipement minimum du 2roupe selon 1'expression de K.G. IZIKOWITZ,
c'est-3.-dire le bagage technologique de base. Au moment ol le cercueil
est descendu dans sa fosse peu profonde,tous les Lavé entament un long
soliloque visant 3 donner congd 3 1'esprit du mort. Chacun ré&cite son
couplet, tout en jetant des feuilles dans la fosse, pour souligner la
séparation définitive d'avec les vivants. Pendant ce temps, plusieurs
versent de 1'alcool sur le sol, en récitant les mémes formules de
congé (dans les m@mes circonstances, au d&but de 1'incinération, les
Lao versent de 1'eau).

Les récipients, vaisselle, paniers,sont tous &hréchés,ou cassés,
ou fendus, car le monde des gfnies, ol ils seront utilisés,n'est pas
corme le monde des hommes. Tout s'y fait & 1l'envers. La nuit est claire
et le jour plein de pénombre disent les mythes. Ainsi, un ré&cipient
cassd est utilisable, un panier percé aussi. C'est pourquoi les "satur=
nales” (1) ou fétes licencieuses qui avaient lieu sur les tomtes lors
des funérailles, et qui choquaient tant les ohservateurs d4'il y a cinquan-
te ans, expriment trés clairement la transgression des rézles humaines
selon lesquelles vit le groupe car, la conduite opposée est une régle
dans 1'autre monde. Les fundrailles représentent un moment de proximité
entre ces deux mondes; et 1la transqression exprime cet instant oi le
monde peut se renverser, oli les femmes peuvent satisfaire leurs désirs
en prenant une initiative que les r2gles habituelles leur refusent. Mais
cela ne vas pas sans danger, et ces conduites inhahituelles n'ont nlus
lieu aujourd'hui. Il faut tr&s vite mettre fin 3 ce voisinage des deux
mondes. Les objets cassés marcuent cette différence fondamentale et la
distance qu'il faut prendre au plus vite. Cette rupture définitive,
entre le mort et les vivantg,est encore marquée par des bambous creux,

remplis de cailloux du chemin qui sont placés prés des accés du cimetilre,

(1) FRAISSE : article cité.
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transversalement. Il s'agit de barrer le chemin 3 une tentative de retour
de 1'3me du mort. En plagant en travers les cailloux d'un chemin par
nature longitudinal pour celui aqui 1°emprunte, les Lavé veulent ériger
un barrage, une rupture dans la lozique,qui les protégera. L'ame ne
pourra pas ainsi retrouver le chemin du village et les hommes n'auront

pas 3 craindre ses méfaits.

A 1a maison s'installe une s@ance de divination sur les traces
du corps en jettant du charbon consummé sur la natte. La disposition
des figures permet de connaftre la cause de la maladie, c'est d-dire
1'6tat de 1'8me du mort. On v reléve la trace du génie qui a "marché sur
la poitrine, les genoux, et le pied du mort". Le plancher est ensuite
lavé 3 1l'eau bouillante. La veuve ira porter 3 manger nrés du cercueil
le lenderain de 1'enterrement. Ensuite le cimetidre est abandonné jusqu'
au prochain décd&s. Chacue maison, d&s cue 1l'annonce de la mort a fait
le tour du village, attache 3 1°&chelle d'entrée un couteau fictif en
bambou, afin de repousser toute tentative de retour de 1'@me du défunt
qui pourrait se refuser 3 quitter les vivants. La pointe dz ce couteau

défensif est dirinée vers 1'extérieur de 1'habitation. On doit noter,

[

aussi, la pratique plus rare d'un rite appelé "Sai K'G Pa Kla" qui

consiste 3 abandonner sur la rividre un petit radeau contenant un oeuf
et quelques offrandes. Ce rite symbolise le départ de 1°'ame. Il est
suivi par un autre rite, 3 la maison, cette fois, sorte de baci lao,
pratiqué non plus par un lien des 3mes au poignet des individus, mais

3 la maison elle-méme. Cette cérémonie sera envisagée en méme temps que
les rites, mais il faut préciser ici que tr3s souvent aprés un décés

1a maison est abandonnie,

Reprenant les matériaux légers 3 l’exc1u§ion de la charpente et
des piliers, les vivants reconstruisent une nouvelle habitation, un peu
plus loin, le plus souvent 3 coOté. Pafois les vestiges de l'ancienne
batisse sont briilés. Ce changement de maison est encore largement prati-
qué. Certaines familles toutefois ne s'y conforment pas, &voouant la

cause de la mort et la séance de divination favorable aux vivants.
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Ainsi, si 1'entrée dans la vie a lieu "sans tapage", la mort
donne lieu 3 un départ définitif sanctionné par toute la communautd qui
craint par-dessus tout le retour de 1'&me des morts. Cette rupture n'est
pas brutale, puiscue le mort est d'abord invité et introduit par les
masques d'ancétres qui viennent le chercher. Sorte de fantSmes (phi phet)
ils font partie du monde des morts. Celui-ci est largerent confondu avec
le monde des génies : c’est le monde de 1'au-del3 et du surnaturel,
auquel on a accés par les rites. Cette conception apparait dans 1'his-

toire suivante,dite histoire des morts.

"Il y a longtemps de cela, il y avait deux fiancés. Le garcon
travaillait pour avoir du bien. La fiancde vint 3 mourir et dans 1'autre
monde elle devint 1'épouse du roi des génies. L'homme partit 3 sa
recherche et rencontra une rividre si large qu'il ne pouvait la franchir.
I1 vit alors arriver la vieille femme du génie qui le renseigna sur
sa fiancée et l'aida afin qu'il traverse. Lorsque le garcon arriva
au pays des génies, il apercut sa fiancée en train de tisser sous la
maison et lui Jdemanda de ses nouvelles. Il la pria de retourner avec
lui au pays des hommes mais elle refusa. Aussi le jeune homme s'en
retouraa—-t—il chez les hommes escorté par des génies en guise de gardes.
Ceux-ci venaient en fait chercher le bonze du village. Celui—-ci
fut victime d'une chute et mourut. Tout le monde crlit 3 une chute
naturelle, mais le garcon avait vu les génies 3 1'ceuvre. Et 1l'on
prépara le cercueil du bonze. Le jéune homme qui arrivait de chez les
génies Ztait invisible,car il possddait des van (tubercules i pouvoir
magique). C'est pourquoi sans le voir quelou'un lui donna un coup de

hache,

A quelques temps de 13, il rencontra une femme qui allaitait
un enfant nouveau-né. Cette femme &tait si démunie cu'il la nourrit.
Un jour qu’il s'approchait de 1'enfant il apergui une trace sur le
doigt du b&hé, cette trace &tait la méme que celle que portait sa
fiancée et il la reconnut par ce signe comme &tant de retour. Et il

1'épousa”.
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Cette légende souligne que les morts habitent le monde ofi vivent
les génies. Cela est déjA apparent lorsque l'on considére la crainte
concernant le retcur de 1'8me des morts, la divination et les rites
qui le concerne, et gui en font de fait un génie dangereux susceptible
d'apporter maladies et troubles. Les génies et quelques hommes doués
de pouvoirs spéciaux,ont la possibilité d'@voluer entre le monde des
hommes et celui des génies, mais pour le commun, il y a une frontiére
que 1'on ne peut franchir sans aide surnaturelle. Le retour de la
fiancée par une renaissance mythique est une transgression miraculeuse
de cette régle de la séparation des deux mondes. Il illo tempore, les
hommes ne mourraient pas et pouvaient aller entre les deux mondes. Pour
les hommes d‘fauiourd'hui, 1'ordre veut que ceux—~cl soilent séparés,et le
seul dialogue avec les génies a lieu par les rites. Les hommes en sont
réduits 3 mendier des faveurs aux génies depuis qu'ils craignent la
maladie et la mort. C'est pourquoi,c’est dans ces circonstances que 1'on
s'adresse aux génies, aux ancé@tres, les seconds ayant hérité ume part
des attributs des premiers nuisqu'on leur dédie des rites. Ils sont
les intercesseurs parfaits entre les hommes et les génies. puisqu'ils
sont les péres des premiers et résident au milieu des seconds. Tels
sont les &léments de cosmologie qui apparaissent ici, et s'é@claireront

encore lors des rites.



C) LES RITES DE DEFENSES

Nous appelons rites de d&fenses, les actions, les offrandes,
les sacrifices,; destinés aux génies, A partir d'une initiative le plus
souvent privée. Par opposition aux rites régulidrement ré&pétitifs, 1iés
au cycle de production, ou aux divers moments socialement valorisés
de la vie individuelle, les rites de dé&fenses sont non répétitifs et
ils expriment la stratégie quotidienne, des individus ou des familles,
avec les génies. TITIEV (1) propose une distinction vcisine entre les
rites critiques et les rites du calendrier. Les rites de défense sont
en effet pratiqués surtout lors des maladies, et par extension en face
d'une difficulté d'ajustement des individus. C'est pourquoi ils
expriment d'une manidre indissolublement lide, la constatation d‘un
déséquilibre, d'un désordre, mais aussi une attente. Cette constatation
prend unksens plus clair lorsqu’on remarque avec K.G. IZIKOWITZ que
"défense" et "alliance” vont de pair (2). La défense contre la maladie
et la mort appelle une alliance avec les génies. Il s'agit donc bien
d'une stratégie et c'est ainsi gue nous concevons ces rites. L'é&tude
des rites non répititifs et non cycliques suppose de préciser la place

des génies dans la vie de tous les jours.

Les Montagnards en général, et les Lavé@ en particulier, vivent
dans un commerce quotidien avec les génies. Ceux-ci ne sont pas des
créatures distantes et systématicuement dangereuses. Ils sont la cause

p . - - . . - " !/ . . -~
de tout ce qui arrive 3 un individu d'ol 1la necessité d'@tre en rapports

(1) TITIEV :"A fresh approch to the problem of magic and religiodlin
Lessa et Vogt : Reader in comparative religion. New York 1965.

{2) La défense contre la maladie et le dZsordre n'est, chez K.G. IZIKOWITZ
qu'un des aspects de cette notion qui s'applique 3 tout ennemi, & toute
force négative qui agit contre la sociité.

Celle-ci s'exprime positivement dans le cycle de production (scuvent
organisé autour d'un facteur cl&) et le cycle de vie {(avec souvent un
rite central gui zbsorbe la majeure partie de la production).

La production est ahsorhée dans le cycle de viejet les deux cycles sont
1iés pour former un systéme d'activité,qui doit se défendre contre
toute nerturbation ou atteinte par le systéme de défense dont les rites
sont une partie.




constants avec eux par des offrandes et des sacrifices. Le moindre
scukait ou d&sir nécessite 1'aide éventuelle d'un pénie et il ne

s'agit donc pas exclusivement d'une attitude de protection face 3 la
maladie. On peut dire que les génies sont 1'explication causale par
excellence. Cette proximité nge d'um voisinage quotidien permet de
mieux comprendre le caractdre manipulatoire et presque commercial des
rapports avec les gdnies, sans qu'il slagisse de tout ré&duire 3 cela.
P.B. LAFONT note " Aussi ces génies sont~ils craints et non aimés, ce
qui explique gue les Proto~hdnchincis ne s'interessent & eux que dans
la mesure od ils peuvent mettre leur existence en jeu et qu'ils ne
s'interessent # eux que pour chercher & les neutraliser ou & les pro-
pitier. Or la meilleure assurance contre ces 8tres invisibles et leurs
actions mealveillantes ne peut @tre qu'une’action sacrée" seule capable
“ d'influencer ces puissances. Aussi, les P roto-Indochinois, pour qui
toutes les &étapes de la vie, toute entreprise, toute activité prennent
1'aspect d'une aventure pré&sentant des dangers, ont-ils sans cesse
recours A cette panacde qu'est la cérémonie religieuse & base sacrifi-
cielle, car elle sert d'intermédiaire,de moyen de communication avec

le sacré et leur permet de créer vm liem, d'&tablir une communication
entre les puissances invisibles et eux. Leurs cérémenies religieuses

se révolvent tcutes 3 un schéma identique quel qu'en soit le rituel,

3 savoir. On met un animal sacrificiel (poule, canard, por:z, chévre
chien, chat, tortue, singe, boeuf, buffle cu cheval, suivant les tribus
et le sacrifice célébré) ; le sang réservé aux puissances invisibles,
et 1'dme pensante qu'il véhicule leur transmet les intentions du sacri-
fiant, crdant ainsi la communication entre lui et les puissances
destinataires. On fait ensuite une offrande de foie, de viande et de
bidre de riz, offrandes qui ne sont pas livrées inertes car, enrichies
d'une partie du moi du sacrifiant, elles sont d'abord un don, mais p4s
un don quelconque, puisqu'i la viande, nourriture la plus convoitée,
s'ajoutent les libatioms, ce qui constitue un repas complet. Le tout
s'accompagne d'une pri&re, qui prend la forme d'une invocation, d'ume
requéte ou d'une invite & la puissance invisihle, qui achemine 1l'offrande
vers le donataire, qui donne son caractére positif ou négatif au

sacrifice/et gui dirige la force libérée qui doit produire 1'effet



espéré” (1). Ainsi, lors du sacrifice, le génie est "manipulé" par le
sacrifiant qui lui propose des images d'objets en guise des objets
eux-mémes. De méme, le caractdre d'échange comptabilisé et d'attente
d'une réciprocité immédiate est toujours présent. C'est pourquoi, il
n'existe pas de sp8cialites au méme titre que chez les Lao oili seul ce
dernier est habitiléd par la société 3 dialoguer avec les forces
dangereuses incarnées par les génies. Chaque Lavé est un peu un spécia-
liste puisqu'il posséde toujours un arsenal rituel capable 4'influencer
les génies. On peut donc se demander par quels moyens s'exprime cet

étrange et constant dialogue.

Le réve individuel a tout d'abord valeur de message de la part
des génies. Ainsi, si 1'on r@ve A'un 818phant on donnera un porc en
sacrifice, si 1'on a vu 'son 8me dans laz sala (véranda commune) il faut
un autel, si 1l'on r@ve 3 un chant il faut tuer un coq car c'est un
animal chanteur, un r@ve montrant un commercant lao a rapport avec la
divinité pha phou, un oiseau signifie qu'il s'agit 4'un génie de 1'eau
etc... Le r@ve permet méme de changer les tabous alimentaires. Chez
les Lavé, le sacrifice a souvent une cause officielle, un réve par
exemple. Ainsi, deux des rites brah bon‘g%servés étaient la comnséquente

d'un réve précis. To Ho, réalisa le sacrifice aprés avolr appris en

songe qu'un changement de prénom de son fils serait souhaitable, le précé-
dent portant malchance. De m@me Deng, r@va qu'il devait faire le rite
au plus t3t pour avoir la richesse et la chance. Le premier sacrifice
du buffle au village devait apporter cette récompense 3 celui qui
17aurait fait. I1 dut vendre ses gongs & &0 MRUD pour acheter un
buffle, et fut le premier & faire le sacrifice. A cette occasion Sen
Meun lui pr8ta 1l'orchestre, que A'ailleurs il a nu racheter depuis.

Les rapports d'analogie &tahlis entre le réve et le sens qui lui est
prété semblent toujours &lémentaires et fondds sur un nu deux 2léments
en apparence mineurs qui sont privildgiés pour A&finir la conduite &
tenir et 1'interprétation du réve. Les seuls spécialistes raconnus

sont en quelque sorte des réveurs professisnnels qui sont censés avoir

-

un rapport plus direct avec les génies et des capacités plus grandes

(1) P.B. LAFONT : %uvr. cité P. 234,



pour l'interprétation. Appelés "tsgi tsouei am am kong 1a" ces réveurs

~

déterminent les sacrifices 3 faire, 3 1la demande des famililes. Le

fsi Psouei revét des bracelets, honore 1l'autel placd prés de sa couche,
et le génie répond 3 sa question durant son sommeil., Mais chaque
individu peut arriver au méme résultat, de manidrc moins certaine,

il est vrai, Il existe seulement deux ou trois réveurs réputés dans
1'aire qui nous occupe et seul Pa,g ding au km 28 est reccnnu comme

tel par tous les villages lavé. Il n'est pas rémunéré, mais regoit

des invitations aux sacrifices et des cadeaux 3 1'occasion. Sur la
guestion du réve prémonitoire et du rB@ve causal, nous renverrons le
lecteur a4 l'article de G. DEVEREUX : "Réves pathogdnes dans les sociétds

non cccidentales™ (1).

Les autres formes de divination concernant les sacrifices 3
réaliseg soulignent encore la souplesse reconnue du systdme. La
réponse est par nature adaptée & la situation de celui qui pose la
question et le réveur reste en quelque sorte, lucide, puisqu'il ne
propose que des sacrifices accessibhles, c'estd dire financiZrement
réalisables. C'est pourquoi une famille pauvre ne se verra jamais
conseiller de tuer un buffle, mais un porc ou une poule, Lorsqu'aucuq
réve n'intervient, ou lorsqu'on est pressd, le recours i la divination
g'impose. Le choix paraissant fait d&s 1'origine, on recommencera,
jusqu'd obtenir la réponse souhaitée, prétextant une erreur, le tout
ponctué d'un sourire, bien que la croyance dans le systdme soit hors
de doute. Ce mensonge est institutionnel. En dehors de 1'utilisaticn
d'un oceuf, on fait appel i des mesures divinatoires varides. On peut
mesurer le bras avec une longueur de paume de main, jusqu'3 obtenir
le nombre impair souhaité, si possible sept, mais avec cing, chacun
sera satisfait, ou hien la méme mesure sera réalisée 3 partir du coeur
en largeur de main. Si un nombre entier de mains est atteint, le choix

est hon. Sinon il faut aviser, recommencer ou choisir autre chose.

(1) G. DEVEREUX. Essais d’ethnospychiatrie générale. Paris 1970.




BAUDENNE précise : "le client plie le bras gauche rendant que le
sorcier applique le pouce de la main droite au point d'attache de
1'avant-bras, 1l'index tendu. Il rapproche alors le pouce de 1'index
qu'il &tend A nouveau s'il n'atteint pas la lizne des doigts ou s'y
arréte, le malaise ne présente aucune gravité, s'il La dépasse, le
cas se complique, un phi manifeste certainement son courroux". (1).
La méme mesure est parfnis faite avec un biton, et c'est le chiffre
obtenu, le nombre d'unités qui est décisif. On voit que les formes
de divination révélent une familiarité tranquille avec les génies.

0

Si les rites sont d&diés aux génies, ce sont les hommes nul les choisis-

-

sent et consomment les animaux sacrifiés. Ainsi sculignée 1'apparente

absence de tensicn dans les rapports avec les génies (2), nous pouvons

envisager les différents rites ohservéds.

Offrandes et petits sacrifices

On peut distinguer les rites d'offraundes (tchiok) ,

des rites construits autour d'un sacrifice (hrah).

Mais cette nuance de vocahulaire a peu d'effets dans la mesure
ol plusieurs rites sont qualifiés i la fois de tchick et hrah
"offrande" et "sacrifice". L'extréme profusion des rites, signale une
difficulté immédiate de classement de ceux-ci dans des groupes ou
catégories. Le nom des rites semble le meilleur critére. Toutefois, il
s'avére impossible de 1'utiliser systdmatiquement car les variantes
d'un méme rite existent, et certains mots communs recouvrent des rites
différents. Plitot que risquer des contresens probables, nous nous
contenterons de présenter les rites selon leur importance et en fonetion
du critére simple de 1'animal sacrifié. Nous tenterons ensuitg/une fois
les rites présentés, l'envisarer 4'autres formes de classification, avec

les réserves qui s'impocsent.

Les rites les moins importants selon les informateurs sont
dits : "brah bri' sans autre qualificatif. Ces rites sont motivés par

des maladies mineures et ne font pas appel 2 un sacrifice animal.

(1)BAUDENNE : Les Kha de la résion A'Attopeu. Revue Indochinoise n°3 - 1913.
(2) Notre remarque ne vise pas A nier 1'angoisse des hommes, mais plutdt
i souligner l'intégration et la familiaritéd qui se dézage des comportements

ohbservés.




il faut souligner qu'il

%

Au sujet des causes qui provocuent un rite

entre tel mal et tel remdde,

[

jete

existe des traces d'une équivalence précis

c'est-3-dire un sacrifice approprid. Mais chaque individu réinterpréte
ces données selon som bhon vouleir ou ses propres convictions, réduisant
& peu de chose l'orthodoxie dans ce domaine. On signalera, chaaue fois
que cela est possible, la cause précise, la maladie, 1'organe malade,
mais en soulignant que pour une affirmation de cet ordre on peut relever
quatre cas qui 1l'infirment

- les rites hrah bri (bri = for@t) sont rZalisés hors du village, au bord
d'un chemin. Les génies invocués ici ne sont pas limités et le récitant,
pour plus d'efficacit? cite le plus scuvent, en plus des ~7énies de la
for8t, tous les petits génies qui sont censés provoquer les maladies

légeéres, telles le mal de téte ou de pieds.

- le brah bri mimih (simple, ordinaire) est r&alisé avec un "van fai®

(mot lao d&signant une racine magique) qui est jetd aux cénies par le
récitant, le tout ponctué des crachats qui traduisent la forme simple
de 1l'acte d'offrir (de mBme que recracher 1'alconl 3 1'ouverture d'une
jarre est une fagon de 1'offrir aux cénies). Cette extériorisation du
don par une perte de substance corporelle, au demeurant peu coliteuse,
est utilis&e Jdans plusieurs rites mineurs et, elle est signifiante en
elle-méme d'une dépossession. Le récitant est accroupi tandis qu'il
invite les zénies. Ce rite tr@s proche du bhrah bri, a lieu dans les
mémes conditions, mais, 1'exécutant est en face de deux hitons plantés
en terre ct reli@s par un fil blanc. Une cocuille d'ceuf constitue 1'&-

lément principal.

Deux rites un peu plus &laborés procddent des mémes donndes. Il

I

s’a~it du brah bri avar pd ot ‘e brah bri yancdal. Ces deux rites soat

. ! PIOpos \ ' . .
parmi les plus friquents/d'une maladie telle cu une fidvre. Le brah bri
avar pﬁ_gst dédié aux génies de la for@t. L'exdcutant est accrsupi devant
trois hdtonnets plant@s Aans le sol et relids entre eux nar un fil blanc,
Ces batonnets représentent un- &née, un couteau, et un arc. L'invocaticn,
ou appel des g&nies a lieu sept fois. Le récitant tient un coune-coupe
couvert d'une dtoffe. A la fin de 1'invecation une entaille est faite dans

la langue du poulet, tandis que le génie est convié par des roucoulements
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aigus du récitant, qui expose son attente et appel 3 nouveau les génies.
Les taches de sang de poulet sur le sol,annoncent un bon ou un mauvais
présage, selon leur forme. Une calebasse &bréchée, attachée au fil

hlane par le col, est aspergée par le sang du poulet qui se déhat. Le

rite se termine par la mise # mort du poulet A 1'aide du coupe-coupe.

I1 est ensuite emporté 2 la maison du village ol a lieu un autre rite,

sur la terrasse de la maison. Le poulet est d'abord cuit et les entrailles

scent séparées dans un bol, placé sur un plateau.

Le rite appelé "hang ir" (tuer en frappant, poule) continue le
précédent et commence par un nouvel appel aux génies qui sont conviés
3 consommer l'animal. L'invocation est répétée jusau'id ce que les
morceaux d'entrailles cuites, jetés un 2 un 3 1l'extérieur de la maison,
et immédiatement attrapés par les chiens, soient terminéds. Suit 1‘ouver-
ture rituelle d'une jarre, ponctude par une nouvelle invocation. Le
poulet est ensuite consommé&. Le rite "bang ir" peut 2tre réalisé sépa-
rément. Il s'agit alors du sacrifice d'une poule sur le seuil de la
maison. L'interdit qui suit ces rites, est de deux jours dans les deux
cas. La manidre peu protocolaire dont sont offerts les morceaux d'entrail-
les aux génies, par simple jet, confirme le peu d'égards dont ils

sont 1'objet, cela précisons le au simple niveau du comportement et dans

les rites mineurs.

Le rite "hrah bri yanr dak” est d&dié au génie yans dak,(génie

de 1'eau$ particulidrement dangereux selon les informateurs. Ce rite

trés courant a lieu 3 propos d'une maladie, telle que la dhyarrée, les
vomissements. Il est réalisé au hord de la rividre, 13 ou les villageois
font leurs ablutions. L'ex&cutant, qui est dans tous les rites, le chef
de la famille, (ou son fils s'il est 3gé) répand des morceaux de

van fai (racine 2 pouvoir magique) et 13 ou tombent les morceaux, il
plante les deux bdtomnets cui reoré@sentent un arc et un couteau, liés
entre eux par un fil blanc qui aboutit aux offrandes, en 1l'occurence

un oeuf vide, avec lequel a eu lieu une séance de divination qui confirme
que ce rite est bien celui qu'attendent les génies. Le récitant appelle

les génies en rompant des morceaux d'&clats de bambou. A leur point



de chute dans la terre, il cherche un signe permettant d'affirmer la
présence du génie, touché par 1'invitation. L'opération se poursuit
juscqu'd ce que l'on trouve un caillou, une b&te quelconque, qui permette
de savoir que le génie a entendu 1‘appel, et que 1'dme fugitive qui
cause la maladie est disposée i revenir. Comme dans le rite précédent,
une calebasse abimée figure dans les objets du rituel. Lorsque les
conditions semblent remplies, c'est-3-dire aprés dix minutes envirom,
le poulet est égorgé au-dessus des brindilles de bambou, asperpées de
son sang, tandis que l'exécutant pousse des roucoulements aigus pour
convier les génies au sacrifice. Le poulet est ensuite ramené au
village ol il est mangé par la famille en méme temps qu'on ouvre une
jarre. L“o%giﬁggre de la jarre a toujours lieu selon le méme processus.
Devant la/préalablement remplie d'eau & ras bord, le chef de famille,
(ou le fils s'il a apporté 1'animal) qui est toujours la personne qui
fait les rites,d&die la jarre en appelant les génies 8ept fois, tandis
qu'a 1'aide d'un petit &clat de bambou, il reumverse un peu de liquide

a 1'extérieur de la jarre, comme i avec une cueillére dans une
tasse. Le niveau affleurant au bord est ensuite ré&tabli et il boit

la premidre gorgée d'alcool, toujours recrachée. Parfois, il a pris

au préalable, le volume d'un chalumeau plein d'alcocl et l'a versé hors
de la maison en 1'offrant aux génies invités. D'autres fois, le plateau
constitué par 1l'animal cuit et les offrandes de tabac et de riz est
lézérement aspergé. Le méme processus se retrouve pour toute ouverture,
de jarre, & 1'exception de celles qui sont bues sans motifs rituels,
c'est-3-dire pour recevoir un ami. Ces circonstances sont assez rares,

car il est toujours possible de sacrifier un animal au méme moment,

ce qui est mieux puisque 1'on fait "d'une pierre deux coups".

La majorité des rites ne font plus référence & une histoire
mythique probablement oubliée. L'histeire de Yang Dak qui a &té recuelil-
lie, bien qu'elle ne soit pas trés explicite,‘correspond avec le rite et le
motive ¢« Yang Dak est un génie lointain. I1 y a longemps de cela, un
homme &garé se trouva sur le territoire du gémie. Il y s&journa quelques
temps et épousa la fille de Yang Dak. Le frére cadet du mari tomba
malade car ce dernier n'était pas restd chez lui comme le génie le lui

avait ordonné. On sut plus tard que la maladie avait &té causée per



un lapin que la fille du génie avait attaché 3 la maison. Le frare
ainé, beau-fils de Yang Dak demanda, 3 celui-ci,ce qu'il fallait faire
pour guérir son frére. Le génie vint et dit qu'il fallait lui Jonner
des gongs. Dés qu'il les eut recus, le malade fut quédri et le lapin

libéré:‘C'est depuis ce temps 13 que les Lavé font 1e“brah bri vang dak "

pour calmer le génie dangereux. L'histoire relevée semble incompldte,
mais on y retrouve la transgression des deux mondes séparés, des hommes
et des 3énies, la référence 3 un pouvoir disciplinaire de ceux-ci qui
n'aiment pas @tre désobé&it. D'autres légendes, encore plus partielles,
révélent que les rites proviennent tous 4'une circonstance grave, de
laquelle il est résultée une guérison aprés intervention d'un homme

qui a disparu ensuite.

(1]
Pour bcah bri yang daky comme pour les rites précédents 1%in-

terdit rituel est de deux jours. Em stricte orthodoxie, cela signifie
que 1'ex@cutant (chef de la famille) qui a fait le rite, doit rester
chez lui, ne pas recevoir d'étrangers au village et parler uniquement
en lavé, car utiliser le lao pendant cette période est une transgression
de 1'interdit. En fait, pour les rites mineurs, cet interdit frappe
surtout la maison qui est fermée aux &trangers pour deux jours. Cela
est matérialisé par un piquet en hambou au sommet, duquel deux branches
de feuillage sont croisées et gliss@es dans une fente. Le piquet est
planté a proximité de 1'entrée de la maison ou de l'enclos. Il est
bien évident que plus le sacrifice est important, nlus les iaterdits
sont respect&s, car un gros investissement doit porter ses fruits.

La présence d'une calebasse &bréchée dans ces rites , s'explique de la
facon suivante :

selon les informateurs, il s'agit d'une image de la jarre bue par les
humains. Les g&nies sont abusés et acceptent les piles copies offertes.
D'autres affirment qu'il s'agit d'un abri pour le génie lorsqu’il vient
sur les lieux du sacrifice. Le récipient est parfois ré&duit 3 un bout
d'éclat de caletasse et il est toujours en mauvais état, car comme

cela apparait dans les rites funé;aire%’dans le monde des génies tout
est 3 l'envers et ce qui est casgé ici, est parfaitement utilisable
la-bas. On peut rapprocher ce fait de la pratique ancienne, maitenant
abandonnée, de détruire tous les objets ayant servis lors d'un sacrifice.

Les casseroles, les marmites, les jarres, les couteaux... tout &tait



brisé 3 la fin du rite. Ce trait prendra toute sa valeur 3 propos du

sacrifice du buffile.

- . < N g . -
Aprés les rites bhrah hri, nous envisagerons ceux que les Lave

3
nommen€'hrah ﬁneun? Ces rites dont destinés aux génies de la maison et
visent 3 ramener ou rafermir la santé et la chance des habitants d'une
maison. Ces rites n'appellent pas une cause trés précise. Etant peu
coﬁteux7ils sont fréquents et moins motivés encore que les précédents,
par un mal précis.Ils sont souvent rapprochés par les Lavé du "pou khene"
lao qui est un rite de rassemblement des Zmes, A vocation trés large,

que l'on peut résumer par un souhait de bonheur, de chance et de santé.

LY 4
Le rite bon pueun a lieu 3 1'intérieur de la maison. Il s'agit

d'un rite simple ol l'on tue une poule tandis qu'une jarre est ouverte.
Le col de la jarre est attaché par un fil blanc relié 3 un fer plantd
entre deux rondins du plancher. La poule tuée, cuite, est présentée

sur un plateau avec quelques offrandes de tabac, et de riz. L'ouverture
de la jarre se conforme au processus déji décrit, les souhaits concer-—
nant la maison &tant formulés au moment oli, 4 1'aide d'un chalumeau
rempli d'alcool, 1'exécutant asperge d'alcool le plancher et les coins
de 1'habitation en récitant des formules de souhait. L'interdit qui suit
ce rite est seulement d'un jour. Par rapport aux rites précédemment
décrits, celui~ci est plus collectif dans la mesure ou souvent, voisins
et amis mangent le repas et boivent la jarre. Ils ne participent pas

aux dépenses.

A\ R . .
Le brah pneun bok ti (attacher les poignets) se présente de

maniére trés proche et il n'est pas certain qu'il s'agisse d'un rite
différent. La piéce métallique est ici un clou planté sur la terrasse
et relié 3 la jarre. Le plateau d'offrandes contient, outre une part du
poulet, constituée surtout par les viscéres cuits, du riz décortiqué

du tabac, et de 1'alcool qui arrose le tout. A c8té de la jarre est

placé le tabou alimentaire de la famille, une branche de "“pak bon"

(colocasia antiquorum) ou une feuille de courge par exemple. Cet aliment
est copieusement aspergé d'alcool 3 l'aide du chalumeau. L'aliment inter-

dit est dans ce rite le lieu privilégié ot réside le génie de la maison



ear les.tabous alimentaires d'une famille sont le signe qui la distingue
des familles voisines. Dans les rites.observés c'est toujours un aliment
de nature végétale qui est utilisé, bien que la majorité des interdits
porte sur des animaux. Nous ne sommes pas en mesure de proposer une
explication satisfaisante de ce fait.

i . ti .
Avec le rite brah pneum tiok rok, nous abordons les rites plus

complexes qui font appel & un autel construit hors de la maison, ol sont
déposés les offrandes. Les animaux, ici une poule et un petit porc, sont

tués sur la terrasse de 1la maison. De méme que le rite'pneum bok ¢i"

celui-ci est dédié aux génies de la maison,et a pour cause une maladie
ou un trouble dans la famille. L'autel a &té dressé 3 la limite du
village, pré&s de la sortie la plus proche de la maison. Il s'agit
d’une construction en bambou tressé, en forme de cdne renversé, flanquée
sur un piquet & hauteur d'homme. Un plateau d'offrandes est préparé,

que le récitant emporte 3 1l'autel. On y trouve une bougie de cire qui
sera allumée au sommet de l'autel, un oeuf, un bol de riz décortiqué cru,
la mAchoire du porcelet tud, une plume d'aile de poule, les pattes de la
poule, les viscéres crus, ainsi qu'une mesure en bambou. Chacune de ces
offrandes est placée dans le cdne, ou accrochée au bord, tandis que
1'exécutant récite l'appel aux génies et les invite. Tous ces &léments
sont déposés au fond du cOne rempli de frisure, 3 la maniére d'un nid
d'oiseau. Les viscéres crus sont mis dans la mesure de bois jusqu'i la
remplir, cela par petites parts  ponctudes d'un appel citant tous les
génies convoqués. Lorsque toute la viande a été distribuée ainsi, la
bougie est enlevée. Elle est souvent utilisée pour 1l'ouverture de la
jarre qui suit, fixée au col et allumée, pendant que les m@mes invites
sont dites a nouveau. Il n'est pas certain que ces bougies soient un
élément Lavé. Il pourrait s'agir d'un emprunt aux Lao qui wutilisent
fréquemment les bougies de cire dans leurs rites, que ceux-ci soient
animistes ou bouddhistes. Le plateau d'offrandes préparé, est plus ou
moins riche selon les familles. On peut ajouter au riz et au tabac, des
bracelets, un sin (vétement féminin lac). Ce plateau intervient surtout
lors de l'ouverture de la jarre. Chaque ouverture de jarre, motivée par
une cause sacrée, nécessite un plateau d'offrandes, parfois relié@ 3 la

jarre par un fil blanc.
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Nous citerons maintenant le “brah .meun krpeu” qui est plus.

rare, bien qu'on rencontre parfois 1'autel spécifique qui signale ce
rite. Il est dédié aux génies péres et méres, ancétres en gdnéral

(oc 18, ya hi, ya BWO). Lfautel est comstitud par unm poteau massif en

forme de boules empilées, surmonté par une tablette ofi sont déposées
tes offrandes; les animaux sacrifigs sont unme poule, et un porc adulte.
Les offrandes scnt similaires 2 celles préc&demment citdes,mais ce rite
pose un probléme. Le terme "¥rpeu" qui désigne le buffle, laisse 3
supposer qu'il s’agit d'un sacrifice du buffle. Or seul un porc et

une poule sont offerts. La seule explication que 1'on peut avancer est
qu’il s'agit d'une nouvelle forme de ce mensonge au phi (génie) d&ji
signalé dans les rapports des hommes et des génies. Ce rite aurait

denc 1l'efficacité d'un sacrifice du buffle. Il reste que ceci n'est

qu'une supposition visant 3 expliquer cela.

Les rites "lLrah lkatong" font intervenir un autel laborg, situd
hers du village. Ces rites plus impcitants se font en présence des parcnts

et amis. Le rite "brah pneun katong" est la forme simple du brah katong

que nous décrivons ensuite. L'autel est situd zu sommet d'un bambou

dont la partie supérieure a &t& coupde en quatre,afin de supporter les
ccins de la table d'offrande. Une &chelle en forme de biton creuséd

de marches descend a terre, afin de permettre aux génies d'accéder aux
offrandes. On retrouve les offrandes rzlevBes 3 propos du "brah pneun
~_tiok rok" (tabac, oeuf...) at trois godets de bambou recevant successive-
ment des viscéregs cuits, du "lap" qui est un hachis de viande crue, et

de 1l'alcool. Le méme schéma apparait dans le"brah tatong"” qui est le rite
Te plus important en .chors des sacrifices du buffle. I1 s'adresse 3

de nombreux génies et ses causes sont un r2ve ou une maladie assez grave
pour motiver un investissement &levé...(ex. paludisme). Lorsque les

rites mineurs sont sans effet, on fait le "brah latong" car il peut &tre

organisé rapidement, sans investir le prix d‘'un buffle. L'autel est
toujours situé 3 la porte du villagze qui va & la rividre, et qui constitue

,. . . o # 5
1'entrée principale pour les Lavé. Dans le brah Preun katongaseule une

poule est sacrifide. Ici la poule et le porcelet sont ggorgés sur la

terrasse de la maison avec une premidre invocation. Leur sang est recueilli



Brah Pneun Katong

Table d'offrande




pour 2tre milé au lap, ce hachis cru =t épicé destiné pour une part

d 1'autel et aussi pour les humains dont, c'est le plat habituel aprés

un sacrifice important. L'autel &Qéiggg)_esi censtitud par quatre pieds
sculptés de wmotifs traditionnels et terminés en pointe. Chacun est
légdrement différent, bilen gue la techuique et le mode da décoration sci-
ent similaires. Une armature constituBe de quatre pidcas de bois est
attachée par des brins de rotin au trois quarts de la hauteur des poteaux,
afin de recevoir les offrandes. La tabie de 17autel est un receptrele
carré, clos par guatre planchettes terminBes par des d2corations .iiuel-
les. A chacun <des ccins, s'emboitent deux motifs sculptés, dont la

forme &veogue 3 scon extrémitd celle d'une aile 4'ciscau. Chaque motif

d'angle est différent et nous n'avons pas obtenu d'explicaticuns claires

rt

de ces dessins. L'invocaticn saivante est r&pétde sept fois tandis que
1'autel se garnit peu 3 peu d'offrandes.

"J*appelle 1'83me, revieans, reviens, ne vis pas avec les génies, ne
raste pas, le malade doit zuérir, les 8mes de la forét revenir, qu'il
en soit ainsi...

"an tel' est malade, les &mes doive nt revenilPe On te donme une poule

un porc, une jarve, on fait le brah katong'', Suivent les noms des

-

génies convigs ¢ ":hi po, phi m@, phi ta, phi veng (fordt) phi vat phou
de Champassak, Phi bombobt {z2nie de la fordt). La méme formule est

utilis@e 3 guelques dZtails pré&s pour tous les rites. Les variantes
v

proviennent d'une liste de zéniss de plus en plus importante,d mesure

t de toucher le maximum de

[N

que les rites sont plus colteux. Il s'ag

\

génies, dans 1l7espoir d'une plus grande cfficacité. C'est pourquoi,

ie 1la nature, propres aux

1\

avec les génies anc@tres et les esprits
Lavé, on voit scuvent figurer des giénies gppartenant 4 la tradition des
Lac et qui scut en quelque sorte rappelds 3 la rescousse. Les vertus

de la répétition et de l'accumulstion sent ici largement utilisées. La
s8réumonie d'offrande qui 2 lieu au pied de 1'autel est la méme que dans
le sacrifice du buffle, que nous &tudiesrons maintenant. Nous la ddcrirons

4 ce propos.



Autel lors du Brah Katong




Offrande lors du Brah Katong




Les sacrifices du buffle

Il convient de préciser tout d'abord qu'il existe deux types
de sacrifices du buffle nettement différents.

Nous étudierons successivement

4 u /.
-*brah bon krpeu ¢t brah hrnoy qui sont les rites les plus

importants des Laveé.

. e # . | .
Le sacrifice du bufflé Pra bon krpeu”exprlme une attente générale

de réciprocité,sous la forme de la santé, de la fortune ou de la chance.
Il s'agit en fait du plus grand rite fondé sur 1l'attente de réciprocité,
et c'est le plus colteux. Tous les génies sont invités par des invoca-

. AP - ) .
tions similaires 3 celles du sacrifice brah katong? Toutefois la

pratique du sacrifice du buffle a plus de conséquences en ceci qu'elle
fait intervenir un cercle beaucoup plus large d'invités, incluant la
parentéle, mais aussi les amis, les personnages importants du groupe,
ainsi que les ancé@tres dont le rdle apparafit nettement ici comme
intermédiaire entre les hommes et les génies. Ce rite est 1'un des
seuls que les informateurs reconnaissent comme libre dans ses motifs.
I1 suffit d'avoir l'argent nécessaire pour acheter un buffle, soit
environ 30 000 kips (300 F) ce qui n'est jamais reconnu pour les

autres rites qui font tous appel 3 des causes plus ou moins précises, et
d des maladies plus ou moins ré&elles. Nous décrirons ce rite en suivant
son déroulement pratique, en référence 3 plusieurs cas observéds, que
nous citerons & l'occasion. Le rite est officiellement entamé lorsque
1'alcool est préparé pour la f8te. La confection des jarres qui a lieu
quatre 3 cing jours avant le sacrifice lui-méme, ouvre la période des
interdits. La maison a &té entour@e d'une barriére de bois, et la branche
signalant 1l'interdit, placée 3 toutes les entrées. Aucun &tranger ne
peut pénétrer dans l'enclos, ni dans la maison ol le sacrifiant et sa
famille s'appré@tent pour le sacrifice,par cette éemi—réclusion. Celui
qui tuera le buffle, c'est-i-dire le chef de famille,ne sort pratique-
ment plus, et ale moins de contacts possibles avec le monde extérieur
situé hors de l'espace sacrg,définit par les barriéres de l'enclos.

Cette période d'interdit qui préc&de le sacrifice, parait plus importante



et plus sérieuse que celle qui le suit. L'efficacité du rite en i&pend
directement. L'utilisation de la langue lao est strictement prohibée
durant cette période oy, toute la famille parle uniquement en laveé.

Tous les sacrifices du buffle ont lieu trés tdt le matin, avant le

lever du soleil, alors que les rites mineurs se déroulent souvent en fin
d'aprés-midi. La période de la mi-journée est toujours &vitéde car lors-—
que le scleil est au zénith, les 3Zmes ne viennent pas et le rite est
inefficace. Les poteaux du sacrifice ont &t& plantés la veille. Il s'agit
de trois rondins de bois brut, constitués par des troncs moyens. Le

plus grand, ol est attaché le buffle est encadré par deux plus petits,
1'un pour le porcelet, l'autre pour la poule. Les trois poteaux sont en
ligne et le buffle n'est jamais tué seul. Dz grands bambous verts, décorés
de motifs traditionnels, sont remplis d'eau de la riviére. Ils serviront

d l'ouverture des jarres qui seront remplies avec cette eau. Le contenant
perd ensuite de son importance et les chaudrons traditonnels sont alors

utilisés, parfois de simples seaux.

Le sacrifiant est souvent vétu d'un turban rouge, comme lors des
sacrifices lao (cf. Sacrifice du buffle & Vat Phou) mais cela n'est pas
une régle absolue. Toute la famille est réunie, ainsi que les parents
venus des villages voisins. Tous portent une branche de feuillage signa-
lant leur participation au rite, et 1'interdit qui s'y attache. Cette
branche est passée sur l'oreille. Les trois animaux sont attachds 3 leurs

poteaux respectifs. Le sacrifiant (boulan ou mé kla 1i) ré&cite 1'invoca-

tion et dé&die ce sacrifice aux génies invoqués. Il répéte 7 fois la
formule;et nomme les membres de la famille qui participent. Chacun a les
mains jointes dams 1'attitude de la pridre. Le récitant tient parfois

d la main une branche de feuillage;et en touche les poteaux et les

animaux, en méme temps qu'il poursuit son invocation.

Le sacrifiant muni d'un long couteau, ou d'une épée s'approche
ensuite du buffle. Son arme est souvent une balonnette japonaise, souvenir
de guerre dont la forme convient 3 cette bescgne. Nous ne décrirons
pas en détail les longues minutes nécessaires pour trancher le jarret

de 1'animal qui, tourne autour du poteau pour &viter les coups. Aprés de



trés nombreuses teuntatives manquées, le jarret est enfin coupé et le buf-
fle est atteint au cou, jusqu’i ce qu'il se couche. Un ceup ay coeur,
1'achave alors définitivement. Cette scéne dure emvirom un quart d'heure,
pendant lequel les hommes, craintifs, tentent d'atteindre un point

vital sans y parvenir. Le porc et la poule sont détachés de leur poteau
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et 8gorgés prés de la maison. La téte du buffle est immédiatement sé&parée

et accrochée au poteau ol se trouve encore le licou. Le sang qui ne

s'esz pas répandu est recueiili afin d'en oindre les gongs de la féte.

Le découpage se poursuit. Les intestins sont vidés de leur
contenu, afin de r@aliser un bouillon trés apprécié. Les excréments sont
utilisé&s pour confectionner ce brouet ol se mélent des feuilles de
courge. De l'eau, prise dans les longs tubes de bambou, mélangée 3 du
charbon de bois est portée aux malades qu’elle doit soulager. L'onction
des gongs par le sang du buffle a lieu au moment ol les jarres sont
ouvertes et remplies avec 1l'eau contenue dans les bambous sacrés. A
partir de cet instant l'interdit (Ai vc) sur 1l'enclos est levé et les
Btrangers peuvent pénétrer librement pour participer 3 la féte. Une
partie de la b&@te est réservée pour le“laﬁy(hachis ¢ru) tandis que les
viscéres sont mis 3 bouillir. Les morceaux qui s'y prétent sont immédia-
tement cuits 3 la braise ou dans des tubes de bambou ordinaires: Le
ddcoupage permet 3 chacun d'avoir sz part,qu'il emméne chez lui attachée

& un bout de rotin, la cuisson imm&diate constitue la part du festin.

Avant d'entamer ce dernier, il comvient de décrire ia cérémonie

d'cffrandes, qui a lieu 3 l'autel situé & 1'entrée du village. La
~ 2,

construction est similaire & celle <2ja décrite & propos dé‘brah katong ’
.ébit une table d'offrandes sur guatre poteaux décorés. Ce rituel y west
plus élabord que lors du rite précédent, mais 'les actes sont les mlmes.
L'autel dont les différents &léments sont &éjé“ddﬁéfruits est -assemblé,
et 1'invocation débute pour me s'arr@ter que lorsque les offrandes
sont épuisées. Les poteaux sont enduits de sang du buffle avant gue la
table dfoffrande ne soit garnie, et les bougies de cire apportées sont
fixées a 1l'autel et allumées. L'invite est faite & plusieurs voix par les
chefs des familles participantes, c'est—a-dire la famille organisatrice

et ses alliés présents, tous parents provenant d'un ou plusieurs villages.



Chacun récite son propre monologue, tr&s proche de celui du voisin,

mais décalé. A la fin de chaque invocation un morceau de viande est posé

sur l'autel. Il en va de méme pour chaque substance offerte. Des bougies

de cire sont allumées,et une poignée de brindilles de bambou enflammées.
Elle est ensuite placée fumante sous l'autel, au pied d'un poteau,tandis
qu'un autre exécutant gratte le sol situé prés d'un autre piquet,et

y place un van (racine magique) 1égéreﬁent enfoul. Chaque parcelle d°foffran-

de est l'occasion d'un appel répété jusqu'ad &puisement du tout.

Les offrandes présentées sont les suivantes :

Un pied de légumineuse (pak iscu) qui est attaché a la base d'un
des quatre pieds de 1l'autel, un morceau d'une variété de bambou
(king kai), un morceau de pousse de bambou, la michoire du porc sacrifié,
du tabac, un bol de riz décortiqué, quatre verres en bambou contenant
respectivement du lap (hachis cru), des viscéres crus, du sang et de

"
1'alcool. On remarque en outre un pied de 1° herbe kok hen qui est en

1'occurence 1'interdit alimentaire de la famille, un ceuf, une patte et
une plume de poule, des ongles de porc. On voit que les &lé&ments r&unis
sont en partie ceux utilisés dans les autres rites. Il faut y ajouter
1'alcool versé ici, a partir d'un bambou creux dans un verre de bois.

Le bambou est ensuite attaché au pied de 1'autel. Ldrsque toutes ces
offrandes ont &t& distribufes aux génies, les participants s'agenouillent,
les mains jointes, au pied de l'autel et réclament la santé@ et la chance

pour eux-méme et leur famille.

Entre le sacrifice qui a lieu vers six heures du matin, et
1'offrande a4 1'autel qui se situe vers onze heures, a eu lieu la prépara-
tion et la cuisson de la viande destinée aux invités. En fait chacun
a calmé sa faim avec des morceaux frais, grillés directement au feu,
ou cuits dans des tubes de bambou. Le lap est servi plus tard, aprés
que les jarres aient été entamées, et alors que retentit la musique des
gongs. La féte qui suit dure de deux & trois jours, suivie par deux
jours d'interdit, ol la famille du sacrifiant reste 3 domicile et ne
recoit pas d'étrangers. Cette derniére période d'interdit est moins
scrupuleusement respectée que celle qui précéde le sacrifice. En fait,
les hommes sont &épuisés par trois jours de libation, seoit un jour de

relative ivresse 3 tout le moins.



La port&e sociale d'un sacrifice du buffle est sans commune
mesure avec celle des rites précédemment eavisagés. C'est pourquoi
nous tenterons de préciser cette portée,i travers l'examen de quelques
cas concrets. Les participants définissent 1'&tendue du groupe directe-
ment concerné. Par participant, nous entendons les participants actifs
qui invoquent les génies 3 1l'autel mais qui ne sont pas financi&rement

[} . .
solidaires. Le sacrifice 'brah bon k:peu’fait par la maison de Pil qui

a acheté le buffle incluait en outre

- Taning, son fils

Doun, frére de la femme de Pil

Nang Teum, fille de la sceur ainée de la femme de Pil

(représentant son mari)

{

HG, vieillard, chef de la famille.

Deng, frére cadet de la femme de Pil

Tels étaient, selon Pil, les participants actifs. Il faut
préciser que les femmes ne vont jamais faire des offrandes a l'autel,

pas plus qu'elles n'agissent dans les rites.

Le méme sacrifice, réalisé par Sen Meun,révéle un nombre plus
étendu d'acteurs, car plusieurs habitent un autre village. De plus le
cercle de famille a &claté@ au profit d'invités extérieurs. Parmi les
parents proches,on note outre Sen Meun le sacrifiant acheteur du
buffle, HO, fils du mari de la soeur de sa femme, Veng et Tiang, deux
fils de la soeur de sa femme. Les autres participants ont un rdle plus
important que celui de simples invit&s. Il y a Bang Ding,le réveur
(fsi tsouai) du km 28 une notabilité&, et le chef du village du km 28,

En outre, on ncte la présence de deux amis, Taveng et Ti&, ce dernier
8tant frére par le sang de Sen Meun. C'est un Alak du village d'Oudomsouk
partenaire commercial de Meun, pour 1l'achat et %a vente des objets
traditionnels. Plus la famille a un r8le effacé, plus la notion de pres-
tige en jeu intervient et elle est &vidente chez Sen Meun, qui recoit
autantgegamis et partenaires,qu’il fait un sacrifice pour le bonheur

de sa propre famille.
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Le sacrifice brahbon krpeu exBcuté par Van, accentue encore

ce caractére ostentatoire de dépense de prestige. En trois jours de
féte,douze jarres sont consommées,ce qui signale une assistance
nombreuse. Van est un cas particulier, puisqu’il est en quelque sorte le
surveillant du village, pour le compte du deuxi&me bureau lac’

(selon les villageois). Il est plus influencé& par les mod&les lao que

le reste du village,et posséde la seule maison 3 toiture de tdle, de
type lao. Il est en outre gardien de la plantation voisine. Dans ces
conditions, l'aspect de dépense prestigieuse est privilégié au détriment
du rite lui-méme, qui a &té mal exécutd. Ton, son frére ainéd qui vit dans
un village prés de Paksong;a particip& & 1'achat du buffle. Il est marié
3a une femme laven. Si les invités sont nombreux, l'ambiance est moins
gaie qu'ailleurs, car Van n'est pas apprécié de tous les villageois.
C'est pourquoi la participation extérieure est importante;et le village
est moins concerné. Cette tendance 3 la £éte lao dé}boun se retrouve
chaque fois que 1'exé&cutant du sacrifice est moins traditiomnaliste que
la majorité du village. On trouve alors le parachute utilisé comme para-

O 7
sol,régle dans les boun lao, et le rite est relativement annexe, au

profit du plaisir de recevoir des relations dont on attend des avantages.

La f@te perd, en quelque sorte ses motivations sacrées.

Un membre trés marginal du village Lavé du km 20, militaire
dans 1'armée 1a0, mais quelque peu gradé, ce qui est rare chez les

- . L . 7
Lavé, a fait le rite krahphon krpeu! Aux yeux de l'observateur, deux

fétes séparées se sont spontap®ment organisées, celle de 1'hdte avec
ses invités lao, militaires pour la plupart, et celle des Lavé réunis
autour d'une jarre dans 1la maison. Cette dichotomie, s'il est rare
qu'elle s'exprime aussi clairement, est souvent présente i des degrés
variés, dés que tous les invités ne sont pas lavé, ou montagnards,

c'est-a-dire s'il y a des Lao.

3

Toutes ces remarques permettent de souligner 1'importance
des sacrifices du buffle ; ces rites outre qu'ils sont coliteux ont de
nombreuses conséquences sociales, et on peut affirmer qu'ile constituent
un moment privilfgié pour le groupe social conecernd; 3 tout le moins pour

1'oreanisateur.



- 153 -

Ce caractére est encore plus net si 1l'on considére le rite
17 44

le plus important des Lav@ : le sacrifice du buffle .rah hrnoy. Ce

rite est parfois précédé longtemps & l'avance par un engagement solennel

i . H e . Py e .
lors du brah tiandou. Le Lrah tiandou’ (montagne) est défini comme une

promesse de sacrifice du buffle rcah rnoy .
Destiné 3 pha phou, c'est un engagement de faire cette cérémonie dés
que cela sera financidrement possible. Ce rite est réalisé autour d'un
plateau contenant un bol de riz cru, de l'eau, et un couteau. Aprés
1'engagement du sacrifice, il se termine par le pou khenme, cfest.a-dire
la ligature d'un fil blanc, a la fagon lao. L'interdit qui suit ce rite
dure cingq jours et il est particuli&rement sé&vére, puisque 1'individu
doit vivre isolé. La famille quitte la maison et va vivre chez des
parents, ou bien le chef de famille s'iscle seul dans une maison
abandonnde. Il regoit de la nourriture mais doit s'abstenir de parler.
Le itrah lrnoy a des causes assez difficiles & &lucider. Selon
certains informateurs, c'est le mal de reins qui appelle en particulier
ce rite. Il est plus siir d'affirmer que ce sacrifice se distingue
nettement des précédents par la nature du rapport qu'il établit avec

-

1'au-deld. Le lra Hrnoy est d&dié 3 tha Phou, que l'on peut approximati-

vement traduire par "dieu de 1la montagne™. Cette intervention d'une
sorte de divinité, alors que les rites précédents s'adressent 3 des

génies manipulds, est soulignée par l'absence d'une attente de réciproci-

té. .ha fhou'occupe le sommet du panthéon lavé en compagnie de "-£ pha

qui semble Btre la déesse de la terre m@re, sorte d'équivalence de la

i

nang thosani des Lao. En parlant "d'une sorte de divinité&" nous utili-

sons une notion forgée par les indianistes 3 1l'intérieur d'une toute
autre tradition (cf.l). Mais ce rapprochement prudent nous &évite
d'avoir 3 créer une catégorie sui généris et surtout il permet de
“eomparer les structures religieuses et de trouver des hidrarchies

dans un méme panthéon. Le rite a lieu dans des circonstances précises,
c'est-3-dire selon certaines conditions, ceci par opposition au

trah bon krpeu assez .ibre. Sur ces conditions et causes, les informateurs

sont discrets et 1'on entre dans un domaine trds ambigu, d'interpréta-
tions et d'explications, qui sont au coeur de l'attitude des Lavé en

face du surnaturel.
----- -=—--—-YALMAN et M. NASH.

(n . On some binary categories in sinhalese thought. New York
Académie of Sciences 24-1II T oo ’ :

[y B
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Comme ncus ne disposons sur ce point que d'&léments disparates,
il est préférable de réserver ce sujet, qui suppose une investigation
spécifique dans le domaine le plus difficile d'accés de la culture laveé.

1 'y

Le brah irhgy peut &tre présenté comme un don gratuit en
1'honneur de la divinité. Celle-ci a certes un pouvoir protecteur mais
il est trés général et lointain, tel une sorte d'ordre cosmique
que les Lavé@ envisageraient comme un principe supérieur. On peut dire
des génies en général, constamment propitiés en vue d'un bienfait,
qu'ils sont dans la situation d'un saint tr@s populaire, comme Saint
Antoine, alors que Pha phou occuperait dans le panthéon la place de
1'esprit saint, c'est-a~-dire un concept plus qu'une présence. Ce
rapprochement, qui signale un rapport et non une ré&elle analogie, permet
de mieux saisir le caractére du brah hrnoyﬁseul rite qui &chappe dans
une certaine mesure, 3 la loi habituelle du marchandage entre les
génies et les hommes. La pratique du sacrifice, ne révéle pas immédiate-
ment .cette nuance, qui est surtoutd'ezprit, et qui nous rapproche plus
du sacrifice de la littérature classique. Le d&roulement du rite

présente toutefois de larges différences avec le sacrifice cité

précédemment (brah bon krpeu).

Aprés quatre jours d'interdit, suivant la fermeture des jarres
et de la maison, les animaux sont attachés de trds bonne heure au poteatt
de sacrifice. Celui-ci est une comnstruction unique constituge par un
poteau central, massif, entouré de quatre poteaux annexes décorés dans
le style du katong précedemment décrit. L'ensemble est 1ié au niveau des
quatre motifs d'angles, et ne constitue qufune seule piéce. Il s'agit
en quelque sorte d'un katong 3 quatre pieds, trés élaboré, au milieu
duquel se dresse un poteau central de plusieurs métres de haut, terminé -
par une couronne de frisure . L'apparence de cette construction trés
haute est extrémement saisissante, et 1'on peut se surprendre 3 trouver
des analogies partielles avec les réalisations d'autres cultures, trés
distantes, cela bien entendu 3 titre gratuit. En 1'absence d'informations
sérieuses, on peut du moins supposer que ce poteau est une forme possible
de représentation du monde. Les quatre poteaux latéraux s'évasent 2

partir du sol ol ils sont presque joints. On retrouve les motifs au
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Poteau de sacrifice

Brah Hrnoy
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charbon de bois relevés sur le katong, ainsi que le type de décoration
des quatre pieux latdraux, enfin les motifs d'angles. Dans certains cas,
quatre bambous minces, agrémentés de pompons en fibres végétales prolon-
gent les poteaux en s'&vasant, autour de la poutre centrale. Il n'y a pas
de réelle table d'offrandes, seule 1l‘'analogie avec la construction

du katong permettant ce rapprochement. Des représentations d'oiseaux

en bois sont parfois attachées en guirlandes.

Le rite se dédroule de la manidre suivante :
Chacun des membres de la famille a un morceau de branchage passé sur
1'oreille. L'eau destinde aux jarres a &té stockée dans de longs bambous
verts, décords. Un de ces récipients, plus court, est destiné a 1'onction
de la famille. Celle-ci est réalisde par le sacrifiant. Un peu de cette
eau est mise dans un bol afin d'asperger le buffle avec un branchage.
Le chef de famille, lie ensuite le buffle au niveau des cornes avec un
fil de coton blanc, dont l'extrémité est tenue par les membres de la
famille qui, tour 3 tour, regoivent l'onction par une l&gére aspersion
d'eau, vidée d'un petit tube de bambou sur la téte des participants,
hommes, femmes et enfants. L'invocation répétée pour chacun se termine
par une numération de 1 a 7. Le buffle est ensuite consacré par de
légers coups de plat d'épée. A 1'extrdmité de 1'épée brile une bougie
de cire collée. La formule est reprise sept fois. Cette onction de la
famille n'a pas toujours lieuy et souvent le buffle est simplement consa-
cré. Elle semble 8tre pourtant un &ldment d'importance par la participa-
tion familiale qu'elle exprime, et le rapport qu'elle souligne entre la
fémille et 1'animal offert & la divinité. Toute la cérémonie est orientée
vers le buffle. Le porcelet,comme le poulet, attach&s eux aussi i la
base du poteau,n'ont qu'un rdle de figurants malheureux. Le buffle est en-
suite tué selon les mémes modalités que précéde@ment. I1 est immédiatement
découpé, tandis que les jarres sont remplies d'eau,avec les bambous
prévus 3 cet effet. L'onction de sang sur les gongs est ici remplacée
par une onction d'alcoolgqui met fin & 1'interdit des &trangers, qui
peuvent alors entrer dans 1l'enclos. La t&te, séparée, est accrochée,
au poteau ainsi qu'une oreille. Un point important est constitué par le

fait qu'en cette occasio% seuls les hommes apprétent la nourriture, tache
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habituellement réservée aux femmes. Le sacrifice proprement dit est

terminé, car aucune offrande n'est faite 3 *ha phou vrah Srnoy lors d'ume

séquence distircte & la porte du village comme dans le Lrah bon krpeu.

Dans ce rite, c'est 1l'acte lui-méme de sacrifier qui est
offert 3 la divinité, et n'attendant pas un bé8nifice précis, les hommes
H .I.3 p 5
peuvent consommer 1: viende de 1'animel sans partager. Ce fait confirme

B

que Tha phou est une "divinitd" plus gu'un génie, ou du moins qu’il est

-~

situd 3 un niveau supérieur 3 ceux—~ci. I recoit 1'8me du buffle de la
part des hormes, maiz me savrait accepter une quelconcue nourriture
vulgaire, pas pluc que des offrandes qui alidnent les génies ordinaires
en quéte de nourriture, aux hommes qui leur donnecnt. Lors de certains
sacrifices, les testicules du buffle sont mis & part pour ia maison, qui
les garde comne porte bonheur. Ce vite est suivi de deux jours de féte,
pendant lesquels de nombreuses jarres sont bueé. STouvrent ensuite
cing jours dfinterdit,ol il est défendu de recevoir des &trangers et de
parler lao.
n . 2
11 apparaft que ie sacrifice du buffle irah ¥noy rompt avec

1z continuitd des ritee envisagds, en cela qu'il s’adresse 3 une forme
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a
du surpaturel plus distante, et plus haute que les génies hab
qui sont des esprits de ia nature en grande majorité&, a2t a ce titre,
des compagnons des hommes, dangereux mais familiers. _ha phou, apparait

-

comme une sorte de divinitéd situde hors du domaine des transactions

habituelles. A ce titre, le rite vé&véle en ‘ha ~hcu, une sorte de

maftre de l1'ordre du monde, de force supr@me/ni bonne, ni npauvaise, qu'il
n'est pas question de sfallier, mais simplement de respecter. On peut

se demander qu'elles sont dans ces conditions, les conséquences et la
portée de ce rite. Sa portée tout d'abord, me semwble pas directement
pratique. En sacrifient un buffle, il ne s'agit Qlus de circonvenir

une maladie, ou d'aveoir de la chance, mais de mieux s'intdgrer individuel-
lement et ccllectivement. Ce rite dispense une sorte de confiance de
nature religieuse, une tranquilité dfesprit. Il calmz l'angoisse née

de la dépendance. Toutefois, ce point de vue n'est pas exclusif de

traces d'effers plus concrets.
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Ce sacrifice plus qu'une simple alliance financiére exprime la
solidarité d'une parentéle 3 1l'intérieur d'un village. C'est pourquoi
ce rite est toujours exécuté par les familles les plus importantes.
L'étendue et le nombre des liems familiaux, sont la mesure de 1'influence
réelle, et de fait, du statut d'une famille. To H3, responsable de la
partie lavé du %%;lage, le chef &tant un Souei, est 1l'un de ces hommes
coutés qui ont /l'influence et un certain prestige dans le groupe.
Lors du rite"trah }rnoy“dont il assume seul la dé&pense, toutes les
maisons alliées participent. En dehors des trois familles qui vivent
sous son toit (dont ses deux fils, leurs femmes et leurs enfants) on
note la présence de Ta Van, fra&re cadet de sa premiére femme, de Tiang,
fils de sa soeur ainée, de Ta Veng mari de sa fille, de Pil, son demi-
frére, des deux familles vivant chez Anh le fré&re cadet de sa femme,
la fille de sa soeur, Nang D&, fille d'un mariage antérieur de sa femme.
Nang Teum, fille de son frére cadet. (es deux dernilres familles &taient
représentées par les femmes, les &poux &tant 3 Kong Mi, sur le plateau.
Au niveau du village, on constate que ce sont cing maisons qui sont
concerndes par ce sacrifice, soit le quart du village. De méme que le

# # R . . . .
beah Hrnoy exécuté par Sen Meun au village du km 20 &tait exécutéd

avec le frére cadet de sa femme, mais sans participation financiére de

celui-ci.

Il apparalt donc, que les sacrifices du buffle, et particuliére-
ment le plus important, soulignent et renforcent la position des familles
dont la parentéle est la plus cohérente tout en Ztant assez &tendue.

"La participation 3 un rite en commun, ravive ces liens familiaux et
exprime la seule forme de groupement réel encore actif dans les structures.
sociales : la parenté ¢t la famille., Le statut d'-ine famille importante
tend & définir le statut de ses alliés ou parents. I1 faut toutefois
souligner, que la notion d'inégalité, présente des caractdres trés
atténués. Il ne s'agit pas d'une hiérarchie collectivement justifide,
et elle n'a pas d'effets systématiques dans la vie quotidienne. Dans
un groupe aussi restreint que celui des Lavé, vivants sous la pression

externe d'une culture dominante, la famille reste la seule forme

d'organisation sociale ol peuvent s'installer des rapports de dépendance



Parentéle_concernée par le sacrifice_du buffle Brah Hrmoy

exécuté par Tao Souan_le 30-5-1969_
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(sont soulignés les agents actifs, participant 3 1'8xécution du rite.

Ce sont les chefs de chaque famille de la parenté&le) (Tbri et Lang sont 1'un

absent, l'autre décédé).
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Lak, femme de Thbri (lavd)
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par ailleurs limités. S'il y a inégalité dans le village, il n'y a pas
dépendance systématique. Les grands sacrifices découvrent des sous-
groupes dans le groupe ethnique villageois, cela 3 partir de 1l'organisa~
tion de la parenté, que les rites révélent mieux que la vie quotidienne.
Cette résurgence des formes traditionnelles d'organisation sociale, souli-
gne le comportement déviant des individus les plus laocisés, car ces
derniers font du sacrifice presque exclusivement une f&te de prestige,
ce qui signale un changement, encore trés limit&. Dans l'état actuel,
on peut conclure que les sacrifices du buffle sont un moment privilégié
o, en plus d'une communion rituelle;la parenté est réaffirmée comme
structure sociale primordiale puisque c'est la seule forme d'organisation
traditionnelle qui fonctionne encore,avec les restrictions dues au genre

de vie des Lavé é&tudiés.

11 existe dfautres rites moins couramment exécutés ou non ob-=
servés, qu'il est plus difficile de définir. Nous les étudierons mainte-

nant.

- " 3 . L3 - - . Ll
Le brah & beup, est un rite mineur, destiné aux génies ancetres,

péres et méres. Un porcelet est sacrifié et offert sur un plateau
d'offrandes, ol 1'on dépose un.iig_(jupe) cing fleurs et une piléce
d'étoffe blanche.
" /i

Le mxah layok (morts),est un rite 3 propos duquel existent
des contradictions entre les informateurs. De plus, comme il gfégit d'un
~rite dont le caractére lavé n'est pas certain, nous le traitops 2
part. Certains font 1e” brah kayol;! pour P:ia thou, d'autres prétén‘dent
qu'il s'adresse au génie des morts. Cette deuxiéme hypothéseiést plus
concevable dans la mesure ol ce rite est toujours pratiqué pdur guérir
un malade, et que ces maladies sont souvent attribudes 3 l'esprit des
morts qui rdde dans le village. C'est ainsi que certains maux sont
attribués 3 la vue de 1l%esprit d'un mort décédé peu de temps avant au
village. La rencontre nocturne de ces sortes de fantdmes,est souvent
invoquée pour expliquer des &tats, en partie psychosomatiques. Nous

décrirons un cas observé , bienm que certains détails laissent supposer



(g

- 162 -

qu'il s'agit d'un mélange d'éléments lavé, laven et lao. La maladie
est en 1l'occurence attribuée 3 un’ phi tai (esprit d'um mort), décédé

il y a quelques mois dans une maison voisine. Apré&s avoir fait une
séance de divination, l'officiant tue un poulet et ouvre une jarre.
L'éx&8cutant de ce rite n'est pas nécessairement un membre de la famille.
I1 confectionne une corbeille, dans laquelle sont placés des viscéres
crus, du riz rougi avec du sang et du riz dit noir, teint& avec un
colorant végétal non identifié. Un morceau de bois a &té grossiérement
taillé 3 1'effigie d'une personne, et fixé au bord de la corbeille.
Cette effigie est d'abord placde auprés de la malade,tandis que celle-
ci prend en main un fil blanc, qui la relie & 1l'image. Une part du fil

~

- : - /’ = l’ -
est attaché 3 son bras selon la méthode du pou khene lao, l'autre &tant

enroulée autour du cou de la poupée. Cette derni&re ayantainsi pris le
r8le de la malade est emmen&e hors du village, avec la corbeille. Un
plateau d’offrande 1'accompagne. Il contient une pi&ce d'étoffe (passalong)
3 usage vestimentaire, du riz blanc, du tabac et un verre de bambou.

Une bouteille remplie d'alcool de jarre est aussi jointe. . Le rite se
poursuit en bordure d'une rizidre, 3 quelque distance du village. Une
bougie de cire est allumée et placée au bord du plateau. Les appels

des 8mes sont ponctués de roucoulement aigus, tandis que le récitant
remplit le verre d'alcool, et y enfonce deux chalumeaux fictifs, afin

de constituer une jarre pour les génies. Il a pris en outre un “van

- .

ragnet" (racine 3 pouvoir magique) qu'il jette par morceaux successifs
P q P ,

durant l'appel. L'invite & venir manger et boire est ponctuée d'appels

de 1'3me de la malade. Lorsque l'ex8cutant considére que les génies

ont entendu son appel, il jette la corbeille et les restes qu'elle
contient, chassant ainsi la maladie fixée dans 1'effigie. La mlme technique

o q 0 . N L, ¥}
est utilis&e chez les Lao et les Laven sous le nom dé lkao dam, khao deng

(riz noir, riz rouge). Cette sorte d‘exorcisme de la maladie 3 travers
une image jetée hors du villagg’est une pratique courante. Certains
Eléments sont lavé dans le rite décrit. La poule tuée, la jarre, 1'utili-
sation d'un van, ne sont pas utilisé dans le rite lao qui est plus
"métaphoriquej par le moindre usage qu'il fait de substances réputées
dangereuses et impures (viande crue, alcool de jarre, et surtout van)
pour les Lac. Il reste que ce rite est ambigu, dans la mesure oii les

€léments qui le constituent semblent disparates ou syncrétiques. Il
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pourrait s'agir de la déformation d'un rite lavd, puisque certains in-
formateurs destinent lé{brah kazok“é Pha_phou et font de 1'effigie un
poteau de sacrifice miniature, ce rite exprimant alors clairement la
notion de mensonge aux génies, calmés par un verre en guise de jarre,

et satisfaits d'un poteau de vingt centimétres de haut. Cette &ventualité
semble difficile & admettre car Pha phou est la seule existence surna-
turelle que les Lavé@ ne cherchent pas 3 abuser et 3 tromper, dans la
mesure oll ils n'en attendent rien d'immédiat. Ces &léments contradictoires
ne nous permettent pas de conclure. Il semble en tout &tat de cause que
le rite décrit soit un amalgame de plusieurs &léments. Les Lao l'on pro-
bablement hérité des Montagnards, mais ces derniers sont aujourd'hui
influencés par la forme lao. D'aprads les Lavé,le rite dit“khao dam,

khao deng:'est attribué aux Laven ce qui n'est pas exclu.,, si 1'on consi-
dére la position en quelque sorte stratégique, que les Laven occupent

dans le rapport Montagnards/Lao des plaines,dans la région qui nous
occupe. La seule conclusion possible concernant ce rite, est que les Lao
en présentent une version &dulcorée, simplement avec du riz coloré, et

des offrandes relativement pures (en termes bouddhistes). Ces diffdrences
signalent tré&s précisément le rapport des deux structures religieuses,
sur le terrain du sacré. Les Montagnards y sont par tradition en contact
avec les substances impures et dangereuses, alors que les habitants des
vallées traduisent la réalité de ces substances par des colorants ou
d'autres méthodesléloignant la culture de la nature, dans le sens d'un
symbolisme plus abstrait,et plus compatible avec une religion telle que

le bouddhisme.

Un rite tr&s particulier mérite une mention spéciale. Il s'agit
du&pa ke kokTéestiné au génie du méme nom. Ce rite prend place parmi les
rites mineurs ol seule une poule est sacrifiée. Mais il présente des
traits nettement originaux. Il peut &tre exécuté selon deux modalitds.
Soit sur la terrasse de la maisom, soit sur un autel spécial érigé 3
cet effet;, prés de la maison. Cet autel est une construction réalisde
en bambou léger, constituée par ume table 3 hauteur d'homme, surmontée

d'une toiture. Il s'agit d'un abri en forme de petite maison le tout sur
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quatre pieds. Un motif de lattes de bambou en forme de cercle, coupé

par des rayons croisés au centre, ficure le bouclier du génie. Les

matériaux utilis@s sont les suivants :

un panier couché représentant 1'habitation du génie (lorsqu'il

n'y a pas de maisonnette construite) tapissé, 3 1'intérieur par une

feuille de

d!

bananier.
une petite jarre dans laquelle est enfoncde une branche
arbuste faisant office de chalureau.
un morceau de bois briilant lentement
un bol .
un tas de terre
une plume de poule

sept tas de racines pilées (king lagnevn)

un coupe-coupe’

un linge mouilléd

La racine King Kagneun (gingembre) est broyée dans un petit

mortier. L°

invocation est r&citée A mesure que se garnit la surface

~

d'offrande, chaque unité mise en place, donnant lieu & une récitation,

terminée par une numération de 1| 3 7. Chaque chiffre est ponctué par une

note de fliite, précédée du cri "pa ké kok". La racine pilée est appliquée

sur les membres de la famille, en leur frottant une feuille préalablement

trempée dans le mortier;sur les &paules et les bras. Cette feuille,

-

qui a &t& en contact avec les offrandes, assure la santé 3 ceux qu'elle

touche,et c’est pourquoi enfants et bébés ont tout spécialement droit

3 ce traitement. L'exé@cutant, dans une phase distincte, va laver le

linge en retrait de 1l'autel, en le trempant dans un seau d'eau 3 l'aide

du coupe=-coupe; et tout en continuant 1'invocation coupée de notes de

flite et de cris "Pa Ké Kok". Le linge souillé de terre est soigneusement

rincé,toujours tenu sur le couteau. Dans plusieurs rites, tels que le

#

beah bei avar pd, le couteau avec lequel on 8gorge la poule est tenu

enveloppé dans un linge, sec en 1l'occurence. Ce rite est nettement

destiné 3 protéger les habitants de la maison. Il présente toutefois

des caractéres si originaux qu'il est extr@mement difficile de saisir

sa signification, et d'analyser les séquences qui le composent. En parti-

1]

. ~ e i - . P -
culier la flute utilisée dans pa k% kok est exclusivement ré&servée



= 165

3 cet usage. Elle n'apparalt & ma connaissance dans aucun autre rituel,

et les réponses des informateurs & propos de ce rite sont tré&s imprécises.
Selon Jacqueline MATRAS, chez les Brap, la flite intervient dans plusieurs
¢érémonies aux génies (1). Il s'agit ici d'une fliite traversiére. A
propos de cette imprécision portant sur le sens des différentes

séquences rituelles, il est difficile de savoir s'il s'agit d'unme ignorance
ou d'un refus déguisé de donner les clé&s du rite. Ainsi, la séquence

o le linge est rincé Equivaudrait tout simplement 3 laver le linge du
génie, ce qui n'est pas exclu/mais suppose un contexte signifiant qui

fait défaut. La seule cohérence qui se dégage de ce rite, est qu'il
contient tous les éléments nécessaires aux génies selon les humains.
L'habitat (panier ou petite maison),la nourriture, poule représentée

par une plume, riz, racine (king) d&jd offerte dans d'autres rites,

alcool de jarre (ici la jarre est remplie d'eau), feu pour cuire les
aliments (bois incandescent). La feuille de bananier placée au fond du
panier semble occuper une position centrale, puisqu'elle est ensuite
découpée, pour L'onctiondes participants par contact. La flite a défaut

de signification plus précise,apparait surtout comme un appel. Quant

i la séquence du lavage du linge, il est difficile d'avancer une explica-
tion sérieuse. L'étoffe est certainement en contact avec le génie, car
ggle est mani&e avec un couteau/qui est souvent utilisé& comme moyen de
toucher une chose sacrée ou de 1l'exprimer (de méme dans certains rites
animistes lao). La représentation d'un bouclier stylisZ laisse penser

que le couteau utilisé,n'est qu'un simulacre d'épée et le génie auquel
s'adresse le pa ke kok serait un génie armé et guerrier. Il semble qu'a
ce point’on ne puisse que chercher un récit mythique qui expliquerait

ce rite. En 1'absence de ce récit, il n'est pas possible de conclure.

o e i e i e

{(1)Communicaticn personnelle.

Note : Outre les rites déja cités, les Lavé mentionnent des rites mineurs
pour la plupart abandonnés aujourd'hui. Il s'agit plutdt d'une désaffec-
tion au bénéfice des grands sacrifices, plus coliteux, mais réputés plus
efficaces.

brah tioc r¥3 est r&alisé avec du feu et une petite maison, pour un enfant
malade
- Le brahkeai van fait appel en outre 3 des plumes de poule.
- brel ko bré est surtout centré sur une petite maison destinée aux génies.
- Le - Trdh kpao pouar, utilise en outre une poule, en plus de la maison citée.

A ces rites mineurs, on peut encore ajouter _bréh pdrang, bra pan

padt, réalisés autour d'un simulacre de jarre, brap an kau avec une “hotte...
Pour la majorité de ces rites, la plume remplace la poule, 1'image de la
jarre, la jarre elle-méme et ils sont peu colteux.
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D2 ce tableau nous pouvons tirer deux remarques. L'existence
d'un rutel sitvud hors de la maison,apparalt dés que le sacrifice dépasse
la valeur d'une poule (3 1l'exception du«bxah hrnoy{: La viande crue
est toujours portée hors de la maison, le plus souvent sur 1l'autel prévu
3 cet effet; c'est~3-dire qu'il semble exister une corrélation entre
viande crue et &rection de 1'autel hors du village (cOté extérieur de la
porte menant 3 la rivi&re). Lz fréquence des rvites a été calculée en
comptant les rites exécutls durant notre période de terrain,dans les
trols villages Lavi (kms 19-20-28), rites dont nous avons eu connaissance
sans y assister nécessairement., Il apparait que les rites les plus

. 2 v ”“" ” 44
souvent pratiqués sont : brah katong et pneun katong

~"trah pri avar £

. [ s . e
et ~"brah tri vangdak, suivis par les sacrifices du buffle. Au

terme d'une &valuation tr&s imparfaite, puisqu'exclusivement fondée

sur des informations des Brauv de Ban Pa dans la province de Khong, il
apparalt que pour une population inférieure de 6 maisons & nos trois
villages réunis, et durant une année, il y a 1 ou 2 sacrifices du buffle,
trés peu de rites d'importance moyemne,(ici les plus nombreux) c’est i
dire 3 3 4 sacrifices de peorcs, sans buffles, et de trés fréquents rites

TR L. . ~
wrah urlj brah lri mimih (chiffres entre parenthdses dans le tableau).

Précisons que si les rites de ces deux groupes sont proches, il n'existe
que peu d'é&quivalences exactes, ce qui diminue la portée de cette
gvaluation, non constatée personnellement. Il semble toutefois bossible
d'affirmer avec une certitude raisonnable, que les sacrifices coiiteux
(buffles,pores) sont beaucoup plus rares chez les Brao Dak (Brao de la
vallée) que chez les Lavé 2tudiés, cela au bénéfice des rites mineurs

(brah dri, bréibri mimih).

Si 1'on fait cette méme comparaison sur la seule route de Paksong,
il apparait qu'il n'existe aucun sacrifice chez les Souei et Laven,
cu tellement peu que nous n'en avons pas rencontr@ de traces. En
moyenne, 3 ou 4 sacrifices du buffle ont lieu chaque année chez les
Ta Oy, les Alaks récemment régufiés, les Nééh) cela pour un village
traditicnnel. La constatation de la fréquence tr&s inégale des rites
dans l'aire &tudiée, nous améne 3 &voquer les rites mnon lavé, c’est & dire
aussi bien les pratiques rituelles des autres groupes que les rites

empruntés,relevés chez les Lavé eux-mémes.
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Les Ta Oy pratiquent encore les sacrifices du buffle, Ceux-ci
ont lieu en deux occasions, La premidre est le sacrifice d'un buffle
.collectivement achet&, par tout un village, et partagé entre tous
les villageois, aprés avoir &té& abattu 3 coup de fusil. Le contenu
rituel se résume i une veillée de chants traditionnels, ol méme 1'alcool
est d'origine lac. Il s'agit d'alcool de riz (lao _lao) et non de
1'alcool de jarre (lao hai},plus proche de la bi&re ou du cidre. La
deuxiéme circonstance, est constituée par les fétes de mariages des
Ta Oy (1). Certains Alak et NgEh font de grands sacrifices annuels,
ou bi-annuels, mais en ce qui concerne les Ngeéh, ils vendent la viande
des buffles au marché afin de compenser le coit &levé. Tous les rites
mineurs sont abandonnés. Les Lavé@ sont donc le seul groupe ethnique
de cette aire, qui possé&de un arsenal rituel sinon complet, du moins
trés développé. Dans les groupes dépourvus de ce recours, se sont
installéesdes pratiques de caractére lao. Celles-ci sont représentées
par des guérisseurs ou guérisseuses ( thevada), intercesseurs institu-
tionnalisé&s dans les villages lao, pour la guérison par les génies.

Ces individus m@lent souvent des techniques montagnardes et lao.
L'apparition de ces spécialistes rémunérés, exprime la fin du dialogue
constant de chaque villageois avec les génies. C'est donc une rupture

capitale, sorte de distanciation qu'exprime le besoin d‘'un intermédiaire.

Les Lav@, pourtant bien pourvus dans le domaine des rites,
font appel parfois 3 des spécialistes. Le village Lavé situé au km 28
est un bon exemple de ce changement. Nous avons déjid &voqué le rdle

de Bang Ding,qui est le réveur (tsi tsouai amam kmg la) le plus connu

de tous les villages lavé@. Cette spécialité et le vocable qui la désigne,
sont traditionnellement lavé, mais Bang Ding est, de plus, en rapport

avec des génies lao, ce terme signifiant qu'il ne s'agit pas de génies
propres aux Lavé. C'est surtout, la nature des rites pratiqués qui définit
ce type de génie. Seule compte l'efficacité d'un rite et les Lavd,
particuliérement dans ce village, constatent qu'ils vivent dans la

pauvreté, la maladie, au milieu des tracasseries administratives. Ces

s s s sy T o s s

(1) Plus rarement on peut noter quelques sacrifices privés.
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derniéres s'expriment parfois de manidre explicite, Ainsi, lors de la ré-
fection de la route et de son élargissement, les autels des sacrifices
situés 3 la porte du village,ont &té renversés par les "bulldozers"

des travaux publics, alors qu'il eut &té facile de prévenir le chef

du village. Les anciens génies ne sont plus toujours suffisants pour
donner aux Lavé la confiance,qui doit ré&sulter de leurs réalisations et
de leurs réponses. On essaye donc "autre chose", et c'est ainsi que les.
villageois dédient des rites, 3 des génies ré&sidant & Paksé dams 1la

vallée. Le chef du panthéon des génies locaux de Paksé (Tiao pradeng)

est propitié par les Lavé du km 28. Le fait que ce processus résulte d'une
crise de confiance apparait clairement dans les explications des villa-
geois. Au km 28, une &pidémie tenace causa de nombreux décé&s malgré les
rites exdcutés. On conseilla a Bang Ding, le spé&cialiste Lavé,d'aller
chercher protection et conseil auprés de la principale spécialiste

- . . W r
de Paksé&, en devenant en quelque sorte son disciple. Le terme de Mo dou

dont le sens est voisin dé\Mb thevadé: désigne les spécialistes lao de

la guérison par contact avec les génies,(ﬁgg_étant le fait de demander
cette intercession et de s'y préter:)En ville,la méme personne est
parfeis appelééénang tiem?ée qui désigne en fait une autre spécialiste,
qui est possédde par un génie local et répond par sa voie. En 1'occurence,
Bang Ding a pris contact avec ce médium féminin. I1 fut en mesure de

recevoir le génie Tiao pradeng. Cette capacité en fait désormais un

adepte de ce génie, que tout le village honore car 1'épidémie s'arréta

eu aprés, (les villageois disent qu'il "ramena" Tiao pradeng).
P g q % g

Depuis cette époque, il y a maintenant quatre ans, les habitants de ce
village exdcutent les deux fétes dites "lieng ho" chez les Lao, c'est-
a~dire qu'ils ont construit un autel pour ce génie local, désormais génie
du village, au méme titre qu'il 1l'est pour certains villages de vallée,
aux environs de Paksé. Cet autel est double, l'un &tant situé dans les
riziéres, l'autre au village. Pour le premier, le rite est pratiqué
avant les travaux agricoles et il remplace les anciens rites

agraires. En ce qui concerne l'autel du village, Bang Ding dans. le méme
temps est devenu le desservant de celui-ci, auquel il se rend 3 1la
demande d'un consultant. I1 y a 13 une certaine confusion par rapport
aux distinctions courantes en milieu lao,ol 1'on distingue la nang

thiem, médium des génies du terroir,du Mo theda ,(qui guérit en dialoguant
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avec les génies et présente un caractdre plus privé). Le rGle traditionnel

du réveur se poursuit, puisque ce spécialiste continue de déterminer les

!
sacrifices selon la méthode lavé, et dans ce cas se sont toujours les
mémes génies anciens qui exigent les rites traditionnels. Mais ces
rites ont moins de succés qu'auparavant, et les sacrifices du buffle
sont plus rares au km 28 que dans les autres villages lavé. Il apparait
que Bang Ding assume deux rdles,en recevant "au choix" les génies lavé
et les génies lao. Cette &tape annonciatrice de plus vastes changements,
est représentde par l'institutionnalisation d'un spécialiste,qui a

le monopole officiel des rapports avec les génies. De cette fagonm,

Bang Ding a consolidé sa position dans le village et dans les villages

environnants, oii, 3 l'occasion il est appelé en consultation.
9

Les villages ol les rites lavé sont les plus nombreux n'échap-

pent pas non plus @ ces changements, intérieurs au culte des zénies. Le
. ! . ” - . . K 4 - P
rite khao dam, khao deng, trés voisin du prah kayok fut exécuté au km

19 ol ont &té observés la majorité des rites décrits. Sur proposition
"

du seul membre non lavé du village, Blang) et pour guérir un enfant

épileptique, la famille confectionne un katong 3 neuf étages. De méme
£ s

que dans le brah kayok: la maladie fut expulsée avec la corbeille de

"riz noir et de riz rouge" (khao dam, kao deng) mais la couleur rouge

fut obtenue avec un colorant et non le sang d'un poulet sacrifié. Aucume
viande crue n'intervint,et si les Lavé tu@rent un porc pour 1'occasion,
ce fut sans rituel. La vigueur de 1'influence lac ne saurait &tre mieux
prouvée que par ces exemples, pris dans des villages lavé oid nous avons
vu l'importance des rites de défense. Alors que tous les groupes monta-

gnards placés dans les mémes conditions,ont abandomné, ou abandonnent leurs

{
rites traditionnels'pour se cenformer aux formes bouddhistes qui leurs
sont proposées, et faire appel aux spécialistes de la guérison en
rapport avec les génies ; les lavé, non seuleme?t poursuivent les rites
traditionnels, mais ils les développent en multipliant les occasions de les
pratiquer. Cette constatation, au premier abord déconcertante, appelle

une analyse spécifique de ce phénom@ne de développement des rites.
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D) ANALYSE DES TRANSFORMATIONS OBSERVEES

L'é@tude de l'organisation sociale des Lavé, 3 partir des trois
rubriques précédentes, nous révéle trois faits importants. Dans le
domaine de la production, l'afflux d'argent acquis sur les plateaux,
et la lente conversion entre les valeurs traditionnelles des objets
de prestige et leur valeur monétaire, sont deux faits 1iés dont les
conséquences sont nombreuses,

- 1e cycle de vie prend sa signification en fonction des funérailles,
envisagées comme 1'événement ol les hommes et les anc@tres sont les

plus proches; c'est-d-dire 3 un moment oili la continuité des vivants et
des morts est soulignBe, avant d'@tre nide. Cet ihstant privilégis, ncus
découvre un aspect général, mais partiel,de la cosmologie des Lavé.

- L'importance exceptionnelle des rites de défense, semble &tre le point
saillant de l'organisation ethnique des Lave, et elle pose des problémes
complexes que nous tenterons d'éclairer,é défaut de pouvoir complétement
les résoudre. Il apparalt que les rapports des hommes avec les anc@tres
et les génieslqui sont 1l'idiome privil&gié du groupe ethnique,ont lieu
par les rites, qui ne sont possibles que gr2ce i 1l'argent recueilli sur
le plateau. Le développement des rites relevé sur le terrain est.-«i
1'aspect le plus problématique des transformations observées. Une fois
que l'on a affirmé que les Lavé disposent de 1'argent nécessaire pour
acheter les buffles et les porcs sacrifiés, il reste 3 se demander
pourquoi la quasi totalité de ces liquidités est investie dans les rites
et les sacrifices. Il existe deux possibilités pour analyser un tel choix
ethnique. La premiére consiste @ y voir un changement religieux qui tra-
duit une crise d'identification. Nous la mentionnerons moins parce qu'elle
nous satisfait, que parce qu'il existe 34 ce sujet une vaste littérature,
celle qui a trait 3 1'expression religieuse des phénoménes dits "d'accul-

7
turation, que nous préférons nommer changements sociaux.

La seconde possibilité est plus en rapport avec notre perspective
qui concerne la cohdrence d'une organisation ethnique. Elle consiste
a se pencher sur les formes institutionnelles d'adaptation, sur le cycle
événementiel et ses modifications,plutdt que sur des changements sdparés

de leur contexte.



- 172 -

Lorsqu'on admet que le développement des rites ches les Laveg,
est 1i au contact, et 3 une situation r@cente, comme les faits semblent
le montrer, il reste & chercher le sens de ce changement qui peut apparai-
tre comme une crise d'identification. BERRAMAN note dans son article
"Aleut reference group, alinienation, mobility and acculturation”.
"In acculturation situation characterized by direct culture change,
where one group is dominant to the detriment of the way of life of the
other groﬁps members of the subordinate group: characteristically come
to value positively many of the norms of the dominant group... if there
is a social distance maintained by the dominant, positively valued group .,
members of the subordinate group characteristically express alienation
from the valued grour ~ (1). Cette aliénation est explicite chez les
minorités laocisées qui sont les Lao Theung. Dans ces groupes, (Souei,
une large partie des Alak) les individus qui pratiquent le bouddhisme,
c'est-3-dire les comportements valorisés par les Lao, l'identification
3 ces normes nouvelles est plus ou moins réussie. La plupart des Souel
et des Laven y sont parvenus. Mais méme dans ces cas, le statut acquis
n'est qu'une ascension relative et il n'y a pas d'intégration totale,
3 1'exception des rares individus qui,chez les Souei et les Laven ont "pas~
sé la frontidre" en s'intdgrant dans les deux institutions maltresses
de 1'ordre social lao : l'armée et les monastdres. On peut affirmer que
seuls, les officiers Souel peu nombreux, et les bonzes du méme groupe
qui propagent le bouddhisme sur toute la route de Paksong, sont réelleﬁent
intégrés. BERREMAN poursuit "If mobility aspirations are blocked after
members of the subordinates group have quite generally adopted the
dominant society as an identificatiom group, their own group tends to
be no longer viable. Anomy results" (2). Cette anomie peut étre observée
dans les villages 3 plusieurs minorités ou les cadres d'identification
ont disparus, sans étre remplacé&s par de nouveauX. C'est le cas de la
grande masse des individus qui sont pris entre une tradition ethnique
impossible 3 mettre en oeuvre pour quelques familles démunies et isolées,

et la pression lao qui s'exprime par le bouddhisme en particulier.

(1) RFRREMAN : American Anthropologist, N° 66 april 1964.
(2) BERREMAN : .rticle cité.
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De nombreux villages alak sont dans un tel &tat. La crise d'identifica-
tion reparait aprés quelques anndes de pratiques bouddhistes, lorsque
les villageois s'apercgoivent qu'ils n'en tirent aucun avantage. Leur
statut n'est guére modifié, la maladie, la pauvreté subsistent, et la
société lao est contestée par le Pathet Lao. BERREMAN ajoute : "If

most members of the subordinate group have only adopted the dominant
soclety as a positive valuation group, maintaining their own identity
and loyalty, and expressing alienation from the valuation group, then or-
derly culture change may resulte without disorganization if means to
emulate the valued group are available and rewarding. If these means
are denied or if the rewards are wholly orpartially denied by the domi-
~nant group, loyalty may be exagerated with the result that nativistic
or nationalistic revitalization movements frequently occur'" (1). De

la premiére hypoth3se &voquée par l'auteur celle d'un changement "calme ",
les Laven semblent offrir un bon exemple ; celui d'une intégration
partielle, mais réussie, sans abandon systématique ni conformisme uni-
latéral. Le dernier cas mentionné par BERREMAN, celui d'un blocage qui
entraine 3 un retour du groupe sur lui-méme,serait celui des Ta Oy et
des Lavé,si ces deux groupes avaient 3 quelque &poque que ce soit &rigé
les Laoc en modéle. Il ne semble pas que cela ait jamais &t& le cas. Les
Ta Oy ont trouvé dans les religions chrétiennes un moyen d'é@viter

-

un choix douloureux. Les Lavé,quant 3 eux semblent faire confiance &
leurs propres capacitds de résistance, et 3 leurs rites. Le développement
de ceux-ci, n'est pourtant pas &loigné d'une sorte de revivalisme et

il s'agit, en apparence, d'un retour au patrimoine du groupe. R. LINTON
définit le revivalisme comme : "Any conscious, organized attempt on the
part of a society's members to revive or perpetuate selected aspects of

its culture® (2). N

S'il y a quelques traits de revivalisme dans les pratiques Lave,
celui-ci est "perpétuateur", selon le vocable utilisé par LINTON, car les
Lavé n'ont jamais abandonné leurs rites. Toutefois, le développement

actuel peut &tre analysé comme une crise, ou une anormalité. Le mélange

(1) BERREMANW : ouv. citéd.
(2) R. LINTON : Nativistic movements. American Anthropologist . )
Vol. 45. 1945 '
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d'éléments magiques, qui selon LINTON caractérisent le revivalisme messia-
nique, et d'&léments rationnels qui visent a atténuer une frustration

par des moyens efficaces,est présent dans les rites Lave. Si nous avons
gurtout vu dans les rites une stratégie et un investissement, nous
n'ignorons pas qu'il y a aussi une attente, attente d'une situation

meilleure, sans conflit.

Les conduites messianiques sont attestes dans notre région au
début du sidcle, au moment de 1'implantation frangaise. Concrétement,
il n'y a aucune &quivalence avec les pratiques actuelles, mais nous
pouvons au moins y voir une analogie. Celle-ci porterait sur 1l'attente
née d'une situation impossible., La tentation du paradis perdu pour les
Indiens d'Amérique,a donné lieu 3 des pratiques religieuses comme le
peyotisme ou la 'ghost dance". Sur celle-ci Lucy MAIR, bien que non
américanisteaécrit trds justement : "The ghost dance gained its widest
popularity during the period of west ward expansion when Indian tribes
were being confined to reservations, cut of from their accustomed hunting
grounds, and subjected to various kinds of pressure to induce them to
settle as farmers,on holdings allocated to them by the Indian administra-
tion" (1). Cette explication paraft plus satisfaisante dans notre cas
et dans notre perspective, que celle de ABERLE par exemple, lorsqu'il
insiste sur la notion de déprivation 3 l'origine du péyotisme (2). Sans
rentrer dans ce domaine, hors de notre propos actuel, nous ne pensons
pas que la déprivation, ou un besoin general de posséder des biens
1nnace331b1es,comme dans 1e cargo cult 501t évident chez les Lavé. Les
frustations proviennent moins d'un manque ou d'une envie précise que
d'une pression extérieure, insistante. Les désagrements ainsi percgus
seraient pour un culturaliste, 3 la base du retour a la tradition du grou-
pe, avec une emphase portant sur les rites comme 1'&lément le plus
satisfaisant. Cette "fiddlité par morceaux détachées" selon 1'expression

de R. BASTIDE, serait la seule issue.

(1)Lucy MAIR : Anthropology and social change 1969. Londres.i969. p. 145,
(2) ABERLE : The prophet dance and reactions to white contact. Southwes-
tern journal of Anthropology. Vol. 15. 1959. "By deprivation I refer to
a negative discrepancy between expectation and actuality".
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En fait, qu'il s'agisse du revivalisme, ou des pratiques reli-
gieuses des Indiens d'Amérique, aucune de ces expressions religieuses
d'un contact subi, n'est totalement adéquate A nos matériaux sur les
Lavé. Nous les avons mentionné comme une approche possible, explicative,
puisqu'enfin le développement des rites chez les Lavé est une sorte de
retour, que 1'ethnopsychiatrie qualifierait de délirant, 3 un patrimoine
vestige de jours meilleurs, ou pergus comme tels. Nous remarquerons ici
que les Lavé n'ont ni médium, ni chamane, et dans cette perspective
seuls les rites permettent un dialogue avec les forces non humaines.

A .propos de la possession et du chamanisme G. DEVEREUX note "C'est de
cette manidre que chaque culture &tablit une hi&rarchie préférencielle,
des défenses et impose & cette hidrarchie une structure préférentielle" (1)
Plus adiquate 3 nos matériaux que les explications psychosociales ou
culturalistes, nous paraiésent Btre les analyses d'anthropologie sociale
portant sur l'organisation ethnique d'un groupe, 3 travers les &venements
institutionnels et les crises envisagées 3 ce niveau, c'est—a-dire
au niveau de la sociétéd ou de 1'unité locale villageoise. La réflexion
de Lucy MAIR 3 propos de la "ghost dance" (2) porte sur les pressions
collectives subies et y trouve l'origine des pratiques religieuses
nouvelles. C'est dans cette nouveautd que réside chez les Lavé le pro-
bléme du développement des rites. Si les rites réalisés aujourd’hui par
les Lavé sont de moins en moins régulildrement répétitifs et cycliques,
et de plus en plus dépendants d'une décision individuelle, ils restent
trés formalisés malgré des variantes, et ils présentent des formes
régulidres, comme une institution. Nous avons vu avec BOHANNAN que les
changements sociaux peuvent s'analyser en termes de systémes d'événements,
intégrés 3 une continuité ol s'exprime le groupe,en méme temps qu'elle
exprime 1'existence du groupe. A partir d'un systéme antérieur des Laveé,
que nous ne connaissons pas en détail mais dont nous pouvons simplement
affirmer qu'il accordait plus de place aux rites cycliques agraires, et
moins aux rites individuels ou familiaux non cycliques, le changement
consiste 3 renverser cet ordre au bénéfice des rites non répétitifs
ou non cycliques. Ce changement est principalement quantitatif puisqu'il
est surtout constitud par un développement numérique des rites indivi-

duels de plus en plus fréquents. Mais cette transformation n'est-elle pas

(1) G. DEVEREUX : Quv. cité. p. 9-10.
(2) L. MAIR : ouv. cité.
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qualitative par ses effets ? ou plus simplement y a-t-il ou non imnova-

tion de la part du groupe ethnique dans la situation décrite ?

Dans un article consacré a uﬁe%robléme P. BOHANNAN, définit
des &vénements exceptionmnels (extra processual events) qui traduisent
une rupture du cycle &vénementiel traditionmel. (1). Décrivant une
institution nouvelle, qui rompt avec le cycle antérieur, il conclut
qu'il ne s'agit pas d'une form de revivalisme mais d'un &vénement
exceptionnel dans le cadre des institutions politiques habituelles. L&
ol 1'on pourrait chercher une innovation due 3 une situation nouvelle,
il voit une exception intégrée aux anciennes institutions du groupe,
une simple rupture des &événements répdtitifs, une sorte d'appendice, qu'il
n'y a pas lieu d'analyser séparement. Si avec M.G. SMI'H nous définissons
les institutions comme ‘“'standardized modes of co-activity”(Z) il apparait
en effet que les rites pratiqués récemment par les Lavé sont des
événements institutionnels, car ils donnent lieu 3 des rapports beaucoup

plus larges que le groupe familial qui en prend l'initiative.

Clyde MITCHELL traite d'un probléme voisin dans son article
sur "The Kalela dance" (3). La danse permet ici de présenter un front
uni 3 1'8tranger,dans la mesure ol les liens d&truits sont réaffirmés
par de nouveaux. La danse est 1'idiome, qui permet d'exprimer la
continuitéd du groupe dans une situation nouvelle, comme les rites chez
les Lavé. Ce besoin de réaffirmer une continuité@ ethnique sous une
forme institutiomnnelle,est la premidre constatation possible. Les Lavé
le font principalement, et nous dirons presque exclusivement par les

rites.

Le r8le intégrateurs des rites a &té souligné dés DURKEIM.JCUNNI-
SON offre dans son article "Headmanship ant the ritual of Luapula
villages" (4) un exemple rare o@ le :.tael est le seul &lément qui

permet l'existence d'unités politiques villageoises.

(1) BOHANHAN :0Extra processual events in Tiv Political Institutionscﬂ
American Anthropologist (1) 1958.
(2) M.G. SMITH : Quv. cité p. 33. C Y

(3) CL.MITCHELL : "The kalela dance™ Rhodes Livingstone Institute papers
n® 27 1956.

(4) CUNNISON :'ﬁeadmanship and the ritual of Luapula villages”Africa
(2631956.
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Autour des chefs, maitres du rituel, les population s'assemblent car

les rites attirent et protd3gent les hommes et les familles. L'é&lément
remarquable est que ces maltres du rituel, et les rites dont ils sont
détenteurs, sont le seul agent de solidarité, et l'unique cause
d'existence des villages, dont les populations sont fluctuantes et
s'installent comme une client@le par rapport 3 l'efficacité& d'un rite
et d'un chef de village, maTtre du rituel. Le cas des Lavé,est bien
différent, mais les rites y apparaissent comme le centre de la solidarité
villageoise, et l'institution maTtresse de l'organisation ethnique.

Les rites des lavé sont toujours suivis par 1l'ouverture d'une jarre
d'alcool, qui est la forme de sociabilité par excellencéf)A propos des
indiens Mapuche, Larissa LOMNITZ &léve l'importance sociale de 1'alcool
et des rites "There is an undeniable ethnic and cultural integrity
observable among the Mapuche... Their strangeness (distinctiveness) is
most apparent in their public and private rituals. Ritual. performance
binds together sets of local groups to ferm an ethnic bastion which
continues to stem the thrusts of an antagonistic chilean society...

They have their own notions of right and wrong”gz{a parenté et les
mariages, ne permettent plus d'assurer la cohésion du groupe, par ailleurs
soumis aux atteintes conjuguées du bouddhisme et de 1'&conomie montaire.
Les rites sont le dernier bastion qui protége le groupe ethnique comme
tel et ravive la solidarité de ses membres lors des grands sacrifices.
Pour que cette fonction soit réelle,il faut que la cosmologie qui rend
un rite signifiant soit encore efficace, et que les symboles rituels

solent vivants.

Dans son article "Ritual and social change-A. Javanése example”,
CLiFFORD GEERTZ décrit l'incongruité et la distorsion entre la position
sociale et la culture des participants 3 un rite funéraire. Il &crit
"The disorganization of the ritual resulted from a basic ambiguity in
the meaning of the rite for those who participated in it... In sum,
the disruption of Paidyan's funeral may be traced to a single source :
an incongruity between the cultural framework of meaning and the patter-
ning of social interaction” (3). Malgré tous les changements qu'ils

ont di accepter; les Lavé semblent avoir sauvegardé la cohérence néces-

(12 ﬁ."BARTH..note "...beer...is a festive idiom of coopération and companior
ship" "Economic spheres in-Darfur". Thémes in economic anthropology

ed. R. FIRTH -
2) L:LOMngZ “Patterns of alcohol consumption among the Mapuche". Human
organization. 28 (4) 1969.

(3) C. GEE?TZ. Ritual and social changes A.Javanese example American
Antropologist 59 (1) 1957,
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saire entre la pratique,et le sens des rites. Mais il est certes
extrémement difficile d'obtenir des informations sur la signification
des rites, - 1la portée des symboles rituels, et nous ne sommes pas en
mesure de conclure pour savoir s'il s'agit d'un conformisme vide ou
d'une conduite signifiante pour les acteurs. Dans sa critique de
GEERTZ, WYLLIE (1) offre 3 1l'inverse de 1'abandon d'un rite par

perte de sens, l'exemple de la persistance. Il souligne qu'un rite est
toujours 1ié i des structures sociales et 3 un type d'organisation, il
n'échoue jamais. Tout au plus il peut &tre abandonné. Il note : "From
experience, it is known that the success of economic enterprise depends,
in the last resort, upon factors outside the rationnal control of men,
and it is these factors the people rely upon the gods > manipulate in

their favor"

Si le rituel groupe les hommes dans une méme attente : celle
d'une bonne récolte, de la paix et de l'harmonie locale; les rites non
cycliques pratiqués par les Lavé, au détriment des rites cycliques et
agraires, traduisent une situation moins harmonieuse que celle décrite
par l'auteur. Les rites pratiqués par les Lavé sont les moins efficaces
au niveau collectif car ils sont pour la plupart privés. Est-ce 3 dire
que l'harmonie villageoise est rompue par des rites individuels osten-
tatoires et agressifs, ou que nous constatons des formes de factionna-
lisme. Il ne le semble pas, mais cette affirmation est 3 nuancer. EPSTEIN
décrit un cas de factionnalisme 3 propos des rites en Inde du Sud. Il
écrit : "The tension between the two factions has led to a duplication
of village ceremonies" (2). Les seules formes de factionnalisme relevées
dans les villages Lavé concernent ceux que nous appellerons & dessein
12s collaborateurs" c'est-a~-dire, les individus les plus laocisé&s. Nous
avons mentionné 3 propos des sacrifices du buffle que ces individus
(un sous officier de l'armée lao et un agent de renseignements) accentuent
le caractdre ostentatoire des rites qu'ils exécuteng pour en faire n
une f8te de prestige, 3 la limite duvbouﬁ&lao. Nous pouvons citer en

outre des cas ol le factionnalisme est plus directement religieux.

(1)WYLLIE : Ritual and social change. American anthropologist 70(1) 1968.

(2)EPSTEIN : Economic developpment and social change in south India -
Manchester 1962,
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Dans un village Souel, exceptiomnellement situé dans la vallée,
4 20 km en amont de Paksé, aussi bien que chez les Ta Oy du km 22,
les villages sont partagés en deux selon une affiliation religieuse
animiste/catholique chez les Ta Oy, animiste/bouddhiste chez les Souei.
La collaboration entre les deux factions est un peu réduite, mais
surtout les individus qui ont changé de religion, se heurtent a de
nombreux interdits qui les excluent de certaines maisons, de nombreuses
fétes. Le seul individu bouddhiste recensé chez les Lavd, est 1'ancien
chef du km 19. Sa conversion est tr&s animiste par ses motivations,
puisqu'elle est fondée sur l'efficacité d'un bonze qui 1l'a gudri, 13 ol
tous les rites &taient rest@s inefficaces. Il a &té exclu pendant plu-
sieurs anndes de toutes les ouvertures de jarres, ce qui est extrémement
inconfortable lorsque l'on sait que les rapports sociaux les plus
cordiaux ont lieu autour d'une jarre d'alcool. Grice i sa parentéle,
il est aujourd’hui lentement réintégré, mais se heurte aux mémes interdits
que les Etrangers lors des grands sacrifices. Le développement des rites
n'est donc pas 1ié comme chez EPSTEIN i un factionnalisme réligieux,
mais celui-ci existe A un degré limité & des individus, et non & des

groupes.

Toutes les références citées &clairent un aspect des rites des
lavé, mais aucune n'est en mesure d'apporter une explication unique du
développement des rites. R. FIRTH et J. SPILLIUS ont consacré& un long
article aux "rites de viabilit&" qui persistérent avec des modifications
entre 1929 et 1952 3 Tikopia "« Le cycle rituel observé i vingt anms
d'intervalle est proche des rites Lavé dans la mesure ol les Dieux,et
les anc@tres, contrOlent les affaires des hommes qui tentent de les
influenceg pour vaincre la pauvreté et la mort. Il apparalt que les
moyens pour financer les rites sont de plus en plus difficiles & obtenir,
(ce qui n'est pas le cas des Lavé) obligeant les indigénes i développer
certains aspects (danse) au détriment des autres (séquences rituelles
raccourcies par manque de nourriture). La forme du rite est modifide

tandis que son esprit ou son sens est au contraire réaffirmé. Les

auteurs concluent :
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"Every socio religious system is helped to maintain itself by systems
of symbolic acts which must have a considerable degree of consistency
and stability. But these qualities are not uniform for all members

of the society, and therein lie potentialities for change. Maintenance
of an effective symbolic system has costs in time, energy and material
ressources. Secular burdens often affect symbolic performance. External
pressures such as those of natural disaster may cause alteration of
symbolic cbjets or in the interpretation of their megning, but such al-
terations are likely to be temporary. More permanent modifications tend
to arise from changes in referends. New personnel, new communications,
new kinds of social and economic relationships not only provide new
symbols for competition but also suggest alternative interpretation of
existing symbols. At a very general level, the meaﬁing or referend of

a symbol may be taken to be uniform for the society under consideration.
It can be viewed as the totality of ideas, beliefs, attitudes and
actions which the symbuls represents ; more often, some major feature
in that totality is selected for citations. But at another level, that
of the individuals engrossed in the symbolic relationship and for whom
the symbol has meaning and stimulus for action; its referend is a set of
interests, objects, statuses, and uses of time and energy, which may
vary from one member of the society to another. In any symbolic system
some symbols mean much more to some people than to others, depending,

in part at least upon the degree of their status involvement in the
symbolic behavior. One result may be that, rather than the symbols
maintaining the social system, there is a struggle by certain elements

of the social system to maintain the symbols" (1).

Le comportement rituel des Lavé nous révéle de ces distortions.
Nous avons mentionné les pratiques des individus laocisés pour qui le
rite est essentiellement une féte de prestige qui se référe 3 une idécto-

gie presque bouddhiste (2). Pour la majorité des autres villageois 1'in-

i et o s o i e v S e an
- £

(1) R. FIRTH et J. SPILLIUS : A study in ritual modification Royal Anthro-
pological Institute of Great Britain. Paper N° 19. 1963,

(2) Les rites traditionnels des Montagnards apportent certes du prestige,
mais pas dans les mémes termes que lors des sacrifices ex&cutés par ces
individus (d&j3 décrits) ol cela tend 3 &tre 1l'unique mobile.
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sistance porte plus sur le sens que sur la forme. Les transactions ri-
tuelles avec les génies sont la stratégie globale des Laveé qui en
attendent tout, et ont tendance & refuser la compétition économigue

ou les autres formes d'action. FIRTH et SPILLIUS permettent de poser une
question importante. Le développement des rites n'est-il qu'une
multiplication d'un &tat d'équilibre passé&, Equilibre qui selon GLUCKMAN
se définit par la tendance au retour 3 1'&tat antérieur (1). Si cette
nostalgie culturelle, ou cette nécessité interne d'un systéme social

est probable chez les Lave, elle n'explique pas tout. Il ne semble pas
que nous scyions en présence d'une simple copie du pass&, démultipliée
par une situation critique. Pour notre part, le caractére non répétitif
des rites ddveloppés, nous incite 3 y voir un changement qualitatif, ou
de nature, une sorte d'innovation, calquée en partie sur un modéle
ancien, mais aussi une conduite nouvelle; dans une situation imprévue

par la tradition.

Le changement central que nous avons relevZ porte sur une lente
disparition des rites cycliques ou répétitifs au profit de rites fami-
liaux laissés 3 l'initiative privée. Le coilit élevé de ces rites, et leur
fréquence extréme,soulignent le fait qu'il s'agit d'un choix délibéré
dans une période de crise de l'organisation ethnique. On doit se demander
3 nouveau dans quelle mesure cette réponse & des problémes nouveaux
par des rites anciens est une innovation ? BARNETT définit "1'innovation
régressive” comme un comportement visant de plus en plus 3 la satisfac~-
tion des désirs individuels, avec de moins>en moins de détours culturels,
un peu 3 la maniére de FIRTH lorsqufil signale (2), que le sens importe
plus que la forme dans certainme circonstances. BARNETT précise "From an
objective standpoint regressive behavior is merely behavior, that is
different from the normal. Even if it is interpreted as entailing a
loss, it still embolies change regardless of whether we deplore the pas-
sing of that which is abandoned or not..."(3). Il poursuit : "The

change is toward mor spontaneous and will full behavior, it gives more

(1) M. GLUCKMAN : Politics, law and ritual in tribal society 1965 Oxford
(2) FIRTH : art. cité.

(3) BARNETT Innovation : the basis of culture change 1953 p. 147-148.
New-York 1953.
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direct satisfaction tc the innovator than do the customary practice. But

it does not mean an abandomment of patterms.”(l1).

i
Ce concept de 1'innovation regressive serait en mesure d'ex-

pliquerle passage des rites répétitifs liés 3 un cycle d'événements
traditionnels,aux rites privés non répétitifs,liés aux stratégies in-

dividuelles en face du surnaturel, dans une période de crise.

Parmi toutes les références que nous avons mentionndes, deux
semblent plus explicatives. La notion d'"extra processual event" emprun-
tée 3 BOHANNAN, et "1'innovation régressive" de BARNEIT se situent sur

deux plans différents.

BOHANNAN place 1'étude des changements sociaux au niveau des
institutions et des cycles d'événements répétitifs. Il écrit : " Such
disrupting events, by changing the nature of the cycle, lead to new
adjustements within all the institutionnal systems and hence to new
repetitive events systems... We can say, then, that the repetition of an
event system, over and over, is the dynamic of an institution" (2).

Le méme auteur note ailleurs : "The "change" becomes a model both of
explaining and experiencing the working of the institution and its
people, and its milieu, including of course its social and cultural

milieu" (3).

On peut certes affirmer que les rites privés des Lavé se ré-
pétent, avec une fréquence de plus en plus rapide. Mais cette fréquence
n'est pas 1ié 3 un cycle institutionnel d'événements cycliques, en bref,
s'il y a répétition elle est anarchique et n'est pas systématique. C'est
pourquoi le concept "d'innovation régressive" paraft utile dans la mesure
ot il explique ce caract@re anarchique de la prolifération des rites

rén cycligues. Nous ne sommes pas en présence de quelques &vénements

(1) Op. cité. p. 148

(2) BOHANNAN : ouv. cité& 1963 - p. 360.

(3) BOHANNAN et PLOG : Beyond the frontier. American Museum Source book in
Anthropology 1967. New-York 1967.
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isolés qu'il faut intégrer 3 un systéme existant, ou taxer d'événements
"extra processual” mais d'un déséquilibre global de tout le systéme
d'événements selon la terminologie de BOHANNAN. Dans ce contexte le
probléme des Lavé est justement de parvenir & &ériger cette prolifération
des rites privés en systéme, 3 un moment ol une part du cycle ancien
subsiste. BARNETT s'il s'exprime dans un langage différent de BOHANNAN
écrit toutefois "The aim has been to describe processus rather then

substance, universals rather than singularites” (1).

Nous voyons avec BOHANNAN la rupture d'un cycle d'évé@nements
traditionnels répétitifg et la recherche d'un nouveau systdme. C'est
ici qu'intervient l'innovation régressive par laquelle, les problémes
du groupe sont momentanément résolus par un recours 3 des moyens
traditionnels (l'arsenal'rituel des Lavé) au nom de mobiles nouveaux
(les problémes né&s des rapports avec les Lao au niveau collectif et
individuel). On peut dire en quelque sorte, que les Lavé font un usage

pouveau d'une recette ancienne.

Confrontés 3 des problémes difficiles, nés d'une situation nouvel-
le, nous avons vu que les minorit@s ethniques en contact avec les Lao
ont & faire des choix. Pour les Lavé, la réponse 3 la pression &trangdre
consiste & utiliser dans leur culture ce qui est disponible, & savoir
les rites, afin de tenter d'échapper 3 cette pression. Il s'agirait
d'un bricolage (). Starley A. FREED reldve : "Important in the successful
maintenance of such a reaction is a number of "boundary maintening
mechanism” such as rituals initiations or a distinctive language which
shield the hightly valued aspects of culture from outside influences® (3).
Ainsi c’est bien 3 une tentative pour restaurer 1l'organisation
ethnique en danger que s'emploient les Lavé, lorsqu'ils constatent que
méme une langue propre ne suffit pas pour enrayer la pression de la

société lac, militariste et bouddhiste.

(1) BARNETT : ouv, cité

(2) Bricolage : Répararion faite tant bien que mal (Dict. Robert)
(3) S.A. FREED”Suggested type societies in acculturation studies”
American Anthropologist Vol. 59,
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CONCLUSION

Pris entre deux feux, tel pourrait &tre le titre de notre
travail, si 1'on s'attachait 3 resituer la place des Lavé dans une
stratégie mondiale. La pression qu'exercent les attaques américaines
se transmet dans cette perspective jusqu'aux Lavé le long d'une longue
chaine, qui passe successivement par les "Vietcong", le Pathet Lao:
pour aboutir aux Lao gouvernementaux. Le déplacement des populations
montagnardes les améne de terrains aujourd'hui occup@s par le Pathet
Lao dans un espaée politico-culturel nationaliste et bouddhiste. Ils
n'occupent toutefois que la marge de celui-ci et restent donc pris

entre deux feux.

L'afflux des réfugiés de la plaine des jarres dans les banlieues
des villes comme Vientiane, sidge du gouvernement, permet de se demander
si 1l'on doit considérer ces groupes comme 1'avant-garde du Pathet Lao
qui les pousse en avant, ou l'arridre-garde, le bouclier ultime du
gouvernement. Leur vacuité idéologique (politiquement parlant) lorsqu’elle
ne les expose plus aux bombes, les expose aux propagandes contradictoires,
et & aucun moment ils ne sont maTtres de leur destin, pris qu'ils sont

"entre deux boucliers" (1).

Henri MAITRE écrivait en 1912 :

"La déformation des tribus ipi (2) de la périphérie se poursuit
rapidement. Sous 1'influence rongeante de 1'Anamite et du Laotien, le
caractdre mol s'altére et s'effrite ; bientdt de toutes ces tribus
frontiéres il ne restera plus qu'un amas confus et d&composé de villages
dégénérés... l'acide laotien et anamite aura fait son oeuvre... Dans
quelques années, il ne restera de vraiment wi que le trbus des hauts
plateaux et des montagnes intérieurs, la frange extérieure aura &té

déchiquetée et d&truite" (3).

(1)Proverbe suddois, communication personnelle de M. IZIKOWITZ

(2) Moi : terme désignant les Proto indochinois au Vietnam. Equivalent
de Kha au Lacs et en Birmanie.

(3) H. MAITRE : ouv. cité p. 415.



Aujourd'hui, la "frange extérieure" 3 laquelle fait allusion
1'auteur s'est &tendue de telle facon, qu'on peut affirmer qu'elle couvre
la quasi totalité des territoires montagnards traditiomnels. En effet,
la frontiére qui séparait dans le passé les Lao et les Montagnards a
perdu son caractére concret, écologique, pour devenir une entité ethnique
qui exprime la différence séparant les deux groupes qui vivent cSte
i cOte. Le probléme des minorités montagnardes, se pose désormais &
1'intérieur de 1'&tat en guerre, 3 proximité méme des grandes villes, et
sur les hauts plateaux, refuge traditionnel des Proto~Indochinois, les
combats d&cident du sort des régimes qui auparavant se partageaient les
vallées., L'&clatement du rapport territorial (externe/interne) nous met
en présence d'un champ nouveau, né de la guerre. Ce rapport ne s'exerce
plus sur une terre désormais dépeuplée par les bombardementgf mais entre
des groupes ethniques qui‘partagent le méme territoire. Notre &tude
témoigne que dang cet amas“confusﬁ partiellement "décomposé' des villa-
ges non''dégénérés'résistent 3 la "force merveilleuse d'expansion des
Lao™, selon les termes de MAITRE. Ils survivent dans une "frange extdrieu-
re" qui n'a plus d'extériorité que 1'exclusion culturelle dont les

Montagnards sont l'objet.

Les rapports qu'entretiennent les deux groupes ethmniques ont
une dimension historique et politique. Celle-ci s'exprime dans le passa-
ge d'une socié&té& plurale 3 un &tat national comprenant des minorités
ethniques, passage qui donne lieu 3 une domination et 3 une pression
politique croissante,qui ne pouvaient complétement s'exprimer dans la
société antérieur. Nous avons constaté 1'échec des tentatives de suze~
raineté durable & 1'é@gard des Proto-Indochinois et 3 1l'inverse la

stabilité des échanges commerciaux entre les deux groupes .

Avec la conquéte administrative des plateaux par les Frangais,
les guerres qui suivent, ont ruiné 1'Zqailibre politique antérieur en
coupant toute possibilit@ de retraite aux Montagnards.

Plus récemment, ces conflits ont permis d'accentuer les pressions
politiques et culturelles exercées sur les minorités, au nom de 1'unitéd
nationale. Ces actions orientées sur les Montagnards appellent des

réponses de la part de ceux-ci gqui se voient confrontés 3 des alternmatives,
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& des choix. Les changements sociaux qui ré&sultent de ce processus peuvent
étre analysés i partir de ces alternatives, puisque la pression subie
vise 3 provogquer un changement de la part des minorités.

Dans son article "On the study of social change" F. BARTH (1)
assigne pour tiche 3 ce type de recherche, de décrire comment le groupe
considéré parvient 3 organiser sa vie ("...how pecple in fact manage to
arrange their lives”). Les minces latitudes et 1l'espace de manoeuvre
réduit dont disposent les principaux groupes citég,incitent 3 &tudier
les principales alternatives pour la répartition du temps et des ressour-
ces. Les choix propres & chaque groupe ethnique apparaissent 3 travers
des indicateurs sociaux de changement. Ceux-ci signalent les comportements
collectifs qui r&sultent du choix d'un groupe ethnique, et son mode de
réponse spécifique dans la situation décrite : celle d'un rapport inter-
ethnique ol les Lao exercent une forte pression au changement. F. BARTH
propose sous le vocable de "formes sociales” un concept utile au niveau
opératoire. Il précise (2) "this way of isclating the inderlying determi-
nants of social forms, so as to see how changes in them generate changing
social systems, implies a view of behavior and society that is rather
different from what has frequently been adopted in anthropology. What
we see as a social form is concretely, a pattern of distribution of

behavior by different persons and on different occasions”.

Les indicateurs sociaux relevés (fréquence des rites, des fétes
bouddhistes, richesse des monast@res pour ne citer que les plus &vidents)
arénent 3 envisager les mod&les de comportement des deux groupes ethniques
en présence, ainsi que les valeurs qui les motivent. C'est pourquoi,
nous avons présenté un bref tableau des deux types d'organisationss
ethniques. Celui-ci dé&finit et sculigne les contrastes qui apparaissent
dans les systémes agricoles, les syst@mes politiques, les hiérarchies,
1l'organisation du travail et des surplus, les cosmologies. Ce bilan
sur lequel presque tous les auteurs s'accordent qu'il s'agisse de LEACEI

(3) ou de K.G. IZIKOWITZ (4; permet d'interpréter les indicateurs sociaux

(1) F. BARTH. Ontgﬁudy of social change. American anthropologist. Vol. 69
n°6. Dec. 1967.

(2) BARTH. Ouv. cité.

(3) LEACH : Culturel change with special reference to hill tribes of
Burma and Assam PHD Thesis ronoté. Cambridge 1947.

(4) IZIKOWITZ : cours EPHE non publié. 1671-1972
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3 la lumidre des systémes sociaux d 1'intérieur desquels ils sont
signifiants. Il est ainsi possible d’analyser le sens et la portée
des changements cobservés. Nous avons dd &valuer 1l'importance relative
des différents facteurs de l'organisation ethnique des deux groupes.
Certaines de ces "'formes sociales" selon 1l'expression de BARTH, sont
plus prégrantes que d'autres, et plus explicatives des changements
observés.

KG. IZIKOWITZ reldve (1) : "The boundaries between the twoc
ethnic groups are formed chiefly by differing political structures and
differing aims. Th ecological adaption has probably not been so important
since both groups can live side by side exploiting the same niches. Nei-
ther can the language differences be of importance since most of the

mountain tribes can speak a thai language, as well as their own".

La place privilégié que nous avons accordé i 1l'idéologie
religieuse et dans une moindre mesure 3 1'écologie provient de notre

méthode, autant que de la nature de nos matériaux.

La réponse rituelle que les Lavé@ opposent 3 la pression au
changement des Lao, nous met en présence d'un type de choix. Celui-ci
provient de 1l'organisation ethnique propre aux Lavé. En effet, au-
deld des Proto-Indochinois, envisagés abstraitement comme groupe ethnique
en face des Lao, il importe de souligner les caractéres spécifiques de
chaque groupe mntagnard. Ceux-ci s'expriment dé&s les choix adoptés
face 4 la commune pression. Ces deux niveaux d'analyse sont complémen-
taires et non exclusifs. Les id@ologies religieuses diffédrentes (animiste
et bouddhiste), s'expriment en pratique dans les rites ou 1'institution
rituelle, 3 laquelle répondent chez les bouddhisteslles institutions

bouddhistes (fétes, monastdres, prestations).

Le développement des rites, observé chez les Lavé, nous met
a présence d'un changement portant sur une institution traditionnelle.
De méme que les autres minorit@s voisines, il apparalt que les hommes
réagissent 3 une situation nouvelle, avec 1'héritage du passéd. En ce

qui concerne 1'analyse des pratiques des Lavé nous avons constatd@ que

N . - I,- .
(1) IZIKOWITZ :\Nelghbours in Laos in F. BARTH ocuvr. cité&. p. 147.
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les changements portant sur les rites présentent deux caractéres princi-
paux. En choisissant de consacrer la majeure partie de leurs ressources,
et 1'on pourrait presque dire de leur temps, 3 la réalisation des rites
aux génieg}les Lavé amplifient la fréquence d'un modéle traditionnel.
Cette utilisation d'une institution ancienne dans des circonstances
nouvelles définit un "extraprocessual event" selon 1'expression de

P. BOHANNAN (1).

En relevant la persistance d'un cadre ancien, ré&glé par la cou-
tume, on doit souligner la portée différente des actes qu on lieu dans
ce cadre. Le concept d'"innovation regressive" emprunté a BARNETT (2)
nous a paru expliquer d'une manidre plus compléte le comportement des
Lavé. Leur conduite collective dépend autant des conditions nouvelles,
que de leur organisation ethnique traditionnelle. C'est en cela qu'elle

est une réponse. G. BALANDIER relevait dams la "Sociologie actuelle de

1'Afrique Noire": "On pourrait parler d'un déréglement partiellement réglé

de l'esprit, qui impose cependant une aventure personnelle et qui valorise
en fonction de 1'intensité avec laquelle cette dernidre est vécue. Aven-—
ture qui implique notamment un retour au passé du groupement, une commu-~
nion &troite avec l'ensemble des défunts, c'est 13 une des raisons de succds
du bwiti en vne &poque ol 1'insécurité est accentuée alors que les

anciens moyens de protection ont quasiment disparu" (3).

L'aventure est ici collective dans sa pratique et c'est pourquoi
elle s'exprime sous forme institutionnelle dans les rites. Toutefois,
1'extréme développement de ceux-ci, au moment méme ol les groupes
ethniques montagnards voisins les abandonnent, se présente comme un
"déréglement partiellementlréglé" selon 1'expression de G. BALANDIER.

La littérature ethnologique offre de nombreux exemple de ces "ddrdglements".
I1 s'agit d'expériences collectives s'apparentant le plus souvent au revi-
valisme, ou au culte du cargo. Elles s'expriment rarement par un dévelop~-
pement des rites, mais plutdt par des adjonctions et une sélection
d'&léments anciens. L'innovation y est évidente, ne serait-ce que sous

la forme d'une réinterprétation du passé. Tel n'est pas notre cas puisque
1'idiome rituel reste pour les Lavg, le langage ethnique par excellence.

I1 remet en rapport tous les individus avec les anc8tres.

(1) BOHANNAN : art. cit3d,
(2) BARNETT : ouv. cité
(3) BALANDIER : Sociologie actuelle de 1'Afrique noire Paris 1955,
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L'innovation semble plutSt se situer au niveau des motivations .
WAX, dans un article consacré aux indiens Pawnee résume assez bien plu~
sieurs de nos constatations concermant les Lavé, I1 &crit : "Si nous
devions décrire la transformation de 1'&thos Pawnee nous pourrions dire
qu'elle consiste 3 déplacer 1l'accent mis sur le pouvoir et 1'harmonie,
un pouvoir et une harmonie qui irradiaient de 1'individu béni sur
tous les autres membres du groupe, pour le placer sur la chance; chance
qui favorisait 1'individu ou un groupe d'individus aux dépends des
autres" (1). Une telle attitude qualifie 1'innovation régressive telle
que la d&finit BARNEIT. La disparition des rites cycliques, sur laquelle
nous avons insisté,se prolonge par une prospection effrénée du futur
ol les rites sont un moyen au service des individus en méme temps
qu'ils restent un comportement ethnique prescrit, unm commun langage,
un agent d'intégration dans le systéme sp&cifique du groupe. TURNER
reléve (2) "By ritual, I mean prescribed formal behavior for occasions not
given over to technclogical routine, having reference to beliefs in

mystical beings or power".

Le probléme général des innovations dans le domaine religieux
se pose rarement dans les termes que nous avons &té amenés 3 relever.
La réponse rituelle 3 l'alternative proposé&e par le bouddhisme lao, est
surtout remarquable par le changement ou l'innovation régressive qu'elle

véhicule dans un cadre traditionnel ou crthodoxe.

Dans son article "Kinship, suicide and pictographes among the
Nakhi'" A. JACKSON (3) décrit une situation qui offre certaines analogies,
et analyse des effets aussi ambigus ou déconcertants. Sous la pression
des Chincis, Les Nakhi matrilinéaires, voisins des Lolo dans le sud
de la Chine, adoptérent 1'id&ologie patrilindaire chinoise. Parmi les
effets de ce changement, on assiste 3 une &pidémie de suicides féminins
ritualisés. Les spécialistes qui détenaient le monopdle du rituel lors
de ces suicides &taient des sortes de chamanes en habits de bonzes
thibétains. Les textes extrémement nombreux de ces rites, &crits par

répétition et duplication expliquent selon 1'autew l'écriture pictogra-

(1)WAX : les Pawnee 2 la recherche du paradis perdu. Archives de socio-—
logie des Religions n°4. 1957, ,
(2) TURNER :“‘Symbols in Ndembu ritual in GLUCKMAN ouvr. cité 1964.

(3) A. JACKSON : "Kinship, suicide and pictographs among the Nakhi
Ethnos 1 (4) 1971.
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phique retrouvée dans cette population.

Cet exemple nous offre un développement rituel consécutivement
3 une pression étrangdre. Il souligne aussi 1'importance décisive de
certains facteurs de l'organisation ethnique, ici 1'idéologie patrili-
ndaire chinoise qui provoque des réactions en chaine. Au terme de
ce résumé des principaux &léments de notre travail il semble nécessaire

de tenter d'en &largir la portée.

L'importance politique du bouddhisme théravada est une des
principales constatations qui s'imposent. Elle s'exprime dans des termes
semblables en Thailande aussi bien qu'en Birmanie. LEACH (1) a souligné
la signification du bouddhisme comme agent d'assimilation. Nos propres
matériaux le confirment largement. Toutefois les obstacles auxquels se

heurte cette tendance incitent 3 1'analyser 3 deux niveaux.

La principale fonction politique du bouddhisme paralt s‘expri-
mer par une volonté d'intégration, surtout politique dans les circons-
tances actuelles. La vocation 3 assimiler est une sorte de prétexte idéo~
logique en face de la nécessité d'intégrer. La finalité d'un tel processus
est clairement exprimde dans un rapport du ministdre de 1l'intérieur de
Thailande. Le bouddhisme y est envisagé comme un moyen : "to stermgththen
sentimental ties of Thai v ith the tribal people and to create loyalties
of tribal people to the nation through development of strong beliefs in
buddhism... The propagation of buddhism among the different tribal groups
would be likely to advance administrative and development goals among
the tribal people because the integration of our people into a large
community depends upon the ties of custom and religion" (2).

La faiblesse des liens "sentimentaux' qu'entretiennent les Thal

avec les tribus est implicitement admise par les auteurs du rapport.

(1) LEACH : ouv. cité.
(2) Thailand departement of public welfare. Ministery of Interior.Report

concerning the buddhist mission to the tribal people in the noth in 1967.

feb. 1968 Ps 28.. Lo . . . .
Banckok 2.1968 Cité par C.F. KEYES in bouddhism and national integration

in Thafland': Journal of Asian studies 308)May 1971.
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C'est pourquoi la volonté d'int8gration se heurte 3 un refus d'assimila-
tion de la part des deux protagonistes. Peu de bouddhistes &prouvent

le besoin d'entretenir des rapports &galitaires avec des peuplades
réputées non bouddhistes, dangereuses, inférieures. De méme, la
réciprocité différée (tout acte porte en lui-méme sa rétribution 2 venir)
qui fonde les pratiques bouddhistes, tent dans la morale que dans la
sociétélest innacceptable pour les Montagnards, dont les attentes exigent
une r?ciprocité immédiate et concréte dans leurs rapports entre eux,
comme avec les génies. L. KUPER note "Hiérarchic race relations in
a society reflect conditions of cultural heterogeneity and tend to lapse

or lose their hierarchic character as cultural unimity increases™.(})

I1 apparait que le r8le politique du bouddhisme s'exerce &
deux niveaux : celui de 1'état et celui de la morale ou de l'idéologie.
L'anthropologie politique du bouddhisme Théravada passe par 1'dtude
de 178tat hidrarchisé, des formes de despotisme et de domination. Elle
porte sur les systémes d'intégration. L'analyse de 1'idéologie bouddhiste
porte sur les modéles de comportements. Ceux-ci ont &té mieux étudids que
les structures politiques. Le concept de "loosely structured social
system (2) proposé par EMBREE se situe 3 ce niveau d'int@gration villa-
geoise,oli 1'on peut constater une certaine démocratie locale car 1'in-
dividu n'est jamais tenu de choisir un comportement unique. Ce fossé
illuscire qui sépare les deux niveaux de 1?ana1yse’peut étre comhléd
dans une large mesure par l'antlroplogie politique du bouddhisme, qui
reste 4 faire. Le bouddhisme s'exprime aussi bien dans 1l'organisation
de 1'8tat que dams les pratiques villageoises, et il  est un seul
phénomdne. Il n'existe pas deux degrés d'intégration politique pas
plus qu'il n'existe un bouddhisme populaire distinct, qui serait la
petite tradition locale,d'une grande tradition bouddhiste plus orthodoxe.
I1 semble plutdt,qu’'il faille considérer la soci&té et 1'expérience
religieuse, comme des totalit@s, et chercher par 1l'analyse des différents
degrés de "pureté@" religieuse, une commune &chelle qui permettra de

trouver non plus ce qui s&pare, mais ce qui distingue, ou ce qui

(1) L. KUPER : "plural sccieties. Perspectives and problems in M.G. SMITH
cuv. cité p. 13,
(2) EMBREE : art. cité.
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différentie.

C'est pourquoi 1'&tude des groupes exclus, mal int&grd, comme
celle des pratiques qui oscillent constamment entre 1'animisme et le
bouddhisme, incitent & rechercher une telle unité d'analyse 3 travers
ce qui est séparé et divisé. L'étude des probldmes de minorités n'est
signifiante qu'a 1'intérieur de ce cadre. C'est semble-t-il le sens
de la remarque de LEACH (1) lorsqu'il met en cause le terme de minorité
lui-méme, cré selon lui par l'analyste ou le législateur européen.
R.GARD ajoute (2) : "Most western conceptions of Asian political thought
appear to be ethnocentric and inappropriate . Knowldge of buddhist

political thought in particular has been exceptionnaly meager".

En dehors d'un tel cadre, ol les differences s'exprimeraient par
rapport & 1'unité d'une anthropologie politique du bouddhisme theravada
a faire, on ne peut que décrire, analyser partiellement afin de rendre
plus explicite les conduites des hommes, sans pour autant s'approprier
une réalité plus simple et plus vitale qui appartient aux hommes eux-—

mémes.

Ceux-ci et plus précisément les Montagnards du Sud de 1l'ancienne
Indochine, sont au coeur de conflits qu'ils subissent en attendant des
jours meilleurs, que leur promettaient des bonzes magiciens en 1935 et
que promettent aujourd'hui les "mécdnes du FULRO'!, mouvement autonomiste
et quelque peu messianique des Montagnards au Vietnam. On pourrait
s'étonner devant cet espoir tenace si cette attente ne reposait sur
le droit immuable des premiers habitants du sol, droit contre lejuel
viennent se briser les assauts des religions voisines,comme les prc uzsses
militaires et technologiques.de la guerre moderne. Le proverbe rahdé
n'affirme-t-il pas : "La terre, les eaux, les bois, nul ne peut s’en
emparer, nul ne peut se les approprier, c'est pour cela que la terre
1éguée par les ancétres depuis autrefois, il faut toujours la garder
afin que les riches ne puissent s'en emparer... Car on le sait depuis les
ancétres personne n'a pu le savoir avant eux, c'es:la coutume depuis

toujours“(B)n

(1)LEACH : ouv; cité 1947,

(2) R. GARD : "An introduction to the study of buddhism and political authority
in South and South east Asia."Type script p. 4. Cité par E. SARKISYANZ
ouv, cité.p. 238,

(3) Cité par J. DOYON. Les Vietcongs Paris 1968. p. 103.
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Histoire mythique des familles de Muong-la et de Muong-lo

(Extrait de l'article de P.B. LAFONT : Notes sur les familles
patronymiques Thai Noires de Son~La et de Nghia-Lo™) (%)

Chaque Thail fait partie d'une famille patronymique qui groupe
tous les individus issus d'un anc@tre commun. I1 est impossible actuel-
lement de faire une E&tude de toutes les familles thai, car les mémes
familles ne se rencontrent pas au sein des différents groupements (1)
et leur histoire mythique varie suivant les lieux. Aussi avons-nous
centré ce travail sur les Thai Noirs{Thai Dam) de Muong-la (Son-la) et

de Muong-lo (Nghia-lo).

La population de 'Mucng-la et de Muong-lo est ré@partie en onze
familles patronymiques — toutes patrilinéaires - les C3m, les Lo, les
Vi, les Lu, les LZo, les Luong, les Ka, les Tong, les Kwang, les Ma
et les Nguyen (2). Le fait que seules neuf familles soient mentionnées
dans les légendes et les manuscrits (3) confirme les dires des habitants
de Son—la et de Nghia-lo qui prétendent qu’il n'existe pas plus de
neuf familles purement thai noires, dans cette région. Les deux autres,
c'est-d~dire les Ma et les Nguyen serazient des métis de Vietnamiens cu

de Chinois dont la généalogie ne remonterait pas 3 cing générations.

I. Histoire mythiqﬁe des familles de Muong~la et de Muong-lo.

Jadis, la terre était peuplé d'"houmes 3 la peau noire", les
Sa. Leur conduite ne satisfaisant pas les puissances célestes, celles-
ci déclenché&rent une grande inondation (4) qui fit périr presque tous les
Sa. C'est alors que la divinité supr@me, le Ten Luong envoya sur la

- Notes de P.B. LAFONT

(1) Les groupes thai les plus importants sont les Thai Dam, les Thai
Khao, les Thai Lu, les Thai Deng, les Thai Lao, les Thai Shan et les
Thai Neua.

(2) Chez les Thai Fieng de la région de Nghia-lo, il n'existe pas de
Cam, mais on trouve toutes les familles dont nous avons fait mention
chez les Thai Noirs. A Lai-ch8u, nous n'avons relevé 1l'existence que
quatres familles : Lo, Kwang, Mac, D&o. En pays Thai Deng, R. ROBERT

en a dénombré neuf : C3m, Ka, Luong, Vi, Lo, Kwang, Lu, Pui, Ngdu (Notes
sur les Tay Déng de Lang Chanh. (M@moire de 1'IIEH, 1), 1941, p. 39).
(3) Nous n'avons pu avoir les manuscrits &tablissant le filiation mythi-
que de chacune des familles, ces documents &étant en zone Viet=-Minh.

(4) Ceci rappelle les légendes chinocises sur 1'origine du peuplement de
la terre. Le monde y est toujours décrit comme recouvert d'eau.

(%) Extrait de : Anthropos “tome 50 - 1955 p. 797-809.
Reproduit avec l'autorisation de 1‘auteur.
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la terre ses deux avatars Tao Swong et Tao H'wong et leur remit une

courge. Arrivé@s sur terre, ils partagérent cette courge entre eux, puis
Tao H'wong s‘établit en Chine - c'est pour cela que les légendes thai
dam ignorent son histoire terrestre - alors que Tao Swong s'installait
au Tonkin (1), 3 Muong-lo (Nghia-lo) plus exactement. L3, il créa (2)
un homme qu'il baptisa Tao Lo ; c'est lui qui devait &tre 1'ancétre

de tous les Thai Noirs et, d'aprés la légende de Muong-la (Son-la),

de tous les Thai du Tonkin, du Laos, de Birmanie et du Siam. Ce Tao

Lo (3) eut sept enfants : Ta Luc, Ta Lau, Lap Ly, Lo ly, Lang Kwang,
Lang Ngang et enfin Lang Truong appelé aussi lo Cam Lo. Ta Luc eut &
sont tour 27 enfants, Ta Lau 30, Lap Ly 21, Lo ﬁy 15, Lang Kwang 9, Lang
Ngang 6 et Lang Truong (alias Lo Cam Lo) 2 qui form@rent la souche de
la famille Lo Kam. Sur l'ordre de 1'avatar du Ten Luong, Tac Swong,

sty

tous ces enfants, sauf ceéux de Lang Truong, furent réunis par Tao Igﬁqui les
ivisa

en huit groupes et qui donna un nom & chacun de ces groupes. Voil3
1'origine des familles Lo, Vi Lu, Léo, Luong, Ka, Tong et Kwang (4).

Quel fut le crité&re de répartition des huit noms entre les 108 enfants,
pas plus le md de Muong-la que le Chac Muong et le Chao Feng de Muong-lo
ou que les autres Thai Noirs interrogés ne purent nous fournir la moindre

explication.

Les six fréres Ta Luc, Ta Lau, Lap ty, Lang Kwang s'installérent
i Muong-lo (Nghia-18), tandis que Lang Truong (Lo Cam Lo) réunissait
les 108 enfants de ses fréres, les deux siens, ainsi que tous leurs
descendants, et formait une armée qui se répandit du Nord Tonkin au
Nord Birmanie. Elle &tablit des Muong le long du Mékong, de la Riviére
Noire, du Fleuve Rouge, ainsi que de tous leurs affluents. Des guerriers
furent installés sur chacune de ces Muong, dont Lang Truong confia

la direction - selon les ordres diectés par le Ten Luong 3 Tac Lo -

(1) I1 nous 8umble que le partage de cette ccurge entre les Jeux avatars
du Ten Luomg pourrait &tre une allusion au partage géographique de

"la terre' entre les deux fréres.

(2) Sous n'avons pu savoir s'il 1'enfanta, s'il le pétrit de sa propre
chair ou dans une autre matiére.

(3) Les Thai ne mentionnent jamais le nom des femmes dans les gén&alogies
Les chefs ayant plusieurs &pouses et concubines, le md Lam ignore quelle
était la mére de chacun des enfants. En ne les mentionnant pas dans les
généalogies, il est siir de ne point faire d'erreur.

(4)"Les tai de Phu—qui au N¢hé-an qui sont des Phu-tai, admettent qufori-
ginairement, il y avait neuf familles tai seulement". H. Maspero. De
quelques interdits en relation avec les noms de famille, chez les Tai-~
Noirs, BEFEQO (Hanoi) XVI, 1915, 3.
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34 un de ses descendants (1). C'est ainsi que le pays thai jusqu'd la
ligne Lang~son - Hoa-binh (2) 3 l'est fut gouverné par les membres de la
famille de Lo C8m Lo. Quant aux six frdres qui s'étaient installés
temporairement i Muong-lo, capitale et centre de dispersion des Thai,
ils se répartirent entre eux la région. Ta Luc se fixa 3 MGc-chiu ; Ta
Lau 3 Bo Sap ; Lap Ly & TuZn Giao ; Lang Kwang 3 Ban Tong ; Lang Ngang &
Muong Min et Lo Ly 3 Muong Puc. Quant & Lang Truong alias Lo C&m Lo,
aprés avoir installé ses enfants, ses neveux, petits—enfants et petits

neveux sur un pays s'é@tendant du Chao Phraya au Thuong Cung, il alla

se retirer 3 Muong-la (Son-la), puis d Muong-theng (Di€n-Bi&n-Phu).

Tao Lo, sur 1'ordre du Ten Luong, avait déja attribué i certaines
des neuf familles existantes des prérogatives qui les hiérarchisaient
et les différenciaient, bien que toutes soient d'origine divine. Au haut
de la hiérarchie, il avait placé les descendants de Lo Ca8m Lo, la famille
Lo Kam. Il en avait fait la famille de la chefferie, celle d'ol devraient
8tre issus tous les chefs du pays thai. Le fait d'avoir confié & Lo Cam
Lo le commandement de 1'armée, qui colonisa le pays thai, armée dont les
guerriers étaient les membres des huit autres familles, confirme le rGle
que le Ten Luong voulait voir jouer par les Lo Kam. D'ailleurs, par la
suite, tous les Héros thai dont parlent les 1l&gendes ont &té des membres

de la famille &lue du Ten Luong (3).

Notons que le nom de cette famille signifie "L'or", c'est-a-dire
"La matidre la plus précieuse qui existe” (4) et que ce n'est que par son

intermédiaire et grice & des priéres spéciales (5) que 1l'on peut demander

(1) Cette légende, qui ncus fut racontée par Ca Van EBom, m3 de Muong-la et
par Cam Jdgoc Chung, Chao Feng de Muong-lo, semble n'étre connue que

dans la région de Son—-la. Les Thai des autres ré&gions disent que leurs
ancétres seraient sortis d'une courge colossale. Quant 3 l'histoire
mythique des familles thai du Mékong - plus connue sous le nom de

"légende de Khun Borom'" - elle est un compromis entre ces deux versions.
(2) Confirmant une occupation de Hod-binh par les Thai, nous mentionne-
rons que cette ville est considérée comme la résidence du génie garde-
frontidre, Thai Khac, le plus excentrique. C'est pour cela que le texte

de la pridre au Phi Muong de Muong—-lai - que nous avons recueilli - renfer-
me une invocation aux génies de cette cité&, car ils protégent le pays

thai blanc. Le texte de cette priére que les m0 se transmettent depuis

des générations, sans la rectifier, est plusieurs fois cente¢naire,

ainsi que le prouve sa forme, qui est un exemple remarquable de 1'antique
poésie et versification thai.

(3) Manuscrit Mss. 0.157 EFEO (Thai Noir).

(4) Cité par le Chao Muong de Muong~lo (Nghia-13).

(5) Manuscrit Mss. 0133 EFEO (Thai Noir).
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1'octroi des richesses & 1'Etre Supréme. Le Ten Luong ayant attribué
aux Lo Kam, non seulement la chefferie, mais aussi le monopole de la

richesse.

Le fait que cette famille & laquelle 1'Etre Supréme 2 donné
pouvoir et fortune, ait ses membres qui soient les seuls Thai, & la
création desquels le Ten Luong prenne part (1) lui donne un caractére
sacré ; d'ol 1'idée qu'elle seule, peut influencer les puissances
invisibles et célestes. Aussi exige-t—on la présence de l'un de ses
membres, lors de chaque cérémonie religieuse. C'est ainsi que lors des
deux grandes fétes que sont la féte des rizidres (2) et la f&te du Phi
Muong (3), le md (sorcier) doit &tre obligatoirement assisté du Chao
Muong. On a tendance 3 prendre le terme Chao Muong, latc sensu, avec

le sens de chef du Muong, c'est une grave erreur. Chao Muong doit

8tre pris ici, dans son sens archaique de chef du Muong, descendant de
Lo Cam Lo, c'est-i-dire membre de cette dynastie de droit divin qu'est

famille Lo Kam (4).

Lors de la féte des riziéres, qui marque l'ouverture des tra-
vaux agraires, il faut que le représentant de la Communauté donne les
premiers coups de pioche au sol. Celui-ci ayant &té laissé & 17abandon
pendant la saison hivernale, s'est sacralis& et pour pouvoir viocler cet

sacralisation sans risques pour 1'individu, ni la communauté I laquelle

la

te

il appartient, il faut que celui qui va sarcler le sol soit un &lu de la

divinité supr@me. Or seuls les Lo Kam , -en tant gque descendants
directs de Lang Troung et que création du Ten Luong, peuvent remplir ce

role.

La féte du Phi Muong exige, elle aussi, la présence d'un Lo

Kam comme Chao Muong, sinon il est impossible de faire les cérémonies.

La huitidme invocation de la pri&re au Phi Muong est faite en mentionnant

le nom du Chao Muong (5) ; or, comme cette priére s'adresse aux Ten

(1) Voir Infra, Les familles patronymiques et la mort.

(2) 8e mois thai, c'est-3-dire pour la lune de fé&vrier-mars.

(3) ler mois thai, c'est-a-dire pour la lune de juillet—aodt.

(4) Si le Chao Muong - Lo Kam par définition - est emp@ché&, ce sera un
autre Lo Kam qui le remplacera. S'il n'y avait pas d'autre membre de
cette famille, la cérémonie ne pourrait aveir lieu.

(5) Cawz soez... (nom du Chao Yuong)... tengx daiz vaiz mi (Transcrip-
tion Martini).
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et aux génies, il faut que le seul &tre humain mentionnéd soit un Etre
transcendant, ce ne peut donc &tre qufune création divine ; et comme le

Ten Luong ne participe qu'd la création des Lo Kam (1), le Chao Muong

-~

devra forcément appartenir 3 cette famille.

I1 est compréhensible que, malgré la pénétration vietnamicnne
et la conquéte frangaise, qui détruisirent cette dynastie familiale,
héréditaire et de droit divin et qui imposérent 1'élection des chefs,
ce soit toujours des membres de la famille Le Kam qui scient &lus aux
postes administratifs (2). Lorsqu'un Lo Kam disparalt, c'est un autre Lo
Kam qui doit le remplacer & la téte de sa circonscription, ce qui traduit
par les adages thai dam "Si 1l'or (Kam) disparalt, il faut le remplacer

par d'autre or" ; "Si une barre d'or se casse, il faut la ressouder avec

de 1'or" ( 3).

Pour aider les Lo Kam dans leur tdche de gouvernants et de
chefs, chargés de faire progresser les Thai, le Ten Luong avait ordonné
d Lang Truong (alias Lo C8m Lo) de désigner la famille Lo comme adjointe
directe de la noblesse gouvernante. C'est ainsi que pendant longtemps
les Lo furent les seuls, & pouvoir exercer les fonctions de grand et

de petit notable, au sein du monde thai.

Quant aux autres familles, elles sont considdrdes comme
"Habitants du Pays", c'est-a-dire envoyZes sur terre pour &tre gouverndes
par les Lo Kam. C'est ainsi qu'il leur est interdit d'&tre notable ou
d'occuper des fonctions de quelque importance dans 1l'administration du
pays (4). Deux familles cependant jouissent d'un privilége particulier,
ce sont les Luong et les Ka, seules familles ayant la prérogative de four-

. - - . T
nir les mO, maltres du rituel.

(1) Voir infra, les familles patronymiques et la mort.

(2) Manuscrit Mss 0.112 EFEO (Thai Noir)

(3) ¢f Addendum I.

(4) Certains de nous informateurs firent pourtant une exception pour la fa-
mille Lu, d’autres pour la famille Vi ; mais il y eut toujours plus de
voix pour la négative que pour 1l'affirmative.
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Les relations KHMER - JARAI (1)

o sy

Les relations entre les Khmer et les Jaral sont historiquement
attestées par la charte de fondation du monastdre du S3mbok (1601), charte
qui est connue grdce & A. LECLERE (CR de 1'Académie des Imnscriptions
et Belles Lettres 1903).

Selon P.B., LAFONT (2) le Po'td3oc Pui (sadet du feu) &tait le

prétre des génies de la variole, et en quelque sorte son avatar.
Po't8o signifie pierre et Rei (3) d'ol la traduction frangaise "Roi du
feu" et le fait que dans leurs textes les Khmer en aient fait un sdech
(prince de sang royal). La transcription frangaise '"sadet" proviendrait
de "sdech".

On peut s'étonner que le roi du Cambodge puisse avoir des
‘relations avec un "sauvage™ (Phnong) d'autant que celui-ci n'est pas
détenteur d'un pouvoir politique,mais présente uniquement un caractdre
religieux (4). La crainte et les méfaits causés par la variole faisaient
du génie de la vsriole le premier des génies malévolents.

L'auréole de danger et de sacré qui entoure le Po'tdo Pui,
explique que les Jaral, pas plus que les Lao ou les Khmer n'osent 1'appro-
cher. Son caracté@re extra—-naturel de dispensateur ou protecteur contre
la variole lui ccnfére une supériorité sur les autres "'sauvages"” et
permet au roi Khmer de conclure une alliance, en principe réservée 3
des hommes du méme statut, c'est-a-dire des rois.

Ce statut particulier apparaft dans 1l'emploi du terme de sdech.
Il s'agirait d'une relation de 1l'8chelon laic le plus élevé,a 1'échelon
religieux le plus &levé, visant 3 propitier le génie, afin que la maladie
ne soit pas envoyée sur le territoire du royaume.

Les "cadeaux" envoyés en retour par le Po'tdo Pui sont assimilés
3 des talismans protecteurs contre les &pidémies.

Ces relations se présenteraient donc plus comme un cas de
collaboration religieuse ou rituelle, que comme une forme organisée de

coopération politique.

(1) Communication personnelle de P.B. LAFONT

(2) Pridres Jaral : Ecole Francaise d'Extréme-Orient - Paris 1963

(3) Lexique Frangais-Jarai-Vietnamien.Ecole Frangaise d'Extr@me-Orient - Parisé63
(4) To'l'oi Djuat.Ecole Francaise d'Extréme-Orient - Paris 1963. V
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i /] ,
On appelle lam, chez les Tail, comme chez les Lao, un personnage

qui joue le rdle d'intermédiaire entre les Thai et les Montagnards.

I1 permet d'illustrer des rapports de dépendance modérée.

La fonction du lam est double:

- I1 représente en territoire montagnard, ou en bordure de ce
territoire mal contrdlé, le pouvoir politique tal ou lao.

A ce titre il peut percevoir des impOts, organiser des corvées
etCesn

I1 est un agent de contrdle (un préfet).

- I1 joue d'autre part le rOle d'intermédiaire entre les
Montagnards et le pouvoir central ou régional. Il est en mesure d'ex-
primer les doléances des Montagnards, leurs requétes. Il joue en partie le
rdole d'un suzerain (cf.”Kouang lam et féodalité,dans les &crits du
Pathet Lao).

Sa fonction est importante dans les &changes &conomiques. I1
occupe une position de choix pour organiser le commerce,n'ignorant pas
les besoins des Montagnards et les souhaits des Lao Thai. De ce fait de
nombreux &changes ont lieu i son domicile méme, 3 une époque ol les
Montagnards répugnent 3 se rendre dans les march@s, 3 utiliser la monnaie
des Lao. Il peut 8tre en particulier, le "dispensateur"” du sel,si
nécessaire aux tribus, et dispose par 13 d'un pouvoir politique et &cono=
mique de premidre importance. Sa présence anticipe 1'installation des
centres commerciaux. Elle exprime clairement un état des rapports entre
les deux groupes... celui des &changes commerciaux sans domination, une

pression tempérée, la recherche d'un &quilibre de symbiose.

(1) D's~r&s une communicat*(n personnelle de P.B. LAFONT.
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Convention relative aux populations aborigénes et tribales (extraits)

Organisation des Nations Unies 1957

S'applique :

Art. ler

- Aux membres des populations tribales ou semi-tribales dans
les pays indépendants dont les conditions sociales et &conomiques
correspondent 3 un stade moins avancé gque le stade atteint par les autres
secteurs de la communauté nationale et qui sont régies totalement ou
partiellement par des coutumes ou des traditions qui leur sont propres

ou par une législation spéciale.

- Aux membres des populations tribales ou semi-tribales dans
les pays indépendants qui sont consid&ré&s comme aborigénes du fait
qu'elles descendent des populations qui habitaient le pays, ou une
région géographique 3 laquelle appartient le pays, a4 l'époque de la
conquéte ou de la colonisation et qui, quel que soit leur statut juridique
ménent une vie plus conforme aux institutions sociales, &conomiques et
culturelles de cette &poque, qu'aux institutions propres 3 la nation a

laquelle elles appartiennent.

Aux fins de 1la présente convention, le terme "semi-tribal® com-
prend les groupes et personnes qui, bien que sur le peint de perdre

leurs caractéristiques tribales, ne sont pas-encore intégrés a la

communauté nationale...

Art 7 (2).
Ces populations pourront conserver celles de leurs coutumes
et institutions qui ne sont pas incompatibles avec le systéme

juridique national ou les objectifs des programmes d'intégration.
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Le programme politique du frunt patriotique Lao et les minorités

- (extraits du programme politique 1968)

ler point : Unir largement toutes les couches sociales, toutes les

nationalités, toutes les croyances religieuses...

2e point : Réaliser 1'égalité dans tous les domaines, la solidarité

et l'entraide entre les diverses nationalités en vue de lutter ensemble
contre les Américains pour le salut national,et d'édifier une vie faite
de bonheur commun.

Abolir les haines, préjugés, mépris et conflits instaurés par
les impérialistes américains et leurs valets ; effacer graduellement les
écarts existant entre les diverses nationalité&s. Toutes les nationalités
sont &gales en droits et en devoirs dans tous les domaines ; elles ont
notamment le devoir de batir 1l'union en vue de lutter pour le salut natio-~
nalcontre les impé@rialistes am@ricains et leurs valets, et de s'entraider
pour progresser ensemble et &difier ensemble la Patrie unifiée.

Aider activement les diverses nationalités, notamment les
minorités nationales, & développer 1'économie nationale, a4 se cultiver
a4 améliorer les conditions de leur vie matérielle et spirituelle, 3 pré-
server leurs belles traditions et coutumes et les formes saines de
leurs arts et de leur littérature ; aider les diverses nationalités
notamment les minorité&s nationales & lutter contre les maladies nuisibles
a la préservation de l'espéce afin de leur permettre de contribuer 3
1'augmentation de la population natiomale.

Former activement un nombreux effectif de cadres et d'intellec~
tuels des minorités nationales,afin de créer des conditions permettant
d toutes les nationalités de progresser chaque jour davantage et de

participer a la gestion des affaires administratives du pays"...
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LA PCLITIQUE DES MINCRITES DANS LsS RANGS DU PATHET LAD

Cmeme S 1 4 3 T e e AZa € 2SR S A b OERS T G f 0 A SR R A e 8 R

Héo Lao Haksa:z {Pathe= Lan) =eir u’ile zpparcissent dens les publi-
cations &ditéas par lie parTti,

Nouvs awonsg choini de siter 1o piur possible cazs documents en
i

tirant de ceux—ci vout ce qul & treit aux minorités.

ise essentiellement

<

Le commentaire qui acoompagne ces citations
i lier ces réfdrences jui abonden:t, maic sont dispersées dans de nom-
breuses pubiications. Il s'agiz pius d’'une znalyse rapide des textes
citéds que d'vne présentation systématiqu:,qui suppose des sources plus
nombreuses et variées,et dus informations de premiBre main qui n us font

défaur.

Nous envisagerons tout dabord la présentation des minorités
telle qu'elle apparait dans ces nublications. Moune présenterons ensuite
lee textes cui défipissent la politique d'union entre les diverses mino-
ritds et les justifications présent3es; avant de poser enfin la question
de la valeur de ces nositions d= point de vue des recherches sur les

rapports inter sthniquer e* dn 1l'anthropologue.
P 1



I - Présentation de l'existence et de la position des minorités.

Dans son ouvrage ''Le Laos et la lutte victorieuse du peuple

lao contre le néo-colonialisme américain® Phoumi VONGvVICHIT (1) écrit dant

son chapitre sur la culture et 1'histoire du Laos:

"Le Laos compte 3 millions d'habitants environ, appartenant &
de nombreuses nationalités et tribus, lesquelles forment trois groupes
ethniques : indonésiens, chinois et Thai Lao. Chaque groupement se distingue
par une culture originale qui contribue & enrichir la culture nationa~
le commune.

a) Le groupe indoné&sien : C'est la race Kha connue commundment
au Laos sous le num de Lao Theung. Elle comprend les tribus et nationa-
lités Ta Oi, Lavé, Laven, Yha Heun, Nghe, Ta Rieng, Alak, Katan, Ta
Riéou (Moyen, Bas Laos) Khamou, Phou. Noi, Kobit, Ka Seng, Koui etc...
(Haut Laos). De nombreux vestiges culturels de 1'Age de la pierre, de
1'age du bronze;découverts dans les régions habitdes par les tribus
du groupe indonésien comme Xieng Ngeun, Xieng Thong, prés de Luang
Prabang ou dans les grottes & Mahasay, y compris les jarres en pierre de
la plaine des jarres, attestent que les Lao Theung étaient maitres
depuis longtemps du territoire Lao, qu'ils y ont vécu et s'y sont

développés suivant un long processus historique.

A 1'heure actuelle, les Lao Theung vivent dispersés dans tout le
pays. Mélés aux Thai-Lac et aux Chinois dans le Haut Laos, ils sont plus
groupés dans le Moyen et le Bas Laos. De la cohabitation des tribus
et nationalités il résulte une influence r8chpr oque de leurs moeurs

et coutumes.

Les Lao Theung connaissent un bas niveau de production. La
plupart d'entre eux ne savent pas labourer et herser les riziéres et
pratiquent que la culture sur briilis. La production encore soumise
aux al2as naturels est souvent tr&s basse. Ils ne savent pas en général
tisser les étoffes et troquent le paddy, le coton contre de vieux

vEétements ou autres objets ménagers des Lao Loum et Lao Soung.

(1) Phoumi VONGVICHIT #Le Laos et la lutte victorieuse du peuple lao con
tre le néo-colonialisme américain. Editions du Néo Lao Haksat 1968.p.18-25.
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Les tribus Lao Theung ne poss3dent pas d'énrituve. Elles prati-
quent en général le polythdsme. Elles sont %r8s cuparstiticuses et
subiscont trés peu 1'influence du bouddhisme, exception faite de quelques

sous—grouperen’: sadeutaires, dans certaines rdgionc qul s'étalent progress:

vement acsimil@ec & la natlonalité majoritaire les TLao Loun.

Unc vie primitive - niwveau :»8s bas, cons@quence de la domination

“

des colonialistes et der fBodoux, 1s mortaiisd infantile 8levée, les &pidémien
3 2 ]

les maladies son: cavse d'une grave 17 -telité. Dauc certaines régionms,
comms chern les Alak, la nopulatior décroiz de fagon dangereuse. En
certains cniroits, on n's presque plus enregistr?d de naissances toutes

ces dernidres cnnées

La complexité du groupe indonésien, i1'oppression et la domina-
tion millénaires den nationalité@s plus 2voindes nnt laissé bien des
séquelles chez les Lao Thenng : complexe dfinfériorité, nationalisme
étroit, préjugés ad 1'égard d'autres nationalitéds. En revanche, du fait
méme de cette oppression et de cette exploitation féodales et colonialis—
tes qui avaient pesé& de tout leur poids suxr les Lao Theung, ceux~ci
ont &té et restent des combattants indomptables. Sous 1'occupation
frangaise, dans les régionc habitées par eux dans le Ras Laos, le mou-
vement de résistance dura pre:iique 35 ans, dirigé par Ong Kéo, et
Kormadan. Au Haut Laos, il y avair les souldvements Au sous—groupement

de Phou Noi. Au Bas Laos, dans de nombrenses r&gions les Lao Theung

restérent insoumis durant 1'occupation francaise. Jn des leaders

actuels de la ré&volutlon Lac, Sithone Kommadan, du sous-groupement
Laven des Lao Theung ='&tai: opposéd Aurant des decer ies aux colo-

nialistres frangais. Il ast devenw le symhole An la dsistance anti-impéria-

liste du peuple Lao en géndval, ot des Lao Theung en pav<iculier.

b) Le groupe chipnis ~~mmv-Zment appeléd Lao Sommg, les Méo,
Yao, Ho, Lolo, Mouseu, Lanten appartiénnent 3 ce gro-pe. Venant du sud
de la Chine, ile s'étaient introduits dans les provinces du Haut Leos 1w
début du XVIIIe sié&cle. Ile ont des coutumes semblebles 3 celles des mi-
norités de la Ciine du Sud. Ils viven: disséminZs sur les cr@tes princinale:
ment dans les provinces de Phong Sa Ly, Xieng Khouang, Sam Neua, Luang

Pratang, Vientiane, Nam Tha e* Savabouri. Ils ~onraissen: un rivearn



de production plus Elevé que les Lac Theung, mais inférieur en général
aux Lao Loum. Ils cultivent le mails, se spécialisent dans la culture du

pavot. Ils savent tisser les dtoffes et forger les métaux.

Les Mécu, la plus nombreuse minorit& du groupe chinois, se sont
toujours signalés par un esprit de lutte courageuse et indomptable. Sous
1'occupation francgaise un grand mouvement de lutte dirigé par Pa Chay
a soulevé les Méo dans les régions de Xieng Khouang, Sam Neua, Luang
Prabang. D'éminents leaders du mouvements révolutionnaire Lao actuel

font partie de la minorité Méo comme Fay Dang, Nhia Vu, Ba Tou etc...

c) Le groupe Thai-Lao, connu communément sous le nom de Lao Loum,
comprend en premier lieu les Thai, Phouan, Lu, Phoutay et Laoc, principale-
ment les Lao, Lu et Thai. Venant des provinces méridionales de la Chine,
comme le Yunnan, et le Quoel Tcheou, ils ont pénétréd au Laos et sont
descendus progressivement vers le sud du pays. Au cours de leur marche,
ils ont refoulé les autochtones Kha dans les montagnes et se sont fixés
sur les deux rives du Mékong de Luang Prabang i Champassak. Au cours de
1'histoire, ils ont progressivement joué le rdle de la principale nationa-
1ité au Laos. Habitu@s 3 cultiver les rizidres et 3 s'établir dans les
régions aux communications faciles, ils connaissent un niveau de production

plus élevé et une culture plus développée que les autres nationalités.

La culture Thai-Lao est représentative des cultures de toutes les

nationalités vivant sur le territoire Lac. Culture ancienne , riche

c'est la plus développée dans tout le Laos. Elle jouait jadis comme

elle jouera dans l'avenir un r8le déterminant dans 1'essor de la culture

au Laos (1). Elle subit en partie 1'influence des cultures khmere et
indienne, par le canal du bouddhisme introduit au Laos d&s 1'époque de

1la domination des anciens Khmers.

Les Lau qui s'&taient &tablis A Khom, 3 Lava, subissaient depuis

longtemps 1'influence du bouddhisme. Au XIVe sidcle, apr@s la fondation

(1) Note persomnelle : Souligné par nous.
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du Lang Xang par le roi Fa Ngoum, le bouddhisme devenait religion d'Etat.
Aussi la philoscphie bouddhiste exerce-t-elle une influence profonde sur
la mentalité, les sentiments, 1'idZologie de la majorit@ du peuple

Lao. La pagode et le centre culturel des villages Lao. La langue,
1'écriture Lao, bien qu'elles subissent 1'influence du pAli (Tham)
possédent un caractére national et original. Elles se sont enrichies

et ont gagné progressivement en clarté. Mais dans les livres de pridres
bouddhiques &crits sur les feuilles du palmier & sucre, on employait 1%é&-

criture Tham des Lu et des Shan dans le nord-est de la Birmanie.

Le bouddhisme posséde de la base,(les villages) au sommet, une
organisation systématique, paralléle & 1'appareil du pouvoir d'Etat. En
haut, il y a le Roi-bonze, le Conseil central des bonzes, puis les Con-
seils de bonzes de provinces, de districts, les bonzes de cantons et de
villages. Récemment des séminaires ont 8té ouverts pour former les cadres
bouddhiques, ainsi que des &cdles enseignant le pali 3 Vientiane et dans
d'autres provinces. Les bonzes jouissent d'une grande influence morale
sur les couches sociales du pays, en premier lieu sur les paysans. Ils
sont regardés comme les intellectuels dans les campagnes. Le bouddhisme
reste la religion la plus répandue au Laos avec plus de 20 000 prétres.
Elle est divis8e en deux sectes opposédes. La secte Mahanikay, implantée
depuis longtemps au Laos, jouit de la confiance de la grande majorité du
peuple Lao. L'autre le Thammanhout, une secte du bouddhisme réformé de
Thailande, introduite au Laos depuis 1941-1942, est dans l'ensemble utili-
sée par 1'impérialisme américain et les réactionnaires thailandais dans
leurs menes d'agression. Bien que soutenue par 1'impérialisme américain,
cette secte reste faible et n'a réussi 3 s'imposer gue dans un certain nom-
brevde pagodes dans les faubourgs de Vientiane, au Bas Laos et surtout dans
la province de Champassak. Au sein de la secte méme, une importante
partie des bonzes et des fid&les patriotes ont percéd les manoceuvres de

T : #
1'ennemi...

«on Les 3 cultures Thai Lac, indondsienne, chinoise, influent
1'une sur l'autre et se compldtent. La culture Thai Lao, qui est prédominante
joue un rGle déterminant dans 1'essor de la culture nationale unitaire
Lae. La langue et 1'écriture lac par exemple, se sont généralisées

progressivement parmi les nationalité@s et les tribus au Laos. Beaucoup



de poémes, chants et danses du fond folklorique Thai Lao viennent enri~
chir la vie culturelle des groupes indondsiens, chinois, qui les ont
adoptés. Le bouddhisme exerce aussi une influence de plus en plus large
sur les nationalités Lao. Dans la zome libérée, la culture nationale
unitaire lao prend forme, bien que sous certains aspects, chez certains
nationalistes et dans certaines régions, les &1l¢ments d'unité ne s'affir-

ment pas encore' (1).

Les catégories ethniques mentionnées : Lao Loum, Lao Soung,

Lao Theung sont réaffirmées dans la brochure intitulde :

"La rdvolution lao a 20 ans'(2).

"plus de 60 nationalités vivent sur notre sol et forment une
population totale d'environ 3 millions d'habitants. D'aprés leur

appartenance ethnique et leurs genres de vie, ils peuvent 2tre classés

en 3 groupements principaux communément appelés Lao Loum, Lao Soung et

Lao Theung. Les premiers s'atablissent dans les plaines, le long des

cours d'eau et des axes de communication. Les seconds, 3 la lisigre
des foréts et sur les flancs des montagnes. Les derniers occupent les

hauts sommets.

Un &cart semsible se remarque entre leur stade de développement.
Les Lao Loum sont parvenus au stade féodal tandis que les Lao Theung
et les Lao Soung d'une maniére géndrale en sont encore 3 1'3dtat de
tribus. Ainsi les Lao Theung comprennent des sous—groupements & caractére
tribal : Khmou, Ko (Haut Laos) So, Sek (Moyen Laos) Laven, Alak, 0i, Ta

0i, Nha Heun, Ngh&, Lavé (Bas Laos).

Les Lazo Soung comprennent les minorités Méo, Yao, Ho, Mou Seu,
Lanten.

Par leur systéme d'exploitation et d'oppression, les féodaux lao
et les colonialistes francais, ont refoulé@ de nombreuses tribus vers les
régions montagneuses les plus reculdes. Certains groupes, en décroissance
rapide, &taient menacds d'extinction. Féodaux et colonialistes exploitaient
les rivalités entre les divers groupements pour leur politique tradition-—

nelle ."diviser pour régner" .

(1) Phoumi VONGVICHIT
(2) La révolution lao

ouvrage cité@ p. 29.
20 ans. Editions du Néo Lao Haksat 1965.

Q7 ee
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La reconnaissance, et la prise en considération des différences
ethniques est un fait dont la signification devient dynamique lorsque
toutes les '"nationalités” affrontent le méme emnemi. De la d&coule ume

unité, acquise dans la lutte commune.

L' importance des minorités dans les zones reculées occupées
3 1'origine par le Pathet Lac,la commune exclusion dont les uns Ztaient

victime, et que les autres avaient choisie,permettait un rapprochement

de fait.

Celui-ci prend un contenu de plus en plus positif 3 mesure que

la "zone libérée" s'étend, exigeant d'organiser la vie en commun.

C'est pourquoi : "Le maillon essentiel de la politique d'union

nationale est 1'union entre les diverses nationalités" (1).

II-Le maillon essentiel de la politique d'union nationale est 1l'union entre

les diverses nationalités.

"Depuis longtemps, le Parti Révolutionnaire Lao a bien vu ce pro-
bléme et il 1'a résolu sur la base d'une position de classe, suivant les
principes de 1'8galité et du libre consentement. Le parti s'est fixé
comme t3che essentielle de mener une agitation ré&volutionnaire active
parmi le peuple, notamment les travailleurs, pour lui faire acquérir
une forte conscience nationale unitaire, pour l'unir contre les manoceu-
vres de division des nationalités tramées par les impérialistes améri-
cains et leurs valets. En méme temps, il s'emploied gagner i la juste
cause les chefs de clans, de tribus, et les personnalités des différents

groupements ethniques.

Le Parti Révolutionnaire Lao a tenu depuis longtemps pour une
tache de premiére importance la réalisation des libertés démocratiques,
et 1'8galité des nationalités en zone libérée, non seulement pour assurer
leur solidarité dans la lutte pour 1l'indépendance nationale contre
les colonialistes et les impérialistes, mais encore pour &lever sans

cesse l'esprit national et la conscience nationale unitaire de chaque

(1) Phoumi VONGVICHIT : ouvrage cité p. 221.



-~ 210

-

citoyen, l'attacher chaque jour davantage 3 l'oeuvre d'édification, de
consolidation et de défense de la zone 1ibdrée, 3 1'acheminement vers la
libération compléte de tout le pays, l’'acheminement de la révolution Lao

vers de nouveaux développements.

Le parti attache par ailleurs une grande attention & 1'&duca-

tion des larges masses populaires des nationalités et 3 1'élévation de leur
conscience politique, de pair avec 1l'amélioration de leur vie matérielle et
morale et, dans la zone libérée, avec 1'&dification des bases du Parti, la
formation et le perfectionnement des cadres des minorités nationales,

la gestion chaque jour amélicrée de toutes les branches d'activité,
1'&dification des forces armées des nationalités pour le maintien de
1'ordre et la mise en dchec des visées d'agression des impérialistes

américains.

I1 est clair que la démocratisation de 1'appareil d'état et la
réalisation des liberté&s dZmocratiques et de 1'8galité@ entre les
nationalité@s en zone lib&rée,matérialisent les directives et les mesures
positives du Parti et qu'elles ont joué un r0le considérable en créant des
conditions essentielles pour la population vivant sur les 2/3 du terri-
toire national de rréaliser son droit d'étre maitre dn pays. Toute
oppression de classe scus forme d'oppression nationale a été progressi-
vement abolie. La vie matdrielle et morale des nationalités
a 8té progressivement am@liorée et elles sont toujours plus unies;, plus
unanimes, plus promptes 3 s'aider mutuellement dans la production

comme dans la vie quotidienne .

Notre succés fondamental et dominant dans 1'@dification et la
consclidation de la zone libérée, est la ré@alisation et le renforcement
de 1'union et de 1'identité@ de vue entre les nationalités (1). Les
rapports entre elles se sont sans cesse améliorés. Auparavant, la poli-
tique perfide des impérialistes et des féodaux aggravait les dissensions
et les inimitiés entre les nationalités et les tribus, créant des conflits

sanglants et déchirants, suscitant des difficultés dans leur vie

(1) Note personnelle : Au présidium du 2e congrés du front Néo Lac Haksat
Sithone Kommandanje prince Soupanouvong et Faydang représentaient res=
pectivement les Lao Theung, Loum et Soung.



- 21

quotidienne et dans la production. Aujourd‘hui, 1'union et la coopéra-
tion sur la base du respect de 1'égalité et de 1'entr%ide, impulsent plus
vigoureusement la production et le combat, permettent de remporter de
nombreux rdsultats, aident au rapprochement des nationalités, a leur
compréhension et affection mutuelles. Manifestation
des plus nettes de 1'égalité entre les nationalités & 1'heure actuelle
chacune d'elles dispose de son propre contingent de cadres révolutionnai-
res, participe 3 1'administration de la zone libé&rée, gére elle-méme
sa propre localité. Chacune d'elles est encore dotée de forces armées
pour se défendre et participer & la défense de la zone lib&rée toute en—
tidre. Beaucoup de nationalités ont recu l°'aide nécessaire pour créer
leur propre &criture. Au sein de chacune d'elles, l'union et 1'entraide
entre les différentes couches sociales ont été renforcées. Les
chefs de clan et de tribus qui disposaient de priviléges et de préro-
gatives et vivaient de l'exploitation des masses travailleuses, se sont
eux aussi amendds. De leur propre gré, ils prennent part maintenant
au travail de production et & la lutte contre 1l'ennemi, 3 la défense
du village, servent dans les différents service du Front Patriotique
Lao & tous les &chelons, 3 1'exception d'un petit nombre d'éléments que les
impérialistes américains ont pu acheter et maintenir sous leur coupe...”
A

- Dans la zone lib&rée, les nationalit@s majoritaires et minori-

taires, &gales en droits et unies fraternellement, s'entraident de

tout coeur dans le combat, la production et la vie de tous les jours.

Sous le régime impérialiste et féodél, les minorités nationales
Gtaient méprisées, opprimées, incit@es & la haine et aux dissensions.
Aujourd'hui sous la direction du Front Patriotique Lao, les différentes
nationalitds s'unissent, se respectent, s'entraident fraternellement.
Le front et le pouvoir révolutiomnaire se préoccupent particulidrement
de la vie matérielle et morale des minorité&s. Ces dernilres ont des
cadres participant 3 l'administration et envoient leurs enfants dans
les forces armées prendre part & la défense de la terre natale et
de la zone libérée et assurer 1l'ordre, la sécurité@ et la protection

de la vie du peuple'.
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... Paralldlement 3 la lutte contre les impérialistes et les
autres forces d'agression pour la conquéte de 1'indépendance nationale,
ie Parti Révolutionnaire Lao déploit tous ses efforts pour développer
1'esprit national et la conmscience nationale unitaire, réaliser 1'umion
de toutes les nationalités vivant sur le scl Lao, en vue de la 1ibé-
ration et de 1'8dification nationale , pour conduire le Laos vers un
avenir radieux. C'est 13 une tiche d'une importance extr@me, tache posée
en fonction des caractéristiques de la sociédté@ Lao, d'un pays dont le
territoire est peu &tendu, la population peu nombreuse, mais qui comprend
de multiples nationalitds et tribus, vivant dispersies, imbriquées les
unes dans les autres , pays dont 1'édification et l'unification relati~

'y

vement récentes ne reposent pas encore sur des bases bien solides...

L

-~

... Il est 3 remarquer que la nationalité majoritaire, communément
appelée les "Lao Loum" comprend environ I million et demi d'habitants,
c'est-A— dire 3 peine la moitié& de la population totale ; aussi les
nationalités minoritaires jouent-elles un rdle extrémement important par-
mi les forces qui produisent et combattent. Au Laos, elles présentent
cette autre particularitd que malgré leur cohabitation dans un entreméle-
ment inextricable, leur ddveloppement & tous les points de vue est forte-
ment indgal. Du fait de leurs différences d'origine, de langue, de tra-
ditions et de coutumes, du fait aussi de leur division suscitde et en-
tretenue pendant de longues années par les impérialistes et les f&odaux,
les rapports entre la nationalité majoritaire et les nationalit@s mino-—
ritaires, tout comme au sein de l'une et des autres, &taient auparavant
marqués par des préjugés malveillants, des inimitiés réciproques qui
n'étaient pas sans causer des difficulté@s dans la vie et les activités

de production de chacune d'elles. La force qui combat cet ennemi

commun qu'est 1'impérialisme agresseur, s'en &tait trouvée ré&duite.

C'est pourquoi 17&laboration d‘'une union,d'une identité@ de vue entre les
nationalitds sur la base de l'épalité et de 1'entraide est-elle une tdche
de premi&re importance pour la révolution Lao, car c‘est sur cette

base seulement que 1'on peut accrOLtre les forces de la révolution

et partant9 assurer 1a victoire sur 1es 1mper1allstes
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De nombreux obstacles se dressent, avant d'accéder 3 1'unité

nationale et le méme auteur poursuit :

"Exploitant au maximum les contradictions entre les nationalités
et leurs préjugés les unes vis-2-vis des autres, ils ont pu entrainer
des chefs de clans et de tribus, et en faire des valets z&lés des

USA.

Par la corruption, la mystification et la contrainte, ils ont
pu amener certains &léments peu avis@s dans les masses des minorités a
s'opposer au mouvement révolutionnaire et patriotique. Une de leurs
mesures les plus machiavéliques consiste & accorder un traitement préfé-
rentiel aux bandits et commandos Méc. Ceux—ci sont mieux rétribués que
les hommes de 1l'armée royale (1) sans compter que leurs familles re-

coivent encore des vivres et des vétements" (2).

En dehors des considérations de politique gé&nérale, que nous venons
d'évoquer, on reldve trois thémes concernant directement les minorités.
S'adressant i des populations réputes indépendantes on retrouve un

fréquent appel 3 la dignité des minorités.

Celui-ci s'exprime dans des nouvelles &difiantes telles
"Le maitre au fusil" de THAO BOUN LIN (3) qui apprend aux”Co’ 3 lire en

mfme temps qu'il contribue aux victoires militaires :

"En une année, Choum avait aidé plus de cent villageois &

sortir de 1'analphabétisme et formé deux maltres de nationalité Co™ (4)

Dans le méme cuvrage, on reldve dans la nouvelle "Le jeune Lao
Soung" (5)

"Comme tous les dignes représentants de la minorité ethnique

(1) C'est le cas des Lavé décrits dans notre thése.

$2) Phoumi VONGVICHIT : op. cit.

3) La poule sauvage : Editions du Néo Lac Haksat 1968. p. 46.
(4) p. 54

(5) p. 93
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Méo, Lac Zeu le pére &tait aussi habile & la chasse,que versé dans

1'abattage des souches pour la mise en culture des versants boisés'.

Le rappel d'une tradition d'insurrection chez les minorités
ethniques participe de leur dignit&,mais il prend une valeur particuliére

pour le parti révolutionnaire.
Dans la brochure "La révolution Lao a 20 ans" (1) on reléve :

"Dés les premiers temps de l'occupation des tribus, des rédgions

entidres s'étaient soulevées. Les insurrections les plus marquantes furent

-~ celle des Lao Loum sous la conduite de Po Ka Douat

- celle des Lao Theung en 1¢10 sous la direction de Ong Kéo.
Aprés l'assassinat de ce dernier par les Frangais, la lutte fut continuée
sous la conduite de Kommadan et ne prit fin qu'en 1937, aprés que les
Frangais eurent lancé &léphants, artillerie et aviation contre la base
des insurgés & Phou Louang.

-~ celle des Lao Soung de 1919 3 1922 sous la direction de Pa Fachay
qui sut unir dams la lutte la population de Sam Neua, de Luang Prabang,
et de Xieng Khouang. Les Francais n'ont pu mettre fin au mouvement

qu'en faisant l3chement assassiner son leader.

Ces insurrections qui furent noyées dans le sang, n'en adminis—

traient pas moins la preuve de 1'indomptabilité du peuple lao'.
Phoumi VONGVICHIT é&crit quant & lui :

"De 1925 3 1940, de nombreux mouvements révolutionnaires ont
éclaté 3 1'est du Haut Laos et au centre du Bas Laos ; entre autres
1'insurrection des Kha sur le plateau des Bolovens, dirigée par Ong
Kéo et Kommadan (de 1911 3 1936), celle des M&o dans les provinces de
Luang Prabang et de Xieng Khouang sous la direction de Tiao Fa

Patchay (de 1918 & 1922}.

(1) op. cité p. 10.
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L'insurrection des Kha dans le bas Laos avait rassembld la
majorité des_Lao Theung;, et Kommadan, le leader des tribus Kha avait
su allier leur lutte avec celle des Lao Loum dans le Champassak...Il
Ile peuple} ne peut oublier les minoritds nationales en premier lieu
les jours de honte... A travers 1'ancienne résistance contre les
colonialistes frangais, comme dans 1'actuelle résistance contre 1°agres-
sion américaine d'innombrables exemples de sacrifices ont &t& donnés
par des combattants patriotes...appartenant 3 toutes les nationalités,

majoritaires, comme minoritaires®.

La troisiéme ligne de force des &crits concernant les minorités
est la nécessit@ du développement de ces populations, qui procéde

du développement général du Laos, 3 réaliser.

Le développement du pays dans les ouvrages cités a &té stoppé
ou freiné par le régime traditionnel qualifié de "fécdal", les colonia-
listes frangais, et les impérialistes américains. La critique du régime

dit féodal revient réguliérement sous la plume des différents auteurs (1).

. . of .« . . #
Ainsi dans le'programme politique du front patriotique Lao (2)

peut.on lire :

"Supprimer le r8gime d'accaparement des terres et des eaux
PP

et foréts ainsi que les vestiges des régimes "Kouang Lam".”

L'obscur antisme dont sont responsables les ennemis du peuple
est particuliérement relevé chez les minorités. A la page 53 de son
ouvrage, Phoumi VONGVICHT parle de "1g&1imination des superstitions®
et p. 236 il note :

. "Les moeurs et coutumes rétro‘grades9 les superstitions exer-

caient leurs ravages, surtout chez les nationalités minoritaires®.

La préservation de la culture traditionnmelle &voqude plus
haut et 1l'€limination des coutumes dites rdtrogrades suppose une synthd~

se nationale et des choix politiques.

(1) On notera que le syst@me politico-&conomique traditionnel est qualifié
de "féodal™ et non pas "d'asiatique™ (cf. le mode de production asiatique
de MARX) bien qu'il en présente de nombreux caractdres.

(2) Editions du Néo Lao Haksat 1968 p. 15.
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Le caractére délicat de ceux~ci nous am@ne 3 envisager les textes

cités sous une forme plus critique.

IIT - Assimilation ou complémentarité harmonieuse.

Telle est la premidre question qui vient & 1'esprit de 1'anthro=-

pologue 3 la lecture de ces textes.

Les contradictions et les distances qui séparent les groupes
ethniques dans le Laos traditionnel;sont un fait incontestable. La
prise de conscience politique gqui révEle un adversaire commun apparafit

comme um important facteur d'unité en péricde de conflit.

Cette unité dans la. lutte passe nécessairement sous silence tout
ce qui sépare en temps de paix a tout le moins elle le minimise.
(cf VONGVICHIT : "Dans la zone libérée, la socié&té Lao rev@t un caractére
démocratique authentique bien qu'elle garde encore des vestiges féodaux

et tribaux" p. 19 ).

I1 n'y a pas lieu de s'en &tonner dans le contexte historique
actuel en Asie du sud-est. L'harmonie acquise dans le combat,est d‘'autre
part un facteur dynamique qui peut limiter les effets des préjugds et
des haines traditionnelles. C'est en quelque sorte une chance &

saisir pour créer des rapports nouveaux, si cela est possible.

Toutefois 1'évolutionnisme socialiste qui sous-tend toutes les

affirmations relevées reste tré&s discutable.

On peut donc regretter que la tentative du NZo Lav Haksat, d'inté-
grer les minorités nationales, emploie pour se justifier une théorie Zculée
et un langage beaucoup plus rétrograde que certaines moeurs et ccutumes
des minorité&s, qualifiées de telles par Phoumi VONGVICHIT. On congoit
alsément que la guerilla actuelle soit plus préoccupante sur le
terrain que la théorie sociologique, et il y aurait quelque naiveté 3

ne pas le faire.
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Une autre remarque vient 3 1l'esprit en ce qui concerne 1'appli-

cation de la lutte des classes sur ce terrain multi-national.

"Le maillon, essentiel de la politique d'union nationale est
1'union entre les diverses nationalités. Depuis longtemps, le Parti Ré-
volutionnaire Lac a bien vu ce probléme et il 1%'a résolu sur la base d'une

position de classe..."

P. VONGVICHLT poursuit :
"Toute oppression de classe sous forme d'oppression nationale a

&té progressivement abolie"

Le caractére problématique des classes sociales au Laos améne le
Néo Lao Haksat 3 proposer une stratégie des nationalités. Les groupes
ethniques non lao,par les pressions et oppressions qu'ils ont subies,
deviennent dans ces conditions le prolétariat exploité, ou mieux le
"goug -~ prolétariatffggr leur retard culturel est souligné par rapport
aux prolétaires conscients, & savoir les Lao patriotes et combattants.
Cette stratégie de "classes ethniques” permet de penser que les minorités

it

ethniques sont surtout des alliés,comme le " sous —prolétariat" lorsqu'il

fait cause commune avec le prolétariat.

C'est seulement avec 1l'acquisition d'une conscience de classe,
ici conscience de 1'ennemi commun, que le sous-pral&taire, ou le Montagnard
accéde 3 un statut d'égalité dans la lutte. De méme que la révolution est
faite par et pour les prolétaires, la lutte au Laos semble faite 3 l'ori-
gine par des Lao et pour les Lao. Le rOle &minent et moteur de la cultuyre

Lao n'est d&s lors plus problématique dans cette perspective.

A aucun moment n'est pos&e la guestion d'un avenir autonome pour
les minorités, pas plus qu'il n'est pos& pour le sous—-prolétariat qui
accdde au prolétariat ou bien est ni& en tant qu'unité cohérente, a

fortiori comme classe. P

Telle semble apparaitre,fcomme simple hypothése, 1'expression

socialiste de la hiérarchie tradltlonnelleﬁ(l)ou les minorités sont marginales

et inférieures.
Les minorités sont donce des alligds d'un jour car en tant que

minorités elles n'ont pas a' avenlr dans la société socialiste. C'est en

tant que citoyens lao que lggVMontagnards peuvent exister. Cela suppose
',(}) On rapprochera le probléme &voqué de la réflexion de J.P. SARTRE qui
gcrit : "Mais il y a plus grave : le négre nous l'avons dit, se crde un
racisme antiraciste... Du coup la notion subjective, existentielle,

(2) Nous exprimons ici un rapport d'analogie qui découle de la lecture des
textes cit@s. On ne saurait v trouver une &guivalence réelle, que nous
n'affirmons pas.




des mutations structurelles et culturelles. Cela suppose implicitement

qu'ils deviennent des Lao.

-~

Notre propre lecture de ces textes de combat,nous incite & voir
dans la complémentarité harmonieuse décrite en temps de guerre, un prélude
3 une assimilation,que le rdle dominant et supérieur prété 3 la culture
lao par les auteurs cités permet de supposer, comme but, puisque celui-ci

est loin d'8tre réalisé actuellement.

Cela peut laisserydans un premier temps,quelques regrets a

1'ethnologue qui voit sa "pureté" mise 3 1'é@preuve de l'histoire.

I1 lui appartient ensuite de se déterminer : il lui reste son
langage et il peut toujours en faire une déontologie et dénoncer 1°&thno-

cide, ou bien il peut encore expliciterses propres choix comme tels.

En 1'occurence, face 3 1'absence de politique des minorités que

-

relevait déja B, FALL (1) au Laos, ce sch&ma, discutable sur plusieurs

points, ert la seule formulation globale concernant des rapports nouveaux
. de lutte
entre Lao et Montagnards. Ce n'est pour l'instant qu'une formule/et nous ne

disposons pas d'informations suffisantes pour décider s'il s'agit d'une
utopie patriotique, ou d'un phénuméne suffisamment avancé pour devenir une
réalité,car c'est non seulement d'un changement politique mais aussi d'une

mutation de tous les rapports sociaux.

Suite de la note de la page précé&dente.

ethnique, de négritude "'passe’ comme dit HF3EL, dans celle, objective,
positive, exacte, de prolétariat. "Pour Césaire, dit SENGHOR, le "Blanc”
symbolise le capital, comme le nd8gre le travail... A travers les hommes &
peau noire de sa race, c'est la lutte du prolétariat mondial qu'il
chante". C'est facile 3 dire, moins facile 3 penser. Et sans doute, ce
n'est pas par hasard que les chantres les plus ardents de la négritude
sont en méme temps des militants marxistes. Mais cela n'empéche que

la notion de race ne se recoupe pas avec celle de classe 3 celle~-la

est concréte et particuliére, celle-ci universelle et abstraite ;...

Jean Paul SARTRE : Orphée Noir. Préface 3 1'Anthplogie de la poésie négre
et malgache. Cité par Franz FANON Peau Noire, masques blancs . Paris
1952. p. 127-128.

(1) B. FALL. art. cité.




Transcription phonétique des termes lavé

Liste alphabétique

Ajyo

Avar pd

Bang ir

Bon pneun

Bon Sruk

Brah aveugn

Brah bai ti&

Brah bon krpeu
Brah bon tié

Brah boum

Brah boum potil
Brah hrnoy

Brah kayok

Brah katong

Brah mé beup

Brah brimimih
Brah mok

Byah ougn bou bok
Brah patoyt kano long
Brah pneun bok ti
Brah'ﬁneun katong
Brah pneun krpeu
Brsh tiandcu

Brao dak

Brieng

Brdi

Djeu

Djong

Dong houm

Kaap

Kagneun

E& vo?

avar pdh

ban iar

bon pnan

bon sruk
brah av s
bay ce

bon karpe
don cg

bum

bum pt?l
hayoi

kayok

ktan

me bap

brah brT mimih
mok

un bon bok
ptoc kano |30
pneun bdk t7
pnan ktdn
karpu

ashdu

brao dak
brien

bardi

Jo

Jjan

dan ?um

kap

knan
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Kleu dak pham
Kouap

Kelele
Klieng

Kok avan
Kok go

Koun ya
Louai

Mé kla 1li
Ndrouk

ng ting

Pa ké kok
Palang

Rang taveung
Rap tieé

Rong

Sai ko pa kla
Tang katay
Ti tak klg
Tiok rok
T'kok
Torong
Trneum

Troum

Tsi tsoual aman kong la

Ya mou
Yang dak
van pfagnaet

Vaugn

Lorsqu'un mot n'est pas certainement lav@, ou certainement lao,il n'est pas

transcrit.

kleu dak pham
kuap

kelele

kl?eq

kok avan

kok goh

koun ya

| uay

me kla Ii
ndrik

ng ting

pa ke kok
palidq

ran tv.en

rap ce

ron

sai ko pa kla
tan ktay
titak kio

cok rok

tkak

tarag

trnam

trum

ci cuay amam kon la
ya?mu ’
yan dak

van pranat

~

von
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Transcription des termes de la parenté lavé

Ya Hi
Ya Ho
Mic

Da

Po

Mi

Beup

e

Ho Bro
Muy

Mo long
Hon Tsoyt
Hou long
Tri

Mou Hou
May Tri
Hok Tri
. Ktyo
Ngé& mo
Kaman
Kou klo
Kuan
Pa sao
Tiao .

Bit klo leuil

ya??i?
ya??o?
mi?
da?
po?

mi

bap
me?

5> bro?
muy

mo 1on
on coc
u lon
tri

mu u?
may tri
ok tri
tiyo
ne mo?
kman
kon Kio
kuan
pa sao
tiao

bit klo ley
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Ban ouai ten
Ban po

Bouat

Boulan

Boun

Brao neua
Brao tai

Hay

Ho

Kamakan

Lac theung kamac

Lao loum
Lao soum
Lap

Lak khao
Mak toua
Me pha
Meun

Mo thévada
Muong

Na

Nang thiem
Nang thorani
Pak iscu
Pakang

Pha hay
Pha man
Pha pak hat
Pham

e 20w o e 0

Tanscription des termes lao

(Liste alphabétique) (1)

Ban Houay tém
Bang DO
Bouat
Boulan
Boun

nua

Tai

Hay

Ho

Koma kan
Kamao

Lao loum
Lao soum
Lap

lak khao
mak thoua
M& Pha

Meun

Mo thévada
M;ang

Na

Mang thiam
Nang thorani
Phak itou
Pa kang
Pha hay
Pha man
Pha pak hat
Phem

Pha pou
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(1) Cette transcription en usage actuellement au Laos (administration -
services géographiques) ne rend pas compte des tons, ni de la longueur

des voyelles)



Phi pop
Phi pet
Phou gnai
Phou Ké
Pya ya
Salavat
Tahan
Tia vat
Van fai
Van kimin

Van pai

Phi pop
Pét

Phou gnai
Phou Ké
Pia ya
Salavat
Thahan
Cha vat
Van fai
Van kimin

Van pai
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