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LA CONSTITUTION D'UNE UTOPIE DU FOKONOLONA
COMME MODE DE GOUVERNEMENT PAR LE PEUPLE
DANS LES ANNEES 1960-1973 A MADAGASCAR

par
Frangoise RAISON-JOURDEC(*)

Dans le contexte des événements urbains de mai 1972 qui entrainérent la
chute de la Premiére République malgache, s'imposa un courant d'idées qui avait
cheminé depuis le début des années 1960. Il s'attachait & repenser les rapports
autoritaires du pouvoir avec le paysannat. Inspiré par la référence a un
fokonolona, plus mythique qu'historique, il aboutit & I'Ordonnance du 24 mars
1973. La ferveur suscitée par le renouveau d'une institution manipulée et
~défigurée par le XIX®me sidcle merina puis par la colonisation a de quoi
surprendre, ainsi que le projet de société démocratique, égalitaire, dont il
constituerait le fondement.

La réflexion présentée ici vise & reconstituer les courants d'opinion portés par
des écrits et des hommes en quéte de renouveau. Le point de départ obligé est
une rétrospective concernant la politique de la Premiére République a I'égard du
paysannat. Puis nous distinguerons le courant ethno-philosophique animé
surtout par des pasteurs et religieux, qui aboutit dans 1'ceuvre de Paul

(*) Université de Paris VII.
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Ramasindraibe a un modéic de gouvernement alternatif, le questionnement des
sociologues a partir de la situation d'enquéte rurale, enfin la prise de conscience
de militaires et de gendarmes. C'est I'étonnante convergence dans l'ambiguité de
ces différents courants qui permet de comprendre l'effet d'unanimité passager,
perceptible autour du fokonolona en 1972, qui aboutit & la rédaction de
I'Ordonnance de 1973.

I. LA POLITIQUE DE LA PREMIERE REPUBLIQUE A L'EGARD DE LA
PAYSANNERIE

1. Mécanisation et modernisation

Pour situer la réflexion des dirigeants sur le fokonolona lors de I'Indépendance,
nous évoquerons d'abord le changement de perspectives qui sépare les années
1960 des années 1950. De grands espoirs avaient été fondés, au lendemain de la
guerre, sur la mécanisation, en écho lointain au Plan Marshall et a l'effort d'équi-
pement de 'agriculture frangaisel. La modernisation devait, pour étre efficace,
étre appliquée a des secteurs du monde rural déja évolués, oll on entendait
favoriser 1'émergence d'un paysannat pilote. Ce seraient les Collectivités
Autochtones Rurales, ou CAR (1950), couvrant souvent I'équivalent d'un canton,
qui, une fois pourvues d'équipements par la CEAMP (Centrale d'Equipement
Agricole et de Modernisation du Paysannat), créée en 1951, prenaient le nom de
CRAM ou Collectivités Rurales Autochtones Modernisées. Dotée, a partir'de
1954, de crédits du FIDES, puis du FAC, la CEAMP représentait 1'organe
essentiel d'intervention pour l'évolution du paysannat malgache. Elle recrutait
du personnel technique et le mettait a la disposition des CRAM, elle orientait les
attributions de crédits et tenait le contréle de la comptabilité. Administrative-
ment, les CRAM suivaient I'impulsion des chefs de District. En 1955, ce schéma
fut précisé, avec la création des Secteurs de Paysannat, permettant de concentrer
l'action de vulgarisation sur des exploitations pilotes. Le choix était de faire
évoluer d'abord des paysans isolés, qui donnaient les signes d'amorce d'une
individualisation économique et d'une volonté de promotion au sein d'une
masse indifférenciée, qualifiée d'inerte par les techniciens.

La rapide immobilisation du parc de tracteurs déployés pendant ces années
dans des zones comme Madirovalo, Tsiroanomandidy ou l'est de Tananarive, en
raison de leur mauvaise maintenance ou de leur inadaptation au travail dans les
rizieres, ne fut pas la seule source d'échec. Technique, le probleme était aussi
politique : I'héritage de la royauté merina du XIXme siecle, prolongé par la

1. Cf J. Sorbets, "L'équipement technique et 1'avenir de 1'Union Franqaise”, in Hommes et Mondes,
septembre 1949.
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colonisation, orientait les vues sur le développement rural dans un sens
autoritaire. L'augmentation de la production était liée dans l'esprit des dirigeants
al'obligation d'amEnager davantage, imposée aux paysans.

L'incitation offerte aux éléments dits «avancés» du paysannat au sein des
CAR et des CRAM, pour qu'ils développent leur initiative, s'accommodait mal
d'une politique dirigiste qui faisait de l'augmentation de la production une
affaire de soumission collective aux autorités. Cette contradiction fut mesurée et
conduisit, dans le cadre de la Premiére République et de 1'Indépendance, a un
déplacement d'accent de la corvée vers I'impbt et de la contrainte vers la
persuasion. Celle-ci, pensait-on, pourrait étre le fruit d'une action éducative par
le personnel d'encadrement 2.

Alors que les encadreurs étaient auparavant des techniciens assurant le
fonctionnement d'engins lourds, des «entrepreneurs de modernisation» donnant
des ordres aux paysans comme des contremaitres en donneraient dans une usine
a des ouvriers, on accepta désormais de prendre en compte le probleme de
l'adhésion paysanne. On découvrit aussit6t de fortes réticences. Dans le cadre des
CRAM, beaucoup de paysans se demandaient «s'ils travaillaient vraiment pour
eux ou pour quelque futur concessionnaire auquel les autorités centrales
n'hésiteraient pas a céder leurs terres et les produits de leurs efforts»3. Habitué a
se soumettre, le paysan ne concevait pas «l'opportunité d'une permanence de
l'action de modernisation [tout & fait extérieure & son horizon] et en liait la
réalisation & la personnalité des agents qui se succédaient»4,

Le probléme devenait donc d'éveiller les masses paysannes, et non plus des
minorités, a 1'idée de gérer elles-mémes leurs propres intéréts, d'assimiler des
techniques, de les adapter 2 la taille de leur terroir. Il s'agissait non plus d'exiger
autoritairement un effort de travail mais d'inaugurer une pédagogie du progrés
économique. Cette mutation ne concernait pas seulement Madagascar. Elle est
perceptible chez de nombreux penseurs du développement rural dans les années
soixante et bénéficie «d'un étonnant consensus» dans les années soixante-dix5.

2. Bonne rétrospective sur ce virage dans J. Dez : L'organisation paysanne, 19 p. multigr., Intervention aux
Journées du ministére de 'Agriculture et du Paysannat, 27 février-4 mars 1961. La nature du
personnel d'encadrement révélait & son tour une contradiction. Les CRAM et leur encadrement de
techniciens européens dépendaient des chefs de District. Les postes de ces derniers furent
malgachisés ; les techniciens cherchérent alors a se rendre indépendants du personnage «politique»
des chefs de District.

3.]. Dez, art. cit,, p. 16.

4. Iid,

5. J. P. Chauveau, "Enquéte sur la récurrence du théme de la «participation paysanne» (PP) dans le
discours et les pratiques de développement rural depuis la colonisation (Afrique de 1'Ouest)”,
ORSTOM, Chroniques du Sud, 6, octobre 1991.
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2. Le recours i I'investissement humain

Ce travail patient de persuasion avait été fait ailleurs, avec, disait-on, de
remarquables résultats. En mettant en mouvement les masses paysannes, donc
en développant l'investissement humain, on obtenait des résultats moins
coiiteux, autrement plus efficaces que par la mécanisation. L'idée venait de
Chine, ot pendant I'hiver 1957 avait été réalisé le barrage géant des Ming, &
quarante kilometres de Pékin, cependant que sur le pays entier une centaine de
millions d'hommes étaient mobilisés, dans les temps morts de la vie agricole,
polr des travaux d'irrigation. Tibor Mende fit dans La Chine et son ombre (1958)
une publicité naive, voire erronég, a ces travaux situés dans le cadre du «Grand
Bond en Avant»é, Gabriel Ardant acclimata I'idée pour le Maghreb, dans un
travail trés lu 2 Madagascar : Les Nations en friche (1959). A preuve ce Rapport sur
le Développement de Madagascar édité par le Commissariat Général au Plan en
1962 : [L'investissement humain] «permet une masse d'investissements
supplémentaires... si le dixiéme de la population consacrait trois mois par an de
travaux a ces petits investissements, cela correspondait 2 un volume de 4 mil-
liards de francs CFA par an, soit presque autant que les investissements financés
actuellement par le FAC et le FED»?.

La Grande lle, asiatique dans ses plaines rizicoles du centre qui nourrissaient
une fourmiliére humaine, serait-elle séduite par le modéle communiste chinois ?
Il n'en était pas question. On se rappellera ici la politique affichée de rapports
amicaux avec Taiwan et I'Indonésie, la crainte obsidionale des influences
chinoises et russes. Le résultat fut non un choix net en faveur du Community
Development comme en Inde et dans l'ensemble du monde anglophone, mais un
dosage explosif8, puisque chacun des pdles mis en place traduisait des
dynamiques contradictoires entre le dirigisme néo-colonial, inspirant des
opérations d'en-haut, visant le développement individuel de paysans pilotes et le
théme de I'investissement humain, soutenu par la persuasion. Ce dernier était
incarné par 1'Animation Rurale, le Service Civique, enfin, prétendait-on, le
fokonolona, avec ses travaux au ras du sol.

6. Voir aussi G. Etienne, La voie chinoise, Paris, PUF, 1962

7. Cité par Y. Prats, Le développerient communautaire 2 Madagascar, Paris, 1972 Sur le méme théme, avec
références enthousiastes & la Chine, on lira G. Sala, Les travaux au ras du sol. L'investissement humain d
Madagascar, ENPS, octobre 1966, 103 p., qui contient des pages lyriques sur le Grand Bond en Avant
et ]'«acier populaires. Les options des assistants techniques, et spécialement des enseignants
travaillant sur place n'étaient pas forcément alignées sur celles du régime, qui ne tentait pas de
contrdle idéologique.

8. Faute de place, je ne développerai pas cet aspect du probléme,
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3. L'instrument politique : la commune rurale ; l'instrument économique :
la coopérative

Pour comprendre le maintien de l'autoritarisme vis-a-vis du monde paysan,
force est d'intégrer a ce tableau des données d'ordre politique. Les années 1946-
47 avaient vu progresser la conscience et I'action paysannes, lors de la fondation
et de I'expansion sur toute I'ile du parti nationaliste MDRM. Aprés le souléve-
ment de 1947, la répression frappa trés durement les paysans de la c6te orientale.
Ce monde rural vécut ensuite longuement replié sur lui-méme. L'Indépendance
ne signifia pas grand'chose pour lui sinon, symboliquement, comme on disait,
«tsy milanja», le fait de ne plus porter les gens de 'administration en filanjana.

Furent maintenus I'impdt de capitation, avec la carte qui I'accompagnait,
I'impét sur les beeufs, les rapports de soumission vexatoire entre autorités et
population, organisés autour du redouté ministére de 1'Intérieur, congu comme
un ministere de la surveillance confinant a la répression. Les élections de 1956-58
n'avaient entrainé de luttes politiques que dans les communes urbaines ot les
partis et la presse étaient implantés. La création des communes rurales, tout juste
amorcée en 1958 (on en comptait alors 197), développée a grande vitesse entre
1958 et 1960, jusqu'a atteindre le nombre de 736, servit de prolongement aux
CRAM, reprises d'office dans leyrse B ‘est & ce niveau qu'on multiplia les
créations d'écoles primaires, de gentres de nivaquinisation et d'antennes
sanitaires. ;

Mais surtout la commune rurmzfﬁﬁf; pulée dans le souci de démontrer
rapidement le soutien populaire au régime Tsiranana, soutien nullement évident
a en croire les votes hostiles des communes urbaines et de la capitale. De taille
égale a celle des CAR et CRAM, parfois supérieure, les communes rurales furent
découpées selon une chirurgie administrative qui s'inspirait des limites des
anciens cantons, sans égard pour l'histoire locale, les sympathies ou
incompatibilités de voisinage. Elles ne devaient pas dépasser 1 000 km? (environ
deux cantons frangais). En fait, elles outrepassérent les 4 000 dans le Sud, trés
peu peuplé. Officiellement inspirées de la loi frangaise du 5 avril 1885, elles
n'avaient en fait rien a voir avec la minuscule commune de France? qui permet-
tait par sa faible taille une participation réelle des villageois a la vie civique.

Pourtant, c'est & la commune franqgaise que se référent nombre d'experts
quand ils évoquent la maturation des campagnes!0, Lenoir, citant Tocqueville,

9. Minuscule au point que la France a aujourd hui autant de communes que tout le reste de la CEE.

10. «La restructuration par les communes d'un pays divisé en tribus et clans est une tache primordiale.
Seule la commune développe, chez des gens qui ont les mémes besoins d'eau, de terre, d'énergie, de
routes, le sens de la solidarité "géographique" par opposition 2 la solidarité de clan, de caste ou de
race» écrit R, Lenoir.
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projette I'évolution francaise sur la toile de fond malgache : «Les communes sont
a la démocratie ce que les écoles sont a la science, elles la mettent 2 la portée du
peuple et lui en donnent I'usage paisible». Le propos est d'un arrivant non averti.
Il est consternant quand on sait a quel point les communes ont servi de machine
électorale au parti PSD. Il testa sur elles son emprise lors des élections
municipales de décembre 1964, en vue des présidentielles et parlementaires
anticipées de 1965.

Si la commune était perque comme I'instrument politique du régime, la
coopérative fut son bras économique. J. Dez a décrit récemment, dans un article a
paraitre, 'engouement de Tsiranana pour les coopératives agricoles, malgré les
échecs patents enregistrés par le mouvement coopératif lancé d'en-haut dans les
années 1930. Bourrel, syndicaliste et ami de longue date du président, langa dés
1959 sur la c6te Est des coopératives pour le café, la vanille et les petits
producteurs de riz. Les crédits fournis par la Banque Centrale furent dilapidés
par le petit personnel de gestion, tel ce comptable, batteur dans l'orchestre du
Fumaroli & Tananarive, recruté pai' protection, qui s'acheta une mobylette aux
frais de la coopérative de Mananjary, puis disparut avec le restant des fonds. Le
ministre des Finances, Longuet, pesa de tout son poids pour interrompre
'expérience, qui reprit pourtant en 1961, apres le départ de Bourrel, avec un
Commissariat général a la Coopération et se solda par un nouvel échec, faute de
personnel qualifié.

4. L'Animation Rurale et le Service Civique

La premiére nait du hasard d'un voyage d'Yves Goussault, qui est introduit
auprés de Beranto, chef de cabinet du président Tsiranapa, pour une conférence
faite en présence d'E. Ramarosont, Ravachol, de I'RAM, et G. Althabe, de
I'ORSTOM. Deux jours plus tard, Ramaroson crée une Commission de
I'Animation Rurale, Elle récupérera parmi ses moniteurs plusieurs figures
d'anciens de 1947 sur la c6te Est, qui avaient fait de la prison puis avaient été
traités en marginaux suspects depuis I'Indépendance. Elle se développera jusqu'a
compter 80 centres, 30 000 animateurs et une équipe de direction d'autant plus
«engagée» qu'elle avait conscience d'aller & contre-courant de l'autoritarisme
général.

Quant au Service Civique, inspiré par les militaires-colons israéliens, c'est
une expérience non dénuée d'intérét et d'impact, comme nous le verrons, mais
dont la logique est inverse de celle du fokonolona. Tandis que ce dernier maintient
les paysans-dans la micro-cellule famili¢re du terroir, le Service soustrait les
jeunes a la famille et au terroir, et ambitionne de hisser leur conscience paysanne
au niveau national, de les «conscientiser», selon I'affreux néologisme créé
ultérieurement. Aprés quoi ils devraient retourner (hypothétiquement...) a leur
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village pour y étre des animateurs!!, ou bien ils constitueraient, sur les zones par
eux défrichées, des villages coopératifs. Placées sous le signe de la rusticité et du
progres, les Compagnies de Service Civique seront installées dans des régions
sous-peuplées, favorables aux migrations, ou a proximité d'opérations de
développement. Elles attirérent des officiers sortant du meilleur milieu de la
capitale, comme Ratsisalovanina, Ranjeva, Ratsivalaka, méme si d'autres, dans
les mémes familles, se scandalisaient, disant que le Service Civique ridiculisait les
soldats.

5. Une Cendrillon rurale : le fokonolona

Des lors, quelle utilité reconnaitre au fokonolona, dont le dernier avatar
remontait 4 1944, et dont la réputation de compromission avec le systéme
colonial pouvait permettre de se débarrasser en douceur ? On ne l'abolit pas. On
lui fait une place de Cendrillon en le rattachant a la commune. Pourtant
beaucoup d'analystes, peu suspects de visées politiques comme Paul Ottino?2 le
jugent obsoléte, miné qu'il est par l'individualisme des «nouveaux» paysans.
Observation qui recoupe celles de G. Roy a propos de la région d'Antsirabe, de L.
Rabearimanana a propos du Vakinankaratra : «la notion de solidarité familiale
s'estompe au lendemain de la seconde guerre mondiale. Seule la riziculture
continue a faire appel a I'entraide familiale, mais pour le mais, la pomme de
terre, et surtout le tabac on recourt a des salariés». Son déclin était déja considéré
comme irrémédiable en 1954 par Ruffel, inspecteur général de la France d'Outre-
Mer. Celui-ci recommandait, en ces temps de transition coloniale, de chercher &
résoudre autrement que par le recours éternel a la corvée gratuite des fokonolona
le probléme du manque de main-d'ceuvre et de crédits'3. Or, 'Indépendance
n'apporte aucune solution A ces deux handicaps. Les nouveaux responsables

11. 11 est savoureux pour les contemporains de la Deuxidme République de lire sous la plume du
président Tsiranana : «Le caractére militaire donné au Service Civique permet d'éviter sa politisation
et de maintenir son caractdre national, grice a la mystique nationale, patriotique et essentiellement
apolitique de l'esprit militaire et grace A la structuration de l'organisation militaire, qui ne laisse pas
place aux influences, pressions ou intéréts particuliers» (Citation in Cahiers de I'ISEA, décembre 1964,
156, p. 21-27).

12, Rem};rquable analyste de la paysannerie issue des années 1950, P. Ottino écrit: «Une des illusions
majeures des promoteurs du développement consiste & fonder des espoirs sur des institutions
collectives ou communautaires que I'on découvre précisément au moment ot elles sont sur le point
de disparaitre» ('Paysannerie malgache et développement", Cahiers de I'ISEA, janvier 1962).

13. Ruffel rappelle «l'insuffisance notoire des crédits qui, 8 Madagascar, sont affectés par le Territoire et
par les provinces & l'entretien de 1'équipement public, notamment routes, ponts et bacs... A ce
probléme... il n'existe qu'une solution que personne n'ignore mais dont il est malséant de parler :
c'est le recours au fokonolona... Que faire devant l'interdiction légale du travail obligé? On aura encore
recours au fokonolona. [De plus] comme par hasard ce sont toujours les mémes qui sont désignés... Il
y a dans tout cela une hypocrisie indigne d'une grande nation» (Rapport du 24 juillet 1954 :
Fokonolona, collectivités, communes, aimablement communiqué par Lucile Dubourdieu).
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penseront eux aussi que les paysans doivent étre corvéables a merci, faute
d'autre main-d'ceuvre et de crédits. Le théme noble de I'«<investissement humain»
servira a réhabiliter sans mauvaise conscience le réle du fokonolona et de ses
travaux collectifs, méme si, comme I'écrit R. Lenoir, «il n'a jamais été dans l'esprit
des responsables malgaches de camoufler en ferveur nationale un retour au
travail forcé»14.

Subordonné & la commune parce que trop petit pour avoir un budget, et sans
personnalité juridique susceptible d'étre reconnue dans le droit frangais (dont
s'inspire étroitement le droit malgache), le fokonolona servira de réservoir de
main-d'ceuvre non payée a la commune. Dans ces conditions, la réorientation de
l'exigence de soumission en tentative de persuasion ne peut étre qu'un échec
aupreés du paysannat. La mise en tutelle du fokonolona sera encore plus forte
qu'on ne l'avait décrété en 1944. Le mpiadidy (chef de village) n'est méme plus élu
par ses membres. Il est originaire du village mais nommé par le sous-préfet sur
l'avis des conseillers communaux. Il n'est qu'un auxiliaire du chef de canton et
des conseillers. Ceux-ci, «notables riches et influents, exergant souvent des
activités d'ordre politique, utilisent les chefs de village comme des sortes de
commis»15. Ces hommes, qui représentent le «choix» de l'administration
débarrassée des opposants par la répression d'aprés 1947 qui permit leur
arrestation et détention méme sur les Hauts Plateaux, rappellent & tout moment
leur «attachement indéfectible» aux autorités?é, Ils sont dans une trés forte
proportion du méme groupe statutaire que le maire, et qu'ils soient andriana ou
hova, écrasent les quelques mainty (descendants d'esclaves) présents.

Derriére cette réforme récente et par-dela celle de 1944, qu'en est-il de cette
institution ? Tel un oignon dont on ne finit pas d'enlever les couches de peau, le
fokonolona nous renvoie a des états antérieurs sur lesquels nous disposons d'une
mince documentation. Pour certains, il est antérieur & Andrianampoinimerina,
donc A la fin du XVIII®me gidcle, mais fut remanié par lui dans un but de
centralisation, et privé d'une large partie de son autonomie par utilisation de sa
main-d'ceuvre au service gratuit de I'Etat. Malgré la revendication royale de
souveraineté sur le territoire, 'assemblée de fokonolona garda de fait une large
autonomie pour formuler des dina, ou réglements collectifs, et rendre justice.

14. R. Lenoir, "Les travaux au ras du sol", Cahiers de I ISEA, décembre 1964, p. 29-39. Jeune inspecteur des
Finances venu du Maro, catholique progressiste passionné par le théme de l'investissement humain,
mais dénué d'expérience du passé malgache, Lenoir était conseiller technique au ministére des
Finances.

15. H. Lavondgs et P. Ottino, Probl2mes humains dans la région de la Sakay, p. 104.

16. J. Pavageau les campe bien : «le chef de village le reste douze ou treize ans. C'est un homme 4 part.
On ne l'appelle plus par son nom mais par le surnom : Ingahy Sefo (Monsieur le Chef). L'élection du
chef de village était un ordre venu d'en-haut ; il fallait que le fokonolona élise un chef», en présence
des gendarmes et du chef de quartier (Jeunes paysans sans terre).
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Clest ce qui fait dire & d'autres qu'Andrianampoinimerina aurait fondé les fokonv-
lona comme moyen commode d'administrer. Affirmation peu plausible.

Les sources rassemblées par le P. Callet dans les Tantara ny Andriana donnent
d'autre part & penser que, s'il y a solidarité, il n'y a pas égalité. Les différences
entre riches et pauvres sont dénoncées dans le discours du Roi de fagon a l'ériger
en médiateur. I1 y introduit son autorité a la faveur des conflits autour de l'eau et
de la terre. Ces points importants, accessibles a tout lecteur, n'ont pas été pris en
compte dans les années 1950-1960, car ils allaient & l'encontre du processus
d'idéalisation de la société pré-coloniale encouragé par l'approche de l'indépen-
dance. On notera de méme le silence sur les réformes de Radama I¢f et de
Ranavalona %€, imposant d'en-haut un systéme de groupement par 100 et 1 000
pour toutes les corvées, entre autres le service militaire, qui brisait I'horizon de la
communauté villageoise pour exiler ses hommes aux confins de I'ile. De méme,
la décision du Premier ministre Rainilaiarivony de «restaurer» les fokonolona au
cours de la premiére guerre franco-merina (1883-1885) n'est pas non plus percue
dans son ambiguité, comme une tentative pour «récupérer» la réorganisation
spontanée des villageois contre le brigandage. Le pouvoir généralisera alors
autoritairement un modéle de dina, 14 ol chaque village aurait sans doute
modulé son réglement.

Mais la cécité malgache concernant les manipulations du fokonolona sous la
période coloniale est encore plus nette. Alors qu'en 1901 les corvées de fokonolona
avaient été supprimées pour la capitale, elles furent rétablies dés 1903, et en 1904
étendues a tout Madagascar, bien que cette institution fiit inconnue de nombreu-
ses régions de I'ile. Le décret initial fixant le statut du fokonolona en Imerina date
du 9 mars 1902. Il coincide avec la constatation de I'échec de la politique des
races et le retour & des formes de gouvernement direct qui épargnérent unique-
ment quelques «protectorats intérieurs» : Bara d'Ankazoabo, Sakalava du
Menabe et du Boina. Le fokonolona fut donc implanté sur les c6tes Est et Nord en
1904, en Betsileo en 1911, et dans tout le pays en 1920.

L'administration coloniale estimait avoir cet instrument bien en mains et ne
redoutait aucune tendance & l'auto-gouvernement. Elle n'aurait que l'avantage de
rendre les participants du fokonolona co-responsables. Gallieni écrivait a leur
sujet : «Les fokonolona ainsi constitués ne pourront jamais devenir un danger
politique ou social, car ils ne seront que des organismes isolés, indépendants les
uns des autres, administrés par des fonctionnaires... nommés et déplacés par le
pouvoir central et placés sous la dépendance étroite et directe des adminis-
trateurs»17,

I1 nous faut donc maintenant voir sur quel mode et par quels milieux ou
personnalités le fokonolona se voit réhabilité. Ce sera I'objet de la deuxiéme partie.

17. Lettre de Gallieni au ministre des Colonies, 15 janv. 1902.
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1L LA REHABILITATION D'UNE INSTITUTION
1. Le courant chrétien de représentations du fokonolona

Nous I'appellerons courant pour une société communautaire. Son initiateur
est le pasteur Ranaivo!8, auteur du Fokonolona rural. Monographie 2 usage de
manuel pour les conseillers de Fokonolona des Hauts Plateaux. Il s'explique sur l'aspect
philosophique de ses convictions dans plusieurs articles publiés par des revues
franqaises en 1949 et 1950%. «Il n'y a pas d'organisation sociale plus vivante,
écrit-il, et mieux ancrée dans le cceur des Malgaches que le fokonolona». «Le
probléme du fokonolona est avant tout moral et psychologique». Il ne faut pas y
voir d'abord «un moyen de production économique ou d'ordre politique». Il faut,
en lui donnant une vraie reconnaissance publique, créer une atmosphere de
confiance et de loyauté pour que «I'ame malgache s'ouvre, puisse prendre cons-
cience d'elle-méme». Le fokonolona doit devenir une référence identitaire
réparatrice pour une société blessée par l'insurrection de mars 1947. La crise
politique traversée dans l'immédiat aprés-guerre n'est pas interprétée comme
volonté d'émancipation nationale par Ranaivo, qui parait ceuvrer dans le sens de
I'administration. Elle est pour lui la traduction du choc du matérialisme
(occidental) ébranlant les valeurs spirituelles malgaches dont le fokonolona reste
heureusement le réceptacle. «Il faut reconnaitre que les principales préoccupa-
tions du peuple malgache sont les choses de 1'dme», écrit-il deux ans apres le
soulévement. Il faut que l'institution (telle qu'on la restructure) «réponde aux
besoins essentiels de 'ame malgache, une 4me naturellement mystique [et non
matérialiste]»20, «Ny fanahy no olona», généralement traduit par «l'ame c'est
I'homme» est une expression rempart contre le marxisme.

Le lecteur trouvera dans ces textes les éléments d'un processus d'idéalisation
qui se fixe sur Andrianampoinimerina et I'dge d'or dont il est I'initiateur?], et qui
chez certains religieux frangais se concentre sur la coutume, qui apparait

18. Diplémé d'études supérieures de philosophie, professeur de Théologie & 1'Ecole Pastorale
d'Ambatomanga, fondée par la Mission Protestante Franqaise. Il fit partie de la commission réunie
par le gouverneur général de Coppet, 2 la suite de son discours d'Antsirabe (19 juillet 1947), préface
de Levallois, maire de Tananarive, protestant convaincu.

19. "Le Fokonolona", Cahiers Charles de Foucauld, décembre 1950, p. 132-152, et "Expérience du
Fokonolona & Madagascar", Le Monde Non Chrétien, avril 1949, p. 137-138.

20. "Expérience du Fokonolona'", art. cit.

21. Ranaivo écrit : «Cet admirable organisation d'Andrianampoinimerina n'eut pas toujours les suites
voulues... Le bel esprit du fokonolona qui aurait facilité l'avénement de |'2re démocratique a été plus
ou moins étouffé par le régime monarchique». I! affirme : le roi Andrianampoinimerina «est
entouré.., des conseillers et des entraineurs &lus par le fokonolona» (‘Expérience du Fokonolona", art.
cit. p. 149 et 137, souligné par moi). Méme processus idéalisant dans l'article de l'encyclopédie Fira-
ketana, dont la publication était dirigée par Ravelojaona : «On pourrait dire qu'il est un petit Etat
indépendant sous les yeux du roi. Et void ce qui est étonnant : bien qu'ait augmenté le pouvoir
absolu du roi et du Premier ministre en Imerina, le pouvoir du fokonolona n'a pas été supprimé mais
au contraire élargi et renforcé» (rédaction datant de 1951).
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désormais moins négative que jadis par ce qu'éi¢cment de stabilité sociale.
Coutumes et rites constituent ce que relie, unit (sens premiei' du mot religion), un
donné sociétaire primordial sans lequel il n'est plus possible de vivre ensemble.
Ainsi le P. Colin, dans Aspects de I'dme malgache : «Si les coutumes sont respectées
au point de jouer le réle d'un véritable code, c'est parce que les prescriptions
vien-nent des ancétres qui continuent a faire partie de la famille et de la
communauté des vivants»22, Ce livre, ainsi que celui du P. Cotte (Regardons vivre
une tribu malgache : les Betsimisaraka, Paris, 1946), sera constamment cité dans la
suite & propos du paysannat.

C'est par le biais d'approches de la personnalité malgache que les catholiques
contribuent & leur tour & idéaliser le fokonolona en liant la communauté malgache
traditionnelle aux valeurs du fihavanana. Cette affection de type familial étendue
a toutes les relations sociales de voisinage est présentée comme la pierre d'attente
d'une catéchése chrétienne de I'amour fraternel. Ce courant s'essaie & une
décolonisation culturelle, en tentant de revenir sur la profonde francisation du
clergé catholique. Il s'appuie sur l'expérience du P. Alfred-Emile Rakotozafy dans
son milieu d'origine, paysan, du Vakinankaratra23. On notera aussi, du P. Perrin :
Images malgaches du Fokonolona traditionnel?4, enfin, de Michel Combes :
L’adaptation du fokonolona, communauté villageoise traditionnelle malgache, a
I'évolution politique et économique de 1800 & nos jours?. Ce dernier travail, le plus
réaliste de la série, donnera lieu dans Lumiére (5 janvier 1969) a une double page
inspirée par la méme catéchése des «pierres d'attente» mais de conclusion plutét
négative : "Le Fokonolona peut-il servir de base a la nation de peuple de Dieu?".
L'ultime prolongement de ce courant sera l'ouvrage du pasteur Michel Fety :
Nahoana no avondrona ho Fokonolona isika [Pourquoi nous a-t-on réunis en
Fokonolona?], 1975, qui donne le sceau d'une approbation religieuse aux réformes
de 1973-19752%.

I1 est permis de s'interroger sur le sens général de ces travaux qui, M. Combes
mis a part, cherchent & reconstruire une vision organique de la société, tout a fait
a l'opposé de sa lente évolution vers une société de classes qu'ils réprouvent
comme dangereuse par sa dynamique et sa nature étrangére 8 Madagascar. M.
Fety, président du CNPD (Conseil National Populaire du Développement), n'a-t-
il pas ouvert la session, le 25 avril 1974, avec ces mots : «Pour retrouver notre

22. Colin, op. cit., p. 9, 19, 35.

23. A. E. Rakotozafy, Le Fihavanana. Préalable a l'anthropologie pastorale & Madagascar, Mémoire ISPC, 1965,
170 p. multigr. Mais Rakotozafy a aussi lu d'Arbousset, Berthier, Caillet, Cotte, Cousins, Decary et
Mannoni. Ce qui tient a son expérience et ce qui vient de ses lectures n'est pas distingué.

24. EPHE, Paris, 1966. Compte-rendu de J. Dez dans Bulletin de Madagascar, 299, avril 1971, p. 351-358.

25. Mémoire dirigé par J. Y. Calvez, Institut d'Etudes Sociales, 1960.

26. «Nous devons réveiller le fokonolona que la colonisation a détruit», écrit-il de maniére ambigué, car
réveille-t-on quelque chose de mort ou de disparu? On notera que Fety n'évoque jamais les classes
sociales (jamais les madinika, ou «petits»), mais évoque le peuple (mahoaka), comme s'il entendait par la
également le peuple de Dieu.
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personnalité, nous devons laisser de c6té notre mentalité individualiste et
capitaliste... [qui] bloque le fokonolona»? 11 évoque le «caractére sacré de la
mission» qui attend les membres du CNPD. L'image du passé dessinée en contre-
partie est harmonieuse et solidariste, comme celle que dessinent deux autres
chrétiens convaincus, Julius Nyerere pour l'institution Ujamaa dans le passé
tanzanien et Kenneth Kaunda dans le passé zambien?’. Elle permet d'éliminer au
niveau de la communauté villageoise les contradictions qui déja apparaissent au
niveau de I'Etat-nation africain ou malgache, les tensions entre groupes
ethniques, les divisions entre riches et pauvres. Le village est censé avoir été
épargné par ces tares héritées de l'individualisme occidental, des manipulations
coloniales et de l'implantation des partis. Il symbolise 'humanisme autochtone.
Les auteurs masquent tou;qles tensions qui résultent de l'inégalité entre familles
dans l'acces aux rizieres, la possession ou non de beeufs, le statut de propriétaire
ou de métayer. Ils éliminent de leur vision ce qui faisait 'obsession des missions
une génération auparavant: la sorcellerie, qui était associée aux réalités de la
campagne mais qui était censée épargner la ville, lieu des écoles, du savoir
chrétien, purifié de toutes superstitions. On assiste donc & une inversion de ce
schéma. C'est la ville qui devient désormais menagante et nocive car ses élites se
laissent pervertir par les idéologies, séduire par le marxisme. C'est la population
campagnarde qui garde les vraies valeurs. Dans un travail récent, M. Schoffeleers
suggere que ['évitement des réflexions sur la sorcellerie villageoise résulte du
désir de ne pas saper la représentation idéale de la solidarité africaine?8. De
méme, a Madagascar, la possibilité de graves tensions internes dans la vie
villageoise, avancée par P. Ottino, n'est pas prise en considération dans le monde
des clercs.

2. L'ccuvre de Paul Ramasindraibe

Treés proche de ces vues mais beaucoup plus systématique dans sa
construction, se diffuse dans les mémes années 1960 I'ccuvre de Paul
Ramasindraibe, une personnalité inconnue des cabinets ministériels et des
assistants techniques européens, réputée sage, expérimentée, porteuse d'une
tradition d'explicitation de la société merina. Lui-méme se dit descendant
d'Andriamambavola, un proche d'Andrianampoinimerina qui renonga a sa
position honorée a Ambohimanga pour s'établir en Marovatana. En tant

27. J. K. Nyerere, Ujamaa. Essays on Socialism, Dar es Salaam-Londres, O.U.P., 1968. K. D. Kaunda,
"Humanism in Zambia", in B. de Gaay Fortman (ed.), After Mulungushi. The Economics of Zambian
Humanism.

28. M. Schoffeleers, The Theological Invention of Africa and the Problem of Witchcraft, Colloque
"Religion et Histoire en Afrique au sud du Sahara", 15-17 mai 1991, Paris.
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qu'aristocrates Andriamasinavalona, ses ancétres restaient concernés par la
croissance et le bien-étre du royaume et il aurait pu, en raison de cette vocation
historique, collaborer avec les nouveaux dirigeants frangais, mais il subit
I'influence de son pére. Celui-ci, obligé dans les premiers temps de la
pacification, d'accompagner les troupes franqaises dans le Nord de I'lmerina
pour obtenir des ralliements, se retira ensuite sur ses terres. C'est 13, & proximité
d’'Antalata Volonondry, que le jeune Ramasindraibe entendit parler pour la
premiére fois du fokonolona, en 1916. Passionné, il s'initia peu a peu aux
procédures de discussion en usage a la campagne. Son pére ne voulant pas pour
lui d'une carriére de fonctionnaire au service des Franqais, il fit ses études chez
les Anglicans et travailla comme comptable dans une maison de commerce.
Marqué par ses contacts durables dans le monde rural, intéressé par la
vulgarisation agricole, ayant monté un élevage de volailles, Ramasindraibe
combine les traits d'un autodidacte de culture frangaise? avec une culture
malgache de qualité, acquise en partie au contact de Caleb Razafimino. II tient &
son image d'olonkendry, c'est-a-dire un sage, non un intellectuel de profession.
«Les membres de notre jeune association [pour I'expansion du fokonolona], écrit-il,
ne sont que des gens simples. La plupart sont des paysans»%0. Il désavoue ainsi
implicitement les bureaucrates et lettrés qui pensent que les paysans sont des
idiots. Il tend & masquer les liens qu'il a avec les milieux politiques des années
1960 dans la mesure ot il rejette, dans ses écrits, les partis. De méme, il se
présente comme un «vieux Malgache» désireux de réhabiliter I'identité des
talismans et l'ceuvre de Ranavalona I®re. En fait, il est trés 1ié & I'anglicanisme et
ami de nombreux missionnaires catholiques.

Editeur de la revue Fokonolona a partir d'octobre 1964, il en rassemble en
franqais les articles les plus importants dans : Madagascar, une conscience nationale,
le Fokonolona, qu'il cherchera vainement a publier aux éditions Maspéro apreés les
événements de 1972, puis il en donne une version malgache : Fokonolona fototry
ny firenena [Le Fokonolona, fondement de la construction nationale] en 1975. De
méme que Fety pour le monde des Eglises, Ramasindraibe apporte alors la
caution des vieux sages malgaches a la version «socialiste» du fokonolona retaillée
par Didier Ratsiraka, vision qui était a vrai dire fort étrangére a ses propres
idéaux, «réactionnaires» au sens premier du terme. L'ouvrage, publié en 10 000
exemplaires (chose exceptionnelle) par I'Imprimerie Nationale, signifiera la
légitimation du nouveau régime socialiste par les «vieux Malgaches»!

29. Peut-étre recourt-il 2 un Dictionnaire des Citations ou tient-il un carnet de citations recopiées comme
les missionnaires tiennent un carnet de proverbes malgaches. Il cite le shah d'Iran, Cavour,
Tsiranana, Alexis Carrel, Maurois, Troyat, Castro!

30. Fokonolona, 19 mars 1966.
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La revue Fokonolona présente une tentative typique d'ethno-philosophie,
orientée par une revendication identitaire. Il s'agit de faire connaitre aux
Européens «notre personnalité». «Les Francgais devraient nous demander
comment il faut se comporter chez nous», écrit I'auteur. «Ils font exactement
comme si Madagascar était la France». Ces remarques ameres, qui rendent bien
compte de l'arrogance des Frangais peuplant les ministéres et l'enseignement
dans ces années oll la décolonisation reste totalement ambigué, plaident pour les
valeurs de «I'ame malgache» comme le faisait Ranaivo. Mais Ramasindraibe , qui
connait bien ses proverbes, campe le fokonolona a coups d'expressions
savoureuses. «Certains aspects de la vie populaire si souvent ignorés des hautes
classes» lui sont familiers écrit en 1973 H. de Montbron, ajoutant : «qui ne crierait
a l'utopie ? Mot signifiant "nulle part"». «Il faudrait dire aussi "mythe", c'est-a-
dire discours en forme de passé qui peut indifféremment étre historique ou ne
T'étre pas, qui condense et oriente les forces vivantes du groupe qui veut faire son
avenir»31,

Le texte du manuscrit de 1973 est écrit au présent a I'exception de quelques
remarques préliminaires concernant les origines. Ainsi I'image de I'institution
est-elle, dans le projet proposé par l'auteur, coextensive au présent et au futur de
I'ile. Aux origines, les hommes vécurent une &re de paix ot le fokonolona fut le
systéme d'auto-gouvernement, puis des querelles de pouvoir divisérent la
population entre des leaders qui construisirent des pouvoirs rivaux, puis vint la
colonisation. On notera le désintérét complet de P. Ramasindraibe pour le XIX2me
siécle, époque ol les Andriamasinavalona furent peu a peu écartés du pouvoir
au profit des militaires hova. De I'évolution du fokonolona sous la colonisation
l'auteur n'a qu'une idée vague. Les Frangais «commirent une erreur, écrit-il, celle
de négliger le fokonolona», allégation trés discutable, puisque la colonisation
I'étendit a toute I'ile en 1904. Il utilise une citation de seconde main pour affir-
mer : «Plus tard, certains parmi ceux qui gouvernérent au nom de la France s'en
aperqurent, mais ils ne firent rien dans ce sens»32. Bien a tort, de son point de
vue, car le fokonolona est 8 Madagascar 'institution des origines. «Le fokonolona est
inné chez le Malgache. Personne ne peut ni situer I'époque de sa création, ni
l'attribuer a un créateur... Dés la premiére époque de notre Histoire (période de
paix) nous vivons des importantes valeurs (esprit de tolérance, liberté d'opinion,
non-violence, fihavanana, tody, tsiny)»33. Dans les réunions de fokonolona, le

31. Préface au manuscrit de Madagascar, une conscience nationale, le Fokonolona.

32. Citation de Levallois, administrateur-maire protestant de Tananarive, préfacier du pasteur Ranaivo.
On notera la dépendance (de fait ou volontaire) de l'auteur a l'égard du regard franqais et la
construction en miroir de son discours.

33. Op. cit., p. 22. Le tody est 'effet induit par nos actions, qui peuvent se retourner contre nous quand
elles sont d'inspiration négative. Le fsiny est la réprobation de la communauté que chacun doit
redouter et prévenir.
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principe de décision est celui de I'unanimité. Il n'y a pas de hiérarchie entre les
membres. Tous sont égaux, riches ou pauvres. Le lecteur est confronté, non a la
construction historique d'une institution, mais & une «essence», déclinée sous
forme de valeurs, trois de celles-ci empruntées au registre philosophique du
XVIIIeme sigcle européen et trois non traduites, empruntées & la pensée malgache.

De cette essence se déduisent nécessairement toutes les valeurs et institutions
de la vie sociale malgache, qui sont définies dans la deuxiéme partie. On
retiendra en particulier le fihavanana, «ame de la société malgache»34. Ainsi
T'auteur peut-il construire dans sa troisiéme partie ce qu'il appelle Manjaka
vahoaka35, c'est-a-dire un «Essai de gouvernement Fokonolona». Ce terme
malgache ne sera pas perdu : nous le verrons resurgir en 1972. Il est forgé comme
réplique au manjaka andriana, ou gouvernement royal. Ce que propose l'auteur
est aux antipodes du XIX¥me sjgd-le 4ont il ne tient aucun compte, donnant a
supposer qu'on peut négliger s oluf capitale pour les rapports entre
cotes et Hauts Plateaux, mais aus rec ieints et dominés sur les Plateaux.
Aux antipodes des revendications d'éman i6n et de proclamation d'un Etat-
nation qui définissent les courants naﬁonanstes sous la colonisation, aux anti-
podes de la Premiére République, qui prétend avoir adopté le parlementarisme
et le régime des partis, Ramasindraibe érige son Fokonolona contre 1'Etat, percu
comme néfaste parce que centralisateur et totalitaire, contre les rouages du
systéme parlementaire et la politique greffée artificiellement. Il s'agit de «n'imiter
ni 'Est ni I'Ouest». Le systéme électoral est pervers du fait que se présentent des
candidats parachutés par des appareils nationaux, inconnus de la population. Ce
sont des «beaux parleurs» (p. 154), auxquels est indifférent le sort des ruraux.

L'auteur préconise une désignation primaire par le fokonolona de «quelqu'un
que tout le monde connait» et une représentation, qui monterait du bas vers le
haut par délégations successives de représentants, des 57 000 fokonolona envoyant
chacun un représentant a 1 440 assemblées régionales de faritany, qui déléguent
des représentants dans 120 fileovana, lesquels déléguent a leur tour 120 membres
a I'Assemblée Législative. Le parlementaire ne devrait défendre «ni son intérét
propre ni les intéréts de ses électeurs et de sa région... se garder de créer des
oppositions d'intéréts». Sont donc condamnés les partis, leur effort d'élaboration
d'une ligne d'analyse a base idéologique, ainsi que d'un programme durable.

34. La reconnaissance du fihaoanana, note Antoine Bouillon, vient essentiellement du christianisme. «La
madécassitude sera un arypto-christianisme... Les élites qui sont chrétiennes ne font que révéler et
accomplir un déja 1a des valeurs chrétiennes qui sont vécues inconsciemment dans le fokonolona».
Dans I'éthique ainsi fagonnée, l'intégration au groupe social est la premiére valeur qui transcende
toutes les autres.

35. Le terme apparait dans ses écrits dés 1961. On le rapprochera du terme familier au parti MFM aprés
1972 : Fanjakan 'ny madinika, pouvoir ou gouvernement aux petits.
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Ramasindraibe n'accepte que des délibérations nécessitées par les circonstances
avec division entre une majorité (besinimaro) et une minorité (vitsy) qui peuvent
étre différentes chaque fois (p. 168). Encore ce moment doit-il étre non pas
sanctionné par un vote mais dépassé par de nouvelles discussions pour recher-
cher les concessions et atteindre 1'unanimité. On reconnait bien la procédure
fokonolona. «Il n'y a pas de partis dans 1'Assemblée Législative. Mais il peut y
avoir uniquement majorité et minorité au sujet d'un ordre du jour en discussion.
Cette division s'arréte une fois obtenue I'unanimité sur un dina».

Le fokontany étant «un petit Etat ou une grande famille» (p. 158), «I'Etat ou
plut6t la Nation devrait étre une grande famille». On notera que pour Ramasin-
draibe il n'y a pas de rupture quand on change d'échelle, passant de l'infiniment
petit a l'infiniment grand. On notera aussi qu'aprés avoir usé du terme Etat, il se
reprend et parle de Nation. Il souhaite en fait le dépérissement de I'Etat : «Cet
Etat se superpose maintenant au gouvernement du pays, mais évite
soigneusement de s'occuper de politique, ce qui écarte la moindre occasion de
heurt» (p. 160). Le terme de chef d'Etat ne correspond d'apres lui & aucune réalité
malgache. Il faut parler de ray aman-dreny : «I1 ne gouverne pas, n'administre pas
et ne régne pas sur le peuple : il le sert & la fagon d'un chef de famille[!]».

3. Le point de vue des sociologues

Les travaux des sociologues se caractérisent par une grande variété dans les
points de vue, qui paraissent dépendre du «lieu d'ol1 'on parle». Les uns sont
insérés dans les circuits administratifs, pour d'autres le statut est celui de
l'assistant technique passager, ou encore du chercheur désireux d'affirmer sa
distance vis-a-vis de la situation néo-coloniale. Encore faut-il ajouter que
l'observation répond dans certains cas a4 une demande officielle, que certains
choisissent le théme du fokonolona de leur propre initiative, par sympathie.

Ainsi Georges Condominas fut-il envoyé par I'IRSM3 en Imerina pour faire
une approche sociologique des CAR en 1955. Son attention se porta en fait bien
davantage sur le fokonolona. Son rapport, centré sur Ambohimalaza, parut en
1960 sous le titre Fokonolona et collectivités rurales en Imerina®7. Cet écrit réhabilitait
le fokonolona en avangant la thése du dédoublement, «I'évolution historique
l'ayant transformé en fokonolona administratif, cependant que le fokonolona-clan

36. Insfitut de la Recherche Scientifique 4 Madagascar, devenu ensuite Centre ORSTOM de Tananarive.

37. L'auteur fut obligé d'exclure de son rapport un chapitre général essentiel, portant sur "La situation
coloniale 3 Madagascar”, qu'il fit paraitre a ses risques et périls dans les Cahiers Internationaux de
Saciologie, 1961, 2éme semestre, p. 67-74.
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persiste & vivre et 2 marquer la vie sociale malgache». L'auteur insiste sur la part
de communauté mystique liant dans cette cellule les vivants aux morts et au sol.
Il voit dans la dynamique d'Andrianampoinimerina, présenté comme celui qui
établit la parenté entre des sujets déplacés loin de leur terre natale par les guerres
intestines, l'intrusion du pouvoir pratiquant un élargissement volontaire de
I'espace social. Il se montre optimiste dans son appréhension de la communauté
spirituelle ou mystique constituée dans chaque communauté a l'issue du
processus de refondation par le souverain. Ii constate que le culte des ancétres ne
représente pas, dans la deuxiéme moitié du XIX®™e siécle, un point de rupture
entre coutumes et christianisme. Les ancétres sont entrés au temple en méme
temps que les vivants et la paroisse est une sorte de prolongement institutionnel
du fokonolona. Dix ans plus tard, Maurice Bloch présente une analyse assez
semblable, mais précise que le discours royal cherche i faire progresser subrep-
ticement les représentations, faute d'étre & méme de transformer rapidement les
rapports de pouvoir : il s'agit, pour Andrianampoinimerina, de changer la
source du pouvoir sans toucher a sa forme. La source de légitimation du systéme
communautaire se trouve désormais en lui-méme : le territoire de chaque
fokonolona lui appartient par décret royal. Peu & peu, le souverain réussira, sur la
base de ces représentations, a contrdler la force de travail des hommes, ce qui
constitue une innovation majeure®.

Le point de vue de Jacques Dez peut étre considéré comme celui de l'ancien
administrateur érudit, fin linguiste, passé a 1'enseignement universitaire de la
sociologie3. Il avait perqu, comme Condominas, un attachement vivace de la
population des Hautes Terres au fokonolona, mais, trés attentif & 1'érosion de
I'institution au XIXéme sidcle et sous la période coloniale, il jugeait aberrant le
retour a une étiquette galvaudée. Aussi proposa-t-il au ministére un projet de
Foko Tantsaha (Foko de paysans), laissant aux ruraux le maximum de liberté dans
le choix de leurs formes d'organisation. La formule fut critiquée par 1'Inspection
des Affaires Administratives pour non-conformité au droit frangais. Soutenu sur
le plan juridique par Henri Raharijaona, qui jugeait le projet important et proche
des réalités paysannes, J. Dez ne le fut pas par le ministre Alfred Ramangasoa-
vina, qui semblait n'en pas voir I'intérét#0. Quelque peu découragé en tant que
praticien, mais passionné par la perspective de I'histoire institutionnelle a
restituer, ]. Dez continua sa réflexion a 1'Université dans une série de publica-

38. Placing the Dead, Seminar Press, 1971, in Introduction.

39. J. Dez avait été chef du Bureau des Affaires Economiques a Fianarantsoa de 1950 a 1954, puis
responsable du Bureau d Etudes du ministére de 1'Agriculture.

40. Entretien avec J. Dez, que je remercie d'avoir retrouvé 2 mon intention une large partie du texte du
projet. L'article 6 indique bien la souplesse de 'ensemble : «Pour assurer leur efficacité, les foko
tantsaha ne sont implantés que dans les régions ol leur création a été demandée au moins par les trois
quarts des personnes intéressées directement ou par leurs représentants».
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tions, dont nous retiendrons deux articles marquants. Le premier, en 1975, éclaire
le terme fokonolona a partir de la racine oko (délibération). Il n'opte ni pour une
signification vraiment territoriale, ni pour une signification familiale, mais pour
«le groupement que forment des individus en se réunissant pour délibérer».
Dans le second, en 1981, il met en doute la nature non-violente des rapports
sociaux dans le fokonolona, qu'idéalisaient si bien les clercs ainsi que Ramasin-
draibe, dans des travaux il est vrai déja anciens. Enfin, rejoignant sur ce point
Ramasindraibe, il montrait le refus du leader d'autorité par la communauté
villageoise, en raison de l'exigence commune de parole concertée. L'homme qui
parle au nom de la communauté est un porte-parole qu'on délégue vers
l'extérieur, au nom d'une unanimité préalablement établie. Il n'est que cela.

C'est sur ce probléme de I'unanimité villageoise face a I'extérieur que se
structure la réflexion de Gérard Althabe. Les travaux antérieurs de ce chercheur
de 'ORSTOM avaient porté sur le nord du Congo. Sous la colonisation, qui y fut
particuliérement dure, il décrit le village «pergu comme un ensemble collectif
jusque dans l'impdt». Situation apparentée a celle du fokonolona. «Ce collecti-
visme servile disparaitra quand cessera la coercition», lors de I'Indépendance, et
cette mutation entrainera I'échec des plantations communales obligatoires de
caféiers. Cette problématique parait transposable & Madagascar. Mais la
décolonisation y étant conservatrice, on en reste au collectivisme servile. Ni
I'économie de traite, ni les rapports sociaux de production, ni les rapports
politiques de soumission ne s'en trouvent modifiés.

L'autre legon du Congo peut se résumer dans la notion phénoménologique de
«Poto-Poto non objectif»41. A Brazzaville comme au village, 1'approche
statistique du chercheur, qui nécessite des crédits élevés, I'engagement de
nombreux enquéteurs, se construit sans rapport avec le vécu des acteurs sociaux
et débouche sur un pesant rapport chiffré. Impossible de «mettre en évidence les
conflits réels tels qu'ils sont vécus». Ce type de sociologie est «essai d'analyse du
rapport au monde d'une société... [sans pouvoir atteindre] la fagon dont elle vit
ce rapport au monde»42,

Althabe a cherché dans ses enquétes au Congo, en 1960-61, une «concréti-
sation maximum des gens et des choses..., une espéce de description de la vie
quotidienne dans laquelle se situe 1'observateur lui-méme»43. I1 procede par
réunions de groupes dans lesquelles il utilise ou laisse utiliser en son absence le

41. Introduction a la réédition de "Le chdmage & Brazzaville. Etude psychologique", Cahiers de
I’ORSTOM, Série Sciences Humaines, 1965,

42. G. Althabe : "Problémes socio-économiques du Nord Congo", Cahiers de I'ISEA, Série Humanités (5),
nov. 1962, p. 189-282.

43. "Problémes socio-économiques...", art. cit.
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magnétophone, «percu comme un moyen de relation [des villageois] avec la
société globale». C'est cette expérience qui sera réinvestie 8 Madagascar et
impressionnera d'autres chercheurs par sa cohérence. Pour la premiere fois,
I'analyse porte a la fois sur les «enquétés» et sur la situation d'enquéte, la
perception du chercheur étranger® par la population. Patrice de Comarmond,
qui connait ces textes d'Althabe, a remarquablement explicité ce constat dans
l'introduction A une de ses enquétes en Imerina% : «Dans ses contacts avec
l'extérieur, le paysan présente un monde "réifi€" dans un langage "réifié", le seul
qu'a ses yeux nous puissions comprendre. Il "achete”, il "vend", il est
"propriétaire” et une observation superficielle en viendrait vite & présenter
I'univers villageois... sans conflits internes».

Althabe note que, sur les Plateaux, I'«cobservation participante» se heurte a2 un
mur construit par la communauté villageoise. Celle-ci réagit par des attitudes
stéréotypées aux approches tentées par I'équipe de chercheurs. Cette derniére est
considérée comme appartenant au fanjakana, donc rejetée d'emblée du coté de
I'administration, de I'Etat redouté, du fait qu'une autorisation d'enquéte a di1 étre
initialement demandée au chef de canton. La population, qui se résigne
finalement a l'enquéte pour ne pas avoir d'ennuis, manifeste alors une
soumission théatrale. Elle formule son identité en endossant les attitudes et le
langage des dominés et oppose un écran opaque a toute investigation qui
voudrait sortir du domaine de ses cadres globaux d'existence objective. «Nous
restons prisonniers de la construction théatrale dans laquelle les gens nous ont
peu a peu enfermés, et en dehors d'elle, nous n'avons accés qu'a des bribes
incohérentes pour nous de l'univers villageois»%.

Toute forme de rassemblement et d'unanimité se structure 8 Madagascar face
au pouvoir, conclut G. Althabe. Le groupe rassemblé pour le face-a-face avec lui
et plus généralement avec l'extérieur, est la résultante d'un rapport de force,
d'une relation dialectique oi1 deux partenaires se structurent réciproquement.
Ainsi l'interprétation de I'unanimité est-elle aux antipodes de la communauté par
essence «immémoriale», héritée de I'ethno-philosophie. Althabe lie cette situation
spécifique a la colonisation. Elle me parait & vrai dire beaucoup plus ancienne, et
concerne d'abord le fanjakana merina de la premiere moitié du XIX?*me siecle
avant de concerner le fanjakana colonial. Deux situations dramatiques affectérent
alors la vie villageoise : I'effet de violence et de terreur accompagnant le recrute-

44. On lira sur ce théme : "L'anthropologue et l'univers villageois", Bulletin de Liaison des Sciences
humaines, ORSTOM, déc. 1967, 9, p. 100-112, et "Une monographie de communauté villageoise a
Madagascar”, ibid., p. 93-99.

45. P. de Comarmond, "Le village et l'histoire", Annales de I'Université de Madagascar, Série Lettres et
Sciences humaines, 11, 1970, p. 57.

46."L'Anthropologue et l'univers villageois”, art. cit., p. 106.
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ment des écoliers et des soldats sous Radama Ier et Ranavalona I%re, 1a
destruction des sampy, ou talismans, royaux et locaux, protecteurs des
populations et de leur territoire, sur décision du pouvoir, converti au protes-
tantisme en 186947

Le fokonolona apparait dés lors sous un jour trés ambigu, comme l'instance
sociale dans laquelle les villageois rassemblés font acte de soumission au pouvoir
malgache de la Premiére République, ou a tout étranger assimilé au pouvoir.
L'unanimité y est momentanée et de fagade, dans la mesure ot elle est exigée par
I'administration et ol elle permet de rompre plus rapidement le contact. La
conscience villageoise, comme le montreront les enquétes de Gérard Roy dans la
région d'Antsirabe, vit dans la conviction que cette unanimité était jadis le fruit
de longues concertations ouvertes a chacun8, La soumission qu'elle estime -2
Juste titre- lui étre désormais imposée suscite chez elle la désaffection vis-a-vis du
monde extérieur, synonyme de froide imposition. Comme I'écrit Robert Pascal,
c'est «une société fermée, hostile A I'étranger et I'étranger, c'est d'abord I'Etat»49.
Mais, du fait qu'une partie (si minoritaire soit-elle) du paysannat a amorcé son
individualisation et banni ces formes de soumission-résistance passive pour
collaborer avec Etat et étrangers au sein des CAR, CRAM et communes rurales,
monte paradoxalement la nostalgie de la situation coloniale ou les Malgaches
constituaient sans peine leur unité face au pouvoir étranger.

Le déchiffrement de ce jeu ambigu ol le fokonolona est subi et désiré a la fois,
dans le cadre d'une dialectique entre maitre et serviteurs, ameéne Althabe &
repenser les modalités d'enquéte. Les Européens et leurs assistants malgaches
doivent, pense-t-il, mettre en scéne, de fagon théitrale eux aussi, le dépassement
des rapports coloniaux, I'accs A des rapports égalitaires. Ce spectacle créera un
choc, sera forcément discuté a l'intérieur du village. L'enquéte commencera par
des réunions de groupe qui évitent le face-a-face immobile entre fokonolona et
extérieur. Une idée d'action collective sortira de ces réunions ot un événement
sera introduit par les enquéteurs et obligera chacun a se situer. Les paysans
révéleront face a ce projet des dynamismes ou des oppositions liés a des rapports
sociaux conflictuels.

47. Voir F. Raison-Jourde : Bible et pouvoir & Madagascar au XIXe sidcle, Paris, Karthala, 1991 : «La
violence de l'intervention des officiers contre les sampy donnait a lire 1'état des rapports entre
population et pouvoir i l'issue du processus de militarisation entamé vers 1820. Les campagnards
merina étaient traités comme les vaincus sihanaka ou betsileo. Tous dominés par la terreur... Nous
sommes déja face 3 la «communauté servile» de G, Althabe. L'unanimité est toujours perque comme
idéal a atteindre; or elle est devenue un pidge, le point d'application de la violence. Ce qui protége est
aussi ce qui déposséde le sujet de son humanité» (p. 320).

48. Voir, de G. Roy, Idéologies communautaires et mythes de la communauté, Les années 60 & Madagascar,
Paris, ORSTOM, 1967, 166 p.

49. "Le socialisme malgache", Afrigue Contemporaine, juillet-aoGit 1966.
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Trés cohérentes, ces propositions peuvent choquer, particuli¢rement quand
on les voit reproduites par des collaborateurs malgaches, mis en position fausse
par cette «pseudo-égalité» qui n'est, elle aussi, qu'un mime. Ils n'ont pas tous leur
baccalauréat, ne peuvent acheter de livres, font ce travail plutét par hasard que
par conviction. On leur conseille la lecture de Poulantzas ou Althusser quand ils
aimeraient jouer au fanorona ou aux dominos, écouter Tino Rossi ou Claude
Franqois ! Leurs papiers, schématiques a I'extréme, déforment la pensée de leurs
maitres, en la durcissant50. La nouvelle situation d'enquéte rend encore plus
malaisée la position du chercheur lui-méme, qui a toutes chances de vivre mal ce
qu'il théorise, d'autant plus que les ruraux s'empressent, multipliant déclarations
d'affection, de fihavanana et cadeaux de volailles. Le terrain est idéal pour la
découverte de la «mauvaise conscience» sartrienne. Comment dépasser cette
«mauvaise conscience» tant que le cadre général des rapports entre population et
fanjakana ne change pas ? Le chercheur a-t-il le droit de prendre ces communau-
tés comme cobayes alors qu'il n'est que de passage et n'assumera pas les suites de
son expérimentation sociale ?

L'impact considérable des travaux de G. Althabe tient sans doute a I'effet de
«traversée du miroir» que donnent ses analyses, a l'accent mis sur le quotidien
du village (inconnu des urbains), au découpage de ses récits en scénarios, a la
personnalisation des acteurs, au choix d'instants théatraux comme la tournée du
chef de canton aupres de ses administrés betsimisaraka, inoubliable une fois
lueSl. Le lecteur, placé en position de protagoniste d'une succession de scénes
dont on lui livre le sens sur un mode démystificateur, accéde a une dramatisation
de la vie paysanne qui n'a rien 2 voir avec le discours plat d'autosatisfaction des
autorités et des journaux. Althabe n'écrit-il pas lui-méme : «l'agent extérieur ne
parle pas le méme langage que les villageois... [il est] aveugle, ne sachant méme
pas quel sens réel prend, dans l'univers villageois, sa propre action»52 ? Pour les
jeunes de Tananarive, a la fois familiers de leur village d'origine ancestrale et
trés ignorants de la situation paysanne, la fascination de I'analyse faite en pays
betsimisaraka sera d'autant plus intense qu'ils ne se sentent pas impliqués. Ils ne
sont pas conscients du fait qu'il y avait jusqu'en 1947 de nombreux colons merina
sur la c6te orientale et qu'une partie du petit personnel de I'administration était
merina également. L'analyse d'Althabe servira donc contre les hommes de

50. Textes multigraphiés sans date d'Odon Olidravidrarisoa ("Stratégie de pénétration”) et Rakotoarisolo
('L'action”).

51. G. Althabe, Oppression et libération. dans 1'imaginaire. Les communautés villageoises de la cbte orientale de
Madagascar, Paris, Maspero, 1969, chap. I, p. 27-33.

52. G. Althabe, "Progrés économique et communautés villageoises”, Conférence au Centre d'Etudes
Rurales de la Faculté de Droit et Sciences Economiques, 6 mai 1966, 31 p. multigr.

53. Ils y ont un tombeau familial souvent depuis plusieurs générations et y retournent pour la Céne une
fois par mois. Ils en rapportent du riz et des légumes.
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pouvoir cétiers de 1'époque. Elle entrainera chez d'autres chercheurs une
dramatisation de la situation d'enquéte qui n'existe absolument pas chez
Condominas, Dez ou Bloch. L'enjeu devient celui d'une effraction dans un
«intérieur» que tous les dispositifs villageois visent & protéger de l'extérieur.
Donnant de cette aventure une lecture quasi mystique, certains chercheurs
pratiquent I'«<agenouillement» devant leur terrain comme devant un lieu sacré,
rejoighant ainsi, sans le savoir, le courant chrétien. Ces échos atteindront les
étudiants des années 1969-1972, qui feront des campagnes le péle de la
malgachitude.

4, Gendarmes et militaires face au malaige paysan

Un troisiéme foyer de discussion et d'expérimentation est composé par la
jeune génération des cadres de la gendarmerie et de 'armée, apparue au milieu
des années 1960. Certains ont été formés en France et se sont vu transmettre
I'expérience des anciens d'Indochine et d'Algérie au sujet des guerres
révolutionnaires qui mobilisent dans les années 1950-1960 les paysanneries du
Tiers-Monde. A Coétquidan par exemple, on cite couramment Mao Tsé Toung.
Les anciens de «Coét» rapportent dans leurs malles la sélection des écrits de Mao
publiée en frangais par les Editions de Moscou. Quant aux militaires en
formation a 1'Académie d'Antsirabe, ils doivent faire un stage dans un village et
rédiger ensuite un rapport. Des cours de sociologie leur sont donnés par G. Roy
et M. Combes, mentionnés ci-dessus. Les gendarmes doivent faire un an
d'application avant d'entrer définitivement dans leur corps. Ils vont six mois
dans une compagnie du Service Civique, c'est-a-dire en milieu rural, et six mois a
la base dans I'armée de terre.

Ces jeunes cadres connaissent mieux les difficultés et le langage «interne» du
milieu paysan que les techniciens, rivés a leurs problémes de machines et campés
dans les rapports de supériorité qu'assure leur maitrise. Un de mes interlocuteurs
militaires m'a expliqué comment en 1965 il avait été, jeune lieutenant, affecté a
Anahidrano, village natal du président Tsiranana, pour y créer une compagnie
de Service Civiqued4. Il voyait atterrir dans ce milieu, tous les quinze jours, les
hommes de la présidence de la République. Il lira Oppression et libération dans
I'imaginaire, d'Althabe, quelques années plus tard et trouvera dans ce premier
essai d'analyse de I'administration malgache confirmation de ce qu'il savait déja :
les paysans appellent ces gens-1a «les vazaha», c'est-a-dire les étrangers. Ne lui

54. 11 construit sur place sept barrages avec ses 200 hommes, tous Tsimihety, qui re¢oivent 350 francs par
jour. Pendant six mois, on ne peut venir les inspecter en raison de la saison des pluies. Isolé, il pergoit
l'isolement de la paysannerie environnante.
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reprochait-on pas a lui-méme de raisonner et de parler comme un vazaha ! Trés
marqué par cette expérience, affecté dans la capitale a I'Etat-major du Service
Civique, il lit entre 1968 et 1970, tout ce qui peut s'y trouver sur les problémes du
paysannat. Les écrits de ]J. Dez sur le fokonolona, les travaux de Roy sur les
migrations, de J. P. Raison sur l'agriculture ancienne des Plateaux. Délivré et
Althabe sont ses «Bibles». Il ne rencontrera cependant Althabe qu'en 1975, car
avant 1972 on pouvait préter a des critiques si l'on se faisait remarquer dans la
compagnie des vazaha. Ralaikoa, commandant la compagnie de Service Civique
de Mandoto, deviendra commandant de I'Académie militaire, apportant a ce
milieu une expérience analogue.

Arrétons-nous en ce point de l'analyse. Beaucoup de Tananariviens, et plus
largement d'urbains, entretenaient a 1'époque (et cela est toujours vrai), des
rapports étroits avec la campagne. L'expérience du monde rural, largement
répandue, aurait di faciliter la compréhension entre urbains et ruraux. Qu'on
songe au va-et-vient des taxi-brousses de la plaine de Tananarive, chargés de
grappes de voyageurs rapportant des vivres frais en ville, au soutien accordé par
les zanakampielezana (ou enfants dispersés) a leur paroisse d'origine, au fait qu'un
trés grand nombre de familles entretiennent des tombeaux situés a la campagne.
Un interlocuteur me rappelle ses vacances d'enfance, chez sa grand-mere, au lac
Alaotra. A onze ans, il a appris & marcher pieds nus avec ses camarades du coin.
11 a été vivement frappé par la présence lourde des CAR et des CRAM dans cette
région, olt 1947 avait été suivi d'une terrible répression. Dés qu'une voiture
apparaissait sur la route, ou dés que l'administrateur entrait dans une boutique
d'Ambatondrazaka, tous les Malgaches enlevaient leur chapeau55. Tous se
résignaient a ce qu'au tribunal le chef de district ne parle qu'en frangais et que
leurs affaires soient donc réglées sans qu'ils comprennent un mot des échanges
verbaux. Pourtant, ces souvenirs, qui correspondent au premier éveil d'une
conscience politique, ou ces activités d'échange qui caractérisent les familles
urbaines tout au long de leur vie, ne contribuent guére & modifier I'image du
paysannat. L'homme de la ville, parents compris, ne cherche pas a dépasser le
réflexe de rupture nécessaire a son affirmation identitaire, dés qu'il se trouve a la
campagne. Il ne veut pas retourner 4 ce monde dont il s'est «extirpé». Pour ne
pas y retomber, il doit affirmer nettement qu'il est zoky (ainé), porteur de lumiére
au sein d'un monde encore enténébré d’hommes qui lui sont inférieurs. En
revanche, gendarmes et militaires des compagnies de Service Civique, tous
reconnaissables a leur tenue, cdtoient ce monde «&s fonctions» et ne sont donc
pas menacés de maniére semblable dans leur identité. Ils peuvent plus aisément
dépasser le réflexe de coupure. Ils vivent sur place, partageant les difficultés
locales jusqu'au jour oi1 une décision venue d'ailleurs changera leur affectation.

55. L'administrateur de Chevanton, qui s'était illustré en 1947, était encore la.
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Du paysan des zones périphériques aux mainty ruraux du centre de I'Imerina,
il y a encore un grand pas a franchir. L'ouverture vers ce milieu se fera en raison
surtout de la personnalité de Richard Ratsimandrava. Ce dernier est issu, comme
Ratsisalovanina ou G. Ratsivalaka, de la capitale. Il a connu comme eux l'intense
francisation des études secondaires au lycée, mais il présente la singularité d'étre
un mainty a l'intelligence remarquée, passé par Saint Cyr. La famille Ratsiman-
drava ne cache rien de ses origines, qui, comme celles de nombreuses familles
mainty d'Imerina, sont «cStiéres» et renvoient aux déplacements de populations
vaincues qui affectérent la premiére moitié du XIXéme sjacle. Cette particularité
semble avoir orienté la mobilisation de R. Ratsimandrava dans le sens d'une
élucidation beaucoup plus directe des rapports sociaux. Une fois bachelier, R.
Ratsimandrava, qui aurait voulu devenir ingénieur agronome, demanda une
bourse d'études en 1952 mais s'entendit répondre qu'il existait une école
d'agriculture locale, 8 Ambatobe. Il répliqua : «A Ambatobe on prépare des gens
qui doivent se plier devant des colons. Ce que je veux, c'est une école qui forme
les jeunes A prendre des responsabilités»3, Il obliqua alors vers Saint Cyr, ot il
fut requ. Mais son attention restera centrée sur le monde paysan. Pour se mettre a
son écoute, il se rend réguliérement au marché de Betafo et se dissimule, ainsi
qu'A.E. Rakotozafy, sous un malabary pour écouter anonymement les paysans. I
se préoccupe de la condition des métayers, de la prédominance des fotsy, c'est-a-
dire des libres, sur les mainty dans les communes et fokonolona%, de Yoppression
administrative qui paralyse 'ensemble du paysannat a I'exception des notables.
Le «peuple» dont il redessine ainsi la figure est celui qui a souffert de rapports
d'oppression anciens, qui fut émancipé sur un plan purement théorique par la
suppression de l'esclavage en 1896 et par la suppression du Code de I'Indigénat
en 1946. L'utopie du petit paysannat, chére 2 Ramasindraibe et aux auteurs
chrétiens, s'en trouve mise en question : I'Imerina du XX?me sjacle n'est plus celle
des petits paysans libres d'Andrianampoinimerina mais celle des métayers
descendants d'esclaves du XIX®me siecle.

La circulation et I'échange de ces idées sera stimulée par la prise de conscien-
ce d'une dégradation sensible des rapports entre I'Etat et la population a partir de
1969. Le caractere bureaucratique de la relation consistant dans I'envoi de taratasy
(paperasseries administratives) du haut vers le bas entrainait, disait-on, des
réponses indirectes, toutes négatives, des milieux paysans58. On additionnait les
symptomes : refus de contact et déprédations concernant les ponts et les routes

56. Madagascar Matin : Portrait de Ratsimandrava aprés son assassinat, 21 mars 1975.

57. Remarques convergentes de G. Lejamble, in Le fokonolona et le pouvoir, Mémoire pour le DES de
Sciences Politiques, Faculté de Droit, Tananarive, 1962.

58. Tout ce qui descend selon le canal administratif se résume dans la formule «teny midina».
L'expression du bas quand il lui arrive d'étre sollicité par le haut s'appelle «teny miakatras (parole qui
descend/parole qui monte).

698



dans les périodes de versement de I'imp6t, mise a feu d'hectares de forét et de
savane malgré les interdits officiels, vols de bceufs, phénoménes de possession
épidémiques. Signe révélateur du malaise des spécialistes, une conférence
donnée par G. Althabe en 1969 a I'Université avait attiré une foule de techniciens
de l'agriculture qui ignoraient ordinairement ce lieu. Déja I'étude de G. Roy sur la
Sakay, lue attentivement par eux, avait entrainé l'arrét des modes d'intervention
technique de la SCET et la conception par le BDPA de ceux de la Sodemo.

En 1971, le Sud, touché par une sécheresse exceptionnelle et par une épidémie
de charbon qui décima les troupeaux, dut cependant acquitter 1'imp6t sur les
bétes mortes. Le Monima y déclencha, dans la nuit du 1¢r au 2 avril, des manifes-
tations en principe non-violentes contre les batiments urbains du fanjakana. Elles
furent durement réprimées, payées de plus de 1 000 morts et 1 500 arrestations.
La protestation fut présentée comme une régression tribale allant a l'encontre de
la sacro-sainte unité nationale, comme un complot maoiste soutenu par la Chine,
ou, selon la version du parti AKFM, comme un complot de la CIA. Ces différen-
tes interprétations donnaient a comprendre que les militants Monima avaient été
manipulés de I'extérieur. Elles occultaient le théme de la violence coloniale
reprise & l'intérieur du cadre national dans la relation de domination entre Etat et
paysans. Une gréve de 1'Université; ol se 4éroulait en avril un Congrés de
I'AUPELF, manifestait le rejet par lgs étui ints de I'cimpérialisme culturel»
frangais. ’ ) :

Dans ce contexte, les contacms _fsk iﬁent Les textes de Ramasindraibe et
l'ouvrage d'Althabe, paru en 1969, servent de catalyseur. Le premier assure du
sceau de l'authenticité malgache les analyses des réformateurs catholiques de
bonne volonté, qu'ils soient des religieux comme le P. de Montbron, I'équipe du
centre agricole de Bevalala, celle du journal Lumiére, ou qu'ils soient assistants
techniques. Althabe, qui connait Ramasindraibe par l'intermédiaire de de
Montbron, est depuis plusieurs années préoccupé par la situation explosive du
Sud, vers lequel il collabore régulierement, en association avec plusieurs amis
malgaches, a un journal clandestin du nom de Tselatra, que les chauffeurs de taxi-
brousse convoient vers le Sud.

Dans la foulée de G. Althabe, trés proches de lui, on trouvait & Antsirabe G.
Roy et M. Combes, liés aux milieux de I'armée et de la gendarmerie. Des gens
aussi divers que Ramasindraibe, Roy, Althabe, Ratsimandrava ou Manandafy
Rakotonirina, qui avait été formé a 1'Université de Tananarive en sociologie,
étaient persuadés que rien ne changerait 4 Madagascar tant que n'aurait pas été
ébranlé l'autoritarisme des rapports verticaux entre pouvoir et population.

Un deuxiéme théme mobilisait 'opinion, méme si c'était dans une moindre
unanimité. Il s'agissait de la réaction nécessaire contre I'emprise des étrangers.
Ceux-ci, Frangais ou Karana (Indiens), étaient dénoncés pour leur toute-puissance
dans I'économie de traite et jusque dans les circuits de collecte campagnards du
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Sud. Le Monima demandait qu'on leur substituat des coopératives. On mettait
également en cause leur maintien en grand nombre, a des postes élevés, dans
l'appareil d'Etat, ou leur poids en tant que conseillers techniques, dans l'ombre
des ministres. Ratsimandrava conclura : «les affaires nationales ne marcheront
jamais si nous appliquons des idées importées de l'extérieur»%.

Mais les appareils politiques étaient aussi accusés d'étre étrangers au pays,
greffés & partir d'institutions frangaises, manipulés au profit de notables. Cette
critique courait du journal des jésuites, Lumiére, de plus en plus sceptique &
I'égard du PSD, & Ramasindraibe et aux soutiens francais du Monima, dégus par
le 1égalisme et la «Jlangue de bois» de ' AKFM. Ratsimandrava aussi se méfie des
partis. Réflexe de militaire mais aussi conviction que le langage de la politique
est introduit de I'extérieur dans le monde rural et maitrisé par les gens de la ville
a leur profit.

Par contre, les esprits étaient partagés sur le bienfait d'une réactivation du
fokonolona. Ce troisieme théme était jugé néfaste par I'AKFM. Le pasteur
Andriamanjato vint en 1972 voir les membres de la Commission préparant
I'Ordonnance de 1973 pour leur dire qu'il percevait leurs travaux comme hostiles
au dynamisme des partis. Néfaste aussi pour le Monima : I'institution, étrangére
au Sud, y avait été implantée par la contrainte coloniale. Néfaste enfin aux yeux
du MFM, quand il fut fondé au lendemain de mai 1972. Dans des articles de
Madagascar Matin, le 20 mars et le 13 juin 1973, Manandafy regrettait que «le
gouvernement ait manqué d'imagination pour trouver un autre mot que le
fokonolona», il mettait en cause la croyance a la capacité révolutionnaire des
paysans. Au mieux, le fokonolona serait, dans un climat réformiste, «une autre
formulation des activités de I' Animation Rurale sous le gouvernement PSD».

C'est la liaison établie entre les différents pdles de critique qui permit un
renversement d'opinion en faveur du fokonolona. Celui-ci fut présenté, dés la
chute de la Premiére République en mai 1972, comme le levier de transformation
des rapports entre pouvoir et population, comme le gage d'un retour a l'essence
de la civilisation malgache contre les influences étrangeres et enfin comme la
base de l'autosuffisance, donc de l'indépendance économique. Ratsimandrava
allait jusqu'a déclarer, le 25 mai 1973 : «Notre retrait de la Zone Franc nous
oblige a instaurer rapidement le fokornolona».

IIL. LES HABITS NEUFS DU FOKONOLONA

I reste & reconstituer le travail de l]a Commission préparant 'Ordonnance sur
le fokonolona. Elle comprend des représentants de tous les ministéres potentiel-

59. Madagascar Matin, 8 juillet 1974, n°® 635.
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lement cu.cernés, méme si elle est sous la responsabilité principale du ministre
de l'Intérieur, en l'occurrence Richard Ratsimandrava®. Celui<ci ne doit plus étre
l'interlocuteur unique du monde paysan.

1. Chemin faisant : les ala olana

Prenant comme conseiller technique G. Ratsivalaka, dont le bagage d'études
l'intéressait, bien qu'il ne fiit pas gendarme$!, Ratsimandrava lui assigna, dés
juillet 1972, une tache d'expérimentateur. Il devait, chemin faisant, sur la route de
Tananarive a Tamatave, réunir les fokonolona et donner aux paysans la liberté de
s'exprimer ainsi en groupes. Aprés une attente parfois longue pour réunir les
villageois au complet, Ratsivalaka écoutait jusqu'a la fin de I'aprés-midi ce qu'on
voulait bien lui dire. L'expérience dura jusqu'en octobre et posa le personnage
d'un homme du fanjakana qui écoute les teny miakatra, ou paroles qui montent
d'en-bas vers le pouvoir. De ces rencontres viendra I'idée, propre & Ratsiman-
drava, des ala olana®b2 : entretien d'un quart d'heure trois fois par jour, juste aprés
les informations, ol I'on offre aux paysans rencontrés chez eux l'occasion de
s'exprimer 2 la radio. Un journal, Fokonolona, est publié par le ministere de
I'Intérieur, pour fixer ces choses dites a la radio.

Mais, parallélement a ces travaux pratiques étonnants, on consulte les sages.
Dés juin 1972, Ramasindraibe est contacté par Andriamaholison, conseiller de
Ratsimandrava, a la suite de la parution du numéro 4 de Tsileondriaka, portant
sur le fokonolona. Il sera ensuite requ par Ratsivalaka (qu'il retrouve réguliére-
ment au temple anglican). Le gros manuscrit que de Montbron préfacera en 1973
sera transmis par cet intermédiaire a la Commission. C'est donc a partir
d'apports aussi différents que ceux de Roy et Althabe d'un c6té, de Ramasin-
draibe de l'autre, qu'évoluera la pensée de Ratsimandrava. C'est le 27 juillet 1972
qu'on trouve dans son discours programme la premiére allusion & «une stratégie
de développement conforme aux valeurs fondamentales malgaches, par la
restructuration du monde rural, en se fondant sur les conmunautés paysannes
existantes».

60. Rakoto Raymond et G. Ratsivalaka y représentent le ministére de I'Intérieur, R. Andriamiseza la
Justice, P. Andrianomanana les Affaires Etrangéres, A. M. Ramaroson et S. Andriamirado le
ministére de 'Economie et des Finances.

61. G. Ratsivalaka, envoyé en France en 1970-1972, avait demandé a ne pas faire 1'Ecole d'Etat-Major
mais des études de Sciences humaines. Il travailla donc au Laboratoire de Psychologie Appliquée de
I'Armée de Terre et & 1'Université de Paris I, en Sciences de ' Education.

62. L'expression signifie «lever un malentendu».
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Le fokonolona moderne, constitué par 1'Ordonnance n° 73.009 du 24 mars
197363, comporte une ou plusieurs communautés de personnes vivant dans une
portion de territoire national appelée fokontany ; il est doté d'une personnalité
morale; délibérant en assemblée générale, il constitue une «collectivité territoriale
décentralisée». 11 élabore, a la majorité de ses membres (et non a I'unanimité) des
dina, ou réglements collectifs pour les travaux a entreprendre et leurs modalités.

Ratsimandrava entend pousser I'expérience de résurrection du fokonolona
jusqu'a la démolition complete des structures étatiques parachutées dans les
campagnes. Elles seront remplacées par un systéme montant «en paliers
successifs jusqu'au niveau national. Il faut analyser le caractére "ascendant” de
cette structuration comme une manifestation de l'exercice du pouvoir par le
peuple». La nouvelle structure comprendra quatre paliers : fokonolona, firaisam-
pokonolona, fivondronam-pokonolona, faritany. La population participera
directement a la gestion des affaires locales dans des «cellules de base qui ne
soient ni le fait du gouvernement ni des services techniques. Ceci veut dire qu'au
départ la constitution du fokonolona reléve de lui-méme» y compris dans la
définition de ses propres limites, autrement dit de son espace social. Mesure
révolutionnaire dont on percevait mal les conséquences. «L'existence du fokon-
tany est {simplement] constatée par arrété du préfet au vu d'une déclaration du
fokonolona». La gestion sera confiée a des élus locaux. Tout membre agé de 18 ans
peut se présenter. Aucun dépét de candidature écrit ou verbal n'est exigé.
Ratsimandrava sait qu'il y aura opposition entre deux modes d'administration et
qu'on ira vers le conflit ouvert. Celui-ci mobilisera pour la premiere fois les
masses du monde rural parce que sont déja en jeu dans leurs revendications
'acces a la terre, le refus de I'oppression administrative, la mise en cause des
notables, collecteurs, etc... Le mouvement devait déstabiliser le pouvoir des
urbains aux champs, et plus largement l'emprise des partis sur les ruraux. Il
déstabilisera surtout les services techniques de I'hydraulique et de I'élevage.
Ceux-ci, humiliés, déserteront les campagnes.

La sortie de 'Ordonnance est accompagnée de la décision de supprimer les
communes rurales, qui permet a la fois aux habitants de redéfinir le patron du
territoire sur lequel ils souhaitent coopérer, et d'élire les responsables grace
auxquels ils s'auto-administreront. La capitation, reste symbolique de
l'oppression coloniale, avait été abolie des 1972. Cela avait suffi a susciter chez les
ruraux (habitués a vendre obligatoirement leur riz  certaines dates pour payer
cet imp6t) un sentiment nouveau d'autonomie et de puissance. Le signe qu'un

63. Texte publié dans le Journal Officiel du 3 avril 1973 sous l'intitulé «Ordonnance portant structuration
du monde rural pour une maitrise populaire du développement» (p. 791-801). L'exposé des motifs fut
rédigé par S. Andriamirado. Le texte fut mis en forme sous son aspect juridique par Rakoto
Raymond, administrateur civil resampiste.

702



changement important était en marche, les chercheurs recevaient soudain
réponse a des questions qu'ils avaient posé cent fois sur le terrain. Un véritable
dégel se produisit. Certes, il fut de courte durée pour des raisons qui
constitueraient un tout autre sujet. L'assassinat de Ratsimandrava, la venue au
pouvoir de Ratsiraka sonnent le glas d'une expérience dont il est tres difficile
d'imaginer comment elle allait se dérouler, mais qui mettait indubitablement en
marche les paysans. La Charte de la Révolution Socialiste ainsi que la Cons-
titution de la Deuxiéme République (31 décembre 1975) s'orienteront vers une
réinterprétation minimaliste de la réforme et mettent I'accent sur 1'Etat «qui est le
pouvoir révolutionnaire au niveau de la Nation». Ce retour en force de I'Etat était
l'inverse de ce qu'avaient espéré Ratsimandrava ainsi que l'ensemble des
courants analysés. Etait emprunté aux Soviétiques et aux Algériens, le theme de
I'industrialisation accélérée. Le centralisme démocratique repose sur les cinq
piliers de la Révolution (Conseil Supréme de la Révolution, ouvriers, femmes,
jeunes intellectuels et armée populaire) & c6té du fokonolona. Ce schéma est
emprunté aux démocraties populaires, autrement dit c'est le renouveau des
emprunts & 1'extérieur. Dans I'immédiat, nous proposerons quelques
conclusions.

2. Un probléme irrésolu d'espace social

Entre le micro-espace du fokonolona, cantonné dans un réle de fournisseur de
main-d'ceuvre, et I'espace de la commune rurale, démesuré, qui ne pouvait étre
un instrument maitrisable sinon pour une poignée de notables soutenus par
I'administration, il n'existe aucun espace social intermédiaire.

L'innovation consistera en 1972 dans le retour a la seule structure de
«démocratie locale» dont on pense qu'elle a déja été expérimentée historique-
ment. La construction de I'avenir s'organise donc dans un processus de remontée
vers le passé, comparable a celui proposé par le sociologue Mariategui a propos
de l'ayllu, communauté paysanne des Andes. L'état «idéal» est celui de la société
du XVIIIme siacle telle qu'on I'imagine dans 1'dge d'or d'Andrianampoinimerina
ou du moins telle que 'anthropologie économique marxiste permet de

4o

l'imaginer, par extension 8 Madagascar de son modéle des sociétés "primitives".

Ce travail régressif et projectif ne s'amorce pas en 1972. Il est beaucoup plus
ancien. Les militants des mouvements d'émancipation malgache de 'entre-deux-
guerres étaient passés maitres dans I'art de la «mythification-mystification», et
tout particuliérement Ralaimongo, écrivant dans Le Prolétariat Malgache (n° 82, 21
mai 1937) : «Les Fokonolona... constituaient en quelque sorte des petits soviets,
autonomie compléte des Fokonolona qui s'auto-administraient... comme de
véritables petites républiques par l'intermédiaire des conseils des anciens, élus au
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suffrage de tous... Les biens du fokonolona : riziéres, champs de culture,
paturages, foréts... etc... sont communs. Et comme chaque agglomération
constituait un fokonolona dans le temps, le roi Andrianampoinimerina a
nationalisé le principal moyen de production, les rizieres, dont il faisait tous les
ans le partage aux groupes de fokonolona intéressés, en proportion du nombre de
leurs membres»54, On reconnaitra ici 'habitude d'insérer dans le passé, pour les
présenter comme un déja la autochtone, des idées novatrices en fait largement
empruntées a l'extérieur, en l'occurrence au mir russe, & la démocratie occiden-
tale et au Front Populaire. On retrouvera le méme procédé sous la plume
nationaliste d'un MDRM, dans le journal Tanindrazana du 16 juillet 1946 : celui-ci
oppose le systéme électif censitaire alors en vigueur a la démocratie de naguére,
«car avant la conquéte de l'ile, alors qu'elle était un Etat souverain, tous les
hommes et toutes les femmes majeures votaient au sein du fokonolona»%5,

Dans le fokonolona d'autrefois tel que I'imaginent les urbains, et particuliere-
ment les intellectuels, ceux qui écrivent sur lui, les individus sont égaux, leurs
points de vue ont le méme poids et I'espace rural est indifférencié donc égal.
Mieux, ces gens votent. Cette reconstruction est le fruit du mythe démocratique
frangais importé & Madagascar. Elle se référe aussi a I'expérience du temple
congrégationaliste importée par la London Missionary Society, temple ol I'on
vote pour élire le pasteur. Ce repére permet de condamner la situation
contemporaine. Mais peut-on pour autant faire I'impasse sur les effets d'un siécle
et demi d'histoire mal connue?

3. L'absence d'une approche historique

Cette histoire comporte certes une phase coloniale, mais aussi une phase
antérieure d'indépendance, dite de modernisation, qu'on ne souhaite peut-étre
pas réexaminer de prés®. En ce XIX&me sidcle merina ol les apports techniques
occidentaux permettent d'étendre les guerres de conquéte jusqu'aux cétes, les
communautés paysannes se trouvent projetées dans le cadre d'un Etat-nation qui
leur est étranger. Elles réagissent par un processus de rétractation, méme s'il
parait abusif d'avancer, comme P. de Comarmond, que «le niveau de conscience
du paysan ne dépasse pas I'horizon du village».

On sait par exemple que, dans la plaine centrale du Betsimitatatra, les plus
puissantes tétes de lignage avaient été désignées pour les fonctions de vadintany,

64. Citation empruntée a S. Randrianja : "La notion de royauté dans le mouvement d'émancipation
malgache", in Les Souverains de Madagascar, F. Raison-Jourde, éd., p. 418. Passages soulignés par moi.

65. Cité par L. Rabearimanana.

66. La thése de troisieme cycle de S. Ayache en dévoile déja partiellement le drame 2 travers le
personnage et le témoignage accablant de Raombana.
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«époux de la terre», intermédiaires entre pouvoir et campagnes et qu'une fois
fixés dans la capitale ils continuerent d'avoir des rapports étroits avec leurs
parents. Il en est de méme des militaires devenus gouverneurs au loin. Parenté,
école, temple représenterent des réseaux capillaires qui permirent la promotion
des jeunes. On n'oubliera pas les intermédiaires économiques ou culturels:
marchands de beeufs, collecteurs locaux, colporteurs, ou instituteurs et .
catéchistes. La permanence des tombeaux a la campagne, de méme que
l'existence de lieux de cultes collectifs, sur le mont Ankaratra ou dans la plaine
de Tananarive, attirant de nombreux citadins et des ruraux en pelerinages, y
contribuent également. Le christianisme a enfin soutenu un processus
d'individualisation touchant les campagnes comme les villes.

Face a ces phénomenes d'interaction, qui existent aussi en pays betsimisaraka,
la zone de conquéte la plus ancienne des Merina, la démarche phénoméno-
logique avoue ses limites quand elle s'attache au seul théitre de la réunion des
villageois face aux étrangers, administratifs ou chercheurs. Présentation qui
encouragera chez les citadins en mal d'analyse l'idée d'un milieu clos, indemne
d'influences étrangeres, assuré d'étre pur. La ville est a I'inverse, comme pour les
Khmer rouges, une création perverse de I'étranger.

On peut donc douter de la coupure établie entre malgachitude et intrusions
étrangeres, coupure qui coinciderait avec la colonisation. On est en droit de poser
les mémes questions & propos du XIX®me sidcle merina et du XXme sjdcle
colonial : n'y a-t-il pas eu effort continu des autorités pour cantonner les gens
dans un espace clos d'out seule la demande de corvéables ou de soldats les
sortirait ? L'absence de construction de routes, le recensement dans le village
ancestral pour la corvée, 'obligation du passeport pour passer de I'Tmerina aux
provinces annoncent le carcan colonijal. Le fokonolona sera réutilisé par les
Franqais pour I'exécution des prestations, le paiement de I'impét dans un cadre
de responsabilité collective, la dénonciation des coupables et des suspects. La
Premiére République se gardera d'ébranler I'édifice de la contrainte. Sur un siécle
et demi, les formes de rapport de I'Etat aux hommes ont les mémes objectifs :
mobiliser la main-d'ceuvre dans un pays qui n'en compte guere. La colonisation
reprendra ce type de rapport en manifestant son inattention aux distances et &
l'innovation technique.

L'Ordonnance sur le fokonolona est donc capitale en ce qu'elle rend du pouvoir
local aux hommes. Elle sera de fait a l'origine d'un dégel des campagnes et de
nombreuses initiatives collectives scolaires, commerciales ou concernant le
réseau routier. Dépense de temps, de forces, d'argent cependant que I'Etat
soulagé, se désintéresserait bientdt du réseau routier, scolaire, rendant aux
ruraux un pouvoir qui cofitait cher et ne rapportait rien ! Le mythe aurait-il servi,
a l'opposé de ce qu'envisageait R. Ratsimandrava, a "lacher" le monde paysan ?

705



4. La mise en question de la Ville

De plus le nouveau pouvoir semble avoir contourné, sans I'évaluer, 1'état des
relations entre ville et campagnes et le stade d'individualisation des rapports
sociaux qui en découle. On percevra cette lacune dans le paragraphe de I'Exposé
des motifs concernant le caractére communautaire des sociétés locales : «<Mises a
part ces enclaves urbaines, la vie communautaire constitue une des composantes
fondamentales de la culture malgache». L'expression «enclaves urbaines» est des
plus surprenantes. La ville est en effet une réalité qui remonte, dans son
ordonnancement réfléchi, A la fin du XVIII2me sjdcle. Qu'on en juge par les
passages des Tantara ny Andriana consacrés 2 Tananarive restructurée par
Andrianampoinimerina ! L'ex-ministre de I'Intérieur, Resampa, s'élevait contre
cette mise en cause de la ville comme extérieure au monde malgache : «Le
monde urbain ne doit pas avoir les mémes structures que le monde rural... Le
fokonolona, qui est une structure moyenageuse, ne pourra pas étre adapté dans les
villes, surtout & I'heure oli le monde entier est en mutation. Il faut donc une autre
structure, plus moderne, pour les villes»67.

Rappelons que dés 1903 I'administrateur-maire de Tananarive (ol I'on avait
supprimé les corvées généralisées en 1902) mettait en doute le bien-fondé d'une
institution étendue a toute la province centrale. «La population de la province,
écrivait-il, est composée d'éléments trés variés, d'origines diverses, qui ne sont
pas liés entre eux par des liens de parenté ni les communautés d'intérét que l'on
rencontre chez les habitants des autres parties de I'Imerina»8. Mais ce qui était
vrai pour la province centrale I'était bien plus encore pour la capitale. La
communauté d'intérét qui liait les urbains était d'un tout autre type que celle qui
liait & ses riziéres et collines une communauté paysanne. La différenciation des
activités, des statuts sociaux, de la richesse, du savoir scolaire avait tranché dés le
XIX?me siacle entre familles et au sein des familles entre générations et individus.
Momentanément oblitérées par la conquéte, les différences s'étaient manifestées
et accusées au tournant des années 1910.

Inquiet de cette individualisation rapide des comportements urbains, Picquié
opta en 1913 pour la restauration des coutumes®9, enfermant les indigénes dans
leur société. Tout indigéne doit obligatoirement faire partie d'une collectivité.
«Qu'il le veuille ou non, il n'est que la cellule d'un corps, écrivait-il, il n'est que la
partie intégrante d'un tout homogéne qui a des devoirs et des obligations». Il
convient de garder soigneusement les vestiges de I'ancien ordre social pour nous
aider 2 la [la société] maintenir dans I'obéissance». Ce qu'il faut briser, ce sont les
droits de l'individu (pourtant si cher & 'Occidental dans sa propre sphére). Le

67. Déclaration rapportée dans Madagascar Matin, 30 octobre 1974.
68. AN SOM 6 (7) D4. Letire de I'administrateur-maire Estébe, 10 déc. 1903.
69. ANSOM 6 (7) D4.
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holisme de la société merina est certes étouffant, mais il est politiquement utile.
Aussi Picquié engage-t-il la lutte contre les fikambanana”0 ou associations libres a
motif culturel, religieux, rituel, etc... pour faire régresser la société vers le seul
fokonolona... cinquante ans en arriére. Il s'autorisait pour cela de deux références
que les Malgaches ne pourraient mettre en question sans paraitre irrespectueux
de leur propre passé : la force sacrée de la coutume et le bon gouvernement
d'Andrianampoinimerina’l.

Outil et symbole d'un retour a la malgachitude contre les influences
étrangeres: c'est sous cet aspect que le fokonolona séduira les jeunes sortis d'études
universitaires et tout a fait inconscients de ces manipulations, inconscients aussi
du fait que le fokonolona est avant tout une institution liée aux pratiques sociales
des Hautes Terres, Imerina et Betsileo, et qu'il est largement extérieur aux cdtes2.
Cette premiére génération, profondément marquée par la culture frangaise,
trouve du plaisir a retourner a la langue pour critiquer ses maitres, mais elle
parle mal malgache, est culpabilisée par le savoir inné des vieux. Héritiere de
petits ou moyens bourgeois faits citoyens francais sous la colonisation, elle croit,
contre ses parents, qu'il faut chercher des "gisements de peuple”. Elle ignore
Michelet et sa métaphore géologique, mais elle pense comme lui que "la chaleur
est en bas. Descendez, vous trouverez qu'elle augmente ; aux couches inférieures,
elle brile", écrit-il (Le peuple, 1, p. 8). Le peuple, indissociable du Fokonolona, est
pour elle la vérité de la vie sociale malgache. Le terme de fokonolona sera investi
pour les urbains d'une grande force émotionnelle. S'y référer, c'est laisser
s'exprimer une pulsion infra-idéologique. Les urbains le pergoivent a travers la
réinterprétation de I'ethno-philosophie qui le dote de toutes les valeurs liées au
mythe fondateur de 178973, Mythe d'un peuple composé de sujets libres et égaux,
que les célébrations du 14 juillet ont contribué 2 enraciner & Madagascar.
Représentation de valeurs comme l'esprit de tolé-rance, la liberté d'opinion, dont
I'exercice campagnard est, pour tout dire, problématique. Ce mythe tiendra lieu
de mythe fondateur de la Deuxiéme République pour un général Ramanantsoa,

70. En 1912, il existait & Tananarive 41 fikambanana groupant 43 889 adhérents, c'est-2-dire que la moitié
de la population participait de ce type d'organisation.

71. Voir sur ce theme Y.G. Paillard, "Domination coloniale et récupération des traditions autochtones. Le
cas de Madagascar de 1869 a 1914", Revue d’Histoire Moderne et Contemporaine, 1991, p. 73-104.

72. L. Molet dite en 1959 des archives de 1930 concernant les provinces de Maroantsetra et Nosy Be : «[1
n'existe aucune organisation pouvant étre comparée a celle établie en Imerina. Le Fokonolona n'existe
méme pas 2 I'état embryonnaire» La dissémination des paturages ameéne les Sakalava 4 beaucoup
airculer, «mener une vie isolée et un peu vagabonde. Aussi reste-t-il étranger a toute idée de
collectivitén. Il constate que les choses n'ont pas changé (L'expansion tsimihety, Mémoires de 1TRSM,
Série C, t. V, 1959, p. 117).

73. S. Citron, Le mythe national, Paris, Editions Ouvritres et A. Pessin, Le mythe du peuple et la société
francaise du XIXéme siécle, Paris, P.U.F., 1992. Sur l'importance du 14 juillet 2 Madagascar, voir F.
Esoavelomandroso, "Le 14 juillet 2 Antananarivo au temps de la colonisation” in Regards sur
Madagascar et la Révolution frangaise, Actes du Colloque de Tananarive (1989), réunis par G. Jacob.
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dont la francisation personnelle accentuée se révélait en cette heure
embarrassante. Pour les jeunes étudiants, le fokonolona représente l'intérieur
contre I'étranger, alors que dans la prise de conscience des jeunes ruraux il
continue d'avoir un poids négatif. Comme ceux d'Ambatomanga et Carion l'ont
déja dit a J. Pavageau : c'est une assemblée archaique de vieux qui n'est pas préte
a les écouter et qu'ils contestent en bavardant ostensiblement en assemblée sur le
football ou la ville74,

Trois ans suffiront a S. Andriamirado, membre de la Commission qui avait
préparé 1'Ordonnance, pour démystifier le mot. Il écrivait en 1973 : «Depuis
toujours, les études faites & Madagascar ont dégagé I'immense potentiel que
représente le facteur communautaire... Ce potentiel est tellement visible, a été
tellement décrit, qu'il serait insultant pour les responsables actuels de s'y étendre
outre mesure». Or, dés 1976, il critiquera «I'identification du fokonolona aux
communautés dites traditionnelles qui ont fait la gloire des anthropologues en
mal de justification a leurs théories sur la solidarité, la démocratie ou I'entraide
sociale»”. Il renverra donc aux étrangers leur part de responsabilité dans la
création du mythe. Mais dans ce temps décisif des années 1972-1976, et presque
indépendamment du projet Ratsimandrava, ce mythe avait authentifié la
démarche d'un général Ramanantsoa. Il l'avait dispensé de définir une ligne
politique dans les termes d'une idéologie contemporaine. L'ambiguité avait
permis de rallier réformateurs de gauche et de droite autour des mémes objectifs,
de créer presque I'unanimité, vertu cardinale malgache sans laquelle toute action
est suspectée.

74.}. Pavageau, op. cit.

75. Premidre citation extraite de "Malgachisation et démocratisation de I'économie. Note pour définir des
lignes d'action”, multigr. Deuxiéme citation extraite de "Des communautés de base au socialisme
auto-gestionnaire”, numéro spécial "Afrique” d'Autogestion et Socialisme, 1977, p. 52.
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FAMINTINANA

Ny firehan-kevitra hatramin'ny fiatombohan'ny taona 60, izay niezaka
nanavao ny fomba fandinihana ny fifandraisan'ny fahefam-panjakana tamin'ny
tambanivohitra teto Madagasikara, izany no hodinihina eto. Raha niainga tamina
fokonolona somary nonofinofisina ihany fa tsy tena nisy ara-tantara ireo firehan-
kevitra, dia niafara tamin'ny famoahana ny Didy hitsivolana tamin'ny 24 Marsa
1973, taorian'ny fianjeran'ny Repoblika Voalohany. Nisy jery todika ny
politikan'ny Repoblika Voalohany momba ny tambanivohitra aloha, izay vao
nodinihina ireo firehan-kevitra samihafa nifantoka tamin'ny finoana iray momba
ny vahoaka malagasy: ny firéhana miantehitra tamina fijery ara-pirazanana sy
ara-filozofia izay nitambesaran'ny hevitra kristiana, ny fijerin'ireo sosiology
vahiny izay nanadihady teny an-toerana, ny fihiratan'ny sain'ny miaramila sy ny
zandary. Nifanojo tanteraka, nefa tsy naharitra ireo firehan-kevitra ireo
taorian'ny taona 1972, ary nofinofim-piaraha-monina nifantoka tamina
fokonolona tsy tia tanan-dehibe sady tsy nisy nifandraisany tamin'ny tena zava-
nisy teo anivon'ny fiaraha-monina eny ambanivohitra no nomeny ny fanjakana
tetezamita.

SUMMARY

What are studied here are the trends which tried, since early in the 1960s in
Madagascar, to re-think the relationships between state power and peasantry. Inspired
by the reference to a more mythical than historical fokonolona, such trends ended up,
after the fall of the First Republic, with the drafting of Ordinance of March 24, 1973.
After a retrospection on the First Republic’s policy vis-2-vis the peasantry, various
trends focusing on fokonolona as the basis of a myth of the Malagasy people are studied:
the Christian-influenced ethno-philisophical trend, approach by foreign sociologists
through fieldwork, awareness of the military and the gendarme. These trends will
converge into a momentary effect of unanimity, after 1972, which gave the transition
government a utopic project of a democratic and egalitarian society centered on a
fokonolona which was hostile vis-2-vis the city, and which had little to do with the reality
of rural societies.
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