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Ligne Éditoriale 
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1. Droits d’utilisation 
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publication. L’auteur reçoit, après parution, le tiré-à-part de son article en version 
électronique au format PDF. Les articles sont la propriété de la revue et peuvent faire 
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3. Politique d’accès 
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l’Initiative de Budapest pour l’accès ouvert, les utilisateurs ont le droit de « lire, 
télécharger, copier, distribuer, imprimer, rechercher ou créer des liens » avec le texte 
intégral des articles, sans barrières financières, juridiques ou techniques autres que 
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Présentation 

Fondé en 2013 par Manhan Pascal Mindié, Professeur titulaire à 
l’Université Alassane Ouattara, le Laboratoire d’Études et de Recherches en 
Littératures Française et Francophone (LABERLIF) œuvre à l’exploration des 
richesses théoriques, critiques et transculturelles des littératures française et 
francophone, en dialogue avec les sciences humaines et sociales. Sa revue 
scientifique, Les Cahiers du LABERLIF, constitue un espace de promotion et de 
diffusion des savoirs, tout en ouvrant la réflexion aux grandes questions qui 
traversent les sociétés et les imaginaires occidentaux et francophones. 

Le sixième numéro de Les Cahiers du LABERLIF, « Varia », à paraître en 
juillet 2026 rassemble quinze (15) articles réunis des études émanant de la 
littérature, de la philosophie, des sciences sociales, ainsi que des sciences du 
langage et de la communication. Ces contributions, signées par des 
enseignants-chercheurs et chercheurs venus d’horizons divers : Afrique du 
Sud, Cameroun, Côte d’Ivoire, République du Congo, Canada, Gabon, entre 
autres, témoignent de la vocation internationale de la revue et de la volonté 
du laboratoire de tisser, avec ces différentes communautés scientifiques, des 
collaborations durables et fécondes. 

La première partie de ce volume est consacrée aux « sociétés et aux enjeux 
contemporains », à travers une réflexion sur les dynamiques et les 
problématiques qui façonnent le monde actuel. Sur cette base, Ouattara 
Badrissa, de l’Université Peleforo Gon Coulibaly, s’intéresse au rôle de 
l’interdit dans les contes ivoiriens comme moyen de préservation de la 
biodiversité. À partir d’une approche sociocritique, le chercheur montre que 
les traditions orales, fondées sur les croyances ancestrales et le respect des 
interdits, organisent les rapports entre l’homme, la communauté et son 
environnement. L’analyse de plusieurs contes ivoiriens révèle que les espaces, 
les espèces frappés d’interdit sont investis d’une dimension sacrée qui 
commande leur protection. Les récits de sanctions, mettent ainsi en évidence 
la fonction pédagogique et écologique du conte. Il en ressort, selon Ouattara, 
que l’interdit, loin de se réduire à une simple prohibition, constitue une 
véritable médiation narrative et culturelle qui contribue à maintenir 
l’équilibre social et à préserver durablement la biodiversité. 

Dans ce même ordre d’idée, Brahima Koné s’intéresse à la parole libatoire 
et au culte des ancêtres dans le rituel d’adoration en pays malinké, 
particulièrement à Migniniba. À partir d’entretiens avec des personnes 
ressources et de la méthode sociologique, le chercheur met en lumière les 
fondements et la portée symbolique de cette pratique de spiritualité 
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traditionnelle. Son étude montre que la parole libatoire constitue un moyen 
de communication entre les vivants et les ancêtres. À travers l’eau et le cola, 
éléments investis d’une forte charge symbolique, le rituel exprime les liens de 
continuité, de solidarité et de consanguinité qui unissent les vivants et les 
morts. Du point de vue de Koné, cette pratique révèle la conception malinké 
d’un univers où le culte des ancêtres participe au maintien de l’équilibre 
cosmique, à la protection de la communauté. La parole libatoire apparaît dès 
lors comme un vecteur de mémoire, de cohésion sociale et de perpétuation de 
l’héritage ancestral. 

Quant à Edoukou Félicité Kouadio, Nonhoua T. Sekongo et Mefegbe Meite, 
ils s’intéressent aux défis que le progrès technoscientifique fait peser sur 
l’humanité par le truchement des enjeux environnementaux, 
anthropologiques et éthiques. À travers une démarche analytique et critique, 
les auteurs questionnent les conséquences de l’expansion des technosciences 
sur la condition humaine. Leur réflexion montre que, si le progrès 
technoscientifique offre des perspectives inédites de développement et 
d’amélioration des conditions de vie, il peut également engendrer des effets 
irréversibles sur l’environnement et bouleverser les fondements mêmes de 
l’existence humaine. Le point d’ancrage de l’étude est la mise en lumière des 
fantasmes liés à la procréation artificielle, la manipulation génétique et le 
contrôle du vieillissement et de la mort. Pour les auteurs, ces défis imposent 
d’inscrire le progrès technoscientifique dans un cadre éthique fondé sur la 
responsabilité, la prudence et le respect de la dignité humaine. 

Aïcha Sitiho Coulibaly, de l’Université Alassane Ouattara, réfléchit sur 
l’humour comme moyen de sensibilisation et de régulation sociale dans 
l’émission « Abidjan capitale du rire », par le truchement de l’humoriste 
Agalawal sur la crise sanitaire liée à la Covid 19. La chercheuse part du 
postulat que l’humour, loin de se limiter au divertissement, constitue un outil 
thérapeutique et persuasif capable de traiter des sujets sensibles sans heurter 
les sensibilités. En mobilisant la sémiologie du théâtre et l’herméneutique, elle 
montre la manière dont Agalawal recourt à l’humour, au nouchi et à la mise 
en scène pour sensibiliser le public au respect des mesures barrières, 
notamment au port du cache-nez. L’approche humoristique permet ainsi de 
dédramatiser la crise sanitaire, d’apaiser les angoisses et de favoriser 
l’adhésion du public aux messages de prévention.  

Madé Benson Kokounseu, met au cœur de sa réflexion le rôle du masque 
dans la société traditionnelle Dan. Pour ce faire, il interroge la manière dont 
la pluralité de ses formes et la richesse de ses significations symboliques 
participent à l’éducation et à la pérennité du corps social. Pour répondre à 
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cette problématique, le chercheur adopte une approche pluridisciplinaire, 
mobilisant l’anthropologie structurale pour analyser les fonctions sociales du 
masque et la sémiologie littéraire pour décrypter les significations du corpus 
oral. Cette démarche est complétée par une méthode comparative et 
analytique qui confronte le signifiant plastique du masque à son signifié 
verbal, notamment à travers les chants et les discours qui l’accompagnent. 
L’étude révèle ainsi que le masque Dan dépasse sa dimension esthétique et 
rituelle : il constitue un symbole de spiritualité, d’unité et d’identité de la 
société Dan.  

La deuxième partie de ce numéro Varia, intitulée « Poétique et stratégies 
d’écriture », réunit des contributions qui interrogent la littérature à travers 
une diversité d’approches théoriques et esthétiques, en mettant au cœur de 
leur réflexion les procédés et les formes qui façonnent l’écriture littéraire. 
Margaux Mocellin ouvre cette partie avec une réflexion sur les stratégies 
narratives du roman au service de l’exploration de la nature humaine. Dans 
son article, « L’interrogation de la nature humaine dans Les Âmes fortes de Jean 
Giono à travers la voix de Thérèse », l’auteure cherche à montrer la manière 
dont Jean Giono mobilise la parole de Thérèse pour questionner la vérité, le 
mensonge et la complexité morale de l’être humain. Pour ce faire, elle s’appuie 
sur l’analyse du discours ainsi que sur les études consacrées au roman paysan, 
afin de mettre en évidence le rôle de la polyphonie, des contradictions 
narratives et du discours direct dans la construction du personnage. Il en 
ressort, selon Mocellin, que l’œuvre fait de la confrontation des voix un 
dispositif de remise en cause des certitudes, où la vérité demeure insaisissable 
au profit de la richesse des expériences humaines. Ce faisant, la parole de 
Thérèse dépasse le simple récit individuel pour interroger la faillibilité de 
l’être humain, tout en érigeant cette figure féminine en symbole 
d’émancipation et de résistance face aux déterminismes sociaux. 

À leur tour, Jean Bruno Antsue et Fabrice Ollembe, de l’Université Marien 
Ngouabi (République du Congo), examinent le monologue narratif dans le 
roman Sahara, ma belle-cousine de Henri Djombo. Selon eux, cette forme 
d’écriture constitue le principal ressort esthétique de l’œuvre, en raison de la 
prédominance d’une voix narrative unique et de la linéarité du récit. Pour 
étayer leur analyse, les auteurs mobilisent un éclectisme méthodologique 
associant la narratologie, l’ethnobiologie, l’interdiscursivité et l’interartialité. 
Ces outils leur permettent de mettre en évidence les causes, les manifestations 
et les fonctions du monologue narratif. Ils montrent ainsi que cette écriture 
monologique permet à l’auteur de dénoncer les antivaleurs sociopolitiques, 
de transmettre un discours didactique et de porter une critique satirique de la 
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société. En définitive, Antsué et Ollembé considèrent le roman comme un 
véritable monologue auctorial où se conjuguent vision du monde, 
engagement social et esthétique narrative. 

« Lecture tensive de la connaissance dans Les Confidences du silence de Koné 
Ka Enok » est le sujet sur lequel réfléchit Jocelyne Tchenondey Gueye, de 
l’Université Félix Houphouët-Boigny. Selon la chercheuse, le recueil poétique 
de Koné Ka Enok fait de la connaissance un parcours initiatique fondé sur les 
valeurs et les traditions africaines. Pour étayer sa réflexion, la contributrice 
mobilise la sémiotique tensive, notamment le schéma tensif et les corrélations 
valencielles, afin de montrer que les variations d’intensité et d’extensité 
révèlent la signifiance des poèmes. De cette manière, elle parvient à 
démontrer que l’ignorance et la peur résultant de la rupture avec les traditions 
entravent l’accès au savoir, tandis que l’écoute du silence intérieur favorise la 
quête de la sagesse. Sous cet angle, Gueye conclut que la connaissance 
authentique procède d’un équilibre entre enracinement culturel, introspection 
et ouverture au monde. 

« L’intertextualité générique et la paratextualité comme stratégies 
scripturales chez Laurent Chalumeau » est le sujet sur lequel réfléchit 
Mamadou Ouattara de l’Université Alassane Ouattara (Côte d’Ivoire). 
Mamadou Ouattara y montre que l’écriture romanesque de Laurent 
Chalumeau se caractérise par une profonde transgression des conventions 
traditionnels du genre. Sous cet angle, l’intertextualité générique, à travers 
l’insertion de la poésie, du théâtre, du journalisme, de l’histoire et d’autres 
formes discursives, contribue à brouiller les frontières entre les genres et à 
instaurer une écriture polyphonique et plurielle. De même, les titres, 
intertitres, prologues, épilogues et autres éléments paratextuels participent à 
l’organisation et à la lisibilité du récit. De cette manière, l’intertextualité et la 
paratextualité constituent de véritables instruments de déconstruction et de 
renouvellement du genre romanesque contemporain. 

De son côté, Coulibaly A. Lidwine, de la même université, s’intéresse à 
l’emploi des néologismes comme expression du chaos dans L’Anté-peuple de 
Sony Labou Tansi. Du point de vue de la contributrice, les créations lexicales, 
sémantiques et syntaxiques de l’écrivain congolais ne relèvent pas d’un 
simple jeu stylistique, mais constituent une stratégie discursive pour traduire 
le chaos politique, social et existentiel d’un contexte postcolonial. Ce faisant, 
Coulibaly montre que Sony Labou Tansi déconstruit la langue française, la 
détourne et la recompose afin de dire l’indicible et de nommer des réalités que 
le langage ordinaire se révèle incapable d’exprimer. Si cette écriture chaotique 
traduit la déshumanisation, l’exclusion et la perversion du corps social, elle se 
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transforme également en une arme de résistance et de combat contre le 
pouvoir dictatorial. Les néologismes tansiens apparaissent ainsi comme une 
contre-langue qui ouvre la voie à la reconstruction d’un langage nouveau et à 
la renaissance d’un peuple en quête de liberté et d’identité. 

Suivant un paradigme similaire, Aymar Mackaya de l’Université Omar 
Bongo (Gabon) s’intéresse à la représentation du roman réaliste et naturaliste 
dans l’Espagne de la Restauration, à travers le regard de Jacinto Octavio. 
L’authenticité de cette étude réside dans le fait qu’elle analyse la perception 
et l’implication de Jacinto Picón, en mettant en lumière son ouverture aux 
courants culturels étrangers, notamment français. Prenant appui sur l’analyse 
d’articles théoriques et de critiques de romans publiés par Picón dans la 
presse de l’époque, Mackaya met en évidence l’influence du roman français 
sur la production romanesque espagnole. L’étude permet ainsi de 
comprendre que Picón, tout en admirant des figures majeures comme Zola, 
Flaubert, Galdós et Clarín, défend une conception lucide du réalisme et du 
naturalisme, fondée sur la représentation de la société et la dénonciation des 
injustices qui la traversent. 

La troisième partie du numéro 006 – Varia – intitulée « Identité et 
représentations de l’autre », s’ouvre sur une réflexion consacrée aux 
mécanismes de domination, aux dynamiques identitaires et aux stratégies de 
résistance des figures marginalisées. C’est à cette problématique que répond 
l’article de Gélase Koumba de l’Université Omar Bongo (Gabon), « Moi, 
Tituba sorcière… noire de Salem (1986) de Maryse Condé : une critique 
intersectionnelle ». Son étude analyse le parcours de Tituba à la croisée de 
l’intersectionnalité et de la pensée postcoloniale. Il appert, selon Koumba, que 
Maryse Condé ne réduit pas Tituba, l’héroïne, à une figure passive et victime 
des systèmes d’oppression ; elle en fait, au contraire, un sujet agissant, capable 
de résister aux mécanismes d’exclusion et de reconquérir une parole 
longtemps confisquée. L’étude montre ainsi que la réécriture littéraire de cette 
figure historique marginalisée permet de questionner les rapports de pouvoir 
et de construire une représentation de l’Autre qui dépasse les identités 
imposées, tout en ouvrant un espace de reconstruction et d’affirmation de soi. 

Quant à Jean Zamba, il étudie la représentation de la migration dans Frères 
migrants de Patrick Chamoiseau à travers le prisme de la poétique 
cosmopolitique. L’étude montre que l’écrivain transforme la question 
migratoire en un appel à la fraternité universelle, à l’hospitalité et à la 
solidarité entre les peuples. Prenant appui sur les théories de la 
cosmopolitique de Michel Agier et de la poétique de la relation d’Édouard 
Glissant, le critique met en évidence une écriture où l’esthétique sert un 
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engagement politique et humaniste. Selon donc le chercheur, la poétique 
cosmopolitique constitue un véritable outil de résistance aux politiques 
d’exclusion et propose une vision du monde fondée sur la dignité humaine, 
l’accueil des migrants et l’universalité de la fraternité. 

Arsène Magnima-Kakassa et Gaël Ndombi-Sow interrogent la 
représentation de l’Autre et la construction des savoirs dans Chroniques 
d’Afrique de l’Ouest (1878) et Voyages en Afrique (1895) d’Oskar Lenz. Cette 
montre que l’explorateur construit une connaissance des pygmées Abongo du 
Gabon, à partir de l’observation participante et du dialogue interculturel. 
Prenant appui sur une approche analytique des récits ethnographiques, 
Magnima-Kakassa et Ndombi-Sow mettent en relief le fait que Lenz se 
démarque des représentations sensationnalistes et des préjugés hérités de la 
littérature coloniale en privilégiant l’expérience directe et les échanges avec 
les populations locales. De leur point de vue, malgré certaines limites liées au 
contexte scientifique et idéologique de son époque, l’œuvre de Lenz contribue 
à une représentation plus nuancée des Abongo. Ce faisant, l’explorateur leur 
reconnaît une véritable épaisseur humaine, sociale et culturelle, fondée sur 
une démarche de compréhension plutôt que de domination. 

Pour sa part, Rodrigue Clariste Bandolo interroge la représentation du 
veuvage féminin dans Histoire d’Awu de Justine Mintsa. L’étude vise à 
montrer comment un rite traditionnel, initialement destiné à accompagner le 
deuil et à protéger le conjoint survivant, se transforme en un instrument de 
règlement de compte, de domination et de violence à l’encontre de la veuve. 
Prenant appui sur une analyse sociocritique du roman, le critique met en 
évidence les procédés d’écriture qui révèlent la dénaturation du veuvage à 
travers le lévirat, la chosification de la femme, les violences physiques et 
psychologiques ainsi que les rapports de pouvoir au sein de la belle-famille. 
Il conclut que l’œuvre de Justine Mintsa constitue une vigoureuse 
dénonciation des dérives de cette pratique traditionnelle et plaide pour un 
encadrement juridique et social du veuvage afin de préserver ses valeurs 
culturelles tout en garantissant la dignité, les droits et l’intégrité des veuves. 

Dr Yacouba KONÉ, 

Secrétaire éditorial
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L’INTERDIT COMME MÉDIATION NARRATIVE DANS LES 
CONTES IVOIRIENS : UNE ESTHÉTIQUE DE PRÉSERVATION 

DE LA BIODIVERSITÉ 
 

OUATTARA Badrissa 
Université Peleforo GON COULIBALY (Côte d’Ivoire) 

bahouattara03@gmail.com 

Résumé : La présente analyse se propose de montrer que la société ivoirienne se 
caractérise en général par la diversité de ses cultures et croyances. Le sentiment 
religieux de l'Ivoirien est, par voie de fait, très intense et ses actes quotidiens sont, 
spirituellement, connotés. De cette connotation, il ressort que l’homme ne s'épanouit 
qu'en vivant dans un univers, dans une communauté, avec laquelle il entretient 
d'étroites relations. L’équilibre de la société devient alors tributaire d'une 
organisation rigoureuse et d'une répartition des tâches et des rôles. La tradition 
ivoirienne enseigne sous cette perspective un art de vivre fondé sur l'observance des 
lois et des pratiques instituées par les esprits ancestraux, premiers législateurs de la 
société. Cette réflexion a montré ainsi que le pacte scellé avec et par les ancêtres 
implique des obligations, des tabous, des interdits qui rythment la vie sociale, 
politique et économique de l’Ivoirien, pour maintenir les liens avec le passé : d'où 
l'importance de préserver la nature. Il est un acquis que traditions orales ivoiriennes 
et biodiversité entretiennent des rapports de complémentarité afin de protéger 
durablement l’hétérogénéité biologique.  
 

Mots clés : conte, interdit, esthétique, préservation, biodiversité 

THE TABOO AS A NARRATIVE MEDIATION IN IVORIAN TALES: AN 
AESTHETICS OF BIODIVERSITY CONSERVATION 

Abstract: This analysis aims to demonstrate that Ivoirian society is generally 
characterized by the diversity of its cultures and beliefs. Consequently, the religious 
sentiment of Ivoirians is highly intense, and their daily actions are spiritually 
connoted. From this connotation, it emerges that humans can only thrive by living 
within a universe and a community with which they maintain close relationships. The 
balance of society then becomes dependent on a rigorous organization and a 
distribution of tasks and roles. From this perspective, Ivoirian tradition teaches an art 
of living based on the observance of laws and practices established by ancestral 
spirits, who were the first legislators of society. This reflection has thus shown that 
the covenant sealed with and by the ancestors implies obligations, taboos, and 
prohibitions that rhythm the social, political, and economic life of Ivoirians to 
maintain links with the past: hence the importance of preserving nature. It is an 
established fact that Ivoirian oral traditions and biodiversity maintain 
complementary relationships in order to sustainably protect biological heterogeneity. 

Keywords: story, taboo, aesthetics, preservation, biodiversity 
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Introduction 

Le conte ivoirien est un creuset de civilisations dans lequel survit et 
s’exprime la sagesse des Anciens. Il est transgénérationnel parce que 
constamment revivifié par le talent du conteur qui en fait une œuvre au 
service d’une cause sociale : celle de promouvoir la morale sociétale. Cette 
réviviscence perpétuelle fait du récit oral un art et une littérature qui demeure 
attentive aux faits de culture par lesquels les sociétés ivoiriennes s’identifient 
et se spécifient. Le conte constitue ainsi un miroir social et un outil 
pédagogique de premier ordre par lequel, la société, sous l’angle d’une 
narration métaphorique de la vie des personnages, s’observe et se voit telle 
qu’elle se présente et se souhaite, dans son décor et ses institutions. Il est un 
récit garantissant la pérennité des droits et des devoirs des individus qui 
animent la vie sociale. Dans cette perspective, l’interdit, plus qu’un fait, 
constitue l’armature de la formation et de la survie du groupe et s’inscrit dans 
la hiérarchie des croyances ancestrales ivoiriennes 

Sous le gage du présent sujet, « l’interdit comme médiation narrative dans 
les contes ivoiriens : une esthétique de préservation de la biodiversité », le 
projet est d’examiner la cosmovision du peuple ivoirien, afin d’explorer la 
question de l’interdit comme mode de protection de la biodiversité. Dès lors, 
la réflexion vise à montrer que le pacte scellé, avec et par les ancêtres, implique 
des obligations, des tabous et des interdits qui rythment la vie sociale, 
politique et économique, d'où l'importance de préserver la nature.  

L’objectif se dessine alors nettement : examiner le rapport symbiotique 
entre l'homme et son environnement et montrer comment les traditions orales 
constituent des vecteurs de préservation de la biodiversité. Partant, de quelle 
manière l'interdit milite-t-il en faveur de la préservation de la biodiversité ? 
Comment fonctionne-t-il ? Quel est son rôle dans la sauvegarde de la 
biodiversité ? 

L’esprit de la réflexion va dans le sens d’établir la solidarité des notions 
essentielles du sujet dans la politique de sauvegarde de la diversité 
biologique, à partir d’une assise méthodologique sociocritique. Cette 
approche sociocritique se donne pour tâche d'examiner les déterminations 
langagières au cœur de la poéticité, de la littérarité du texte oral, afin 
d’analyser les procédés discursifs participants à la représentation de la 
protection de la biodiversité. Fondant l’analyse sur cette méthode, la 
démarche argumentative prospérera selon deux axes majeurs : une 
clarification conceptuelle s’ouvrira sur les concepts d’interdit, d’esthétique et 
de biodiversité. Un examen des textes à réception livrera les enseignements 
reçus par les anciens pour la protection de l’environnement.  

L’interdit dans les contes ivoiriens : une  
esthétique de Préservation de la biodiversité 

Les Cahiers du LABERLIF 
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1. L’Étude conceptuelle des notions clés  
Dans les contes ivoiriens, la nature est l’objet d’une représentation qui tient 

compte de l’idée que l’on se fait de l’impact positif qu’elle a sur la vie de l’être 
humain. Dans les textes vocalisés, sa préservation est l’expression de la 
croyance ivoirienne traditionnelle fondée sur l’idée que l’interdit est la part 
que la personne reconnaît et qui la dépasse pour limiter ses élans individuels 
au sein du groupe.  

1.1. L’interdit : le seuil de la tentation  

Le substantif interdit est formé du préfixe inter et du radical dit. De racine 
latine, le préfixe inter « entre », exprime l’espacement, la répartition ou une 
réciprocité relationnelle. Sa préfixation sur le mot est normale et normative, 
parce qu’il s’insère dans l’espace typographique de sens qui sectionne et 
assemble deux modèles tacites. Saisi sous une lecture immanente, le préfixe 
inter-« échange » dédit la correspondance de la symétrie ; il brise le morphème 
et l’embellit dans sa racine pour ajourner sa détérioration. Il informe la 
construction d’un intervalle autour du mot qu’il escorte et joue le rôle 
d’interstice qui donne à l’item préfixé une double signification. Dans cette 
configuration typographique préfixée (avant le mot), il fait naître un nouveau 
terme dont la signification est le pendant du mot originel, en modifiant 
l’appréhension. Ainsi compris, l’interdit, selon Geneviève Koubi (2009, p. 7-
11) est l’expression d’un  

« dit- centre » en tant que seul le dit : prescrire ou proscrire, introduit le 
dit : prohibé ; détermination de la norme et signalisation de l’interdit 
sont interdépendantes. Fabriqué sur la dénotation oppositive du 
préfixe inter-, l’interdit témoigne implicitement de l’unité du dit. Il est 
œuvre de domination. Il expose l’unilatéralité en principe. Il dit à la 
fois la morale et le droit. L’interdit est ordre.  

L’interdit détermine donc les contours de la conduite des hommes, et est à 
la croisée des chemins entre la contrainte et la liberté. Il amorce et définit les 
comportements humains, les attitudes préalables à la conduite sociale, à la 
sauvegarde de l’unité et de l’ordre social. Selon Doutreloux (1974, p. 8), 
l’interdit peut être saisi comme une disposition par laquelle une communauté 
s’interdit de dire, de penser ou de faire pour constituer et garder son ordre, 
ses modèles sociaux et sa culture propres. Dans son acception la plus 
courante, l’interdit informe ce qui est défendu par la loi et par la morale. Il est 
une défense, une condamnation qui vise à exclure tout individu qui foule aux 
pieds ce qui fonde et justifie l’harmonie sociale. L’interdit est donc l’envers 
des règles positives dont il ne peut être séparé de manière à constituer une 
catégorie de faits autonomes. Emmanuel Kant (1988, p. 60) l’identifie à une « 
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métaphysique des mœurs », source de certaines peurs et appréhensions 
inexplicables. Elle se traduit par « une philosophie de la nature, fondée sur 
des lois empiriques. Mais, il s’agit d’une loi objectivement pratique ».  

S’inscrivant du côté de l’anthropologie, l’interdit signifie ce qui est 
soustrait à l’usage courant. Il fait référence à une prescription, à une 
interdiction d’ordre social et culturel, qui empêche l’ensemble d’une 
communauté de faire, de dire, de penser et/ou d’exécuter certaines choses qui 
vont à l’encontre de l’éthique et de la morale. En effet, l’interdit dans l’espace 
ivoirien et partout en Afrique, varie selon les sociétés et les cultures. Il 
structure les relations sociales, les systèmes de valeurs et les attitudes 
individuelles et collectives. L’interdit vise principalement à prévenir les 
comportements déviants par la sanction.  

Entendu comme une restriction imposée par la société traditionnelle ou les 
ancêtres fondateurs, l’interdit, formel (loi, règle) ou informel (coutume, norme 
sociale), désigne le pouvoir qui arrête l’homme tenté d’enfreindre à une 
recommandation ancestrale. Ce pouvoir n’est jamais fondé sur un 
raisonnement d’ordre pratique. L’interdit, selon Durkheim (1912, p. 37),  

désigne l’institution en vertu de laquelle certaines choses sont retirées de 
l’usage commun. Il n’y a pas de religion où il n’existe des interdictions 
et où elles ne jouent un rôle considérable. Il est donc regrettable que la 
terminologie consacrée paraisse faire, d’une institution aussi universelle, 
une particularité propre à la Polynésie.  

 

Cette disposition participe à la construction de l’identité, la définition de la 
différence et contribue au maintien de l’équilibre social. L’interdit, selon les 
cultures ivoiriennes, correspond aux éléments médiateurs entre le profane et 
le sacré. La force argumentorielle de l’anthropologie montre, en effet, que 
l’interdit agit comme un inspecteur social, voire une espèce de censeur en vue 
du maintien de l’ordre et de la cohésion de l’appareil social, en dehors de toute 
institution légalement constituée. Il dépasse le simple fait pour être le 
soubassement de la formation du lignage, du clan, du village-et s’inscrit dans 
les croyances séculaires. Ainsi, l’interdit, selon Amade Faye (1997, p. 11), « est 
un phénomène essentiellement religieux qui par sa dimension propre 
implique l’homme et l’environnement ». 

Au cœur du commerce de l’interdit, le conte s’adosse à une esthétique 
discursive dont la prestance et l’autorité sont d’une particulière intensité. 

 
1.2. L’esthétique : entre beauté de la vertu et vertu de la beauté  

Pour Charles Pépin (2013), « la beauté nous guérit de nos doutes. 
L’émotion esthétique est un réapprentissage de l’estime de soi ». Il est vrai que 

L’interdit dans les contes ivoiriens : une  
esthétique de Préservation de la biodiversité 
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l’ombre de la subjectivité plane sur le concept en raison de la façon 
personnelle de voir les choses, de les apprécier, mais l’explication de Losev 
Alexei (1930, p. 91) reste pertinente dans la mesure où la sensibilité et les 
sensations demeurent les éléments fondateurs de son évaluation. Le beau 
tient, si cette logique est la référence, de ce qu’il implique un acte de 
connaissance, c’est-à-dire un effort de jugement pour appréhender et 
apprécier les propriétés inhérentes aux réalités du monde. L’esthétique, en 
tant que science et art, est une expression du beau aux manifestations 
fluctuantes. Cette fluctuation s’explique par la pluralité des cultures et des 
civilisations, mais aussi par la relativité des goûts. L’étendue de la notion et la 
diversité de son aporie n’a pas cessé d’attiser les réflexions. 

Le Dictionnaire de l’Académie Française (1750, p. 121) précise que 
« L’esthétique est la science qui juge de la beauté d’une œuvre artistique et de 
sa conformité à un idéal suivant des critères précis ». Cette approche indique 
qu’elle reste irréductible aux notions de beauté et de goût. Malgré le fait que 
les sensations et les sensibilités laissent planer un doute sur la morale de 
l’esthétique, elle reste tout de même valorisée en raison de son dynamisme et 
de son adaptation aux contingences sociales. Saisi sous une lecture 
immanente, l’esthétique cadre avec la notion de style. Pour Victor HUGO 
(2016, p. 42-53), « L’art, c’est la création propre à l’homme. L’art est le produit 
nécessaire et fatal limité, comme la nature est le produit nécessaire et fatal 
d’une intelligence finie. L’art, est à l’homme ce que la nature est à Dieu ». Il 
importe de comprendre avec Hans-Georges Gadamer (1982, p. 57) ; que  

l’expérience esthétique comme l’impression de vérité est une sorte de 
recognition. Par cette recognition, l’objet est libéré de son aspect 
accidentel, la situation implique non seulement que l’objet est visualisé, 
mais également qu’il surgit sous une forme plus pure et plus propre.  

L’esthétique induit un jugement de valeur porté sur un texte pour en 
déterminer la littérarité et la beauté à travers l’interprétation de la stratégie 
scripturale et des procédés littéraires d’un auteur. À partir de ce postulat, 
esthétique et narration donnent forme à une alchimie artistique sous des 
offices de préservation de la biodiversité.  

 
1.3. La biodiversité ou la richesse du vivant 

En sa double déclinaison nominale « biologie » et « diversité », la 
biodiversité ou encore la diversité biologique fait référence à la variété du 
monde vivant. Si la biologie est, en effet, une science ayant pour objet les êtres 
vivants et l’étude des phénomènes qui les caractérisent, la diversité, elle, 
renvoie à ce qui est divers, multiple, plurielle ; ce qui est hétéroclite, riche et 
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varié. La biodiversité désigne donc la diversité des organismes vivants et la 
variété des différentes formes de vie sur terre. 

 La biodiversité, selon l'article 2 de la Convention sur la Diversité 
Biologique, est définie comme la « variabilité des organismes vivants de toute 
origine y compris, entre autres, les écosystèmes terrestres, marins et autres 
écosystèmes aquatiques et les complexes écologiques dont ils font partie ; cela 
comprend la diversité au sein des espèces et entre espèces ainsi que celle des 
écosystèmes ». Selon Robert Barbault (1997, p. 49), la biodiversité implique la 
présence de « l’homme qui la menace, l'homme qui la convoite, l'homme qui 
en dépend pour un développement durable de ses sociétés ». Sanou (2003, p. 
19) estime à raison qu’il faut : 

mener une enquête orale de type classique est nécessaire pour recueillir 
l’information sur la gestion et la conservation de la biodiversité. Il s’agit, 
entre autres, de repérer, à travers les récits, les proverbes, l’art, les rites, 
les comportements, etc., le sens profond des relations des communautés 
à leur environnement et à la biodiversité. 

Le concept de biodiversité a connu ses premières heures autour des années 
80. À partir de 1992, à l’issue du Sommet de Rio de Janeiro, au Brésil, elle 
devient une réalité, une référence et un moyen incontournable dans la 
protection de l’environnement. Il naît une prise de conscience devant la 
dégradation galopante de la planète et la disparition des essences et espèces 
végétales. Ainsi, l’UNESCO et le PNUE organisent de manière conjointe une 
table ronde pour traiter de ladite question : la protection de la biodiversité. 
Dans la note introductive1 de son rapport, il est mentionné l’appel lancé en 
faveur du respect de la nature, considérée comme l’une des valeurs 
fondamentales de l’humanité. Le rapport précise, à ce propos, qu’ 

Il convient de faire preuve de prudence dans la gestion de toutes les 
espèces vivantes et de toutes les ressources naturelles, conformément 
aux préceptes du développement durable. C’est à cette condition que les 
richesses incommensurables que la nature nous offre pourront être 
préservées et léguées à nos descendants. Les modes de production et de 
communication qui ne sont pas viables à l’heure actuelle doivent être 
modifiés dans l’intérêt de notre bien-être futur et dans celui de nos 
descendants. 

Cette table-ronde invite l’humanité à une nouvelle éthique de protection, 
de préservation et de gestion saine de l’environnement. Le respect de la 

 
1 « Diversité culturelle et biodiversité pour un développement durable », thème de la table 

ronde organisée conjointement par l’UNESCO et le PNUE, le 03 Septembre 2002 à 
Johannesburg-Afrique du Sud, à l’occasion du Sommet mondial pour le développement 
durable. 

L’interdit dans les contes ivoiriens : une  
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diversité biologique est la condition sine qua non pour le maintien de la vie sur 
la terre. Les actions en faveur de la protection et de la préservation de la 
biodiversité s’inscrivent dans une logique de développement durable. Les 
pays signataires de la Convention sur la Diversité Biologique (CDB) sont 
invités à protéger et à restaurer la diversité du vivant2. Nonobstant les raisons 
éthiques, la sauvegarde de la diversité biologique est indispensable aux 
sociétés humaines qui en sont entièrement tributaires à travers les services 
écosystémiques. 

Différents niveaux d'organisation interdépendants découlent de la 
diversité biologique et s’entremêlent. À cet effet, les scientifiques en 
dénombrent trois charpentes : la diversité génétique, la diversité des espèces 
et la diversité des écosystèmes, selon le mot de Virginie Maris (2010 : 117). La 
biodiversité représente, en conséquence, l'ensemble des interactions entre les 
êtres vivants avec leur environnement physico-chimique, sur les plans 
génétique, spécifique et écosystémique. 

Il ressort que la réalité qu’offre le conte ivoirien sous la bannière de 
l’interdit est celle dans laquelle les humains, les animaux, les végétaux, les 
minéraux et les choses interagissent dans une dynamique d’interconnexion. 
Cette relation d’interpénétration invite l’homme à penser et panser ses 
rapports à la nature, de sorte à la protéger en se protégeant lui-même. Cette 
lucarne sémantique sur les concepts clés de l’analyse a montré que selon les 
conceptions africaines traditionnelles, le principe fédérateur de ces éléments 
demeure la vie. Cette vie doit être entretenue par des perspectives positives 
de valorisation des méthodes et des pratiques culturelles en tant que moyen 
de préservation de la biodiversité, en se référant à l’exercice et à la mission du 
conte.  

 
2. Le conte ivoirien : une voie/voix de la nature  

Dans les sociétés traditionnelles ivoiriennes, pratiques sociales, croyances, 
traditions et coutumes sont intimement liées. Leur respect participe à 
l’harmonie sociale. Aussi l’Ivoirien se doit-il de les connaître, de les respecter 
et surtout de les pratiquer pour les transmettre aux générations à venir. Le 
conte se révèle, à cet effet, comme le moyen le plus sûr pour traduire, dans ses 
sillons, l’ensemble des valeurs propres à la Côte d’Ivoire. Pour Pierre N’da 
(1984, p. 167), « il (le conte africain) est le véhicule qui permet de transmettre 
de génération en génération une part importante du patrimoine culturel, les 
idéaux et les principes qui sous-tendent et maintiennent l’ordre social ». Il est 

 
2 Groupe international composé des nations du G8 et de cinq pays émergents : Brésil, Chine, 

Inde, Mexique, et Afrique du Sud. 
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établi que l’unité de la création se manifeste par le respect et la protection de 
l’environnement, cadre de vie de l’être humain. Le conte, en mettant en avant 
l’interdit, apparaît fortement enraciné dans cette logique et œuvre comme 
voie de protection et moyen de préservation de la biodiversité.  

2.1. Le conte : entre symboles et valeurs écologiques 

Le monde, entendu comme réserve inépuisable de choses tangibles, se 
donne comme symbole et égare les Hommes pour garantir le mystère du réel. 
Le symbole, en tant qu’objet concret, est un signe derrière lequel s’arbore un 
discours qui dit et raconte la vie comme mystère. En racontant la vie, il devient 
sa moitié, sa partie visible derrière laquelle se cache l’autre moitié : l’invisible, 
qui est sa réalité et fait être à l’existence le visible. Dans cette dynamique, 
Mircea Eliade (1952, p. 30) estime que « tout ce qu’on peut dire, c’est que 
l’actualisation d’un symbole n’est pas mécanique : elle est en relation avec les 
tensions et les alternances de la vie sociale, en dernière instance avec les 
rythmes cosmiques ». Le symbole est donc un signe figuratif d’une chose qui 
ne tombe pas sous les sens. Il est un langage pour celui qui sait, car toute chose 
est porteuse de symbole et langage à déchiffrer. Ainsi, « tout ce qui est, 
enseigne en une parole muette. La forme est langage. L’être est langage. Tout 
est langage » (Bâ, février 1976) à déchiffrer pour le maintien de l’ordre 
cosmique.  

Examiné selon l’angle de sa condition d’émission et de son espace trivial, 
le conte se présente comme une création au croisement d’une mémoire qui la 
précède et d’une histoire qui se manifeste. La présente étude sur l’interdit 
ouvre une piste fascinante de lecture entre culture, éthique et environnement. 
Dans le conte baoulé, "Les racines sur l’eau" (conte inédit), l’accroche du récit 
souligne l’interdit lié à l’accès d’un fleuve dans l’univers de la fiction. Dans le 
texte en présence, le narrateur raconte : « Il était une fois, dans le monde des 
humains, une femme paresseuse du nom de Blédja aimait chercher de l’eau 
dans les zones interdites. Elle se leva un matin, prit sa calebasse et se dirigea 
vers un fleuve dont l’accès était interdit à tous les habitants de ce village ». 
Cette scène d’exposition fournit les éléments nécessaires à la compréhension 
de la situation initiale de Blédja. 

Le récit, dès cet instant, fait écho aux préoccupations contemporaines des 
sociétés baoulé et ivoirienne relatives à la protection de l’environnement. Il 
restitue l’émotion du rêve de tranquillité, de convivialité entre société et 
écologie. Les ancêtres baoulé, conscients jadis de l’importance de la nature sur 
la vie humaine, ont mis en place, par leurs attitudes et des modèles sociaux, 
les modalités qui contribuent à la protection de l’environnement. En 
interdisant et s’interdisant tout comportement allant dans le sens de détruire 
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l’écosystème, les ancêtres ont codifié les comportements à adopter envers la 
nature afin d’en assurer la préservation de la diversité biologique au miroir 
de l’interdit dans le conte. La force du refus de soumission à l’ordre et à 
l’éthique sociale prôné par les anciens inspire toutefois à l’héroïne, Blédja, 
attitude contraire aux principes de préservation environnementale : « -J’ai 
puisé de l’eau dans des eaux plus profondes que celle-là et je n’ai jamais 
rencontré de malheur ». 

Face au temps qui s’égrène, le temps d’une inquiétante urgence maintes 
fois réitérées et sans cesse retardée par les propos du calao : « Ce marigot est 
interdit à tous les villageois, Si tu vis dans ce village, retournes y sinon il 
t’arrivera un malheur » (Conte inédit. Op. cit.), est la note qui encadre le 
parcours du personnage et sonne comme un avertissement vers une fin 
imminente. Cette intervention ralentit et parraine l’instant décisif du défi 
inédit : puiser l’eau du fleuve sacré comme pour éviter au personnage une 
mort certaine. Faisant l’économie du conseil du calao, personnage 
providentiel doublé d’agent des eaux et forêts, Blédja « se mit donc à puiser, 
et au fur et à mesure qu’elle puisait, l’eau montait » (Conte inédit. Op. cit.). Le 
fleuve sacré, symbole de l’ordre et de l’harmonie est souillé par l’action de ce 
personnage transgresseur.  

Cette ultime séquence « L’eau monta jusqu’à ses pieds, ses cuisses, et finit 
par l’engloutir en laissant seulement ces cheveux, qui après plusieurs années 
se transformèrent en ces racines que nous voyons sur l’eau » (conte inédit. Op. 
cit.), fonctionne non seulement comme la rançon de son inconduite, mais elle 
met surtout en évidence la morale et la portée du récit.  

La mésaventure de Blédja, dans ce récit baoulé, montre que le conte 
ivoirien, tribune d’exaltation de la nature, est une parole, une voix qui indique 
la voie à suivre. Source et vecteur de transmission, il est un chemin de premier 
prix pour le triomphe écologique.   

2.2. Le conte : l’expression esthétique d’une solidarité environnementale 

Le conte, littérature "des bouches et des oreilles", informe une pédagogie 
de l’émotion traumatique, car le peuple ivoirien tient pour pensée apodictique 
que « c’est la société qui trace à l’individu le programme de son existence 
quotidienne. On ne peut vivre sans obéir à des prescriptions et se plier à des 
obligations », (Bergson, 1932, p. 12). La peur édifiante pousse l’individu à 
obéir, dès lors, à la loi et contribue au respect de la tradition.  

L’interdit, vu comme réalité supérieure, apparaît dans le conte comme une 
offre de relation entre l’homme et son environnement ; une ouverture 
citoyenne à la culture et une volonté de participation à l’action 
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communautaire. L’adhésion personnelle et collective à l’interdit donne foi et 
force à l’expérience sociale qui, selon Senghor (1960 : 93), est « le résultat d’un 
double effort d’intégration de l’homme à la nature et de la nature à l’homme ». 
En instituant ces normes sociales, l’intention des ancêtres est de permettre à 
la communauté de s’épanouir et de vivre en harmonie avec la nature. Le conte 
Kroumen « Quand Dieu créa l’homme », s’invite dans ce décor pour jouer sa 
partition, en proposant les solutions des sages qui avaient la connaissance des 
lois et des droits de la nature. Dans ce récit, Dieu, en voulant préserver une 
espèce végétale de disparition, interdit la consommation de son fruit à 
l’homme. Le narrateur instruit qu’après la création du monde, 

À l’humain, en ces temps, tout fut remis. 
Dieu lui avait alors bien tout permis  
À l’exception d’un fruit qu’il maudit.  
Mais, l’humain désobéit et le prit.  (Attita, 2018, p. 11).  

Ce récit Kroumen met en perspective l’histoire de l’humanité et la 
déchéance de l’homme depuis le jardin d’Éden. L’histoire évolue sous 
un ciel chargé de tensions sur lesquels la narration s’attarde comme 
pour tracer la voie qui ouvre au dénouement singulier du drame 
humain : Le déclenchement d’une chute sans précédent que la 
narration déplie comme le linceul du temps du rêve par l’élan 
dionysiaque de la cueillette et de la consommation du fruit interdit. La 
narration allume ainsi la flamme qui sanctionne le comportement 
inexemplaire de l’homme face à la nécessaire protection de 
l’environnement. Sur l’écran du texte, le narrateur précise :  

(…). Je l’ai fait démuni  
Car, moi je l’ai puni.  
Je l’ai voulu de Moi 
Mais il s’est cru un roi. 
Je lui ai dit l’ordre,  
Il a fait désordre. (Attita H., 2018, p. 15)   

Cette désobéissance crée une atmosphère délétère, un état spirituel second 
qui laisse présager un drame. La sanction est imminente, sévère à ce propos : 

L’humain fut condamné.  
De ces lieux de pacha.  
Et aux pleurs confinés  
En monde hostile, 
Qui n’étaient du tout siens 
Sous les décrets divins. (Attita, 2018, p. 11).  
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Le châtiment de l’homme montre que l’interdit définit une valeur mystique 
ou spirituelle qui vise à protéger l’environnement et à favoriser la cohésion 
sociale. Le conte permet, de ce fait, l’intégration des pratiques traditionnelles 
dans le processus de gestion de la biodiversité et de la conservation des 
écosystèmes. Il montre que les espaces, les objets et les essences qui sont 
frappés du sceau de l’interdit doivent faire l’objet de vénération de la part des 
hommes, être respectés, sacralisés et passer de génération en génération pour 
un bonheur immarcescible pour tous.  

Reposant sur le totémisme et l’ancestrisme, les religions traditionnelles 
ivoiriennes, empreintes de para-naturisme, expliquent que le monde vivant 
est un langage absolu, un ensemble de messages divins à déchiffrer et à 
interpréter pour le bien-être social. Dieu, en tant que justicier, garant de 
l’ordre social, balise la conduite humaine par des sanctions naturelles ou 
surnaturelles découlant du non-respect d’un pacte sellé. Dans cette 
dynamique, les sociétés modernes, pour prolonger et amplifier les méthodes 
de protection de l’humain et de la nature, font recours au conte qui promeut 
la protection de la biodiversité à travers la diffusion de bonnes pratiques. 

2.3. Le conte ivoirien : de la tradition à la conscience écologique 

La question de l’’interdit est saisi, dans cette perspective, comme une 
stratégie didactique pertinente. Konan Yao Lambert (2012, p. 92) postule que 
: « Les récits de la transgression des tabous s’inscrivent dans la préservation 
et la pérennisation de la tradition. Il est question d’une éducation sociale 
reposant sur la conception animiste et les croyances religieuses ».  

L’interdit dépasse, ainsi, le simple fait pour être le soubassement de la 
formation du lignage, du clan, du village et s’inscrit dans les croyances 
séculaires, pour déterminer le comportement de l’Ivoirien face à 
l’environnement. À cet effet, Amade Faye (1997, p. 11) précise que dans 
l’univers négro-africain, l’interdit « est un phénomène essentiellement 
religieux qui par sa dimension propre implique l’homme et 
l’environnement ». Ainsi, le sentiment de préserver la nature et la biodiversité 
détermine les conduites des hommes et inspire l’observance des règles qui 
fondent l’harmonie et la tranquillité de l’univers.    

Dans le conte dan « La montagne sacrée », l’interdit frappe un espace : celui 
de la montagne sacrée. Cette montagne, considérée comme la demeure des 
esprits et des dieux, est marquée du sceau de la sacralité et ne doit faire l’objet 
d’aucune activité humaine : « (…) Aucun enfant ne devait la visiter. Mais, Srê 
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et Pkazaï, deux amies à l’âge de la nubilité ont quitté le village pour y aller 
chercher des champignons » (conte inédit), malgré la mise en garde des 
parents. Le récit est si éloquent sur cette scénographie de la déviance : « …Nos 
parents nous ont défendus d’y mettre les pieds, n’y allons pas ». La 
transgression de l'interdit par les deux jeunes filles annonce une issue 
tragique, puisqu’à leur arrivée, « le sel blanc avait recouvert tous les 
champignons. Tous les champignons étaient devenus des boules de sel » et 
l’insistance de l’héroïne têtue : « Laisse-moi goûter à cette chose et savoir le 
goût qui s’y cache. Ainsi, nous pourrons faire le compte rendu à nos aînés (…). 
Ses pieds commençaient à s’enfoncer dans le sol et, au fur et à mesure, elle 
s’enfonçait. Finalement, le sel est arrivé dans son cou » (conte inédit), illustre 
le soupçon de sa fin imminente. Face à la gravité de sa conduite et pour attirer 
l’attention sur le respect de la parole des anciens, le narrateur l’inscrit dans 
une logique faute-sanction (la mort) qui sonne comme une interpellation au 
respect scrupuleux des institutions sacrées.  

L’interdit, dans ce cas de figure, invite au respect des règles qui gouvernent 
la vie, car pour la spiritualité ivoirienne (Albert, 2007), chaque élément de la 
création est lié à une parcelle divine, d’où le respect voué à la nature et aux 
êtres vivants. Le conte ivoirien est ainsi assujetti à l’univers sylvestre, saisi 
comme le sanctuaire de la diversité biologique. La biodiversité définit, en 
effet, un intérêt capital qui se perçoit et se lit comme fondement de la vie. Cette 
prépondérance (Henri, 1997), est tenue et entretenue par les forêts classées 
sacrées qui sont des lieux de communication avec les forces telluriques ou les 
ancêtres, héros déifiés. Le sacré prend de fait l’allure d’une initiation pour 
faire accéder l’homme à la profondeur et au sens caché des réalités. En 
légiférant sur la sauvegarde des univers forestiers, assurément, les ancêtres 
répondent aux préoccupations liées à la valeur de l’environnement et au 
prestige des écosystèmes. 

Dans le conte agni-sanwi « La forêt sacrée », Amon d'Aby met en scène les 
conséquences de la transgression d'un interdit écologique. Ce conte illustre 
auprès des communautés ivoiriennes le bon réflexe écologique vis-à-vis de la 
nature en vue du bien-être social. Baloi, n’ayant pas observé l’interdit qui 
frappe la forêt sacrée d’activité humaine, a donc été sanctionnée par les esprits 
tutélaires, garants de l’ordre.  

L’on raconte qu’une femme nommée Baloi, après avoir créé un jardin 
potager dans une forêt où nul ne devait pénétrer, dit à sa servante : ce 
gombo que je plante aujourd’hui, je ne le récolterai qu’à la mort de mon 
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mari. Comme c’était la première fois, depuis la création du monde, 
qu’elle était cultivée, cette terre interdite se révéla d’une fertilité inouïe, 
et le champ produisit en abondance, mais Baloi ne voulut point récolter 
(A. D’Aby, 1973, p. 21).  

En cultivant dans cet espace sacré, Baloi contribue à la destruction de la 
forêt et des écosystèmes. Cette action agressive ne va pas sans conséquence, 
puisque Baloi, oubliant la négation restrictive de sa phrase « ce gombo que je 
plante aujourd’hui, je ne le récolterai qu’à la mort de mon mari (...) », fut 
envoûtée par un chant aussi mélodieux que sensé et se mit à danser autour de 
la plante, en compagnie de ses servantes ensorcelées par la voie des esprits.  

Charmées par un chant aussi mélodieux que sensé et elle se mit à danser 
en rond à la suite de ses domestiques (…). Intrigué par l’absence 
prolongée de sa femme et de ses servantes, Koutoukou, le mari de Baloi, 
alerta le chef de terre et les notables. On battit le tam-tam de guerre et 
tout ce que le village comptait d’hommes valides partit à la recherche 
des malheureuses. On ne tarda pas à les retrouver dans la forêt sacrée, 
un bras tendu et dansant en cadence », (A. D’Aby, 1973, p. 25).  

Cette attitude apocalyptique alimente surtout un discours rituel « (…). Nos 
pères nous ont légué cette forêt sacrée que nous devons transmettre intacte à 
nos enfants. C’est pour avoir profané ce lieu que Baloi est retenue prisonnière 
ici. Voilà pourquoi chez nous, il est interdit de cultiver dans une forêt sacrée 
» (Amon D’Aby, 1973, p. 25). Le lecteur peut y voir une sorte de supplication 
constitutive d’un langage performatif. Ce langage performatif du discours 
tenu par le chef de terre est une invocation des esprits ancestraux, afin qu’ils 
résolvent le problème et ramènent la quiétude au sein du village. La sanction 
sonne comme une interpellation contre les inclinations agressives de l’homme 
sur la nature et la biodiversité.  

Conclusion 

Le conte ivoirien apparaît, en définitive, comme la représentation fidèle de 
l'univers qui ne doit jamais être détruit, parce que régi par la croyance en un 
Dieu. Dieu, être suprême, est la figure essentielle de toutes les entités 
spirituelles qui agissent en tant que médiateurs. Les esprits ne sont que des 
hypostases, car représentant les multiples facettes de la création de Dieu, à la 
fois, unique et pluriel par ses actions. La littérature de tradition orale renferme 
et charrie les clés qui souscrivent à l’harmonie des relations entre l'homme et 
son environnement. Aussi permet-elle l’intégration des pratiques 
coutumières et culturelles dans le processus de gestion de la biodiversité et de 
la conservation des écosystèmes. Par sa force argumentative, le conte ordonne 
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les principes de la sacralité et du totémisme qui constituent des leviers 
culturels de préservation de la faune et de la flore. À l’évaluation, les textes à 
réception ont su traduire toute l’importance du conte en tant que réseau 
d’initiation, cadre de socialisation de l’individu et support de préservation de 
la biodiversité dont les hommes politiques devront s’imprégner dans 
l’élaboration des stratégies de gestion environnementale.  
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LES RACINES SUR L’EAU 

Il était une fois, dans le monde des humains, une femme 
paresseuse, Blédja qui aimait chercher de l’eau dans les zones 
interdites. Elle se leva un matin, prit sa calebasse et se dirigea 
vers un fleuve dont l’accès était interdit à tous les habitants du 
village. Dès qu’elle voulut entrer dans cette eau interdite, un 
calao chanta : 

Ce marigot est interdit à tous les villageois, 
Si tu vis dans ce village, retournes y sinon il t’arrivera un 
malheur. 
 
Elle répondit à son tour en chantant : 

J’ai puisé de l’eau dans des eaux plus profondes que celle-là 
et je n’ai jamais rencontré de malheur. 

Elle se mit donc à puiser, et au fur et à mesure qu’elle puisait, 
l’eau montait. L’eau monta jusqu’à ses pieds, ses cuisses, et finit 
par l’engloutir en laissant seulement ces cheveux, qui après 
plusieurs années se transformèrent en ces racines que nous 
voyons sur l’eau. 

Conte inédit baoulé, collecté à Béoumi, le 13/01/2026  
Conte inédit baoulé   

I BO'N WO NZUE'N SU 
Blɛ kun nun'n, Klɔ sran'm be mɛn'n nun lɔ'n, bla kun m’ɔ ti 

sɛsɛfuɛ'n, m'ɔ ti Bledia, m'ɔ klɔ nzue kundɛlɛ lika nga be 
tanninnin i'n, ɔ olɛ. ɔ jasoli nglɛ mun kun, ɔ fali i kolɛ'n, 
kpɛkun ɔ fali i ti'n ɔli nzue ba kun mɔ Klɔ'n sufuɛ'm be kwlaa 
be kwlà l wluman lɔ'n i wun lɔ. Kɛ ɔ kunndɛli li kɛ ɔ' wlu nzue 
nga be tanninnin i'n nun cɛ'n, nnɛn kpanngɔ kun toli jue kɛ:  

"Nzuɛ sin lɔ nzuɛ sɔ'n, ɔ ti Klɔfuɛ'm be kwlaa be 
liɛ, sɛ amun tran Klɔ nga su'n, amun sa amun sin sɛ, 
ɔ timan sɔ'n sa tɛ wiɛ wa jú amun su."  
Ɔ tɛli i su kɛ:  
"N fali nzue nzue nga be ti mlɔnnm-mlɔnnm tra 

ngalɛ'n be nun yɛ m'an wunman nrɛnnun le".  
Ɔ maan ɔ boli nzue'n i gualɛ bo, kpɛkun kɛ ɔ' fá 'n, nzuɛ'n 

jranmin. nzuɛ'n jranmin le le, ɔ juli i ja' m be su, ɔ juli i ja' m 
be su, kpɛkun i agualiɛ su'n, ɔ tɔli i su, ɔ yacili nvenwun 
nvenwun. Sɔ mun, kɛ afuɛ kpanngban sùnnin'n, be kacili 
nvenwun nvenwun sɔ mɔ e wun be nzuɛ'n 

su'n. 
 

WE –TƆN 
Tↄn / ꞌbhɔ / mɛ wɛ ꞌbha / a ʒe / a gɛn/-tↄn / ꞌbhɔ/ ꞌwo 

/ dɛ / we -tↄn /ꞌnë / sɛn /a ʒe/ a -gɛn nö. Ye / tɔhↄne /꞊plɛ / 
yo/ kë gbanan ka/ ꞌwo / go / ꞌpö / ye / ꞌwo / ꞌdho / tulɛ / mɛn 
dhɛ. Ye / ö bɔ- /blü blü /ꞌwo / ꞌdho / tulɛ  /mɛnꞌ. Ye / mɛ / do 
/ a pö/ tɔnë / dɛ e : ko ꞌdhu/ ko wo-/ we -tↄn / a -bha. Ye / do 
zü / pö : aaaahn’ tɔhↄn !/kwa n’dënu / waa-/ dhe nu / wa po 
/we -tↄn /ꞌbhɔ /ꞌnë sɛn/ a ʒe / a -gɛn / kwalo womu ɔ ! Ye po : 
aah ! / kwa ꞌdhu ! / koo ꞌdho / koꞌ lo / dɛdɛ e.  
ye po : / n’dë nu / waa- / dhe nu /ꞌwa pö : / we -tↄn /ꞌbhɔ/ ꞌnë 
sɛn / a wo / a dɛ lë. ye / do zü / pö: / ko ꞌdhu/ n’dhɔ dɛ / pɔ 
wɛbha / a mu/. Ye/tɔhↄne/ ꞊plɛ/ ꞌbhɔ /ye /ꞌwo /da ʒɛn /ye o 
ꞌdho. ꞌWo / -dho / kö we kpö/ ye lö ka / -tↄnkpi zü/ a kpe kpe 
dö. We pu/ wɛn ka /tulɛ ta / a kpe kpe dö. Kö / aꞌgban / a kë / 
we pkeu ka ye / mɛ pe / ko ꞌdhu / n’dɔ dɛ / Ye / yↄ /a -gɛn nö. 

Ye / tɛ do / a po: / aah !/ a pö u dɛ /we tɔn / ꞌbhɔ/wa 
/ kɔ ʒo aꞌbha/. Ye po : / ahaa! /n’ tɔhↄn ! / dɔ kö / pɛ nɛn /a 
dinga!/ kö pɔ ta /a a dɔ. Ya kɔ du / ko kwa ꞌwo / ꞌpö / kwa / 
blɛ/mɛ / gblü gblü nu / yan ka /. -Dhɛ / kɔ ye / we e a ꞌbha /ye 
/ -gɛn/ya mↄn / see ɛ gü bha. Ye/ ya  mↄn / see ka / zü / didi 
didi. -Dhɛ a to mü / kö / ya yɛ / gwü bha. Ye / ya / tru ꞌbo da: 
              N’tↄhↄn / ꞌbha ꞌdhu a 

 ʒɔ nɛn kɛn / ʒɔ nɛn kɛn /nɛn kɛn/ ʒɔ nɛn kɛn 
              jor ninkin/ jor ninkin / ninkin / jor ninkin 
              ma to/ we pu / dipi oo 
              ma wi/ lai / gbangↄ oo 

 ʒɔ nɛn kɛn / ʒɔ nɛn kɛn / nɛn kɛn / ʒɔ nɛn kɛn 
              jor ninkin/ jor ninkin / ninkin / jor ninkin 

Ye / -tↄn / ya gan züꞌbha / ye gan ni / ke mü ya gan 
ni / ke ye mü dɛ. Ye / man / didi didiiii… -Dhɛ a to a zlë/ kö 
we /a ye / a gbɔ ta. Ye / we pu / mü / ye mü. Ye / mɛ do zü / 
ö bhɔ /ye bialö… Ye / ꞌdho / ꞌpö /ye / ꞌdho / ablɛ /mɛ nu dɛ. 

LA MONTAGNE SACRÉE 
La montagne dont il s’agit, personne ne devait s’y aventurer. Cette 

montagne s’appelle la montagne sacrée. Aucun enfant ne devait la 
visiter. Srê et Pkazaï, deux amies à l’âge de la nubilité ont quitté le 
village pour aller chercher des champignons. Elles ont traversé la 
forêt, toujours à la recherche de champignons. Srê dit à sa camarade : 
- allons jusqu’au pied de la montagne sacrée pour chercher nos 
champignons. Et pkazaï lui répondit : - aaaah mon amie ! Nos 
parents nous ont défendus d’y mettre les pieds, n’y allons pas. Elle 
rétorqua : allons-y, nous n’allons pas y mettre du temps. Son amie 
reprend : nos parents nous ont interdit d’arriver à la montagne 
sacrée. Srê insiste pour la convaincre : accompagne-moi s’il te plaît, 
il ne se passera rien de mal. Les deux amies se mirent en route. 

À leur arrivée, elles virent des boules de sel tout autour de la 
montagne ; il y en avait partout. Le sel blanc avait recouvert tous les 
champignons, ils luisaient avec éclat. Tous les champignons étaient 
devenus des boules de sel. Et Srê qui a insisté pour visiter la 
montagne sacrée est descendue au bas de la montagne. Et Pkazaï lui 
rappelle : je t’ai prévenue qu’on ne devait pas y toucher. Elle 
répondit : aaah mon amie ! Laisse-moi goûter à cette chose et savoir 
le goût qui s’y cache. Ainsi, nous pourrons faire le compte rendu à 
nos ainés. En le disant, elle toucha au sel et séance tenante, ses pieds 
commencèrent à s’enfoncer dans le sol. Ses pieds s’enfonçaient au 
fur et à mesure. À un certain moment, le sable avait atteint son 
ventre. Et elle s’est mise à chanter : 
  Mon amie si tu vas 

Jor ninkin jor ninkin ninkin jor ninkin 
  J’ai été emporté par le goût du sel sacré oh 

Je salue oulaï  
Jor ninkin jor ninkin ninkin jor ninkin 

La montagne l’engloutissait et, au fur et à mesure, elle s’enfonçait. 
Elle disparaissait, petit à petit. Finalement, le sel est arrivé à son cou. 
Elle avala, avala le sel blanc. Pkazaï qui ne put, malheureusement, 
pas lui venir en aide assistait impuissante à la mort de son amie et a 
couru au village le raconter aux parents. 

Conte inédit dan, collecté à Biankouma, le 2/03/2026  

 

 



26 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

Références bibliographiques 

BÂ Amadou Hampâté, 1976, «En Afrique, cet art où la main écoute», in Le Courrier 
de l’UNESCO: une fénêtre ouverte sur le monde, XXIX, 2, pp. 12-17. 

BAUMGARTEN Alexandre Gottlieb, 1750, Dictionnaire Aesthetica Esthétique, Vol. 
1, trad. Jean-Yves Pranchère, Paris, Édition Herne. 

BARBAULT Robert, 1997, Biodiversité. Introduction à la biologie de la conservation. 
Les Fondamentaux, Paris, Hachette. 

BERGSON Henri, 1932, Les Deux sources de la morale et de la religion, Paris, PUF. 

BERTRAND, Alain, 1992, L’organisation sociale pour la destruction des forêts : le 
cas de la Guinée Bissau. Arbres, forêts et communautés rurales, Bulletin 
numéro 2, pp. 35-51. 

CÉCÉ Kolié Apollinaire, 2005, « Mensonge et vérité dans les contes africains » 
dans Parole et vérité, RUCAO n°24, Abidjan, SEPRIM IVOIRE, 
2005, pp. 6-24. 

DOUTRELOUX Albert, 1974, « Interdits et vie sociale », in Actes du colloque du 
laboratoire d’anthropologie sociale et culturelle, Louvain, Peeters/Cahiers de 
l’Institut de Linguistique de Louvain (CILL).  

DURKHEIM Émile, 1912, Les Formes élémentaires de la vie religieuse, Paris, Félix 
Alcan.  

ELIADE Mircea, 1952, Images et symboles, essai sur le symbolisme magico religieux, 
Paris, Gallimard. 

FAYE Amade, 1997, Le Thème de la mort dans la littérature orale seereer, Dakar, 
NEAS-ACCT. 

GADAMER Hans-Georges (1982), Herméneutique et tradition philosophique, Aubert, 
Paris. 

GNAYORO Jean Florent Romaric, 2018, « De l’esthétique dans la création 
littéraire », in Revue Sciences, Langage et Communication, Vol 1, N° 2, 
Université Peleforo Gon Coulibaly (Korhogo, Côte d’Ivoire). 

HINO Attita (2018), Sagesse contée, Recueil de contes Tome 2, Abidjan, Les 
Classiques Ivoiriens. 

HUGO Victor, « L’art et peuple », Revue de BNF, 2016/1 (n°52), pp. 42-53.  

IBO Jule, 2005, « Contribution des organisations non gouvernementales 
écologistes à l’aménagement des forêts sacrées en Côte d’Ivoire : 
l’expérience de la Croix Verte », [VertigO] la revue électronique en 

L’interdit dans les contes ivoiriens : une  
esthétique de Préservation de la biodiversité 

Les Cahiers du LABERLIF 



27 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

sciences de l’environnement, 6, 1, [En ligne], 
URL : http://vertigo.revues.org/2813.  

KANT, Emmanuel (1988), Fondements de la Métaphysique des Mœurs, Paris, Bordas. 

KONAN Yao Lambert (2012), « Crimes et Châtiments dans les Contes Ivoiriens 
ou la Problématique de la Transgression des Interdits », in Geste et Voix, 
N° 16, Université d’Abomey-Calavi, pp. 91-124. 

KOUBI Géneviève (2009), « Interdit et Interdiction. Quelques variations textuelles et 
variantes sémantiques », Droit et Culture, la Revue internationale 
interdisciplinaire [En ligne], 
URL:https://doi.org/10.4000/droitcultures.1176, consulté le 26 juin 
2026, pp. 11-22. 

Losev ALEXEI (1930), Histoire de l’esthétique antique,  Édition de Syrtes, Paris. 

MARIS Virginie (2010), Philosophie de la biodiversité : petite éthique pour une nature 
en péril, Paris, Buchet Chastel. 

MAUNIER Henri (1997), La Religion spontanée : philosophie des religions 
traditionnelles d’Afrique noire, Paris, L’Harmattan. 

MUKENA Katayi Albert Vianney (2007), Dialogue avec la religion traditionnelle 
africaine, Paris, L’harmattan.  

N’DA Pierre (1984), Le Conte africain et l’éducation, Paris, L’Harmattan. 

RAFFIN Jean-Pierre (2007), De la protection de la nature à la gouvernance de la 
biodiversité, Écologie & Politique, no 30, p. 97-109. 

Sanou, Bruno, (2003), « Gestion des espèces végétales sacrées dans le milieu 
Madare au Burkina Faso : Cas du rônier, du karité et du néré », Pratiques 
culturelles, la sauvegarde et la conservation de la biodiversité en Afrique de 
l’Ouest et du Centre, Actes de Séminaire-Atelier de Ouagadougou (Burkina 
Faso), du 18 au 21 Juin 2001, sous la direction de Innocent Butaré, CRDI ̸ 
Zoom Éditions, pp. 15-32. 

TUBIANA Laurence (2005), « Les savoirs naturalistes locaux, une question 
globale ». Dans Biodiversité et savoirs naturalistes locaux en France, sous la direction 
Laurence Bérard Marie Cegarra, Marcel Djama,Selim Louafi, Philippe 
Marchenay, Bernard Roussel & François Verdeaux, Paris : CIRAD/Éditions 
Quae, pp. 7-8.

L’interdit dans les contes ivoiriens : une  
esthétique de Préservation de la biodiversité 

Les Cahiers du LABERLIF 



28 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 
 



29 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

LA PAROLE LIBATOIRE OU LE CULTE DES ANCÊTRES DANS 
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Résumé : La parole libatoire, en pays malinké, se présente comme un culte aux mânes 
des ancêtres en ce sens qu’elle s’apparente à une sorte de passerelle qui lie les 
générations passées aux présentes. À travers cette contribution, il s’est agi 
d’appréhender les fondements de cet élément de spiritualité traditionnelle africaine 
que constitue la parole libatoire chez les Malinké de Migniniba. En explorant cette 
parole au miroir d’entretiens avec les personnes ressources et de la méthode 
sociologique, il ressort que la parole libatoire prend appui sur le devoir de 
reconnaissance et d’hommage que les vivants doivent aux ancêtres en raison des liens 
de consanguinité, de continuité et de solidarité qui les unit, mais aussi des offrandes 
et des requêtes que les premiers adressent aux seconds. Le culte des ancêtres, à travers 
la parole libatoire, se présente alors comme une composante importante des religions 
africaines en cela qu’honorer des ancêtres sanctifiés constitue un acte de vie et de 
survie pour l’Africain. La dévotion due aux ancêtres s’inscrit donc dans une volonté 
de maintien de l’équilibre cosmique entre les êtres de l’au-delà et ceux du monde 
physique des Hommes. Toute entorse à cette harmonie est source de préjudice non 
seulement pour l’Homme, mais aussi pour le reste de la création. 

Mots-clés : Parole libatoire, Malinké, Culte, Ancêtres, Religion africaine. 

Abstract: The libatory word, in Malinké country, presents itself as a cult to the spirits 
of the ancestors in the sense that it is similar to a sort of bridge that links past 
generations to the present. Through this contribution, it was a question, for us, of 
understanding the foundations of this element of traditional African spirituality that 
constitutes the libatory word among the Malinké of Migniniba. By exploring this 
speech through interviews with resource people and the sociological method, our 
analysis shows that the libatory speech is based on the duty of recognition or homage 
that the living owe to their ancestors because of the ties of consanguinity, continuity 
and solidarity that unites them, but also the offerings and requests that the former 
address to the latter. The cult of ancestors, through the libatory word, then presents 
itself as an important component of African religions in that honoring sanctified 
ancestors constitutes an act of life and survival for the African. The devotion due to 
ancestors is therefore part of a desire to maintain the cosmic balance between the 
beings of the afterlife and those of the physical world of Men. Any breach of this 
harmony would be a source of harm not only for Man but also for the rest of creation. 

Keywords: libation word, Malinke, cult, ancestors, African religion 
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Introduction 

Dans sa traduction du Prologue de l’Évangile selon Jean, Louis Segond 
rapporte : « Au commencement était la Parole, et la Parole était avec Dieu, et 
la Parole était Dieu. Elle était au commencement avec Dieu. Toutes choses ont 
été faites par elle, et rien de ce qui a été fait n’a été fait sans elle. En elle était 
la vie, et la vie était la lumière des hommes1 ». Cette affirmation dénote de la 
primauté et de l’importance de la parole dans l’existence de l’Homme. 

Chez l’Africain, en particulier, la parole ne se définit pas seulement comme 
logos, mais aussi, comme « force et action autant que sens » (L. V. Thomas et 
R. Luneau, 1980, p. 48). Elle est l’expression par excellence de la force, de la 
plénitude. Raison pour laquelle L. S. Senghor (1956, p. 52) postule que « la 
parole est souffle animée et animant l’orient : elle possède une vertu magique, 
elle réalise la loi de la participation et crée le nommé par sa vertu intrinsèque 
»2. Le disant, l’auteur fait référence à cette parole qui tue, mais aussi qui 
engendre ; cette « parole-sperme » dont parle J. Janheinz3 (1961, p.148). Ce « 
verbe ouvreur », civilisateur ou ce « mot accoucheur » d’A. H. Bâ exprime 
l’élégance, la densité et, surtout, l’efficacité de la parole qui, selon J. 
Ngorwanubusa, est un « grand agent actif de la magie africaine »4 (J. 
Ngorwanubusa et al, 1993, p. 196). La parole, selon J. Chevrier (1986, p. 36), « 
demeure (…) le support culturel prioritaire et majoritaire par excellence dans 
la mesure où elle en exprime le patrimoine traditionnel et où elle tisse entre 
les générations passées et présentes ce lien de continuité et de solidarité sans 
lequel il n’existe ni histoire ni civilisation ». L’auteur ajoute qu’« au niveau du 
monde des ancêtres, la littérature orale traditionnelle fait partie du patrimoine 
ancestral légué aux vivants, et sa réitération ne fait que consolider les liens 
étroits qui unissent les morts et les vivants. Elle montre aux vivants en quoi 
ils sont redevables aux ancêtres » (J. Chevrier, 1974, p. 202). C’est à juste titre 
que notre réflexion porte sur « La parole libatoire ou le culte des ancêtres dans 

 
1 Texte de la traduction de Segond sur Wikisource en 1910. 
2 M. Got, Note sur la spiritualité noire, dans Aspects de la culture noire, C.C.I F., 1958 : “La parole 

et la force s’identifient donc dans une métaphysique vivante, loin des spéculations vides. La 
parole est le fondement des conduites, des mœurs et des techniques. Elle est le moteur de 
l’action universelle dans l’idée, implicitement présente, du verbe qui crée”, p. 77. 

3 Le langage apparaît en effet comme la puissance fécondante selon Ogotemmêli s’entretenant 
avec Marcel Griaule (Dieu d’Eau). Le verbe devient médiateur de la sexualité. Les Dogons 
considèrent qu’elle est sortie du sexe de la femme pour rentrer dans l’autre sexe qu’est 
l’oreille. 

4 Jean NGORWANUBUSA, Boubou HAMA et Amadou Hampâté BÂ, La Négritude des sources, 
op. cit., p. 192. 
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le rituel d’adoration en pays malinké », plus précisément à Migniniba5, notre 
village natal.  

Cette parole se présente comme un canal au moyen duquel les vivants 
entrent en connexion avec les mânes des ancêtres en vue de leur exprimer 
leurs préoccupations. L’étude vise à comprendre le mécanisme par lequel ce 
discours rituel particulier influe sur ces êtres de l’au-delà par la saisie et 
l’analyse de ses déterminants fondamentaux. Elle répond alors aux 
interrogations suivantes : qu’est-ce qu’une parole libatoire ? En quoi cette 
parole constitue-t-elle un culte des ancêtres ? Quel symbolisme se dégage-t-il 
de ce dire libatoire ? En convoquant à cet égard les méthodes d’analyse axées 
sur l’entretien avec des personnes ressources et la sociologie, l’analyse traitera 
les aspects théoriques liés à la notion de parole libatoire, ses déterminants 
fondamentaux et le symbolisme qui en découle.  

1. Approche conceptuelle de la parole libatoire 

Même si sa pratique prend racines dans les religions antiques et les 
ancestrolâtries coutumières, la pratique libatoire est une réalité quotidienne 
incontournable dans tous les aspects de la vie sociale en Afrique. Chez les 
peuples Akan de Côte d’Ivoire, par exemple, la libation revêt un sens bien 
plus profond dans la mesure où aucune cérémonie ne débute sans un 
minimum de rituel religieux. Pour Nanan Koffi N’Goran, chef de la 
communauté des ressortissants de Labokro dans le département 
d’Attiegouakro à Abidjan, la libation est, avant tout, une prière : « On invoque 
d’abord Dieu, notre créateur et aussi le créateur de la terre qui nous héberge 
» avant de poursuivre :  

La libation est faite pour invoquer les esprits des ancêtres. Africains que 
nous sommes, les morts ne sont pas morts. L’esprit de tous ceux qui nous 
ont précédés auprès de Dieu ; qui ont apporté une pierre à l’édification 
du village, d’une région, de notre contrée, nous les implorons. À ce titre, 
quand il y a une manifestation ou des rituels, il est très important qu’on 
les invoque, qu’on invoque Dieu, les mânes pour qu’ils viennent bénir le 
village et la cérémonie. 

 
5 Migniniba est une localité située dans la partie septentrionale de la Côte d’Ivoire plus 
précisément dans la sous-préfecture de Fadjadougou, dans le Département de Kani, dans la 
Région du Worodougou. Bien que ses habitants soient reconnus dans leur entièreté comme des 
adeptes de la religion musulmane, des survivances des pratiques animistes persistent encore 
et sont loin de proclamer leur déclin. C’est à ce titre que la libation, pratique animiste ancienne, 
continue de faire ses beaux jours dans cette contrée. 
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Le déroulement d’un rituel de libation, en plus du liquide6 offert en 
offrande, mobilise d’autres éléments qui participent à sa réalisation. Il s’agit 
d’un verre, d’une calebasse, d’un autel et de la terre. Si le verre et la calebasse 
sont des récipients qui contiennent le liquide à verser, l’autel et la terre en sont 
les réceptacles.  

Dans le cas qui nous concerne, la libation a lieu au pied d’un fromager situé 
en bordure de la montagne fakpan7. Ce fromager qui sert d’autel au rituel est 
entouré de pierres pour symboliser la montagne. Chez les peuples malinkés, 
le liquide servant à la libation est l’eau. Cette eau est recueillie dans une 
calebasse spéciale qui est soigneusement conservée par l’officiant. Elle n’a 
d’autre usage que de servir uniquement de récipient au cours de ces rituels. 
L’élément dominant ou central du rituel de libation demeure 
incontestablement la parole du célébrant. C’est elle qui est adressée aux 
divinités, aux génies et aux ancêtres fondateurs. Comment peut-on la définir ? 

1.1. La parole libatoire 

La parole libatoire peut se définir comme l’ensemble du discours que tient 
un officiant lors d’un rituel de libation. C’est un message qu’un émetteur, en 
l’occurrence le célébrant, adresse à un ou des récepteurs invisibles que sont 
l’ancêtre ou les ancêtres ou encore les divinités dans une approche 

 
6 La nature du liquide utilisé dans un rituel libatoire varie d’un peuple à un autre. D’une 
manière générale, les liquides concernés sont l’eau, le sang, le lait, le vin, le gin, le ruhm, etc. 
Chez les peuples malinkés, l’eau demeure le liquide sacrificiel par excellence en raison de leur 
forte islamisation. C’est la raison pour laquelle la libation, en pays malinké, est désignée par « 
dji-bonh » qui signifie littéralement « l’eau versée ». Dji = eau et bonh = versé. Mais outre ce 
liquide, la libation, en pays malinké, intègre l’offrande en noix de cola, en sang d’un animal 
domestique de préférence, le coq, le bélier et le taureau. Dans tous les cas, l’offrande dépend 
généralement de la nature de la demande de celui qui sollicite la libation. Il peut s’agir de la 
formulation des vœux du sujet demandeur pour tels ou tels besoins le concernant ou d’honorer 
une promesse ou un engagement auparavant conclu avec une divinité ou ancêtre défunt si, 
bien entendu, il a obtenu satisfaction. 
7 Fakpan est le nom de la montagne qui abrite les génies tutélaires de Migniniba et, par ricochet, 
les mânes des ancêtres fondateurs du village. C’est l’autel d’adoration par excellence des 
populations de Migniniba. Cette colline est située dans la partie septentrionale du village à 
deux ou trois kilomètres. Les jours d’adoration de cette montagne sont le vendredi et le lundi. 
Son accès est ouvert à toutes les personnes à l’exception des forgerons. La couleur rouge y est 
strictement interdite. L’histoire du village nous enseigne que dans un passé lointain, les génies 
de cette montagne assisteraient la communauté villageoise dans ses activités agricoles en 
mettant à sa disposition des outils agricoles notamment des dabas pendant les périodes de 
semailles et qu’elle devait rendre une fois les travaux terminés. Mais depuis que la partie 
villageoise a commencé à déshonorer cet engagement, les génies auraient mis fin à leur soutien. 
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trifonctionnelle en cela qu’il rend hommage à ces êtres invisibles, présente les 
offrandes à eux adressées et leur demande assistance. Elle implique celui qui 
parle et celui à qui elle est adressée. La parole libatoire, en tant que rituel, se 
présente alors comme une prière adressée à des êtres supérieurs. Par 
conséquent, elle relève de la catégorie des paroles dites sacrées et, donc, 
sérieuses par opposition à la parole profane ou ordinaire.  

La parole libatoire est un moyen de connexion ou de communication 
spirituelle à travers lequel les aspirants entrent en contact avec les ancêtres ou 
les différentes divinités à l’effet de solliciter leur assistance pour tout ce qui se 
rapporte à leur existence : protection, bonheur, prospérité, santé, procréation, 
fortune, paix, sécurité, quiétude, etc. Par le truchement des offrandes, la 
parole libatoire donne droit aux instances suprêmes sollicitées d’accomplir 
des performances allant dans le sens des vœux exprimés. Le dire libatoire, à 
cet égard, constitue un moyen incontournable de transmission des pensées, 
des visions et des systèmes de référence, des normes et des valeurs culturelles 
des peuples africains dès l’instant où  

 (…). Chez l’Africain, tout procède de la parole, à la fois signe ou 
symbole, rythme ou son. La parole, ou mieux le verbe, possède une 
vertu magique et est, par essence, le chant sacré, la prière, l’incantation. 
Léopold Sedar Senghor affirme que « participer aux mots, c’est 
participer au jeu des forces vitales qui est l’expression du monde ; Dieu 
». Et selon Deborah Lifszie, « il faut, quand on accomplit un acte, mettre 
toutes les chances de son côté, et ne pas oublier une force très puissante, 
celle qui est toujours à la disposition des hommes : la parole », (G. Canu, 
1970, consulté le 02/11/2019). 

Au total, la parole libatoire, en raison de sa connexion avec le monde 
invisible des forces supranaturelles, est un discours qui s’enracine dans la 
spiritualité et le sacré. Pour G. Calame-Griaule (1965, p. 416), en effet, « La 
valeur religieuse de la parole procède de l’intention du sujet parlant d’établir 
la communication avec les puissances surnaturelles ou les forces spirituelles, 
généralement dans le but d’en obtenir quelque chose ». La parole libatoire est 
donc cette parole forte en raison des vertus productive et fécondante que lui 
confèrent les seigneurs spirituels d’où son caractère de culte des ancêtres. 

1.2. Le culte des ancêtres, une approche cultuelle et culturelle des peuples 
africains 

Entendu comme l’ensemble des pratiques cérémonielles adressées à la 
personne des ancêtres (A. de Surgy, 1975, p. 47), le culte des ancêtres joue, 
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depuis les temps immémoriaux, un rôle capital dans la pensée et les pratiques 
religieuses africaines. En termes plus simples, ce culte désigne l’ensemble des 
pratiques par lesquelles les vivants entrent en relation ou en contact avec leurs 
proches défunts. En dépit de la prédominance des religions monothéistes, la 
survivance de l’ancestralité demeure une réalité cultuelle et culturelle chez les 
peuples africains. Dans l’entendement de ces peuples, ce culte est censé 
entretenir des liens de communication entre les vivants et les morts. 
L’historien F. Verellen (2003, p. 1031) explique :  

Le culte aux ancêtres, par exemple, est généralement présenté comme 
ce qui assure des rapports harmonieux entre les générations, même au 
travers de la mort, sur la base de la piété filiale. Un tel culte permet aux 
membres d’une famille de jouir de la protection des ancêtres 
bienveillants en échange de dévotions et d’offrandes.   

Le culte des ancêtres permet donc de perpétuer le respect et l’attachement 
aux ainés malgré la mort : une continuité de la piété filiale. Dans ces 
circonstances, l’ancêtre se voit régulièrement honorer au moment des fêtes ou 
de son anniversaire par des prières et des offrandes d’hommages et de 
nourritures afin de maintenir sa bienveillance sur les vivants. Il est perçu, à ce 
titre, comme un médiateur pouvant intercéder entre Dieu, les puissances 
surnaturelles et les Hommes. Pour P. Jespers (1991, p. 79), le culte des ancêtres, 
élément-clé de la pensée religieuse africaine traditionnelle, n’est pas 
simplement un culte des morts, consistant à honorer des défunts, il « suppose 
que les morts exercent une véritable emprise sur les vivants ». 

Il résulte, de ce qui précède, que la dévotion due aux ancêtres s’inscrit dans 
une volonté d’harmonie entre l’au-delà et le monde physique des Hommes 
qui constitue ce que l’on peut appeler « l’équilibre cosmique » consistant à 
éviter de heurter et à honorer les esprits des ancêtres. Le non maintien de cette 
harmonie est susceptible de créer un déséquilibre qui soit compromettant 
pour l’homme comme pour le reste de la création en ce sens que « les ancêtres 
et les morts, forces spirituelles, sont des agents de la réussite comme de l’échec 
des entreprises humaines » (E. K. Tall, p. 2014, p. 15). C’est ce qui convient 
d’appeler totémisme ou animisme pour traiter de la tradition spirituelle 
africaine qui est une forme de pensée où des esprits invisibles investissent les 
autres éléments de la création en l’occurrence les règnes animal et végétal 
parce que, justement, à en croire Y. L. Konan (2012, p. 81), « L’Africain8, 

 
8 Celui de l’Afrique noire. 
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ontologiquement animiste, donne vie à tout ce qui l’entoure9 ». Quels sont, à 
présent, les fondements de ce culte dans la parole libatoire en pays malinké ? 

2. Les déterminants fondamentaux de la parole libatoire en pays malinké 

La parole libatoire en pays malinké, entendu comme un culte aux ancêtres, 
s’inscrit dans la perspective de l’ancestralité africaine fondée sur la croyance 
en l’existence des ancêtres, en la communion avec les ancêtres, d’une vie après 
la mort, des rapports entre les vivants et des morts, en la vie après la mort. 
Bref ! Cette session du travail s’interroge sur la nature des rapports 
qu’entretiennent les vivants avec les morts dans le cas concret des peuples 
malinkés de Migniniba. 

 2.1. La reconnaissance ou l’hommage dû aux ancêtres 

 L’Africain en général, et le Malinké en particulier, a la pleine conviction 
qu’il n’est pas venu ex-nihilo à l’existence. Même si l’ancestralité africaine 
repose sur la croyance en un dieu-souche, l’Ancêtre des ancêtres, le Proto-
Ancêtre et Source de toute vie, le Malinké a pleinement conscience qu’il reçoit 
la vie de ses ancêtres biologiques connus qui le marquent d’une empreinte 
indélébile par la transmission de l’héritage génétique pour toute sa vie. Cet 
héritage constitue la raison qui conduit l’Homme à rester lié à son origine et, 
surtout, à ses ancêtres. C’est en suivant cette voie de transmission de la vie 
par les ancêtres que l’on arrive à ce Dieu, l’Ancêtre des ancêtres, le Proto-
Ancêtre, l’origine de l’être. Comme tel, les ancêtres deviennent des guides, 
des canaux de transmission et des intermédiaires entre les vivants et le Dieu 
Suprême. C’est la raison qui fonde et justifie le culte de reconnaissance et 
d’hommage que les Malinkés rendent à leurs ancêtres mais aussi au Dieu 
Créateur.  

Dans son office libatoire, le célébrant du corpus procède à cette pédagogie 
d’hommage et de reconnaissance par la désignation nominative des ancêtres 
du village dans un ordre hiérarchisé. Le sommet de cette hiérarchie est 
attribué à Kramôgôtchê et Tawa, les ancêtres fondateurs de Migniniba, ceux 
qui ont abattu les premiers arbres du village. Ensuite, viennent leurs héritiers 
dans l’ordre de préséance : Dominguin, Dotchêguê, Tchaman, N’gôfré, etc. Ce 

 
9 Pour la tradition africaine, tout a une âme. Il y a une âme du minéral, une âme du végétal, et 

une âme de l’animal. C’est ce qu’on appelle « les trois âmes », chaque règne ayant une âme 
unique. Cf. Amadou Hampâté BÂ, Njeddo Dewal, Mère de la calamité, Abidjan, NÉI, 1994, pp. 
199-200. 
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sont eux qui ont transmis, à travers des générations, l’héritage ancestral 
jusqu'à nos jours afin de permettre aux autres générations de le perpétuer. 
C’est en vertu de la reconnaissance de la transmission de leur identité qu’à 
travers la parole libatoire, le Malinké rend hommage à ses ancêtres par le 
rappel de leur généalogie à la nouvelle génération afin qu’elle s’en souvienne 
aussi jusqu’au terme de leur vie terrestre. À travers donc le rituel libatoire, il 
s’agit, pour ses initiateurs, de remercier et féliciter les ancêtres mais également 
de perpétuer la mémoire de ces héros qui ont significativement marqué 
l’existence de la cité. C’est en cela que tous les défunts n’acquièrent pas le 
noble statut d’ancêtre. En effet, devenir « ancêtre », selon D. Kohlhagen (2000, 
p. 42), « c’est rester dans l’histoire de l’humanité comme une icône qui a 
incarné une ou des valeurs reconnues par le peuple en un moment donné de 
son histoire ».  

À cet effet, il précise : « La mort ne suffit […] pas à transformer 
automatiquement un défunt en ancêtre. Cette transformation est le résultat 
d’un processus d’ancestralisation auquel participent au premier chef les rites 
funéraires » (Idem). Les ancêtres s’apparentent à des mystiques, hommes et 
femmes, qui ont laissé de bonnes œuvres après leurs morts auprès des vivants 
et le sentiment d’avoir vécu dans une certaine communion intime et véritable 
avec des ancêtres du clan, du peuple et avec l’Ancêtre des ancêtres (Dieu). Ils 
sont désignés comme tels en vertu de leur fidélité à la sacrée tradition pour 
manifester les actions et la volonté de l’Antérieur à tout, l’Ancien des anciens, 
le Premier des ancêtres, la Source première de la vie, le Pur et le Purificateur 
des purificateurs.  

En raison de leurs relations intimes à Dieu, ces ancêtres vivent en Dieu et 
partagent certains de ses secrets qu’ils peuvent communiquer aux Hommes. 
Ils sont de véritables intermédiaires entre Dieu et ces derniers. Ils sont 
entièrement dévoués à sa cause et sont devenus ses messagers auprès des 
vivants. Ce sont eux qui illuminent et gouvernent la vie des Hommes. Il faut, 
cependant, relativiser cette perception de l’ancêtre dans la mesure où chaque 
pays, chaque région, chaque village, chaque clan, chaque famille peut 
posséder son ou ses ancêtres en raison, bien entendu, du rôle qu’auront joué 
ces personnes considérées d’ancêtre à chacun de ces niveaux. Les ancêtres 
évoqués dans cette étude se situent à l’échelle du village. En tout état de cause, 
la reconnaissance ou la gratitude aux ancêtres n’est pas seulement que d’ordre 
verbal ; elle se manifeste en bonne place par des offrandes à leur endroit. 
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2.2. Les offrandes aux ancêtres : une dette sacrée, ciment de la société 
malinké 

Toute cérémonie sacrificielle d’hommage ou de reconnaissance aux 
ancêtres défunts est assortie d’offrandes comme l’on peut s’en apercevoir 
dans le corpus : « “Oh Fakpan ! Reçois ton eau, celle d’aujourd’hui et celle des 
jours à venir !”, “Oh Fakpan ! En plus du liquide vital, voici ton cola10”. » Ces 
offrandes ont toute une signification particulière dans la cosmogonie malinké. 
Dans la cérémonie de libation dont les paroles servent d’objet d’étude, les 
offrandes concernent uniquement l’eau et le cola. Chez les Malinkés, c’est le 
strict minimum qu’un requérant puisse offrir en sacrifice à un ancêtre défunt. 
Outre ces éléments, le sang apparaît comme un liquide éminemment capital 
de l’office rendu aux ancêtres comme chez la plupart des peuples africains. 
Par ordre d’importance, ce liquide peut provenir d’une volaille, le coq de 
préférence, d’un ovin, en l’occurrence un bélier, d’un bovidé, le taureau de 
préférence, etc. Si l’eau et le sang servent à asperger l’autel censé abriter les 
esprits des ancêtres, le reste des offrandes constitué de nourritures est 
consommé sur place par les personnes présentes à la cérémonie. Aussi, 
immédiatement après la libation, le célébrant, l’homme de contact entre les 
deux parties – les esprits et les vivants - mâche une tranche du cola qu’il crache 
sur l’autel. D’une manière générale, le versement d’une libation, selon O. 
Mensa (1990, p. 30), « a pour fonction d’accueillir Dieu et les autres esprits 
dans le monde humain » afin de leur exposer les préoccupations de leurs 
descendants vivants. 

2.3. Les requêtes formulées par les aspirants de l’office libatoire 

La libation, d’après A-Aboagye (1993, p. 165), « est une activité par laquelle 
de l’eau, de l’alcool ou toute autre boisson, comme du vin, est versée sur le sol 
dans l’intention d’invoquer les esprits et de demander leur aide ». Selon 
Platvoet (1982, p. 201), « il s’agit d’un mode d’adresse verbale à un ou 
plusieurs “êtres méta-empiriques” ayant pour but d’initier ou de maintenir le 
contact avec eux ». En effet, chaque libation est adressée à un esprit particulier 
ou à des esprits spécifiques. Ainsi, chaque cérémonie de libation est une 
occasion au cours de laquelle les motivations qui ont présidé à la libation sont 

 
10 Le cola est un arbre fruitier de la famille des sterculiacées, originaire de la côte occidentale 
d’Afrique. Son fruit, appelé noix de cola, contient des alcaloïdes stimulants. Les noix de cola 
jouent en Afrique de l’ouest le même rôle que les fleurs en Europe. Elles représentent, à ce titre, 
des menues monnaies de la civilité malinké. 
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présentées aux seigneurs spirituels dont les compétences en la matière sont 
unanimement reconnues par les vivants. La libation signifierait alors que les 
personnes qui s’y adonnent reconnaissent apparemment qu’ils sont sous le 
contrôle et la direction de forces bien plus « puissantes » et « plus sages » que 
sont les ancêtres. La libation est donc la manifestation de la reconnaissance 
des vivants aux défunts au cours de laquelle les premiers expriment aux 
seconds que leur destin individuel et collectif se trouve entre leurs mains. À 
ce titre, des prières ou doléances sont-elles formulées par l’officiant au nom 
des initiateurs de la cérémonie comme illustrées dans le corpus :  

Oh Fakpan ! Que cette année soit une année prospère, que nous soyons 
en sécurité, à l’abri de tout mal, visible ou invisible, que nous n’ayons 
aucune inquiétude. (…). Que la suite de cette adoration soit bénéfique 
à Migniniba. (…). Que résidents comme ressortissants de Migniniba 
soient heureux à l’issue de cette séance. (…). Que l’issue de cette 
adoration soit favorable à toutes les filles et fils de Migniniba. 

De toute évidence, ces propos traduisent un sentiment de dépendance des 
vivants vis-à-vis de leurs ancêtres. S’il n’ignore pas l’existence d’un Dieu 
Suprême, Maître des Cieux et de l’Univers, l’Inatteignable, le Malinké, dans 
sa conception animiste, considère les ancêtres et autres esprits comme des 
dieux intermédiaires qui peuvent adresser leurs messages au Tout-Puissant. 
C’est en raison de cette croyance que les vivants implorent la bienveillance 
des défunts, des ancêtres et des esprits en vue d’endiguer au maximum le mal, 
la maladie, l’échec, le malheur en lieu et place du bonheur, du bien, de la 
réussite de l’homme, de la célébration, de l’épanouissement et de l’explosion 
de la vie. En effet, le fondement du rituel libatoire chez le Malinké réside dans 
la lutte contre la dégradation de la vie terrestre tant au niveau individuel que 
communautaire. Dans cette perspective, son dessein consiste toujours à 
protéger la vie, à faire accroître la vie, à avoir une vie féconde dans tous les 
secteurs de la vie (physique, spirituelle, matérielle, sociale, morale, 
intellectuelle, etc.). En effet, le Malinké est un être en quête perpétuelle de 
bonheur ici-bas qui se traduit par une communion avec lui-même, avec 
l’autre, avec la communauté, avec la nature, avec le monde invisible. En 
somme, étant entendu qu’il existe une interaction entre le monde visible et le 
monde invisible représentés respectivement par les vivants et les ancêtres, les 
cultes de l’ancestralité africaine ont pour but principal de promouvoir, dans 
l’ordre, le fonctionnement de l’univers qui comporte la préservation et la 
conservation des individus et de la collectivité dans leurs biens spirituels ou 
matériels. 
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Au total, les offrandes, les sacrifices et les prières constituent les éléments 
grâce auxquels les populations malinkés communient volontairement avec 
leurs défunts. En réaction à leurs attentes, ces derniers peuvent se manifester 
dans le monde des vivants, en général sous forme d’évènements naturels ou 
en s’incarnant dans les vivants. Quel symbolisme se dégage-t-il de la parole 
libatoire à travers les offrandes chez les peuples malinkés ? 

3. La parole libatoire et son symbolisme chez les Malinkés 

La parole, de façon générale, et la parole libatoire en particulier, constitue 
un moyen de connexion ou de communication spirituelle au moyen duquel 
les individus entrent en contact avec les ancêtres ou les différentes divinités 
pour demander assistance. Comme tel, la parole, dans l’univers traditionnel 
africain, est, à la fois, objet et objectif. Objet, parce qu’elle constitue la matière 
ou le canal par lequel les acteurs sociaux entrent en relation d’existence, puis 
objectif dans la mesure où la parole traduit les pensées, les visions, les 
émotions et accomplit les performances des usagers. Mais dans le domaine 
libatoire, contrairement aux autres catégories de parole telles les invocations 
et les incantations, la parole n’acquiert sa performance ou son pouvoir de 
fécondité que lorsqu’elle est étroitement associée à une ou des offrandes. Ici, 
ces deux instances apparaissent dans une relation d’interdépendance dans 
laquelle l’un ne saurait exister sans l’autre. Ainsi, la parole guide et oriente 
l’action des offrandes quand celles-ci soutiennent celle-là. La quintessence du 
symbolisme de la parole libatoire se trouve donc dans les fissures des objets 
sacrificiels. Dans les sociétés malinkés, ces offrandes sont constituées 
généralement par la triade eau, cola et sang. Chez les Malinkés, le rituel de 
libation peut s’effectuer soit avec l’eau simplement, soit avec l’un des deux 
autres éléments soit avec les trois à la fois. Il faut entendre par sang, 
l’immolation d’un animal domestique comme nous l’avons évoqué 
antérieurement. Ces trois éléments sont affectés d’une puissante charge 
symbolique dans les rituels d’adoration en pays malinké.  

3.1. L’eau, un “cordon ombilical” entre les vivants et les défunts  

Qu’elle provienne des profondeurs terrestres ou émane du ciel, la matière 
“eau” est empreinte d’un caractère sacré véhiculé par les populations qui lui 
vouent des cultes spécifiques par la répétition de gestes cultuels d’une 
civilisation à l’autre, ancrée ou non dans les rituels religieux. Le symbolisme 
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universel de l’élément “eau” revêt des formes variées selon les sociétés et leurs 
propres configurations culturelles et religieuses que le philosophe G. Durand 
(2021, p. 365) développe à partir de quatre directions essentielles du 
symbolisme aquatique11. L’eau porte en elle des valeurs profondes et 
communes dans une dimension sacrée par ses diverses manifestations dans 
les différents usages. Dans toutes les civilisations, l’eau est au cœur de la vie, 
des croyances, des rites, des symboles et des mythes. Si elle est reconnue 
comme médiatrice entre les espaces ouraniens et chtoniens, dans le rituel 
libatoire, l’eau constitue un canal de communication entre les suppliants, 
Dieu, les ancêtres, les esprits ou les seigneurs spirituels. Par l’offrande d’eau, 
les vivants entrent non seulement en contact direct avec leurs défunts, mais 
aussi par cet acte, ils maintiennent et consolident les liens de consanguinité 
qui les lient.  

Dans le domaine libatoire, l’eau constitue donc la première offrande qu’un 
officiant puisse adresser à un ancêtre défunt en raison surtout de ses portées 
purificatrice et protectrice. Toute vie étant redevable à l’eau, les morts doivent 
aussi leur existence grâce à cette même matière. Elle est donc nourriture et 
source de vie pour les défunts en cela que ceux-ci mènent une autre vie après 
la mort, la vie de l’au-delà. À ce titre, elle contient la vie, la transporte, la 
conserve et la régénère. Emblème de la Miséricorde, l’eau scelle en elle le 
secret de la vie et est, par excellence, l’élément descendant. Elle est la 
médiatrice entre le ciel et la terre ou encore le véhicule Ciel-Terre. Par sa 
pureté et transparence, elle estompe les souillures et ravive les âmes, ce que 
corrobore le philosophe G. Bachelard (1997, p. 187) : « Une goutte d’eau pure 
suffit à purifier un océan, une goutte d’eau impure suffit à souiller un univers. 
» En même temps qu’elle se présente comme un moyen de consolation, 
d’apaisement de l’âme, elle apparait aussi comme une force, une puissance 
qui stimule l’action. C’est au nom de la conjugaison de cette force et puissance 
du liquide vital que la parole libatoire influe sur les ancêtres à l’effet de les 
inviter à l’action selon les vœux et attentes des suppliants. 

Si l’eau apparait comme un élément indispensable dans le rituel libatoire 
chez les peuples malinkés, c’est parce que ces peuples, à l’instar des autres, 
ont la pleine conviction que ce liquide est source de régénérescence qui 
accompagne le passage d’un état à un autre, de la vie à la mort, pour une 

 
11 Ces directions sont celle de l’eau germinale et fécondante, celle de l’eau médicale, source 
miraculeuse ou boisson d’éternité, celle de l’eau lustrale et baptismale et, enfin, celle de l’eau 
diluviale permettant la purification et la régénération du genre humain. 
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nouvelle renaissance dans un monde nouveau. Certains la perçoivent à cet 
égard comme un symbole cosmogonique, un moyen de lutter contre leur 
condition humaine en recherchant une forme d’éternité qui, si elle n’est pas 
physique, sera symbolique. Origine du Ciel et de la Terre, mère de toutes les 
choses, l’eau est donc l’alpha et l’oméga de la vie, l’expression de Dieu. 

3.2. Le cola, comme expression des valeurs éthiques de la société malinké 

Scientifiquement appelée Cola nitida, et Woro en langue malinké, le cola est 
un fruit à forte teneur symbolique qui fait partie intégrante des us et coutumes 
malinké, s’imposant de la sorte comme une nécessité absolue. Il faut alors 
comprendre que le recours au cola demeure une donnée sociologique dans la 
cosmogonie malinké, d’où son importance dans les rituels libatoire et 
d’adoration. Outre ces rituels, le cola est omniprésent dans toutes les relations 
sociales essentielles du peuple malinké. Qu’il s’agisse d’une demande en 
mariage d’une fille, de sa dot, de son mariage, de demande de prestations 
champêtres, de funérailles, de baptême, de médiation en cas de conflits, en 
somme de toutes circonstances heureuses ou malheureuses, le cola est au 
début et à la fin de toute entreprise. Servant d’objet de scellage des cérémonies 
de mariage, le cola figure le symbole de l’union entre deux individus, deux 
familles, deux clans, etc. mais aussi celui de l’entente, l’union et l’harmonie 
complète en raison de la forte adhérence de ses deux parties ou tranches. 

De consommation courante pour les personnes âgées de préférence, il est 
symbole de cadeau et d’offrande pour les grandes occasions. En raison de ses 
vertus aphrodisiaques et médicinales depuis des centenaires, le cola était un 
fruit réservé exclusivement aux personnes de haute classe sociale. Cela traduit 
le degré d’épaisseur et de profondeur de la représentativité de ce fruit 
particulier dans les sociétés malinkés. De plus, son gout particulier et sa 
texture hors du commun font de lui un apéritif de choix pour les “mentons 
velus” et les “talons rugueux”. C’est la raison pour laquelle lorsque vous 
voulez avoir l’estime ou les grâces d’une vieille personne ou tout simplement 
lui faire plaisir, il faut lui offrir des noix de cola avant toute autre chose ou à 
défaut, lui donner de l’argent de façon courtoise et subtile à cet effet. Par ce 
geste, le Malinké se fait l’idée selon laquelle celui qui vous donne du cola est, 
en réalité, soucieux de votre bien-être.  

C’est justement en raison de cette conception humaniste et affective 
symbolisée par le cola que ce fruit se trouve au cœur des rituels libatoires en 
pays malinké. Il exprime l’attachement, l’estime, la sympathie ou l’empathie 
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des vivants à leurs parents défunts. C’est le témoignage des vivants qu’ils 
n’ont pas oublié ceux des leurs qui sont aujourd’hui dans l’au-delà, mais 
mieux, qu’ils se souviennent toujours d’eux et veulent partager avec eux le 
meilleur et le pire. À ce titre, le cola est considéré dans les rituels de libation 
en pays malinké comme un objet divinatoire à travers lequel les défunts se 
manifestent ou communiquent au célébrant du rituel quant à l’issue des vœux 
exprimés. En effet, après la présentation des doléances aux ancêtres, l’officiant 
prend une noix de cola, sépare les deux parties ou tranches et leur demande 
de lui dire s’ils ont agréé le sacrifice ou non à travers la disposition des deux 
tranches au sol après qu’elles aient été jetées en l’air. Ainsi, lorsque les deux 
faces initialement accolées se retrouvent simultanément face ou contre le sol, 
le sacrifice est supposé agréé par les destinataires. Si, en revanche, les deux 
tranches se retrouvent dans des dispositions contraires, cela suggère qu’un 
obstacle se dresse contre l’agrément du sacrifice12. À la fin de la cérémonie, 
l’officiant mâche une partie du cola et asperge l’autel avec le mélange du fruit 
et de sa salive en guise d’offrande aux défunts. Outre cette fonction 
divinatoire qui permet d’attester de l’agrément ou non de la cérémonie de 
libation et, par ricochet, des doléances exprimées aux ancêtres, ce rituel révèle 
le cola comme un moyen de médiation entre les mondes visible et invisible, 
par le biais des pouvoirs qu’on lui attribue.  

Comme l’on peut le constater, le cola n’est pas un fruit ordinaire comme 
les autres dans la culture malinké en raison de ses multiples fonctions sociales. 
Il constitue un élément important de la spiritualité africaine. Pour V. Ouattara 
(2020, p. 89), le cola constitue « un objet qui permet de créer l’hospitalité et 
l’entraide mutuelle, et qui contient les valeurs éthiques et esthétiques de la 
société ». Il aurait été, continue l’auteur, « donné aux Hommes par Dieu pour 
qu’ils se la partagent, afin de cultiver le vivre-ensemble ». En tout état de 
cause, ce fruit demeure l’une des offrandes de choix qu’un Malinké peut offrir 

 
12 Cet obstacle peut résulter de plusieurs facteurs. C’est à l’officiant d’en déterminer la nature à 
travers ses séances de jet de cola. Ainsi, lorsque les deux tranches du cola se retrouvent dans 
une disposition contraire, l’officiant reprend l’exercice du jet du cola en émettant des 
hypothèses sur les éventuels obstacles qui pourraient justifier l’irrecevabilité des vœux 
exprimés jusqu'à ce qu’un motif du refus soit trouvé. Dans certaines circonstances, le sacrifice 
peut être déclaré approuvé suite à un seul jet des deux tranches du cola. Cependant, dans 
d’autres situations, le refus est catégorique en dépit des nombreux jets effectués. Dans un tel 
cas de figure, un sacrifice propitiatoire est demandé au requérant en vue d’attendrir et 
amadouer les mânes des ancêtres ou autres divinités bénéficiaires avant qu’une nouvelle séance 
de libation ne soit effectuée. 
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à un défunt. Il n’est donc pas rare de l’entendre dire, par exemple, « Je vais 
offrir un cola à la mémoire de mes défunts ». 

Conclusion 

Il ressort de notre analyse que la parole libatoire, en tant que prière, relève 
de la catégorie des paroles sacrées. Elle est adressée à des instances 
supérieures que sont les ancêtres et les divinités à l’effet de les honorer par 
des offrandes, mais aussi de solliciter leur assistance pour tout ce qui se 
rapporte à l’existence du célébrant et sa communauté. À cet égard, la parole 
libatoire apparait comme un moyen de connexion spirituelle à travers lequel 
les vivants entrent en contact avec leurs ancêtres. Par le truchement des 
offrandes, qui ont un magnétisme certain sur l’âme des défunts, la parole 
libatoire, en pays malinké, donne droit aux instances suprêmes sollicitées 
d’accomplir des performances allant dans le sens des vœux exprimés, ce qui 
lui confère le statut de parole productive ou fécondante. Elle constitue non 
seulement un moyen incontournable de transmission des pensées, des 
systèmes de référence et des valeurs culturelles, mais aussi et surtout devient 
un outil de transformation et de libération pour la société traditionnelle 
malinké qui communie avec ses ancêtres. L’étude montre que la parole 
libatoire est un processus de visitation, de catharsis, où la voix de l’officiant 
devient l’instrument de libération, permettant à toute une communauté de se 
décharger des poids de l’existence, de se réapproprier son histoire et de se 
reconstruire pour un bonheur immarcescible à tous. 
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Corpus 

Oh Fakpan ! Reçois ton eau, celle de ce jour, ainsi que celle des jours à venir ! 
Que tous les ancêtres fondateurs de Migniniba attendent patiemment le jour de leur offrande d’eau. 
Fakpan, reçois ton eau, celle de ce jour, ainsi que celle des jours à venir ! 
Fakpan, reçois ton eau, celle de ce jour, ainsi que celle des jours à venir ! 
Kramôgôtchê, voici ton eau,  
Tawa, voici ton eau, 
Dominguin, voici ton eau, 
Dotchêguê, voici ton eau, 
Tchaman, voici ton eau. 
Que tous les ancêtres fondateurs de Migniniba reçoivent cette eau à travers toi, Fakpan ! 
Oh Fakpan ! Reçois ton eau, celle d’aujourd’hui et celle des jours à venir ! 
Oh Fakpan ! En plus du liquide vital, voici ton cola. Ainsi vont les choses. Nous avons coutume de dire 
que lorsque vous voyez une cuisse de poulet à la bouche d’un enfant, c’est qu’il l’a reçue d’un adulte. Ne 
te fie pas à mon jeune âge si je tiens aujourd’hui la calebasse dédiée à ton adoration. Cela relève juste de 
l’héritage que mes pères m’ont légué. On noue l’amitié avec le singe pour éviter que ton objet ne reste 
suspendu aux branches de l’arbre. 
Oh Fakpan ! De nos jours, beaucoup de personnes remettent en cause ce rituel d’adoration ; chacun ayant 
aujourd’hui sa croyance. Nous, nous croyons toujours en toi Fakpan.  
Voici ton eau et ton cola. Que tous les ancêtres fondateurs reçoivent ces offrandes à travers toi. 
Oh Fakpan ! Que cette année soit une année prospère, que nous soyons en sécurité, à l’abri de tout mal, 
visible ou invisible, que nous n’ayons aucune inquiétude. En seulement un jet de cola, fais-le nous savoir 
à travers ton choix du cola que je t’offre. En un seul jet, exprime-nous ta joie de recevoir ces offrandes. 
Tu viens de faire ton choix, nous l’avons vu. Confirme-nous encore que tu es content, que nous ne devons 
plus rien craindre, que nous ne devons plus avoir peur, que tous les ancêtres fondateurs sont satisfaits, 
que Kramôgôtchê est satisfait, que Tawa est satisfait, que Dominguin est satisfait, que Dotchêguê est 
satisfait, que N’gôfré est satisfait ; bref, qu’ils sont tous, dans leur entièreté, satisfaits. 
Qu’ils reçoivent, à travers toi, o Fapkan, cette eau et ce cola. Que la suite de cette adoration soit bénéfique 
à Migniniba, fais-le nous savoir à travers le choix de ton cola. Merci pour ce choix. Reçois alors ton eau. 
Que résidents comme ressortissants de Migniniba soient heureux à l’issue de cette séance, fais-le nous 
savoir à nouveau à travers ton choix. Voici ton eau et ton cola et ceux de tous les ancêtres. Que l’issue 
de cette adoration soit favorable à toutes les filles et fils de Migniniba.  
Te voici présentée, o Fakpan, l’offrande que nous avions pour toi ce jour. Tu voudras nous tolérer nos 
éventuelles imperfections dues à notre immaturité. Il s’agit pour nous de pérenniser la voie tracée par 
nos pères. Toutes les erreurs que tu constateras dans cet office relèvent de mon ignorance. Veuille bien 
me les pardonner. 
Voici ton eau et ton cola. I dansôkô, ini kohoun !

       Brahima Koné Les Cahiers du LABERLIF 



46 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 
 



47 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

L’HUMANITÉ FACE AUX DÉFIS DU PROGRÈS 
TECHNOSCIENTIFIQUE 

Edoukou Félicité KOUADIO épouse Ehoussou  
Université Péléforo Gon Coulibaly (Côte d’Ivoire) 

Kouadio.felicite@yahoo.fr 

Nonhoua Thomas SEKONGO 
Université Alassane Ouattara (Côte d’Ivoire) 

sekongophilo@gmail.com 

& 

Mefegbe MEITE 
Université Alassane Ouattara (Côte d’Ivoire) 

meiteaniel@gamail.com 

Résumé : Le progrès technoscientifique et l’avènement de l’intelligence artificielle ont 
profondément transformé les sociétés humaines, influençant presque tous les aspects 
de la vie quotidienne, notamment la médecine, l’agriculture, la communication, 
l’éducation et l’art. Si ces avancées offrent des opportunités inédites de 
développement et de bien-être, elles soulèvent également d’importants défis sociaux 
et éthiques. La présente réflexion s’interroge sur les défis du progrès 
technoscientifique à travers la question suivante : comment penser la condition 
humaine à l’ère du progrès technoscientifique ? L’hypothèse de cette réflexion est que 
le progrès technoscientifique, sans encadrement éthique, peut constituer un risque 
pour l’humanité. À partir de cette hypothèse se dégage l’idée selon laquelle ces 
risques se manifestent par la dégradation de l’environnement, l’altération de la nature 
humaine ainsi que les multiples problèmes posés par l’intelligence artificielle, 
notamment l’érosion des valeurs humaines. Cette réflexion met ainsi en évidence la 
nécessité de promouvoir une innovation responsable, d’élaborer des politiques 
publiques éclairées et de renforcer la coopération internationale afin de garantir que 
le progrès technoscientifique demeure en harmonie avec les valeurs humaines. 

Mots-clés : Progrès technos, Intelligence artificielle, Valeurs humaines, Nature 
humaine, Environnement 

HUMANITY FACING THE CHALLENGES OF SCIENTIFIC AND 
TECHNOLOGICAL PROGRESS 

Abstract: Technoscientific progress and the advent of artificial intelligence have 
profoundly transformed human societies, influencing nearly every aspect of daily life, 
including medicine, agriculture, communication, education, and the arts. While these 
advances offer unprecedented opportunities for development and well-being, they 
also raise significant social and ethical challenges. This paper examines the challenges 
of technoscientific progress by addressing the following question: How should the 

       E. Félicité Kouadio épse Ehou., Nonhoua T. Sekongo, Mefegbe Meite Les Cahiers du LABERLIF 



48 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

human condition be understood in the age of technoscientific progress? The 
hypothesis underlying this study is that technoscientific progress, without ethical 
oversight, may pose a risk to humanity. Based on this hypothesis, the paper argues 
that such risks are reflected in environmental degradation, the alteration of human 
nature, and the various issues raised by artificial intelligence, particularly the erosion 
of human values. The study therefore highlights the need to promote responsible 
innovation, develop informed public policies, and strengthen international 
cooperation to ensure that technoscientific progress remains aligned with human 
values.  

Keywords : Technoscientific progress, Artificial intelligence, Human values, Human 
nature, Environment 

 

Introduction  
Les temps modernes coïncident avec un accroissement considérable du 

sentiment de puissance de l’être humain. La rationalité technoscientifique, 
née de la révolution scientifique, a donné à l’homme les connaissances et les 
capacités nécessaires pour se rendre, selon les mots de René Descartes (1966, 
p. 168), « comme maître et possesseur de la nature ». Grâce à cette rationalité, 
l’homme a pu mettre les lois physiques à son service et transformer 
profondément son environnement. 

Dès lors, l’humanité est entrée dans une dynamique de développement 
technoscientifique rapide et spectaculaire, qui a conduit à une mutation 
profonde des sociétés. Celles-ci sont progressivement passées d’un mode de 
vie essentiellement artisanal à une civilisation industrielle et moderne. Cette 
évolution a suscité de grands espoirs, dans la mesure où elle a offert à l’être 
humain des moyens efficaces pour améliorer ses conditions d’existence et 
accroître son bien-être. 

Cependant, la puissance des technosciences, conjuguée à la quête 
incessante du confort matériel, a également entraîné une détérioration du 
milieu naturel, au point de faire peser une menace sur l’avenir de l’humanité. 
C’est dans cette perspective que Hans Jonas (1993, pp. 55-56) affirme : 

 L’expérience a prouvé que les développements déclenchés à chaque fois par 
l’agir technologique afin de réaliser des buts à court terme ont tendance à se 
rendre autonomes, c’est-à-dire à acquérir leur propre dynamique contraignante, 
une inertie autonome, en vertu de laquelle ils sont non seulement irréversibles, 
mais débordent aussi la volonté et la planification de ceux qui agissent.  

Autrement dit, les développements techniques finissent souvent par 
échapper au contrôle de leurs concepteurs. Ce constat conduit Hans Jonas 
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(1993, p. 13) à soutenir que la promesse de la technique moderne « s’est 
inversée en une menace de catastrophe sur l’homme et sur la nature ». Cette 
analyse montre que les ambitions des Lumières, qui visaient à assurer le 
bonheur et le progrès de l’humanité, peuvent paradoxalement engendrer des 
effets contraires. Dans la même perspective, Martin Heidegger (1958, p. 44) 
voit dans le règne de la technique « un fourvoiement majeur de l’humanité, la 
marque d’une aliénation profonde de la liberté et de la dignité humaine ». 
Selon lui, la dynamique des sciences et des techniques constitue une source 
majeure d’inquiétude et de défis pour l’humanité. Parmi ces défis figurent, en 
premier lieu, la dégradation de l’environnement, perceptible à travers les 
risques écologiques ; en deuxième lieu, l’altération de la nature humaine, 
notamment par la manipulation du vivant ; et, en troisième lieu, la perte des 
valeurs humaines, phénomène aujourd’hui accentué par l’essor de 
l’intelligence artificielle. 

Face à ces préoccupations, plusieurs questions se posent : comment penser 
la condition humaine à l’ère du progrès technoscientifique ? Jusqu’où les 
innovations scientifiques et techniques peuvent-elles se développer sans 
porter atteinte à la dignité et à la valeur intrinsèque de l’être humain ? Quel 
avenir se dessine pour l’humanité face à l’expansion continue des 
technosciences ?  En un mot, quel est l’impact de ces progrès sur 
l’environnement et sur les fondements mêmes de notre humanité ? 

La présente étude vise à d’analyser les principaux défis que le progrès 
technoscientifique fait peser sur l’humanité, notamment la dégradation de 
l’environnement, la manipulation du vivant et l’érosion des valeurs 
humaines. Nous défendrons l’hypothèse selon laquelle ce progrès, lorsqu’'il 
échappe à toute régulation éthique, constitue une menace majeure pour 
l’humanité en raison des atteintes qu’il porte à la dignité humaine et aux 
valeurs fondamentales.  L’objectif de cette réflexion est de montrer que le 
progrès technoscientifique ne doit pas nous éloigner du sens profond de notre 
humanité. Afin d'apporter des éléments de réponse à cette 
problématique, nous adopterons une démarche analytique et critique. 
L’analyse permettra de mettre en évidence les enjeux environnementaux et 
sociaux liés au progrès technoscientifique. La critique consistera à confronter 
les promesses de ce progrès à ses effets réels sur l’humanité. 

Dans cette perspective, notre réflexion s'articule autour de trois axes 
complémentaires. Le premier axe portera sur les impacts du progrès 
technoscientifique sur l’environnement. Le deuxième examinera les 
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conséquences des technosciences sur la nature humaine. Enfin le troisième 
montrera que l’intelligence artificielle, en tant qu’aboutissement du progrès 
technoscientifique, peut contribuer à l’érosion des valeurs humaines. 

1. Les impacts du progrès technoscientifique sur l’environnement 

Le progrès technoscientifique a considérablement accru la capacité de 
l’homme à transformer son environnement. S’il a favorisé le développement 
économique et l’amélioration des conditions de vie, il a également engendré 
des déséquilibres écologiques dont les conséquences deviennent de plus en 
plus préoccupantes. Dès lors, il importe d’analyser les effets de cette 
puissance nouvelle sur la nature afin de mieux comprendre les défis 
environnementaux qu’elle impose à l’humanité. 

 1.1. La portée cumulative des conséquences technoscientifiques 

Les technosciences, qui constituent l’une des préoccupations majeures de 
notre époque, avaient déjà été analysées par Jacques Ellul (1954) dans son 
ouvrage La Technique ou l'enjeu du siècle. Réfléchir aux technosciences revient 
nécessairement à examiner les conséquences qu’elles engendrent pour 
l’humanité et pour son environnement. 

Le terme « technoscience » désigne l’interdépendance étroite entre la 
science et la technique dans la recherche contemporaine. Cette union confère 
à l’être humain de nouvelles capacités d’action sur le monde. Toutefois, en 
accroissant considérablement la puissance de l’homme, elle fait également 
peser sur l’humanité des menaces inédites. Le développement 
technoscientifique tend alors à devenir une fin en soi, obéissant à une 
dynamique autonome qui échappe progressivement au contrôle humain. 

Par ailleurs, le progrès technique repose sur la conviction selon laquelle la 
science, la technologie et l’économie seraient capables d’apporter des 
solutions à tous les problèmes de l’humanité, qu’il s’agisse de la famine, des 
conflits ou de la surpopulation. Cependant, cette confiance illimitée dans la 
technique occulte les effets cumulatifs de son déploiement. À ce propos, Hans 
Jonas souligne que le véritable danger ne réside pas uniquement dans les 
usages spectaculaires de la technologie, comme l’armement nucléaire, mais 
surtout dans les usages ordinaires et quotidiens de notre pouvoir sur la 
nature. Les actes les plus banals tel que conduire une voiture, prendre l’avion, 
consommer massivement de l’énergie produisent des effets qui, en 
s’additionnant, deviennent susceptibles de menacer l’équilibre écologique et 
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la survie des générations futures. Autrement dit, ce ne sont ni la science ni la 
technique en elles-mêmes qui constituent une menace, mais l’accumulation 
progressive des conséquences de leur utilisation. Ces effets, initialement jugés 
bénéfiques, peuvent aboutir à des résultats inattendus et parfois destructeurs. 
Les accidents industriels, nucléaires ou chimiques ne sont que les 
manifestations visibles d’un déséquilibre plus profond provoqué par 
l’expansion incontrôlée des technosciences. 

Comme l’affirme Hans Jonas (1993, p. 25), « ces effets s’additionnent de 
telle sorte que la situation de l’agir et de l’être ultérieur n’est plus la même ». 
Cette observation montre que les actions humaines modifient 
progressivement les conditions mêmes de l’existence. Les effets bénéfiques 
immédiats peuvent ainsi se transformer, à long terme, en conséquences 
néfastes qui dépassent les objectifs initiaux. Dans le même esprit, Hannah 
Arendt (1972, p. 80) affirme que « nous avons commencé à agir à l’intérieur 
de la nature comme nous agissons à l’intérieur de l’histoire ». L’être humain 
intervient désormais dans les processus naturels avec une puissance telle qu’il 
y introduit l’imprévisibilité propre à l’action humaine. Dès lors, les 
perturbations engendrées par les technosciences peuvent devenir 
incontrôlables. 

Ainsi, le caractère cumulatif des conséquences technoscientifiques révèle 
que des actions apparemment anodines peuvent, par leur répétition et leur 
amplification, produire des effets irréversibles sur la nature et sur l’humanité. 
Cette situation impose à l’homme moderne une attitude de prudence, de 
modération et de responsabilité afin de préserver les conditions de la vie sur 
Terre pour les générations présentes et futures. 

 1.2. De l’irréversibilité de l’agir humain 

Selon Hans Jonas, les effets de l’agir technique se caractérisent aujourd’hui 
par leur irréversibilité. Cette irréversibilité s’explique par le fait que la 
technique moderne tend à devenir autonome. Autrement dit, le 
développement technoscientifique suit une logique propre qui échappe 
progressivement à la maîtrise de l’être humain. Comme le souligne Gilbert 
Hottois (2002, p. 22), les hommes ne décident plus véritablement de 
l’orientation du progrès technique ; ils travaillent plutôt à l’actualisation de 
tout ce qui est scientifiquement et techniquement possible. Dans cette 
dynamique, la technique ne constitue plus un simple instrument au service 
de l’homme, mais devient une fin en elle-même. C’est dans ce sens que 
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Jacques Ellul (1981, p. 137) affirme que la technique « est un but par elle-même 
». Son développement obéit à une logique d’expansion continue, fondée sur 
la recherche de l’efficacité, de la productivité et de la satisfaction croissante 
des besoins humains, sans véritable référence à des valeurs éthiques. 

Or, cette autonomie de la technique engendre une situation nouvelle et 
préoccupante. Si le progrès technoscientifique permet d’accroître les 
possibilités d’action, il produit également des effets qui dépassent toute 
capacité de correction. Hans Jonas (1993, p. 55) observe ainsi que la technique 
donne à l’humanité « une chance plus sûre d’une réussite évolutive », mais 
qu’elle fait naître en même temps « une incertitude et un danger entièrement 
nouveaux ». 

L’irréversibilité signifie que certaines atteintes portées à la nature ne 
peuvent plus être réparées. La destruction d’écosystèmes, l’extinction 
d’espèces, la contamination durable de l’environnement ou encore les 
modifications génétiques transmissibles aux générations futures constituent 
autant d’exemples d’effets dont les conséquences peuvent être définitives. 
Cette situation est aggravée par la rapidité du progrès technique. Hans Jonas 
(1993, p. 55) souligne qu’en accélérant toujours davantage les processus 
technoscientifiques, l’être humain ne se donne plus le temps nécessaire pour 
corriger ses erreurs, alors même que celles-ci deviennent de plus en plus 
graves. 

Le réchauffement climatique illustre parfaitement cette irréversibilité. Les 
émissions massives de gaz à effet de serre modifient durablement les 
équilibres climatiques de la planète et produisent des effets dont les 
conséquences s’étendront sur plusieurs générations. Ainsi, l’irréversibilité de 
l’agir humain révèle que la puissance technoscientifique engage l’avenir de 
manière profonde et parfois définitive. Dès lors, l’homme ne peut plus agir 
comme si ses interventions étaient sans conséquence. Il lui appartient de faire 
preuve de prudence, de modération et de responsabilité afin de préserver les 
conditions d’une vie authentiquement humaine sur Terre. 

 1.3. Du déséquilibre symbiotique du monde 

Les technosciences constituent aujourd’hui une forme de puissance qui 
transforme profondément le rapport de l’humain à la nature. Initialement 
conçues pour réduire les souffrances humaines et améliorer les conditions 
d’existence, elles ont progressivement acquis une autonomie qui les conduit 
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à imposer leur propre logique de développement. Dès lors, la technique ne se 
contente plus de servir l’homme ; elle tend à s’ériger en puissance dominante. 

Dans cette perspective, Jean-Yves Goffi (1998, p. 111) évoque un « élément 
monstrueux qui domine ». Cette expression met en lumière le fait que la 
technoscience échappe de plus en plus à la maîtrise humaine. Loin de 
demeurer un simple instrument, elle devient une force structurante qui 
influence l’ensemble de notre existence. De son côté, Gilbert Hottois (1984, p. 
171) affirme que « le milieu techno-cosmique est complet et accompagne 
l’homme dans toutes les démarches de son existence comme une seconde 
nature ». Cette formule montre que l’univers technoscientifique enveloppe 
désormais l’être humain au point de remodeler son environnement et ses 
conditions de vie. 

Toutefois, cette extension de la puissance technique fragilise l’équilibre de 
la biosphère. La croissance continue de la production industrielle, 
l’exploitation intensive des ressources naturelles et la multiplication des 
activités polluantes altèrent profondément les mécanismes de régulation de 
la nature. L’air, l’eau, les sols et les écosystèmes subissent des transformations 
dont les conséquences deviennent de plus en plus préoccupantes. 

Le réchauffement climatique constitue l’une des manifestations les plus 
visibles de ce déséquilibre. Comme le souligne Hans Jonas (1993, p. 255), « 
toute utilisation d’énergie libère de la chaleur ». Cette chaleur, lorsqu’elle 
s’accumule à l’échelle planétaire, peut provoquer une élévation durable de la 
température globale, entraînant la fonte des calottes polaires, l’élévation du 
niveau des océans et l’immersion de vastes zones côtières. La pollution 
atmosphérique, la contamination des eaux, la déforestation et 
l’industrialisation de l’agriculture contribuent également à la rupture des 
relations d’interdépendance entre les êtres vivants et leur milieu. Les espèces 
animales et végétales voient leurs conditions de survie se dégrader, tandis que 
l’être humain lui-même subit les conséquences de la détérioration de son 
environnement. 

Le déséquilibre symbiotique du monde se manifeste ainsi par une rupture 
de l’harmonie entre l’homme et la nature. En voulant dominer entièrement 
son environnement, l’être humain met en péril les conditions mêmes de sa 
propre existence. La crise écologique contemporaine révèle que la survie de 
l’humanité dépend du maintien des équilibres naturels. 

En définitive, le progrès technoscientifique, lorsqu’il n’est pas guidé par 
une éthique de la responsabilité, compromet l’intégrité de la biosphère. 
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Comme l’enseigne Hans Jonas, la préservation de la nature constitue une 
exigence fondamentale pour garantir la permanence d’une vie 
authentiquement humaine sur Terre. 

2. Les fantasmes du progrès technique  

Le développement des technosciences ne se limite plus à la transformation 
de la nature. Il nourrit désormais l’ambition d’intervenir directement sur la 
vie humaine, en repoussant les limites de la naissance, du vieillissement et de 
la mort. Si ces innovations ouvrent des perspectives prometteuses, elles 
soulèvent également de profondes interrogations éthiques. Cette partie 
examine les principales manifestations de cette volonté de maîtrise du vivant. 

 2.1. La procréation artificielle 

L’homme est un être de désir. Au cours de son existence, il éprouve 
naturellement le désir d’avoir un enfant. Ce désir ne se réduit pas à une simple 
volonté biologique ; il exprime également une aspiration affective, sociale et 
symbolique. Comme le souligne Xavier Thévenot (1989, p. 79), « le souhait 
d’un enfant est constitué par l’entremêlement d’une série de désirs dont 
certains apparaissent facilement à la conscience et d’autres restent le plus 
souvent enfouis dans l’inconscient ». Le désir de procréer traduit ainsi la 
volonté de prolonger sa lignée et d’assurer la continuité de la société. Dans 
cette perspective, Xavier Thévenot (1989, p. 81) affirme que « procréer, c’est 
toujours se confronter à la singularité de l’enfant à naître ». L’enfant apparaît 
alors comme un être unique, irréductible à toute logique de fabrication. 

Cependant, les progrès des technologies biomédicales ont profondément 
transformé le rapport de l’homme à la procréation. La procréation artificielle 
désigne l’ensemble des techniques médicales permettant l’union d’un ovule 
et d’un spermatozoïde sans rapport sexuel. Elle comprend notamment 
l’insémination artificielle, la fécondation in vitro, le transfert d’embryons, la 
conservation du sperme et des embryons, ainsi que le recours à la gestation 
pour autrui (GPA). Ces techniques ont permis de répondre à certaines 
situations d’infertilité et d’offrir à de nombreux couples la possibilité de 
réaliser leur projet parental. Elles contribuent ainsi à soulager des souffrances 
réelles et à favoriser l’accès à la parentalité. 

Toutefois, comme toute innovation technoscientifique, la procréation 
artificielle présente une dimension ambivalente. Si elle constitue un progrès 
médical indéniable, elle soulève également d’importantes questions éthiques. 
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Parmi celles-ci figurent le statut de l’embryon, le respect du corps humain, la 
marchandisation potentielle de la reproduction, le brouillage de la filiation, 
l’anonymat du donneur, l’insémination post mortem, le choix du sexe de 
l’enfant et la finalité même de la médecine. Ces interrogations conduisent à 
une question fondamentale : le corps humain peut-il devenir l’objet de tout ce 
qui est scientifiquement et techniquement possible ? Autrement dit, le désir 
légitime d’avoir un enfant justifie-t-il toutes les interventions techniques sur 
la vie humaine ? 

Ainsi, la procréation artificielle illustre l’un des fantasmes du progrès 
technique celui de vouloir maîtriser entièrement l’origine de la vie. En 
cherchant à répondre au désir de parentalité, elle ouvre des possibilités 
nouvelles, mais expose également l’humanité au risque de transformer 
l’enfant en produit de la technique plutôt qu’en sujet doté d’une dignité 
propre. 

 2.2. La manipulation génétique 

La génétique est la science qui étudie l’hérédité et les mécanismes de 
transmission des caractères biologiques d’une génération à l’autre. Elle 
constitue une branche essentielle des sciences de la vie, dans la mesure où elle 
permet de mieux comprendre les fondements de la reproduction et du 
développement des êtres vivants. Avec l’appui de la technique moderne, la 
génétique a conféré à l’homme un pouvoir considérable sur le vivant. Ce 
pouvoir ouvre des perspectives thérapeutiques importantes, notamment dans 
le traitement de certaines maladies héréditaires ou incurables. Toutefois, il 
donne également à l’être humain la possibilité d’intervenir directement sur 
son propre patrimoine génétique et sur celui des autres espèces. 

Dans cette perspective, la manipulation génétique consiste à modifier, 
sélectionner ou recombiner les gènes dans le but de corriger certaines 
anomalies, d’améliorer des caractéristiques biologiques ou de produire des 
organismes répondant à des objectifs déterminés. Lorsqu’elle vise non plus à 
soigner, mais à transformer l’être humain selon des critères arbitraires, elle 
peut conduire à l’eugénisme. Selon Hans Jonas (1993, p. 42), l’homme cherche 
désormais à « prendre en main sa propre évolution, dans le but non seulement 
de conserver l’espèce en son intégrité, mais aussi de l’améliorer et de la 
transformer conformément à son propre projet ». Cette ambition traduit la 
volonté de substituer aux processus naturels une planification consciente de 
l’évolution humaine. 

       E. Félicité Kouadio épse Ehou., Nonhoua T. Sekongo, Mefegbe Meite Les Cahiers du LABERLIF 



56 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

Or, une telle perspective soulève de graves interrogations éthiques. En 
voulant perfectionner l’espèce humaine, l’homme risque de dénaturer ce qui 
fonde sa dignité, son unicité et sa liberté. Hans Jonas considère cette entreprise 
comme un véritable « bricolage de l’image de l’homme », susceptible de 
transformer l’être humain en objet de fabrication. Le clonage représente, à cet 
égard, l’une des formes les plus radicales de manipulation génétique. Hans 
Jonas (1997, p. 37) le qualifie de méthode « la plus despotique » et « la plus 
esclavagiste » de la manipulation génétique, dans la mesure où il vise à 
reproduire à l’identique un patrimoine héréditaire fixé arbitrairement. 

Au-delà de l’espèce humaine, les manipulations génétiques touchent 
également les animaux et les végétaux, souvent dans le but d’accroître leur 
rendement ou leur productivité. Ainsi, le pouvoir technoscientifique permet 
à l’homme de transformer profondément l’ensemble du monde vivant. 
Comme le souligne le Conseil d'État (1998, p. 83), le génie génétique confère 
aux scientifiques un pouvoir sur la vie que les générations antérieures 
attribuaient à Dieu ou à une nature mystérieuse. Cette situation nourrit à la 
fois l’espoir de nouvelles possibilités thérapeutiques et la crainte d’une 
transformation incontrôlée de l’humain. 

En définitive, la manipulation génétique illustre l’un des fantasmes les plus 
marquants du progrès technique notamment celui de vouloir remodeler l’être 
humain selon des critères définis par lui-même. Si elle offre des perspectives 
médicales importantes, elle fait également peser un risque majeur sur 
l’identité, la dignité et l’avenir de l’espèce humaine. C’est pourquoi Hans 
Jonas invite l’homme à faire preuve de prudence et de modération afin de 
préserver les générations futures. 

 2.3. Le contrôle du vieillir et du mourir 

Les progrès technoscientifiques ont profondément modifié le rapport de 
l’homme au vieillissement et à la mort. Grâce aux avancées de la médecine et 
des biotechnologies, il devient désormais possible de retarder certains effets 
du vieillissement, de prolonger la durée de la vie et de maintenir 
artificiellement les fonctions vitales. Ces innovations nourrissent l’espoir 
d’une existence plus longue. Cependant, cette volonté de maîtriser le temps 
biologique de l’existence soulève d’importantes interrogations 
philosophiques et éthiques. La mort, qui faisait autrefois partie intégrante de 
la condition humaine, tend de plus en plus à être perçue comme une limite 
qu’il faudrait repousser par tous les moyens techniques disponibles. 
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Dans cette perspective, Hans Jonas (1993, p. 40) écrit : « contrecarrer les 
processus biochimiques du vieillissement et prolonger la durée de la vie 
humaine, peut-être même de l’étendre pour une durée indéterminée ». Cette 
citation met en évidence la possibilité, ouverte par les technosciences, d’une 
maîtrise croissante du processus de vieillissement. Une telle perspective 
pourrait profondément bouleverser l’équilibre de la société humaine. En effet, 
la prolongation indéfinie de la vie risquerait d’entraîner le surpeuplement, 
l’épuisement des ressources naturelles et la raréfaction du renouvellement des 
générations. Hans Jonas souligne également que l’immortalité biologique 
pourrait appauvrir la dynamique même de l’existence humaine. Une 
humanité privée de finitude pourrait perdre le sens du renouvellement, de la 
transmission et de l’émergence de perspectives nouvelles. 

À cette volonté de prolonger la vie s’ajoutent des pratiques visant à en 
hâter la fin, telles que l’euthanasie. Celle-ci consiste à provoquer 
intentionnellement la mort d’une personne atteinte d’une maladie incurable 
afin de mettre un terme à ses souffrances. Cette question demeure l’un des 
débats éthiques les plus sensibles de notre époque. Ainsi, les techniques 
permettant de retarder ou d’abréger la vie témoignent de la volonté croissante 
de l’homme de maîtriser entièrement son destin biologique. Elles illustrent 
l’un des fantasmes du progrès technique qui n’est autre que celui de vouloir 
dominer les limites fondamentales de la condition humaine. 

En définitive, le contrôle du vieillir et du mourir révèle que la puissance 
technoscientifique, lorsqu’elle n’est pas encadrée par une réflexion éthique, 
peut remettre en cause la signification même de la vie et de la mort. Comme 
le rappelle Hans Jonas, l’homme doit faire preuve de prudence et de 
responsabilité afin de préserver la dignité humaine. 

 3. Intelligence artificielle et valeurs humaines 

L’intelligence artificielle représente aujourd’hui l’une des expressions les 
plus avancées du progrès technoscientifique. En transformant les modes de 
production, de communication et de décision, elle modifie profondément les 
rapports de l’homme à lui-même et à la société. Toutefois, cette évolution 
soulève la question de la préservation des valeurs humaines face à une 
technologie de plus en plus autonome. Cette partie s’attache à analyser ces 
enjeux éthiques. 
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3.1. L’intelligence artificielle, fille du progrès technoscientifique 

De tous les êtres vivants, l’homme est le seul qui se distingue des autres 
par sa pensée. Cette faculté rationnelle lui permet de mobiliser son génie 
scientifique pour fabriquer des instruments de plus en plus sophistiqués. La 
fabrication d’outils constitue ainsi l’expression originelle de son intelligence. 
Grâce à cette intelligence, nous dit Henri Bergson, l’homme parvient à « 
fabriquer des objets artificiels, en particulier des outils à faire des outils » 
(1907, pp. 139-140). Selon lui, la spécificité de l’être humain réside dans cette 
capacité technique qui fait de lui un créateur d’automatismes nouveaux. Cet 
automatisme est le signe du progrès humain, lequel reflète lui-même le 
progrès de nos sociétés. 

Le progrès désigne ce qui va de l’avant, ce qui s’accroît et ce qui tend vers 
un mieux. Il correspond à l’évolution d’une société ou de l’humanité dans le 
sens d’une amélioration progressive, orientée vers davantage de 
connaissances et de bonheur. Gaston Bachelard (1938, p. 14) le définit comme 
« l’ensemble des avancées et des développements dans le domaine de la 
connaissance scientifique ». Ce progrès, qualifié de progrès scientifique, 
implique la création de nouvelles théories, la découverte de faits inédits, 
l’amélioration des méthodes de recherche et l’application concrète de ces 
découvertes. C’est ce progrès à la fois scientifique et technique, autrement 
appelé progrès technoscientifique, qui constitue le fondement de ce que l’on 
nomme aujourd’hui l’intelligence artificielle. 

Le concept d’intelligence artificielle renvoie à une forme d’intelligence 
manifestée par une machine. Selon Nicolas Camus (2023), elle est « un 
processus d’imitation de l’intelligence humaine qui repose sur la création et 
l’application d’algorithmes exécutés dans un environnement informatique 
dynamique ». Pour Organisation Mondiale de la Santé (OMS), elle correspond 
à « l’exécution, par des programmes informatiques, de tâches généralement 
associées à des êtres intelligents » (B. Mittelstadt, 2021, p. 13). La Commission 
européenne en propose une définition plus large. Pour elle, l’intelligence 
artificielle est « un logiciel qui est développé au moyen d’une ou plusieurs des 
techniques et approches énumérées à l’annexe I et qui peut, pour un ensemble 
donné d’objectifs définis par l’homme, générer des résultats tels que des 
contenus, des prédictions, des recommandations ou des décisions influençant 
les environnements avec lesquels il interagit » (B. Mittelstadt, 2021, p. 14). 
Selon Jean-Gabriel Ganascia (2017), l’intelligence artificielle désigne « 
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l’ensemble des théories et des techniques mises en œuvre en vue de réaliser 
des machines capables de simuler l’intelligence humaine ». 

De toutes ces définitions, celle de Ganascia montre clairement que 
l’intelligence artificielle est l’aboutissement du progrès technoscientifique, 
dans la mesure où elle repose sur l’articulation étroite entre savoirs 
scientifiques et applications techniques destinées à reproduire certaines 
capacités cognitives humaines. Elle constitue ainsi l’une des avancées 
majeures de l’ère technoscientifique. Toutefois, cette avancée n’est pas sans 
conséquences sur les valeurs humaines. 

3.2. Valeurs humaines et innovation technique 

La technique était autrefois perçue comme une extension du corps humain. 
Mais cette conception s’est progressivement inversée, au point 
qu’aujourd’hui, c’est le corps humain lui-même qui tend à apparaître comme 
une extension de l’objet technique. En s’autonomisant, la technique semble 
s’éloigner des valeurs et évacuer toute appréciation éthique. C’est le cas de 
l’intelligence artificielle, qui constitue l’une des expressions les plus 
significatives de la technique moderne. Elle représente à la fois « le sommet 
de l’ingéniosité humaine et le présage d’incertitudes futures » (Stuart Russell, 
2019). 

Selon Marina M. Tavares (2025), l’intelligence artificielle, dans certains 
domaines, « rendra l’humain superflu ». À travers cette affirmation 
transparaît l’une des inquiétudes majeures de notre époque.  Celle de la place, 
voire de la valeur de l’être humain. Cette inquiétude repose sur le constat que 
l’intelligence artificielle a investi de nombreux domaines autrefois réservés à 
l’ingéniosité humaine. Elle réduit les espaces dans lesquels peuvent 
s’exprimer le talent, la créativité et les compétences de l’homme. 

Dans le domaine du travail, les effets de cette transformation sont 
particulièrement visibles. Marina M. Tavares (2025) souligne que « la main-
d’œuvre humaine pourrait être peu à peu reléguée à un ensemble de tâches 
de plus en plus mince, tandis que des talents autrefois prisés (comme la 
capacité de mémoriser des quantités importantes d’information, de parler 
plusieurs langues ou de reconnaître des schémas complexes) perdent leur 
valeur ». Cette réflexion ne se limite pas à la disparition de certains emplois ; 
elle interroge plus profondément la place de l’être humain dans une société 
où l’intelligence artificielle accomplit des tâches intellectuelles autrefois 
considérées comme le signe distinctif de l’intelligence humaine. 
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Pour Tavares, l’intelligence artificielle transforme en profondeur la 
hiérarchie des compétences. Elle fragilise des valeurs fondamentales telles 
que la créativité humaine. Parmi les conséquences les plus préoccupantes 
figurent ainsi « la perte de la créativité humaine » (Marina M. Tavares, 2025). 
La créativité constitue une valeur essentielle de l’homme. Elle peut être 
définie comme « la faculté par laquelle l’être humain dépasse ce qui existe déjà 
pour inventer des formes inédites de pensée, d’expression et d’action. Elle 
manifeste la liberté, l’imagination et la capacité de transformation du monde 
» (Larousse). Créer suppose de chercher, d’expérimenter et parfois de se 
tromper. Or, cette spécificité humaine risque de s’affaiblir dans la mesure où 
l’intelligence artificielle remet « en question notre perception de la créativité 
» (Stuart Russell, 2019), longtemps considérée comme un domaine 
exclusivement humain. 

L’homme devient ainsi de plus en plus dépendant de l’intelligence 
artificielle. Et cette dépendance, selon Marina M. Tavares (2025), pourrait 
avoir « des conséquences non souhaitées sur le plan de l’innovation ». L’essor 
de l’intelligence artificielle risque donc de déposséder l’être humain de 
certaines de ses valeurs les plus précieuses. Or, ces valeurs définissent notre 
humanité et orientent nos aspirations pour l’avenir. Il importe dès lors de les 
préserver. 

Conclusion 

Le présent article porte sur le sujet suivant : « L’humanité face aux défis du 
progrès technoscientifique ». La question principale qui a guidé cette réflexion 
est : comment penser la condition humaine à l’ère du progrès 
technoscientifique ? 

La réponse à cette question nous a conduits, dans un premier temps, à 
montrer les impacts du progrès technoscientifique sur l’environnement. À ce 
niveau, il ressort que les avancées technoscientifiques ont des conséquences 
parfois irréversibles sur l’environnement. Parmi celles-ci, figurent le 
réchauffement climatique, la destruction des écosystèmes, la contamination 
durable de l’environnement, les modifications génétiques ainsi que le 
déséquilibre symbiotique du monde, qui se manifeste par une rupture de 
l’harmonie entre l’homme et la nature. 

Dans un deuxième temps, notre réflexion s’est orientée vers les 
implications éthiques et anthropologiques du progrès technoscientifique. En 
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effet, au-delà de ses effets sur l’environnement, celui-ci transforme 
profondément les conditions de l’existence humaine et soulève de 
nombreuses interrogations sur les limites de l’intervention de l’homme sur le 
vivant. Les progrès réalisés dans les domaines de la procréation artificielle, de 
la manipulation génétique, du vieillissement et de la fin de vie mettent en 
évidence des enjeux éthiques majeurs relatifs au respect de la dignité 
humaine, à l’intégrité du corps et aux frontières de la responsabilité 
scientifique.  

Dans un troisième temps, notre analyse a porté sur l’intelligence artificielle. 
Nous avons montré que cette dernière, en tant qu’expression majeure du 
progrès technoscientifique, constitue à la fois un formidable levier 
d’innovation et une source d’inquiétudes pour l’humanité. En investissant 
des domaines autrefois réservés à l’ingéniosité humaine, tels que la créativité, 
l’invention ou certaines activités professionnelles, elle interroge la place de 
l’homme dans un monde de plus en plus automatisé et soulève des questions 
éthiques relatives à l’autonomie, à la responsabilité, à la justice et à la 
préservation de la dignité humaine. 

En définitive, le progrès technoscientifique apparaît comme une réalité 
fondamentalement ambivalente. S’il ouvre des perspectives inédites 
d’émancipation et de développement, il engendre également des risques 
environnementaux, anthropologiques et éthiques qui invitent à une vigilance 
permanente. Penser cette épreuve suppose de dépasser une conception naïve 
du progrès afin d’inscrire la technoscience dans un cadre éthique fondé sur la 
responsabilité, la prudence et le respect de la dignité humaine. C’est à cette 
condition que le progrès technoscientifique pourra demeurer véritablement 
au service de l’homme et contribuer à un développement authentiquement 
humain. 
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Résumé : À l'instar de nombreux acteurs qui se sont engagés dans la lutte contre la 
pandémie, les humoristes ont également contribué à l’effort collectif en consacrant 
l’essentiel de leurs messages à la sensibilisation à la maladie à coronavirus (Covid 19). 
Leur implication vise à juguler la crise sanitaire. Sur fond d’humour, ils parviennent 
à détendre l’atmosphère en suggérant l’adoption de mesures barrières pour limiter la 
propagation de la maladie. L’adoption de cette démarche visant à désamorcer la 
tension a suscité les questions suivantes : Comment se présente l’évolution de 
l’humour occidental de la période moderne à nos jours ? Dans quelle mesure la fusion 
de l’humour occidental et de l’humour ivoirien intervient - elle dans la crise sanitaire ? 
Comment l’humour hybride opère- t-il une transformation dans le monde ? À cette 
problématique sont arrimées ces hypothèses : L’humour a connu des mutations avec 
le temps. Aussi le traitement humoristique de la crise sanitaire parvient-il à décrisper 
l’atmosphère. Ainsi l’humour panse -t-il le monde. Cette recherche examine l’apport 
de l’humour dans la crise sanitaire. Pour la mener à bien, la sémiologie du théâtre et 
l’herméneutique ont été convoquées. Il en ressort que l’humour est une thérapie 
susceptible de panser les maux de la société. La puissance qui en découle met en relief 
la capacité à traiter des thèmes sensibles sans heurter les sensibilités.  

Mots clés : Humour, Sanitaire, Théâtre, Crise, Covid 
 

ABIDJAN CAPITAL OF LAUGHTER : AGALAWALA’S HUMOR AND 
THE HEALTH CRISIS 

Abstract : Like other sectors involved in the fight against the pandemic and 
comedians have also contributed by focusing their message primarily on raising 
awareness about the coronavirus disease. Their involvement aims to contain the 
health crisis.Throug humor,they manage to lighten the mood while suggesting the 
adoption of preventative measures to limit the spread of disease. This 
approach,aimed at easing tensions,prompted the following questions : How has 
humor evolved ? To what extent does humor play a role during a health crisis ? How 
does it bring about change in the world ? Humor has changed over time.And by 
tackling the health crisis through comedy,it helped lighten the mood.In that sense, 
humor heals the world. The research examines the role of humor in the health 
crisis.To conduct it, hermeneutics and sociology of theater were employed. The 
findings suggest that humor is a form of therapy capable of healing society’s ills.Its 
power highlights the ability to address sensitive topics without causing offense. 

Keywords : Humor, Health, Theater, Crisis, Covid  
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Introduction 

La crise sanitaire qu’a connu le monde entier a semé le désarroi au sein de 
la population. Elle a, par ailleurs, engendré des conséquences tant au niveau 
politique, économique que social ; suscitant ainsi une implication de tous en 
vue de limiter la propagation de la maladie à corona virus. Les humoristes, 
les web- humoristes et d’autres professionnels  se sont mobilisés pour 
apporter leur contribution aux actions menées en faveur de la lutte contre la 
Covid. Sous un air enjoué, les humoristes et web-humoristes se sont investis 
au point de décrisper l’atmosphère qui a prévalu pendant l’épidémie. Une 
pléthore d’émissions humoristiques sur la Covid 19 ont été diffusées. Parmi 
celles–ci figure « Abidjan la capitale du rire », émission dans laquelle 
Agalawal, consacre son humour à l’actualité sanitaire en l’occurrence la 
Covid. Comment se présente l’évolution de l’humour occidental de la période 
moderne à nos jours ? Dans quelle mesure la fusion de l’humour occidental et 
de l’humour ivoirien intervient -elle dans la crise sanitaire ? Comment 
l’humour hybride opère- t-il une transformation dans le monde ? 

Cette recherche a pour objectif de mettre en évidence l’apport de l’humour 
dans la gestion de la crise sanitaire. Pour ce faire, elle mobilise 
l’herméneutique et la sémiologie du théâtre comme approche 
méthodologique. 

S’agissant de l’herméneutique, elle est une méthode d’analyse qui a pour 
but de faire parler le texte, les signes, les symboles et de découvrir leur sens. 
(P. Ricoeur 1995, p. 60) énonce à cet égard que : « (…) un texte nécessite une 
explication et ouvre sur une nouvelle compréhension de soi. Désormais « se 
comprendre, pour le lecteur, c’est se comprendre devant le texte et recevoir 
de lui les conditions d’émergence d’un soi autre que le moi, et que suscite la 
lecture. » 

L’explication et la compréhension apparaissent comme deux étapes 
cruciales de l’interprétation selon P. Ricoeur. Le texte dit par Agalawal et les 
signes qui s’y trouvent dégagent un sens profond d’un message susceptible 
d’être décrypté par le lecteur-spectateur en vue d’enrayer la crise sanitaire. 

La sémiologie du théâtre quant à elle est « une méthode d’analyse du texte 
et/ou de la représentation attentive à leur organisation formelle, à la 
dynamique et à l’instauration du processus de signification par l’entremise 
des praticiens du théâtre et du public ; » (P. Pavis 2006, p. 31). À travers cette 
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méthode nous relèverons que les combinaisons discursives de l’auteur ont un 
sens qui participe de la signifiance globale de l’œuvre. 

Notre étude s’articule autour de trois points. Le premier se consacre à 
l’histoire de l’humour et les situations de l’acte humoristique.  Le second point 
concerne l’approche humoristique de la Covid 19 et le troisième traite de 
l’humour comme forme de théâtre pour panser le monde.  

1. L’histoire de l’humour et les situations d’énonciation de l’acte humoristique 

À l’origine l’humour est perçu différemment selon les domaines. Il 
s’émancipe avec les mutations sociales et se décline diversement, mettant 
ainsi en relief les spécificités qui interviennent dans les situations 
d’énonciation.  

1.1. L’évolution de l’humour selon l’histoire 

La perception du terme humour diffère selon les domaines. Au niveau 
psychologique, (R. Escarpit, 1963, p. 26) identifie l’humour à un remède, car il 
affirme que « l’humour est l’unique remède qui dénoue les nerfs du monde 
sans l’endormir, lui donne sa liberté d’esprit sans le rendre fou et mettre dans 
les mains des hommes, sans les écraser, le poids de leur propre destin. » R. 
Escarpit démontre ainsi les bienfaits de l’humour et son caractère 
thérapeutique bénéfique au bien-être de l’être humain. Pour lui, l’humour est 
capable de guérir tous les maux auxquels sont exposés les hommes. 

 Au XVe siècle, en Angleterre, le mot humour se réfère aussi bien à l’aspect 
médical qu’à la tournure d’esprit. Au XVIIe siècle, le mot humour fait son 
apparition en France consacrant le début de concept de l’humour. Pendant 
une longue période l’humour se rapprochait en français à l’état tandis qu’en 
anglais le sens du mot renvoie à une réalité plaisante, insolite ou absurde avec 
une attitude détachée. 

 Au niveau esthétique (L. K. Homes, 1962, p. 21) concevait déjà au XVIII e 
siècle que : « le vrai humour est le propre d’un auteur qui affecte d’être grave 
et sérieux, mais peint les objets d’une couleur telle qu’il provoque la gaieté et 
le rire ». L’humour s’identifie pour lui à une forme esthétique dans une œuvre 
qui met en relief les aspects plaisants et le rire. Ces formes d’humour 
permettent de remonter à l’origine du rire. 

Vers la fin de XVIIIe siècle, l’humour anglais s’est arrimé à la disposition 
du sang et de l’esprit. À la fin du XVIIIe siècle, le binôme humeur /humour 
fait une distinction de l’humour médicale de « la chose humour en tant que 
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mécanisme rationnel » (R. Escarpit. 1963, p. 10). L’humour anglais épouse la 
signification moderne du détachement amusé et amer. 

L’humour perd avec le temps ses caractéristiques d’origine pour s’ouvrir 
sur le monde. François Evrard révèle l’esprit fumiste de l’humour moderne 
né dans la seconde moitié du XIXe siècle. Pour Evrard, l’humour de cette 
période est assimilé à un aspect fumiste.  En effet, entretenu par le 
romantisme, il possède une face mystérieuse et troublante qui sème la 
confusion en effaçant les frontières entre le sérieux et le comique, ainsi 
qu’entre la logique et l’absurde. 

Au XX e siècle, dans l’optique d’une théorisation des concepts, les études 
sur l’humour se font sous la forme psychologique, psychanalytique, 
philosophique et sociologique. Les aspects linguistique, rhétorique, 
sémiotique et poétique de l’humour prennent aussi un essor considérable. Par 
ailleurs, des positions tranchées existent entre une similitude entre l’humour 
et l’ironie. (H. Morier, 1961), dans Le Dictionnaire de poétique et de rhétorique, 
établit une distinction entre l’humour et l’ironie. Selon lui, l’ironie contredirait 
l’humour dans la mesure où elle joue sur des oppositions qui ne seraient pas 
antiphrastiques. Ces deux catégories ont des objectifs divergents.  En 
revanche, (O. Ducrot 1984, p. 213) détermine un lien entre l’humour et l’ironie. 
Ces approches relèvent la polysémie de l’humour. Aussi, selon les 
déclinaisons de ce lexème permettant de déterminer sa spécificité, (D. Noguez 
2000, p.164) les a classifiés par des thèmes dans L’arc en ciel des humours. Nous 
relevons ainsi que l’humour jaune est assimilé à la comédie de l’ignorance et 
de la maladresse. Il est empreint de beaucoup de ruse et d’orgueil. Il s’emploie 
surtout à autodénigrement. Le noir, quant à lui, est une plaisanterie féroce qui 
se rapproche du macabre, du scandale. Les formes, comme l’adjectif ‘’noir’’ 
’indique son aspect sombre.  

André Breton trouve en cette forme d’approche noir une révolte 
métaphysique. Ce serait aussi un genre d’humour qu’on trouve chez Jonathan 
Swift. L’humour violet a rapport à la religion, il est antireligieux, ancestral. 
L’humour gris, c’est celui qui se penche sur les faits quotidiens. 

L’humour rouge, c’est la contestation d’autrui, manifestation de 
l’impatience, expression de l’indignation. L’humour rose est l’atténuation 
sentimentale. L’humour vert, c’est la fausse naïveté, alors que l’humour bleu, 
est la fantaisie qui tend vers l’absurdité quand la raison ne peut plus 
appréhender.                      
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L’humour est présenté sous divers aspects. Ce sont l’absurde, 
l’autodérision, le noir, le visuel, le pince sans rire, etc. Il faut relever que 
l’humour utilise des outils comiques. Ainsi l’on y relève dans le comique de 
situation, le comique de répétition, le comique de mots, et le comique de 
caractère qui apparaissent dans les représentations. 

L’humour absurde défie la logique et le bon sens. Il provoque le rire en 
créant des situations totalement improbables. L’autodérision est le fait de rire 
de soi - même. Il est utilisé pour désamorcer les situations embarrassantes. On 
se moque gentiment de nos propres défauts et faiblesses en montrant que 
nous aussi nous sommes capables d’en rire. L’ironie et le sarcasme taxés de 
plaisanterie noire traitent des sujets graves, morbides ou tabous. Le comique 
de situation découle d’une situation embarrassante inattendue ou paradoxale. 
Les quiproquos et les malentendus sont les ingrédients de base de cet humour. 
L’aspect sarcastique de la plaisanterie s'identifie à un art délicat qui consiste 
à utiliser l’ironie pour critiquer ou se moquer d’une situation ou d’une 
personne de manière subtile ou cinglante avec une pointe d’esprit. Le 
comique de répétition est la répétition d’un gag qui devient drôle. Le pince 
sans rire est un humour où l’on fait une blague avec le plus grand sérieux. Le 
comique naît du contraste entre l’absurdité du propos et le ton sérieux 
employé. Relativement au comique de mots, il joue sur les sonorités, les 
homonymes, les calembours et les jeux de mots pour provoquer le rire. 
L’humour visuel, quant à lui, fait appel à nos yeux pour ne pas rire. L’on n’a 
pas recours aux mots, mais l’on sollicite la mimique, les gestes, et les situations 
cocasses. Le comique de caractère met en relief les personnalités et les traits 
de caractères exagérés des personnages pour provoquer le rire. Certaines de 
ces formes humoristiques transparaissent chez les humoristes en situation 
d’énonciation. 

1.2. La situation d’énonciation de l ‘acte humoristique 

L’acte d’énonciation humoristique repose sur trois protagonistes. Ce sont 
le locuteur, le destinataire et la cible. Le locuteur est celui qui fait le narratif à 
une assemblée, une personne ou sur un média ou celui qui produit l’acte 
humoristique. Ses dénominations sont variables. Il est désigné publicitaire 
lors d’une annonce ; chroniqueur ou caricaturiste dans un journal ; animateur 
pour une émission radio ou télévision. L’énonciation de l’acte humoristique 
par le locuteur tient compte de certains paramètres tels que la nature de 
l’interlocuteur, les liens qu’ils entretiennent et les conditions qui ont prévalues 
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à l’émission de l’humour. Ainsi, sa position dans la situation de 
communication lui confère le droit de faire de l’humour. Par ailleurs, lorsque 
le locuteur raconte une histoire, il fait intervenir un personnage se présentant 
comme un locuteur-énonciateur dans l’histoire racontée. Ce locuteur-
énonciateur devient un énonciateur-personnage dont l’identité permet de 
percevoir le trait humoristique. Le destinataire se présente comme un 
complice ou une victime. Pris comme un complice, il entretient une relation 
étroite avec le locuteur dont il épouse aussi bien la vision décalée du monde 
que le jugement porté sur la cible. Il est à cet effet un destinataire témoin. Dans 
sa posture de victime, il est à la fois destinataire et cible. Par conséquent, l’acte 
humoristique pourrait éveiller sa susceptibilité au point de la faire réagir ou 
rester indifférent. La cible, quant à elle, peut se référer à une personne, une 
situation créée pour la circonstance ou à une croyance, un être, une idée ou 
une opinion d’un individu ou un groupe d'individus. La cible est, par 
conséquent, l’objet visé par l’acte humoristique. Dans cette situation 
d’énonciation, l’objet visé est la Covid 19.  

2. La Covid 19, approche humoristique d’Agalawal 

Le port du cache -nez érigé, en l’une des principales mesures de prévention 
destinées à enrayer la propagation de la maladie à coronas virus, constitue 
l’un des thèmes privilégiés d’Agalawal. Dans un registre humoristique, il met 
en scène aussi bien les vertus sanitaires que les usages détournés qu’en font 
certains individus. 

    2.1. Le cache nez, un avantage sanitaire 

L’humoriste capte l’attention de son public en introduisant un fait insolite 
en rapport avec le thème de la Covid, notamment l’importance du port du 
cache-nez. Cette forme d’approche semble être au goût du public qui le 
manifeste à travers les éclats de rire. À l’entame de son spectacle, l’humoriste, 
Agalawal, prépare son public à un moment de rire intense, puis lui donne des 
recommandations en ces termes : « Il faut attraper le cache–nez en étant à un 
spectacle d’humour. Il faut attraper le cache-nez. Il y a une femme qui a 
tellement ri, elle a avalé son cache cache–nez. Actuellement, elle est à 
l’hôpital. » (Agalawal, « Abidjan capital du rire » du 3/4/2021, Youtube, 
consulté le 27 Juin 2026, à 15h 03 minutes). 

L’humoriste requiert l’attention de son auditoire relativement au thème de 
la covid qui sera traité sur fond d’humour. En effet, ce spectacle intervient 
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pendant la crise sanitaire de la Covid, un moment critique pendant lequel tous 
les chercheurs du monde sont à pied d’œuvre pour trouver un remède à cette 
pandémie. En dépit de l’allègement des mesures prises par le gouvernement, 
le port du cache- nez est obligatoire. C’est donc à dessein que Agalawal y 
consacre son humour. La référence au cache–nez aussi appelé « masque » vise 
à congratuler aussi bien les spectateurs que les personnes qui l’arborent en 
dépit de la sensation d’inconfort ressentie. Lorsqu’il énonce la blague en 
rapport avec le cache–nez, Agalawal dépassionne le sujet portant sur le port 
du cache–nez et, par ricochet, la maladie à coronas virus. Il met également en 
parallèle la maladie à coronas virus et le saint valentin, une fête à forte 
mobilisation célébrant l’amour. Les festivités consacrées à ce jour rassemblent 
les individus dans les différents espaces pour témoigner de leur sentiment 
respectif. Aussi, leur présence en ces lieux de forte concentration humaine est-
elle susceptible d'accroître le risque de propagation de la maladie si les 
mesures barrières ne sont pas appliquées. La référence à la saint valentin 
découle d’une volonté de l’humoriste d’exposer les conséquences qui 
pourraient survenir en cas de non-respect du port du cache–nez et plus 
globalement des mesures barrières. Agalawal mène, à cet effet, sa 
sensibilisation de la manière suivante : 

Péi sœur1, quand je te vois les battements de mon cœur accélèrent on 
dirait les cas de coronas au journal de 20 heures. Le gouvernement 
demande de respecter la distanciation mais sache que tu es le cache nez 
de ma vie. Sans toi je me sens en confinement Si un jour, tu apprends 
que je suis mort, je ne suis pas mort, je ne suis pas mort d’autres choses 
mais je suis mort de toi. Sache que j’ai été testé positif au charme de ta 
beauté. » (Agalawal, « le parlement du rire » du 3/4/2021, Youtube, 
consulté le 2 7 Juin 2026 à 15h03 minutes). 

Par l’usage des syntagmes nominaux : la distanciation, le cache-nez, le 
confinement et la mort, Agalawal rappelle aux spectateurs la crise sanitaire 
qui prévaut en ce moment. C’est à juste titre qu’il les emploie pour attester 
que le coronavirus n’est pas une arnaque, mais une réalité tangible. Il importe 
donc de suivre les règles prescrites afin de limiter sa propagation. De plus, le 
syntagme nominal « péi sœur [pei soer] pourrait se référer au cache–nez.  Par 

 
1 L’expression « péi sœur » constitue une déformation phonétique et populaire du syntagme « 
petite sœur », née dans le parler nouchi, un argot urbain ivoirien largement répandu au sein 
d’une frange de la jeunesse. Par le jeu de la contraction et de la transformation phonétique 
propre à cette pratique langagière, « petite sœur » se mue ainsi en « péi sœur ». Elle est ici utilisée 
par l’humouriste Agalawal pour mieux se faire comprendre et se mettre dans le moule des 
spectateurs devant lesquels il est en prestation, mettant ainsi en exergue sa créativité. 
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cet emploi métaphorique du cache-nez, l’humoriste démontre la nécessité 
d’en faire un usage quotidien pour limiter les éventuels cas de contagions. 
Dans le même ordre d’idées, il indique que le non-respect du port du masque 
conduirait au confinement, au pire des cas, à la mort. L’humoriste, par cette 
déclaration d’amour empreinte d’humour, fait une adresse sur la célérité avec 
laquelle se propage la maladie. Il sensibilise à cet effet son auditoire en 
l’exhortant à s’approprier des mesures barrières, en l’occurrence le port du 
cache-nez. Cette déclaration d’amour vient sublimer également l’image 
effroyable de la Covid 19. La déconstruction de cette maladie à travers la 
déclaration d’amour imprime de l’amour dans le cœur de son auditoire. 
L’humoriste exhorte ainsi la société à dédramatiser la situation sanitaire 
existante. En effet, pendant la pandémie, la psychose s’est installée au sein de 
la population. De plus, la gravité de cette pathologie a conduit à l’instauration 
de nouvelles habitudes de vie, parmi lesquelles le confinement, le port du 
masque, le respect des mesures barrières etc. Les restrictions qu’elle a 
engendrées ont fragilisé la société. Le traitement humoristique de la Covid 19 
intervient pour apporter une lueur d’espoir dans une société assombrie par le 
désespoir. La catharsis vient désamorcer à cet effet l’angoisse suscitée par la 
maladie.   

Pour une meilleure réception de son message de sensibilisation, 
l’humoriste convoque à dessein le nouchi, un argot ivoirien utilisé pendant les 
interactions et les transactions. En adoptant cette stratégie de communication, 
l’humoriste souhaite obtenir un écho favorable dans   toutes les classes 
sociales. À travers le nouchi, l'humoriste suscite le rire chez le spectateur ; le 
préparant ainsi à être plus réceptif aux messages dissimulés derrière 
l’humour. Le nouchi apparaît ainsi comme un outil de communication 
accessible à tous pouvant être assimilé par toutes les franges de la population. 
Il faut relever aussi qu’en Côte d’Ivoire le nouchi est une identité culturelle. 
Cette langue est pratiquée par la population ivoirienne dans le cadre informel 
et formel par moment. L’humoriste s’appuie sur ce mode d’expression et 
d’échange de la jeunesse, généralement qualifiée d’insouciante et imprudente 
pour atteindre sa cible. Guidée par la fougue, cette jeunesse à tendance à 
réfuter l’existence de certaines pathologies en allant à l’encontre des règles 
prescrites pour l’éviter ou freiner sa propagation. Cette attitude de défiance 
vise à faire leur propre expérience pour infirmer ou confirmer son existence.  
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Agalawal dégage également une présence scénique. En effet, il est vêtu 

d’un costume jaune moutarde, porté sur une chemise blanche assorti d’une 
cravate rouge et d’une paire de soulier noire. L’équilibre des couleurs et des 
proportions met en valeur sa silhouette et affiche son élégance vestimentaire. 
Cet agencement de couleur rime avec le thème en rapport avec la covid. Alors 
que le noir et le rouge renvoient au danger lié à la maladie du coronas virus. 
La paire de chaussure noire pourrait se rapporter à la situation délétère 
induite par la maladie du coronas virus. La couleur jaune moutarde et le blanc 
sont l’expression de l’optimisme qu’entend communiquer l’humoriste aux 
spectateurs et téléspectateurs en cette période trouble due à la maladie du 
coronas virus. La luminosité du plateau et l’ensemble du décor 
communiquent également l’espoir, la joie et l’apaisement dans la salle. En 
référence à son infidélité, il fait la mimique en étant figé et il adopte ainsi la 
posture d’une personne en situation de communication. De plus l’emploi du 
vocable « accéléré » qui accompagne les mouvements de la main, l’humoriste 
crée un ancrage visuel et un lien avec les spectateurs. Ainsi, l’énergie et 
l’émotion qu’il déploie sur scène maintiennent la concentration, la réceptivité 
et un lien entre le public et lui. 

L’humoriste convoque une gestuelle qui accompagne son message. Celle-
ci suscite le rire chez le spectateur en créant une complicité entre eux. Il expose 
également une autre utilisation du cache-nez.  
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2.2. Le cache-nez, un usage détourné 

En dépit de la sensation de gêne liée à son port que procure le cache-nez, 
celui-ci assure la discrétion tout en permettant à l’individu de garder 
l’anonymat. En effet, il revêt un caractère dissimulateur et permet à l’individu 
de garder l’anonymat. Ce masque empêche la reconnaissance faciale donnant 
la latitude à l’individu qui s’y dissimule d’agir sans être reconnu par une 
tierce personne. Le masque est donc utilisé à d’autres fins. En l’utilisant à des 
fins de déguisement, l'humoriste met en relief la duplicité de l’espèce humaine 
tels que l’infidélité, et l’attitude incohérente des locataires. Relevant 
l’infidélité des hommes, Agalawal souligne : « Le cache–nez a des avantages. 
Tu te promènes avec ta copine, J’ai vu ma femme, elle ne m’a pas reconnu. » 
(Agalawal, « Abidjan capitale du rire » du 3/4/2021, Youtube, consulté le 27 
Juin 2026 à 15h 03 minutes). Il révèle les intentions négatives des hommes 
dissimulées derrière ce masque afin de s’adonner à des actes d’infidélités ; 
foulant ainsi aux pieds les vœux de mariage formés. Il projette à la société 
l’ingéniosité dont font preuve les hommes afin de tirer profit d’une situation 
trouble. Dans la même veine, Agalawal énonce à la suite : « Elle n’a pas su que 
c’était moi » Cet échange entre l’humoriste, dont le visage est dissimulé par le 
cache-nez, et son épouse indique la discrétion qu’implique le port du cache-
nez.  

Nonobstant l’usage détourné qui est fait du cache-nez, son épouse parvient 
à identifier sa voix. Il découle d’une telle image que la protection faciale ne 
suffit pas à juguler la crise sanitaire. Chacun doit s’y impliquer en respectant 
les règles prescrites pour limiter la propagation de la maladie et mettre un 
terme à cette crise. Se référant au locataire, il dénonce les loyers impayés par 
certains locataires ; causant ainsi le désarroi des propriétaires de maison. 
Dépité par la situation, il s’adresse à un inconnu afin de l’aider à se 
débarrasser du locataire indélicat. Son dépit est exprimé dans la réplique 
« Mon frère, tu ne cherches pas maison ? il y a un bâtard qui est dans ma 
maison, il ne paye pas ça fait huit mois, je vais le vider, tu vas rentrer dedans ».  

L’emploi des termes « bâtard », « vider » expriment le mépris et ras le bol 
du propriétaire de maison qui met tout en œuvre pour se débarrasser d’un tel 
locataire. Celui-ci semble si affecté par l’attitude du locataire qu’il est 
déterminé à le faire remplacer par un inconnu. Cette démarche, entreprise par 
le propriétaire, est inhabituelle dans la mesure où, généralement, ce sont les 
locataires qui approchent les propriétaires de maison pour la location. Le cas 
inverse présenté par l’humoriste met en lumière son tourment. La réponse du 
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locataire à son propriétaire de maison révèle la tension qui existe entre les 
locataires et les propriétaires de maison.  En effet, le locataire indélicat tient 
des propos désobligeants aux locataires au lieu de faire profil bas. Il s’adresse 
à lui en ces termes « Bâtard là, où tu as sauté, c’est là-bas que tu es 
retombé ».  Le lexème « bâtard » met donc en relief l’arrogance du locataire et 
les violences verbales, psychologique infligées aux propriétaires de maison.  

L’humour ne saurait être l’apanage des seules crises sanitaires, il doit 
également s’investir dans la régulation   des maux contemporains.  

3. L’humour, une forme de théâtre pour panser le monde 

 Les pesanteurs sociales perturbent le mode de vie, créant des 
dysfonctionnements de divers ordres au sein de la société. Grâce à ses vertus 
thérapeutiques, l’humour apparaît comme un atout majeur auquel la société 
doit recourir pour apaiser certaines crises.  

3.1. Une thérapie par l’humour 

Contrairement à (D. Noguez 2004, p. 39) qui présente l’humour comme une 
échappatoire, (M. Rod et al, 2003) le perçoivent comme une manière efficace 
de « gérer les facteurs de stress et de prendre de la distance face aux situations 
anxiogènes ».  C’est à juste titre que Martin et ses collègues conçoivent cette 
activité comme un antidépresseur, un euphorisant qui agit de sorte à créer 
une sensation de bien-être. Le thème, le geste, les mots, leur agencement, le 
niveau de langue utilisé par l’humoriste créent alors la bonne humeur en 
suscitant un apaisement chez le lecteur-spectateur. L’explosion de ces 
émotions est à mettre à l’actif de l’humour qui est un catalyseur de la santé 
psychique et physique du lecteur-spectateur. Par ailleurs, la santé d’un 
individu conjugue indissociablement le domaine psychique et physique qui 
sont des aspects fondamentaux intervenant dans le processus de guérison 
globale d’un individu. Aussi, les émotions découlant de l’humour peuvent 
être diversement exprimées. Nous relevons, entre autres, le rire, la joie, les 
larmes et les pleurs. Ces formes de répulsion du stress, engendrées par ces 
manifestations émotives, libèrent le lecteur-spectateur des pesanteurs 
sociales.  

Dans le domaine médical, certaines structures sanitaires promeuvent la 
thérapie par l’humour. (K. Delarue 2024) affirme à cet effet qu’ « il est bien 
établi que l’humour et le rire, hormone de stress réduisent le taux de cortisol 
et d’adrénaline, hormone de stress mais aussi majorent l’activation du 
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système de récompense synthèse d’endorphine ». Il confirme les bienfaits de 
l’humour et du rire pour l’être humain aussi bien au niveau de la santé que 
de son épanouissement. La corrélation de l’humour à la pratique 
thérapeutique renforce le lien entre le patient et son thérapeute. Il s’installe un 
climat de confiance qui influent sur le processus de guérison du patient. Il faut 
noter que la thérapie par l’humour améliore le système de défense 
immunitaire, car il produit des leucocytes dans le corps et prévient l’infarctus 
du myocarde (L’équipe de rédaction, groupe physio extra du 0 5 Novembre 
2019). La sensation de bonne humeur distillée par l’humour favorise l’espoir 
de guérison chez le patient. Les psychanalystes ont également recouru à cette 
forme de thérapie par l’humour pour combler le patient. Cette pratique 
canalise le patient et lui évite de sombrer. Relativement aux patients agressifs, 
l’humour parvient à les stabiliser par moment lorsqu’ils sont réceptifs à la 
blague et deviennent coopératif. Cette réceptivité accélère leur guérison. La 
force agissante de l’humour se révèle dans le domaine dans lequel il est 
convoqué. 

3.2. L’humour, un autre pouvoir 

La force de l’humour est insaisissable. En effet, le pouvoir dont il dispose 
lui permet d’outrepasser le caractère sacré d’une chose. L’humour confère un 
droit désacralisant, lui permettant de traiter des sujets supposés sensibles. La 
subtilité dans le traitement du sujet dont use l’humoriste lui permet d’exposer 
les dérives, les absurdités, sans crainte. Dans la même veine, les critiques 
adossées à l’humour à l’encontre des personnes célèbres et influentes sont 
dissimulées derrière la plaisanterie de sorte à ne pas les froisser. Dès lors, l 
’irrégularité dénoncée subtilement est pris en compte par le concerné en vue 
de remédier aux dysfonctionnements.  

Par ailleurs, l’humour parvient à désacraliser certains tabous. L’humoriste 
brise les barrières du silence. Pour ce faire, le message se mue en humour, 
captant ainsi l’attention de l’auditoire pour une prise de conscience. Partant 
de ce fait, le sujet tabou est soit épuré, soit abordé sous un angle humoristique. 
Le mystère autour des sujets dits sensibles est brisé et accessible à tous. Le 
traitement de sujets parfois sensibles sur fond humoristique apaise les 
susceptibilités puis l’esprit du public. L’acceptation des critiques formées à 
leur endroit se fait sans animosité. Aussi, les alliances interculturelles qui sont 
des faits socio-culturels prennent-elles de l’ampleur en Afrique. Elles sont 
nées à la suite d’une guerre ou d’un conflit historique entre les peuples. Pour 
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sceller l’entente, chaque partie contractante s’engage à faire la paix. Dans la 
majeure partie du temps, elles se manifestent sur fond d’humour pour 
perpétuer la cohésion au sein des peuples. Les peuples alliés convoquent   
l’humour, la dérision, le comique dans leur interaction. À travers cette bonne 
humeur procurée par l’acte humoristique pratiqué par les alliés chaque 
peuple manifeste de l’amour à l’égard de l’autre et agi de sorte à ne pas 
enfreindre le pacte de non-agression que stipule la loi ancestrale. En somme, 
elles concourent à la stabilité. Cet aspect de l’humour qui est issu des alliances 
interethniques rapproche et raffermit considérablement les liens entre les 
peuples mais instaure la paix également dans le pays. Une telle alliance met 
en relief le pouvoir de désamorcer les crises. Par le pouvoir de l’humour, les 
peuples alliés parviennent à déjouer les crises. Elle apparaît dès lors comme 
un rempart contre l’instabilité. 

La crise sanitaire planétaire laisse planer la peur, la désolation au sein de 
la communauté. La récupération qu’en ont fait les humoristes, en tournant en 
dérision, consiste à former un bouclier contre la peur et le désarroi qui se sont 
implantés. Cette campagne de sensibilisation initiée par Aglawal sur fond 
d’humour apaise non seulement les tensions mais suscite de l’espoir. Cette 
connexion à travers le rire entre humoriste et public représente une invitation 
adressée à celui-ci afin de se mobiliser pour éviter la propagation de la 
maladie à coronas virus. Ce pouvoir dont dispose l’humour élargit donc son 
champ d’action. 

 
Conclusion 

La recherche sur Abidjan capitale du rire : l’humour d’Agalawal et 
l’actualité sanitaire a convoqué la sémiologie du théâtre et l’herméneutique 
comme méthodes d’analyse. 

Le terme de l’humour a connu des mutations. Auparavant consacré à un 
remède, l’humour est appréhendé sous la forme psychologique, 
psychanalytique, philosophique et sociologique. Aussi l’énonciation de l’acte 
humoristique requiert l’énonciateur, la cible et le destinataire. L’humoriste 
Agalawal présente sur fond humoristique les avantages sanitaires liés au port 
du cache-nez et les usages détournés. Il s’adosse au nouchi, un langage relâché 
ivoirien représentant une forme de communication efficace capable 
d’atteindre toutes les franges de la population. Sa présence scénique capte 
également l’attention des spectateurs tout en les rendant réceptifs aux 
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messages véhiculés. Il en résulte que l’humour agit comme une thérapie. À 
cet effet, l’approche humoristique de la crise sanitaire décrispe la tension que 
crée la pathologie à coronas virus. De même, elle souligne, le pouvoir 
persuasif de l’humour qui recommande à la population d’utiliser 
régulièrement   le cache-nez afin de limiter la propagation de la maladie à 
Coronas Virus. Nous pouvons donc conclure que l’humour en dehors de son 
aspect divertissant, contribue à panser les maux sociaux. 
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Résumé : Dans la cosmogonie Dan, le masque est le vecteur de l’interaction des forces 
vitales de leur vécu quotidien. C’est pourquoi on trouve dans la culture de ce peuple 
plusieurs types de masques, chacun avec une spécificité et un pouvoir bien défini. 
Ainsi dans la tradition, le masque est chargé de la régulation et de la pérennité de la 
société, car c’est au masque que revient l’éducation et la formation. Au-delà de cette 
dimension sociale, il assure la sécurité. Il a une fonction judiciaire, il anime et protège 
tant sur le plan physique que sur le plan spirituel. Il reste le fondement essentiel des 
valeurs culturelles et cultuelles, le lien étroit et sacré entre l’Éternel et le peuple. Pour 
mener cette investigation, nous adoptons une approche pluridisciplinaire. Nous 
convoquons l'anthropologie structurale pour l'analyse des fonctions sociales, ainsi 
que la sémiologie littéraire pour le décryptage du corpus oral. Cette démarche sera 
soutenue par une méthode comparative et analytique, permettant de confronter le 
signifiant plastique (le masque) au signifié verbal (les chants) afin d'en extraire la 
substantifique moelle idéologique. En ouvrant une lucarne sur ce principe vital, c’est 
une invitation à tous les africains d’avoir un regard bienveillant sur le socle de notre 
tradition et de notre spiritualité restée muettes face au culte et à la culture importée. 

Mots clés : Dan, masque, spiritualité, éducation, culturelle. 

Abstract: In Dan cosmogony, the mask is the medium through which vital forces 
interact within everyday life. This is why the culture of this people features several 
types of masks, each with its own specificity and clearly defined power. In tradition, 
the mask is thus entrusted with the regulation and continuity of society, as it is 
responsible for education and training. Beyond this social dimension, it ensures 
security. It has a judicial function and animates and protects both on the physical and 
spiritual levels. It remains the essential foundation of cultural and religious values, 
the close and sacred link between the Eternal and the people. To conduct this 
investigation, we adopt a multidisciplinary approach. We draw on structural 
anthropology to analyze social functions, as well as literary semiotics to decode the 
oral corpus. This approach is supported by a comparative and analytical method, 
enabling us to confront the plastic signifier (the mask) with the verbal signified (the 
songs) in order to extract their ideological quintessence. By opening a window onto 
this vital principle, this study invites all Africans to take a benevolent view of the 
foundations of our tradition and spirituality, which have remained silent in the face 
of imported worship and culture. 

Keywords: Dan, mask, spirituality, education, cultural. 
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Introduction 

La culture telle que définie selon le dictionnaire de la sociologie d’Alain 
Accardo ou de celui de Raymond Boudon comme un ensemble lié de 
manières de penser, de sentir, et d’agir plus ou moins formalisées qui étant 
apprises et partagées par une pluralité de personne, servent, d’une manière à 
la fois objective et symbolique à constituer ces personnes en une collectivité 
particulière et distincte. Il va sans dire que la culture est relative à l’identité 
de l’individu et comme le dit l’adage, un homme sans culture est un être sans 
racine.  

Bien de sociétés dans des pays restent attachées à leur culture et sont 
identifiables par cette dernière. Il en est ainsi de la communauté Dan du 
Canton Silakoro de la sous-préfecture de Touba, dans la région du Bafing. 

Située au Nord-Ouest de la Côte d’Ivoire, la région du Bafing connue est 
composée d’un brassage de peuples liés par la culture. Ces peuples sont 
repartis de part et d’autre de la région, à travers ses trois départements. Ainsi 
L’on enregistre dans la préfecture de Koro, les « Koroka » et les « Gbêka », 
dans celui de Ouaninou, les « Mahou » et les « Klah » (un peuple semblable 
au peuple Dan qui vit dans la zone frontalière avec la Guinée précisément à 
Santa, Saboudougou,) et dans la circonscription préfectorale de Touba ; une 
minorité « Toura » dans la zone frontalière Touba-Séguéla, une majorité 
« Mahou » dans tout le département et une minorité « Dan » située dans la 
sous-préfecture de Touba. 

La communauté Dan est donc une société rattachée à sa culture. Et cette 
culture est principalement fondée sur les masques. Dans la société 
traditionnelle africaine, le masque n’est pas un simple objet, mais un véritable 
réceptacle de l’invisible et un pivot de l’ordre social. Dans les sociétés de 
tradition orale, il n’est point un artifice de dissimulation, mais bien une 
épiphanie du sacré, une manifestation de l’autorité ancestrale qui vient 
réguler la vie de la cité. Saisir l’essence du masque exige donc de dépasser la 
seule contemplation morphologique pour s’immerger dans l’ontologie 
profonde d’une communauté, là où le geste plastique rencontre la parole 
performative. 

 Le champ scientifique de la culture Dan a été exploré par plusieurs auteurs 
majeurs. Les travaux pionniers de H. Himmelheber (1960) et de H. E. Fisher 
ont largement contribué à la classification formelle des masques et à la 
compréhension de leur esthétique. Par ailleurs, les recherches de Vanderhoute 
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(1948) sur la classification fonctionnelle ont posé les jalons d’une lecture 
sociologique des objets sacrés. Cependant, si ces études offrent une vision 
globale du pays Dan, elles se concentrent rarement sur les spécificités micro-
locales. Ce travail s’inscrit donc dans la continuité de ces recherches, tout en 
apportant un éclairage inédit sur les particularités rituelles et sémantiques 
propres au canton Silakoro et par extension au peuple Yacouba. 

 Cette étude se propose de pallier cette carence en plaçant l’idéologie des 
masques au cœur de l'analyse herméneutique, s'inscrivant ainsi dans le sillage 
des travaux récents sur l'oralité comme archive du sacré. L’intérêt de cette 
recherche est double. Sur le plan heuristique, elle vise à combler une lacune 
dans l'exégèse des arts africains en réhabilitant la connaissance du masque 
comme clef de voûte de la compréhension de l'objet. Sur le plan socioculturel, 
elle entend démontrer que le masque demeure, malgré les mutations 
contemporaines, un puissant vecteur de résilience identitaire et un 
conservatoire des valeurs éthiques fondamentales.  Dès lors, il convient de se 
demander comment la pluralité des formes du masque et la profondeur de 
ses significations symboliques concourent à l’édification d’une idéologie 
éducative assurant la pérennité du corps social. Pour mener cette 
investigation, nous adoptons une approche pluridisciplinaire. Nous 
convoquons l'anthropologie structurale pour l'analyse des fonctions sociales, 
ainsi que la sémiologie pour le décryptage du symbole qu’il represente. Cette 
démarche sera soutenue par une méthode comparative et analytique, 
permettant de confronter le signifiant plastique (le masque) au signifié verbal 
afin d'en extraire la substantifique moelle idéologique. 

Afin de structurer notre propos, notre réflexion se déploiera selon le 
cheminement analytique suivant : En premier lieu, nous établirons une 
nomenclature rigoureuse des types de masques en présence. Cette 
classification visera à distinguer les catégories fonctionnelles dans le but de 
comprendre comment la structure physique préfigure le rôle hiérarchique de 
l'entité. En second lieu, nous explorerons l'univers des valeurs qui irriguent 
l’existence de ces objets. Nous analyserons comment le masque, en tant 
qu’entité numineuse, cristallise les croyances métaphysiques et structure les 
rites de passage, garantissant l'équilibre entre le monde sensible et la sphère 
ancestrale. La troisième étape sera consacrée à l’analyse du corpus. Enfin, 
nous terminerons par l'examen de l'idéologie de l’éducation. En croisant 
l'analyse structurale et sémantique, nous mettrons en exergue la manière dont 
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le masque s'érige en vecteur de transmission des savoirs ésotériques et des 
normes éthiques.  

1. Les différents types de masques dans la société dan du canton Silakoro 
de Touba 

Le peuple Dan de la sous-préfecture de Touba fait partie du grand groupe 
Yacouba de l’ouest montagneux de la Côte d’Ivoire, précisément dans le 
canton de Silakoro dont le Chef-lieu est Silakoro.  

Le canton Silakoro regroupe les villages de Yo, Godoufouma, Silakoro, 
Booni, Zo, Zaala, Londana, Gouan. En plus de ces villages, s’ajoutent, dans la 
sous-préfecture de Foungbesso, les villages de Niena (chef-lieu du canton 
Famossi), Ohisso, bakandesso, … et dans les villages de Gouan, Booni-gbelo 
dans la sous-préfecture de Ouaninou.  

Ce peuple animiste est le premier habitant de cette circonscription 
administrative dans le processus de peuplement. On y trouve plusieurs types 
de masques dans cette région, chacun avec sa particularité et sa nomination. 

Ainsi, on enregistre : 
- Les échassiers appelés Gué Gblin, 
- Les courts à visage de femme appelés dans l’ensemble Gué Mounnun 

même si chacun d’eux a sa propre identité, 
- Les courts à caractère d’homme appelés Gué Gon, 
- Les guerriers appelés Veuzeunin,  
- Les masques de nuit ou Gué Kpeuzeu que les femmes ne voient pas. 
En pays Dan, les manifestations des masques font partie des cérémonies 

rituelles. 

1.1. Désignation des différents types de masques chez les Dan du Canton 
Silakoro 

Aborder la typologie des masques sous l’angle de la taxonomie et de la 
morphogenèse, c’est classifier les divers types de masques en mettant 
évidence leurs différentes spécificité. 

1.1.1. Le masque échassier ou Gue Gblin  

Le Gué Gblin est aussi appelé « échassier » dans les discours populaires. 
C’est un masque plutôt haut, porté sur des échasses de plusieurs mètres avec 

Le masque Dan, symbole de spiritualité, d’unité  
et d’éducation dans la société traditionnelle 

Les Cahiers du LABERLIF 



81 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

un costume couvrant, avec des matériaux traditionnels comme le raffia, des 
fibres végétales, tissus, etc. 

 

 

 

 

 

 

Photo 1 : Masque échassier « Gué 
Pellou » du village de 
Silakoro 

Photo 2 : Masque échassier « Gué 
Tchen » du village de 
Niena 

Photo 3 : ‘’ Gué Manh’’du village de Godoufouma 
lors de la Venue de Touristes 
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Le Gué Gblin a plusieurs dénominations propres à la famille du porteur ou 
même à la volonté de ce dernier. Il convient dès lors de répertorier au sein du 
patrimoine culturel Dan les appellations ci-après : 

- Gué Manh (masque à acrobaties nombreuses) 
- Gué Pellou (masque Danseur avec une bonne prestance) 
- Gué Tcheny (masque vraiment long avec une taille parfois de 3 

mètres. C’est aussi l’appellation du grand masque de Niena)  
- Gué Gohou (masque justicier, grand masque de certains villages tels 

que Silakoro, Zaala, Gboni, Londana) 
- Gué Droh (masque justicier, grand masque du village de 

Godoufouma) 
- Gué Bahndeh (masque Danseur avec une bonne prestance) 
- Gué Swi (masque Danseur avec une bonne prestance) 

1.1.2. Les masques courts de la catégorie Gué Gon 

Le Gué Gon est   de taille moyenne ou courte, par opposition aux 
échassiers. Le Gué Gon possède une face ovale. Le front est légèrement 
bombé, le visage peut être concave ou plat selon l’artiste ou la volonté du 
porteur. 

Il a des orifices ronds ou ovales, parfois des yeux fendus, mais plus petits 
et moins exagérés que ceux de certains masques de « courses » ou 
« guerriers ». Le nez est souvent proéminent, parfois sculpté comme un bec 
d’oiseau, indicatif d’une stylisation animalière. Plus modestes que échassiers, 
les masques courts ont une taille normale semblable à celle des humains. 

 

 

 

 

 

 

                                                                                         Photo 4 : Masque court « Gué 
Blah » de Yo 

Photo 5 : Masque court « Gué 
Gbahou » de Gboni 
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1.1.3. Les masques courts de la catégorie Gué Mounun 

Le masque court Gué Mounun fait partie de la catégorie du Gué Gon avec 
les mêmes apparats sauf qu’ici son visage est semblable à celui d’une femme. 
C’est pourquoi en pays Dan, ce type est le préféré des femmes. Il a les mêmes 
pas de danses que ces dernières, avec les mêmes parures et la même beauté. 
On l’appelle aussi :  

- Gué Doué : en rapport avec la belle Doué (fille du village) 
- Gué Banhdi : en rapport avec nan banhdi, nom de jeune femme Dan 
- Gué Play 
- Gué Yamouko : qui signifie « aimons-nous ». 
-  Gué Wonsêgnor : qui offre le bonheur. 

 

 

 

 

 

 

Différentes appellations 

Il est connu sous différents noms tels 
que : 

- Gué Play 
- Gué Boutin 
- Gué Zoko 
- Gué Blah 
- Gué Gbahou 
- Gué Blêh 
- Gué Gbleuh 

 

Le gué doué de 
Godoufoumla 

 

Photo 6 : Masque court « Gué Play » de 
Godoufouma 

Photo 7 Photo 8 
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  1.1.4. Les masques courts de la catégorie guerrier appelés Veuzeunn 

Le masque court guerrier communément appelé Gué Veuzeunin a les 
mêmes caractéristiques que Gué Gon donc propre aux hommes avec les 
mêmes apparats sauf qu’ici le visage est semblable au Gla en pays Guéré. Il 
est très affreux et souvent volent avec de nombreux totems ou interdits. En 
pays Dan, on l’appelle aussi :  

- Gué Ninnin : masque qui donne la fraicheur ou dont la vue donne 
froid 

- Gué Gbanlékah : masque dont le nom renvoie aux poils des aisselles, 
très dangereux 

- Gué Kpêtchékoh : masque appelé par sa laideur 
- Gué Guéukpa : masque dont la prestation est marquée par des injures 
- Gué Lakoualy : qui n’ai jamais satisfait. 

 

 

 

 

 

 

 

Gue Ninnin de 
Godoufouma 

Photo 8 Photo 9 
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1.1.5. Les masques de nuit ou Gué Kpezeu 

C’est le masque que seuls les initiés ne peuvent voir. Il est interdit de faire 
sa description ni même publier des images de celui-ci au regard de son 
caractère sacré. On le trouve dans chacun des villages Dan. Ainsi, il se 
nomme : 

- Gué Gohou pour le village de Silakoro, Yo, Gboni et Zaala 
- Gué Droh pour le village de Godoufouma et Londana 
- Gué Gbogbin pour le village de Zo 
- Gué Tchenny pour le village de Niena 
- Gué Liagbé pour le village de Gouan 
- Gué Gouyamin pour le village de Booni Gbélo. 

1.2. Description des différents types de masques 

Dans la cosmogonie Dan le masque est une entité vivante. On distingue 
plusieurs catégories selon leur fonction sociale et leur apparence plastique. 

1.2.1. Le masque échassier ou Gue Gblin  

Le Gué Gblin est un masque qui se présente sous plusieurs formes (la taille) 
selon la volonté du porteur et preste à diverses occasions. En pays Yacouba, 
le Gué Gblin ou masque échassier preste chaque jour pendant les moments 
d’adoration. Pour les manifestations, un calendrier de prestation ou de 
passage est présenté dans la forêt sacrée quelques heures avant le début de la 
semaine de fête ; le nombre de fête varie selon les villages. Cependant on 
enregistre en moyenne deux fêtes au moins par an. 

1.2.2. Les masques courts de la catégorie Gué Gon 

 Le Gué Gon dont les prestations, dans la plupart des cas, se font la nuit de 
21 heures à 12 heures le lendemain, est aussi sollicité lors des grands 
sacrifices ; car c’est à lui que revient les dernières bénédictions. Le Gué Gon 
est un chanteur, danseur et parleur avec de nombreux proverbes et louanges. 
Il est vêtu d’apparats qui même s’ils sont semblables à celui du Gla en pays 
Wê, sont différents du point de vue de la présentation.  

1.2.3. Les masques courts de la catégorie Gué Mounun  

Le Gué Mounun preste généralement les lundis dans la soirée du jour 
d’adoration. Comme signifié plus haut c’est le préféré des femmes et il est 
accueilli par elles dès sa sortie de la forêt et fait avec elles le tour du quartier 
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(les villages Dan sont subdivisés en quartiers représentants les grandes 
familles) et lors de son retour dans la forêt, il se fait accompagner par toutes 
les femmes du village principalement les jeunes filles. C’est un danseur et 
chanteur avec des pas de danse de femmes qu’il exécute avec souplesse et 
finesse.  

1.2.4. Les masques courts guerriers appelés Veuzeunn 

Le Veuzeunin ou masque guerrier est comédien certes mais il demeure très 
instruit du point de vue mystique. Il ne preste que lors des grands sacrifices 
également. Connu pour sa violence et sa laideur, il est sollicité lors des conflits 
pour des décisions guerrières, rigides et dures.  

1.2.5. Les masques de nuit ou Gué Kpezeu 

Le Gué Kpezeu est le masque justicier. Ses décisions ne souffrent d’aucunes 
contestations et ses bénédictions sont celles que tout le monde recherche en 
pays Dan. Il est le préféré des jeunes garçons, jeunes initiés car il est pour eux 
le temple de la formation, de la sagesse et de l’apprentissage. 

Pour Jean Cauvin, les masques sont des vecteurs de messages codés et 
sacrés à l’instar des contes et des proverbes. Pour cet auteur le Gle ou Gué ne 
s’exprime pas seulement par des mots mais par des gestes, les pas de danses 
et surtout par son costume qui traduit l’expressivité de son message. Et c’est 
ce message codifié qui a fait dire à Daouda GBA que le discours du masque 
est ésotérique. Et cela traduit toute la dimension spirituelle de son discours 
qui est le véhicule par excellence des valeurs culturelles et cultuelles.  

2.   Valeurs culturelles et cultuelles des masques dans la cosmogonie dan de 
Touba  

La notion de valeurs cultuelles et culturelles des masques dans la 
cosmogonie Dan de Touba met en évidence l’utilité culturelle et spirituelle du 
masque dans la région. Il faut noter qu’ils occupent une place centrale dans la 
culture et la religion animiste du peuple Dan. Ils sont porteurs de valeurs 
culturelles, sociales, religieuses et esthétiques très fortes.  

2.1. L’essence sacrée et les fonctions rituelles du masque  

Parlant de valeurs cultuelles, il faut noter que le masque est un symbole 
d’unité communautaire : il incarne la mémoire, la tradition et l’esprit du 
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peuple Dan. Il exprime la vision du monde Dan, fondée sur l’harmonie entre 
les hommes, la nature et les esprits.  

Les valeurs cultuelles sont des dispositions, des croyances, des rites qui 
fondent le lien d’une communauté avec le spirituel. Les Dan de Touba rendent 
un culte à Dieu par l'entremise des masques qui somme toutes restent 
immortels. En effet le nom « GUE" ou "GLE" signifie cadavre. Or un cadavre 
ne peut pas passer de vie à trépas d'où sa dimension éternelle. Il est clair que 
cette communauté le considère comme un élément immortel de sa 
cosmogonie qui est plus proche de Dieu. Les prescriptions, les libations et les 
invocations sont des rites qui riment le rythme des prières et les bénédictions 
qu’ils adressent à Dieu. Ainsi donc, pour cette communauté, le masque est 
une entité vivante et spirituelle, un guide, un protecteur et le lien sacré entre 
l’éternel et lui. 

Au-delà de la beauté, chaque forme, couleur ou accessoire a une 
signification symbolique. Il en est ainsi, par exemple, des cornes qui 
symbolisent la puissance, les yeux mi-clos sont une métaphore de la sagesse. 
Ce faisant, chaque signification symbolique représente une divinité à laquelle 
le peuple se soumet, l’adorant dans le sens de la réalisation de ses vœux. 
Même aujourd’hui, dans un contexte de modernisation, les masques restent 
un repère cultuel et culturel majeur et un marqueur identitaire fort.  

2.2. Valeurs culturelles  

Chez les Dan de Touba, les masques ne sont pas de simples objets 
décoratifs : ils sont le cœur vivant de la culture, réunissant le spirituel, le 
social, l’éducatif, l’artistique et l’identitaire. 

De même, ils sont célèbres pour leur raffinement plastique : visages ovales, 
lignes pures, expression équilibrée entre beauté et mystère. Ils inspirent 
depuis longtemps des artistes modernes (comme Picasso ou Modigliani) et 
sont aujourd’hui des symboles de l’art classique. 

Il faut noter également que les masques Dan sont objets d’attractions 
touristiques. C’est donc pour cela que lors des grandes manifestations dans la 
région, ils sont le plus souvent sollicités en vue d’attirer le monde.   

Si leur immense popularité en fait des acteurs incontournables pour 
mobiliser les foules lors des grandes festivités dans la région, notre regard se 
porte au-delà de ce simple pouvoir d’attraction. Pour nous, l’intérêt de leur 
œuvre réside dans la portée pédagogique et sociale de leurs messages. C’est 
précisément cette mission d’éducation de la communauté que nous 
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souhaitons mettre en lumière par l’entremise du sens et de l’idée des masques 
dans le panthéon Dan.      

3.   Signification et idéologie des masques dans la société dan de Touba 

3.1. Signification des masques  

Ils jouent un rôle fondamental dans l’éducation des jeunes : Ils 
transmettent les valeurs du courage, respect, solidarité et maitrise de soi. Lors 
des rites d’initiation, ce sont eux qui enseignent les secrets du monde, les 
normes sociales et les responsabilités de l’adulte. Les performances masquées 
sont aussi un moyen de transmission orale et symbolique des savoirs 
traditionnels.  

Il joue un rôle de régulateur social : il maintient l’ordre, règle les conflits et 
veille au respect des traditions. Certains sont réservés aux sociétés initiatiques 
et participent à l’éducation et la formation des jeunes à la vie communautaire 
et à la morale. D’autres par contre assurent la sécurité spirituelle de la 
population.  Par conséquent le port du masque confère une autorité morale et 
symbolique à celui qui le revêt : il ne parle plus en son nom, mais au nom des 
esprits. 

Il peut aussi avoir une fonction judiciaire, prononçant des décisions ou des 
sanctions au nom de la communauté. En pays Dan, Le masque exprime l’âme 
du peuple, son histoire, sa vision du monde et ses croyances. À travers lui, la 
communauté préserve et valorise son patrimoine face aux changements du 
monde moderne. Il est donc un emblème de la culture traditionnelle et un 
moyen de transmettre la mémoire collective. 

3.2. Idéologie du culte aux masques 

L’idéologie du culte au masque chez les Dan repose sur une vision 
spirituelle, sociale et morale du monde. Les Dan croient en un Dieu suprême, 
créateur du monde, mais lointain. Entre Dieu et les hommes existent des 
esprits intermédiaires vivant dans la brousse. Ces esprits peuvent se 
manifester aux humains à travers les masques : chaque masque étant donc la 
réincarnation temporaire d’un esprit invisible, appelé ‘’GUE’’. Ainsi le 
masque est sacré et son apparition provoque le respect, la crainte et le silence. 

De plus, le porteur n’est plus un simple homme : il devient l’incarnation de 
l’esprit, de les apaiser ou de solliciter leur aide (pluie, récolte, protection, 
guérison, etc…). Le culte du masque repose essentiellement sur le respect de 
l’ordre établi et les valeurs morales du peuple Dan : obéissance, solidarité, 
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justice, courage et discrétion.  Ils veillent au maintien de la paix et de 
l’équilibre social : ils punissent les fautes, arbitrent les conflits et rappelle les 
interdits. Le masque symbolise donc la loi spirituelle, morale et le vecteur de 
transmission des savoirs dans la société Dan. 

Conclusion 

 Le peuple Dan est un peuple profondément attaché à ses traditions 
spirituelles et artistiques. Son organisation sociale, sa culture du masque et 
son système d’éducation initiatique font de lui un gardien d’un riche 
patrimoine culturel africain. 

Le masque Dan incarne l’âme collective du peuple. Et son culte renforce la 
cohésion communautaire et rappelle l’attachement aux valeurs ancestrales. Il 
exprime une idéologie d’unité entre les hommes, la nature et les esprits : 
chaque être a une place dans l’ordre du monde. Le masque est donc à la fois 
religion, loi et école de vie pour le peuple Dan. C’est donc à juste titre que 
Louamy Gué Sosthène affirme que chez les Dan, le masque n’est pas un 
simple objet décoratif mais une entité vivante et le pilier central de 
l’organisation sociale. 
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L’INTERROGATION DE LA NATURE HUMAINE 
DANS LES ÂMES FORTES DE JEAN GIONO À 

TRAVERS LA VOIX DE THÉRÈSE 
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Université de Montréal (Québec) 
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Résumé : Les Âmes fortes, un roman de Jean Giono, écrit en 1950 raconte l’histoire de 
Thérèse, une femme du monde paysan. Lors d’une veillée funèbre, Thérèse raconte 
l’histoire de sa vie à deux autres femmes avec l’interruption régulière de son 
interlocutrice, sans nom, qui apporte des précisions ou des contradictions aux 
histoires de Thérèse. Ces contradictions forment le cœur du roman, des histoires 
incompatibles qui permettent à Giono de poser la question de la vérité : Entre deux 
récits parfois incompatibles, comment discerner la vérité du mensonge ? Je propose 
d’analyser comment la forme du récit (A. Rabatel, 2007) permet de donner une voix à 
une femme du monde paysan, habituellement marginalisée ou diminuée par la 
société. À travers Thérèse, Giono semble donner une voix et la possibilité d’être 
entendues aux femmes du monde paysan. Le roman est construit entièrement au 
discours direct, ce qui donne une place particulièrement visible à la voix de la 
protagoniste. La place du mensonge et du faux récit dans ce cadre oral, où la 
subjectivité des voix rend toute vérité incertaine, sera, elle aussi, interrogée. Les 
contradictions apportées au récit de Thérèse instaurent une pluralité de points de vue 
qui valorisent l’expérience individuelle d’une femme considérée comme une « âme 
forte », ce qui questionne finalement sur la place de la vérité. Si, alors que Les Âmes 
fortes raconte la vie d’une femme, l’exactitude du récit ne devient-elle pas secondaire ? 

Mots clés : Nature humaine, Paysannerie, Discours direct, Contradiction, Femme. 

QUESTIONNING HUMAN NATURE IN LES ÂMES FORTES BY 
JEAN GIONO THROUGH THÉRÈSE’S VOICE 

Abstract: Les Âmes fortes, a novel by Jean Giono published in 1950, tells the story of 
Thérèse, a woman from a rural background. She recounts her life during a wake to 
two female listeners, while her narrative is regularly interrupted by a second, 
unnamed female voice, which clarifies, contradicts, or reinterprets her account. These 
discursive tensions form the core of the novel and raise questions about narrative 
truth: between conflicting accounts, how can one distinguish truth from falsehood? 
This study examines how narrative form (A. Rabatel, 2007) gives a voice to a female 
figure from the rural world, who is usually marginalized. Through Thérèse, Giono 
seems to create a space for expression and recognition for peasant women. Built solely 
on direct speech, the novel makes the protagonist’s voice particularly visible and 
highlights the performative dimension of orality. The role of lies and fabricated 
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narratives within this framework—where the subjectivity of voices renders any truth 
unstable—will also be explored. The contradictions within the narrative establish a 
plurality of viewpoints that highlight Thérèse’s individual experience as a so-called 
“strong soul.” The text thus invites us to reconsider the very notion of truth: in a 
narrative centered on a lived and narrated life, does factual accuracy truly remain 
central? 

Keywords: human nature, peasantry, direct speech, contradiction, woman. 

 

 

Introduction 

« Thérèse était une âme forte. Elle ne tirait pas sa force de la vertu : la raison 
ne lui servait de rien […] Ce qui faisait la force de son âme c’est qu’elle avait, 
une fois pour toute, trouvé une marche à suivre » (J. Giono, 1950, p. 349-350). 
Cette phrase du roman de Jean Giono, Les âmes fortes, décrit la protagoniste 
du roman Thérèse. Cette description est particulièrement représentative du 
personnage puisque, en plus de justifier le titre, elle met en place la conception 
de la moralité dans ce roman. En effet, ce n’est pas la vertu qui fait sa force, 
mais son intelligence et sa capacité à trouver des « marche[s] à suivre », des 
solutions pour améliorer sa condition de vie, telles qu’assassiner son époux 
afin de se débarrasser d’un mariage malheureux. Cela permet à Giono de 
questionner, à travers la morale de sa protagoniste, ce qui fait la force de l’être 
humain.  

Les âmes fortes est un roman de Jean Giono publié en 1950. Lors d’une 
veillée funèbre de l’hiver 1949 dans le village de Trièves1, trois vieilles femmes 
veillent un défunt, Albert, et se racontent les histoires de leur vie. Thérèse, 
narratrice principale, est régulièrement interrompue par une des autres 
femmes2, qui précise ou contredit le récit de sa vie : raconter son mariage avec 
Firmin, refusé par ses parents, sa fugue afin de pouvoir l’épouser et sa 
situation financière difficile à la suite de leur mariage. Elle travaille dans 
différentes auberges, parfois logée dans les combles, jusqu’à ce qu’elle fasse 
la connaissance d’un couple bourgeois, les Numance, avec lesquels Thérèse et 
Firmin se lient d’amitié. L’amitié entre Thérèse et Madame Numance finit par 

 
1 Village au sud de Grenoble, en France. 
2 On se réfère généralement à ce personnage anonyme comme le Contre. 
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dépasser la simple amitié et un lien amoureux se crée entre elles. Mais Firmin 
cause la ruine de leurs amis, ce qui pousse Thérèse à assassiner son époux. 
Elle termine effectivement son récit sur le meurtre de Firmin, confessant son 
crime sans remords, poussant à nous interroger sur la morale de la 
protagoniste et narratrice. Une des grandes particularités du roman est en 
effet sa narration, dont la voix narrative est complètement absente en dehors 
des discours directs. Le roman s’ouvre immédiatement sur un dialogue, sans 
la moindre narration extradiégétique : « Nous venons veiller le corps du 
pauvre Albert (J. Giono, 1950, p. 7) ». Tout le récit se fait dans les dialogues, 
notamment ceux de Thérèse ou de son interlocutrice, donnant une structure 
polyphonique de récits enchâssés, avec des voix concurrentes et des effets de 
mise en doute. Ce choix narratif rappelle l’imaginaire du « conte de la veillée 
paysanne » (J.-Y. Laurichesse, 2018), transmis oralement et permet de faire 
entendre la voix de Thérèse. En permettant à Thérèse de raconter ainsi son 
histoire à ses interlocutrices, il donne à sa parole une place essentielle au sein 
du roman Les âmes fortes. En outre, l’incipit du roman s’ancre dans un cadre 
réaliste et ordinaire : « Il vient un froid de cette porte ! J’ai les jambes glacées 
(J. Giono, 1950, p. 9) ». Dans cette perspective, l’analyse du discours (A. 
Rabatel, 2007 ; D. Maingueneau, 1993), permet de penser la construction 
énonciative et la subjectivité des voix, et les études du roman paysan (V. 
Feuillebois, 2014 ; C. François, 2022), permettent de comprendre comment le 
cadre ordinaire du récit met en scène des personnages réalistes et faillibles et 
permet d’interroger la faillibilité de l’être humain. 

Cette faillibilité pose la question de la nature humaine et nous nous 
demanderons, dans cet article, dans quelle mesure Giono, à travers le 
personnage de Thérèse, l’interroge. Porté par la voix d’une femme du monde 
paysan, ce roman questionne la place de la vérité, du mensonge, des forces et 
des faiblesses de l’humain. Ce roman présente ainsi un cadre marqué par la 
paysannerie provençale mis en place dès l’incipit du roman. Cela permet de 
créer une ambiance intime propice aux confessions de la protagoniste, 
Thérèse, qui se livre sur sa vie, son histoire parfois remise en cause par des 
contradictions. Ces contradictions permettent un questionnement concernant 
l’honnêteté et la morale de la protagoniste dans un récit où la vérité devient 
finalement secondaire. 
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1. L’univers de la paysannerie provençale 

Dès les premières lignes du roman, la conversation concerne des 
considérations ordinaires qui marquent une réalité concrète de la vie 
paysanne, avec des phrases comme : « Aurons-nous assez de bois ? (J. Giono, 
1950, p. 8) », ou encore « Y a-t-il du café ? (J. Giono, 1950, p. 8) ». L'incipit 
s'ouvre ainsi sur des gestes et des besoins du quotidien plutôt que sur un 
événement exceptionnel, rejoignant ainsi les caractéristiques du roman 
paysan qui accorde une place particulière aux considérations concrètes et 
matérielle de la vie quotidienne (C. François, 2022). Le réel n’est pas ignoré, il 
est écrit dans le roman et apparaît comme point de départ au récit de Thérèse. 
En outre, par la présence du café et du bois que nous supposons être pour le 
feu, Giono instaure une ambiance propice à la conversation. Au cours de cette 
veillée, topos du roman paysan (V. Feuillebois, 2014), Thérèse raconte l’histoire 
de sa vie, à partir de son mariage, jusqu’au meurtre de son mari. Mais ses 
récits sont interrompus par ceux de son interlocutrice, qui apporte des 
précisions ou des contradictions aux histoires de Thérèse. Ces contradictions 
forment le cœur du roman, des histoires incompatibles qui permettent à 
Giono de poser la question de la vérité. Entre deux récits parfois 
incompatibles, comment discerner la vérité du mensonge.  

1.1. Le cadre du récit 

Le roman prend place à l’hiver 1949, dans le village de Trièves, au cœur de 
la Provence française, lors d’une veillée funèbre. Il s’agit d’un rite précédant 
l’inhumation ou la crémation remontant à l’antiquité qui est resté populaire 
en France jusqu’à la deuxième moitié du XXe siècle (V. Thomas, 1985, p. 113). 
Dans Les âmes fortes, la conversation de la veille ne concerne pas le défunt, 
mais la vie de Thérèse, faisant de la veille un vecteur de rencontre sociale, plus 
qu’une situation de recueillement. Elle est également utilisée comme situation 
introspective pour Thérèse qui, à la fin d’une vie, raconte la sienne. Cette voix, 
qui remplit une veillée funèbre, rompt le deuil afin de raconter des histoires 
qui n’ont, d’usage, pas leur place lors d’une situation de recueillement. La 
confession d’un meurtre, d’un crime, dans une telle situation, vient appuyer 
la banalité de la mort au sein des Âmes fortes.  

Nous entrons dans le roman in medias res, alors que les protagonistes sont 
introduits sans tout de suite être nommés. Les seuls prénoms que nous 
retrouvons dans l’incipit sont ceux d’Albert, le défunt et de Thérèse, notre 
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protagoniste. Cet incipit introduit immédiatement une ambiance ordinaire et 
quotidienne :  

— Qu’elle n’ait pas froid. Bordez-la. Le gros édredon sur les 
pieds. Tirez la porte. 
— Elle a fermé ses yeux tout de suite. 
— Aurons-nous assez de bois ? La nuit sera longue. 
— Y a-t-il du café moulu ? 
— Je vais en moudre. Il en faudra. 
— Va le moudre dehors. Ne fais pas de bruit (J. Giono, 1950, p.  
8). 

Ils s’inquiètent du froid, du manque de bois, ont besoin de café et craignent 
de réveiller ceux qui dorment. Ces considérations donnent l’impression que 
le récit que nous nous apprêtons à lire est un récit ordinaire, celui d’une vie 
comme une autre. Cependant, en lui donnant la parole et la possibilité de 
raconter son histoire, Jean Giono fait de la vie de Thérèse une vie remarquable, 
valant la peine d’être entendue. Ce qui la rend remarquable, ce n’est pas sa 
fugue, sa relation amoureuse avec Madame Numance, ni même le meurtre de 
son époux, puisque personne ne réagit à une telle confession ; mais le simple 
fait qu’elle ait été vécue. Ce qui intéresse l’interlocutrice de Thérèse, c’est de 
l’entendre raconter son histoire. Elle l’interroge sur les grands évènements de 
sa vie, comme le meurtre de son mari : « Maintenant, Thérèse, je te laisse finir 
l’histoire » (J. Giono, 1950, p.  336), mais aussi sur des considérations 
ordinaires et quotidiennes : « Et le frère ainé de ta mère, qu’est-ce qu’il 
devient ? » (J. Giono, 1950, p.  21) Ainsi, il met en avant l’unicité de chaque 
vie, appuyant l’idée que chaque histoire mérite d’être racontée et écoutée.  

1.2. Deux récits incompatibles 

La narration des Âmes fortes n’est pas construite sous la forme d’un récit 
homogène, mais par une narration contradictoire, notamment grâce aux 
interruptions du Contre qui soulève les incohérences au sein du récit de 
Thérèse : 

— Mais, dites un peu : vous avez parlé de Lus, puis de Châtillon et, selon 
vous, vous ne seriez restés à Lus que le temps de prendre la voiture ; vous 
seriez partis pour Châtillon tout de suite. C’est bien ce que vous avez dit ? 
Mais alors, dites un peu : Lus ! C’est bien là, pourtant, que votre Charles 
vous a rattrapés deux jours après le soir où vous êtes partis ? Rappelez-
vous (J. Giono, 1950, p.  40). 

Cette interruption du premier récit de Thérèse soulève une première 
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contradiction de la part de l’interlocutrice, qui semble être une erreur liée à 
une confusion dans les souvenirs de la narratrice. Thérèse est en effet une 
vieille femme de 89 ans qui raconte des évènements de sa jeunesse. À cet 
instant, il est tout à fait possible de supposer que les erreurs sont un effet 
indésirable de son âge et d’une mémoire défectueuse. Cette impression est 
renforcée par la conversation concernant son âge au début du roman :  

— Quel âge avez-vous au juste ? 
— Quatre-vingt-neuf ans. 
— Je disais quatre-vingt-quatre ; moi, l’autre jour à Césarine vous aviez 
96. 
— Oh ! Les autres, ça ne leur coûte guère de vous en mettre (J. Giono, 
1950, p.  8). 

Les possibles problèmes de mémoire de Thérèse liés à son âge, ou les 
confusions de ses interlocutrices, sont ainsi établis dès les premières pages, 
suggérant ainsi au lecteur une simple méprise. Cependant, d’autres 
contradictions viennent semer un doute quant à la sincérité des personnages. 
Après avoir raconté l’arrivée de l’huissier chez les Numance, marquant le 
début de leur ruine, Thérèse termine son discours ainsi :  

Mais, voyez-vous, ce soir-là je disais même plus et je n’étais pas loin de 
la vérité. Je suis plus futée qu’on le croit.  

— Qui le croit ? Personne. On le sait que tu es futée. Tu l’es même 
maintenant. Si tu n’avais pas parlé de Numance, je t’en aurais parlé, moi 
la première. Tu n’en finis plus. Ton Firmin, tu n’en parles guère (J. Giono, 
1950, p.  120).  

Thérèse est interrompue par son interlocutrice qui nie la supposition de 
Thérèse qu’on ne la croit pas « fûtée ». Cette affirmation permet d’établir 
l’intelligence de Thérèse, ce qui permettra au lecteur de croire en sa capacité 
à agir pour la ruine des Numance ou d’assassiner son époux sans se faire 
prendre. En outre, cette déclaration : « Je n’étais pas loin de la vérité » établie 
sa capacité à remanier la vérité à son avantage.  

Mais la plus grande occurrence de récits contradictoires dans les Âmes 
fortes se retrouve au sein des récits concernant la ruine des Numance. Nous 
retrouvons une première version de l’histoire dans le discours du Contre, 
nous apprenant la trahison de Firmin. Celui-ci aurait approché Thérèse afin 
de lui demander de combien d’argent disposaient les Numance. Firmin 
implique ainsi son épouse dans sa trahison. Il est ensuite arrêté, ruiné et 
surpris par Thérèse en train de voler aux Numance et leur confesse alors ce 
qu’elle vient de voir (J. Giono, 1950, p. 220-250). Madame Numance doute de 
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la culpabilité de Thérèse : « Je ne crois pas qu’elle en soit, dit-elle, mais tiens 
compte de mon aveuglement » (J. Giono, 1950, p. 250). Cependant, lorsque 
Thérèse reprend la parole, l’histoire est bien différente (J. Giono, 1950, p. 272-
332). Elle nous apprend en effet avoir manipulé son époux, le laissant penser 
qu’il était l’instigateur de la ruine de leurs amis, alors que c’était elle qui 
œuvrait réellement pour leur ruine, allant jusqu’à pousser Firmin à la colère 
afin de parfaire sa couverture : « Chaque fois que je voyais un progrès, je lui 
donnais un très bon sucre » (J. Giono, 1950, p. 309) ». La position de Thérèse 
est contestée, victime ou instigatrice, dans deux récits incompatibles. 
L’ambiguïté de la réelle position de la protagoniste crée une incertitude chez 
le lecteur qui ne sait qui, de Thérèse ou du Contre, raconte la véritable version 
des faits, entraînant un questionnement sur la vérité et l’honnêteté de Thérèse. 
La forme du récit accentue l’impression d’inconsistance. En effet, comme 
théorisé par Maingueneau, le discours favorise l’instabilité narrative : « Le 
discours y apparaît comme une plénitude trompeuse dont l’analyse doit 
révéler l’"inconsistance" radicale en le rapportant aux forces secrètes qui le 
rendent possible » (D. Maingueneau, 1993). Ainsi, l’incertitude du récit 
apparaît aussi bien dans la forme du discours que dans la contradiction au 
sein même du dialogue.  

1.3. La voix de Thérèse 

L’histoire de Thérèse débute par son mariage avec Firmin et, plus 
précisément, la fugue qui l’a précédé : 

Écoutez : Je me suis mariée en 82. Mes parents ne voulaient pas. Ça faisait 
au moins dix fois que Firmin me disait : « Ils sont têtus, nous aussi. Si tu 
veux, nous nous déroberons. Un soir de la semaine prochaine, ou bien à 
la fin du mois, mais, pour ne pas tomber dans le mois de juin où les nuits 
sont courtes. Tu te dépêches de faire ta vaisselle et, au lieu d’aller te 
coucher, tu sors par la porte de derrière. Je t’attends au saule. » À la fin 
j’ai dit : « Eh bien ! Faisons-le ». (J. Giono, 1950, p. 53)  

Nous retrouvons une certaine dissonance entre le ton de la narratrice et les 
évènements racontés. Elle s’apprête à s’enfuir avec un homme afin de 
l’épouser, mais résume cette décision par un simple : « Eh bien ! Faisons-le ». 
L’argument avancé par Firmin est : « Ils sont têtus, nous aussi ». La suite du 
discours est simplement la réflexion sur la logistique de la fuite, mais la 
décision est prise sur cet argument-là : « Ils sont têtus, nous aussi ». La 
logistique de la fuite semble elle aussi être simple, loin de grands plans 
d’évasion romanesques, alors qu’il lui propose simplement de passer par la 
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porte de derrière pour venir le rejoindre. Dès les premières lignes du récit de 
la vie de Thérèse, nous comprenons que, bien que le ton de la narratrice reste 
ordinaire, sa vie est remplie d’évènements romanesques.  

L’absence d’un narrateur extérieur aux dialogues, introduit 
immédiatement une des particularités du roman : la parole des personnages. 
L’histoire de Thérèse est racontée au sein de dialogues, sans voix narrative 
extérieure. Par ce choix narratif, Giono donne davantage la parole aux 
personnages, faisant porter la narration par les protagonistes. Il donne ainsi à 
leur voix une importance significative. Le discours direct est en effet un 
procédé qui « renvoie en sus à la représentation d’un énonciateur, même en 
l’absence de jugement explicite » (A. Rabatel, 2007, p. 354). Alors qu’il 
constitue la saule narration du roman, la subjectivité devient centrale et la 
narration de Thérèse apparaît au lecteur comme objectivante, malgré une 
présence d’un Contre actif qui rappelle la subjectivité des discours.  

En outre, la voix de Thérèse est se reconnait par son discours en lui-même. 
Ses phrases sont simples et courtes, contrairement au Contre, qui utilise des 
phrases plus longues : 

— Ta tante Junie ! Je m’en souviens comme d’hier. Je t’en ai parlé tout à 
l’heure. Toujours propre comme un sou. Ça, elle aimait les rubans. Pour 
un ruban, qu’est-ce qu’elle n’aurait pas fait ? Elle n’était pas de notre 
bord. Elle était de celles qui étaient là-haut avec Madame. C’étaient des 
damotes. Elles étaient mises comme des reines. Ah ! On pourrait en dire!... 
(J. Giono, 1950, p. 70)  

Le discours de Thérèse est constitué de phrases simples. Chaque 
information a sa propre phrase, donnant ainsi à chaque élément la même 
importance. Même ceux qui pourraient être considérés comme anecdotiques 
tels que : « Ça, elle aimait les rubans » ont leur propre phrase séparée des 
autres, au lieu de la placer en subordonnée d’une autre information. Cette 
forme de discours simplifié apparait ainsi concise et confiante. 

Les phrases du Contre, quant à elles, sont plus longues, composées parfois 
de plusieurs subordonnées :  

— Je ne sais pas s’il y avait une lampe en cuivre mais, ce qui est certain 
c’est que votre frère Charles vous a trouvé là. Vous n’étiez pas à 
Châtillon. Je ne sais pas si Firmin n’avait que treize francs mais ce que 
je sais c’est que, d’après ma tante Junie, quand votre frère vous a mis la 
main dessus, vous aviez bu pour plus de vingt francs. (J. Giono, 1950, 
p. 71) 
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Dans l’exemple ci-dessus, nous retrouvons une subordonnée relative dans 
la première phrase avec : « ce qui est » qui vient complexifier la phrase du 
Contre. Nous retrouvons également une construction complexe dans la 
dernière phrase de l’exemple donné grâce au groupe prépositionnel : 
« d’après ma tante Junie » enclavé dans la proposition principale, allongeant 
ainsi la phrase. Le Contre semble prendre son temps pour raconter son 
histoire, ajoutant les précisions au fur et à mesure. Elle se différencie ainsi de 
celui de Thérèse, renforçant l’impression que Thérèse maîtrise son récit. Le 
Contre semble chercher dans ses souvenirs les éléments qui lui ont été 
racontés : « Mais, dites un peu (J. Giono, 1950, p. 70) », hésitante : « Je ne sais 
pas si Firmin n’avait que 13 francs (J. Giono, 1950, p. 71) ». Mais Thérèse 
apparaît sûre d’elle : « Si, si. Ce serait donc là qu’il y avait une salle toute rouge 
(J. Giono, 1950, p. 71) », ses souvenirs encore très présents : « Ta tante Junie ! 
Je m’en souviens comme d’hier ». Cette maîtrise du discours donne au lecteur 
un sentiment de certitude. Si Thérèse ne doute pas de ce qu’elle dit, le lecteur 
n’a pas non plus envie de douter de la véracité de ses paroles. Pourtant, les 
nombreuses contradictions du roman obligent le lecteur à douter de la 
sincérité de Thérèse et à questionner la vérité. 

2. Le questionnement de la vérité 

Alors que la difficulté à discerner la vérité est établie assez rapidement 
dans le roman, amenée dès l’incipit avec une conversation concernant l’âge 
de Thérèse, elle est renforcée par des contradictions, telle que celle concernant 
les récits incompatibles sur l’arrivée de Thérèse et Firmin à Lus : « Mais alors, 
dites un peu : Lus ! C’est bien là, pourtant, que votre Charles vous a rattrapés 
deux jours après le soir où vous êtes partis ? Rappelez-vous (J. Giono, 1950, 
p. 70) ». Mais cette contradiction n’est pas un simple procédé narratif. Elle 
participe à une remise en question de la possibilité même d’entendre une 
vérité stable. À cette présence du mensonge dans le récit s’ajoutent les actions 
décrites par Thérèse, comme le meurtre de son mari ou les violences de celui-
ci. Ainsi, ce n’est pas seulement le vrai que Giono semble vouloir interroger 
mais l’imperfection de l’être humain faillible. Définie par le Contre comme 
une « âme forte (J. Giono, 1950, p. 349) », Thérèse propose un récit faillible, 
aussi bien sur son contenu que sur sa transmission.  
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2.1. Les mensonges 

La vérité est questionnée tout au long du roman. Le discours direct est une 
forme de narration propice aux mensonges ou aux contradictions (A. Rabatel, 
2001). Le roman pose donc, par sa forme, immédiatement la question du 
mensonge. Mais la forme du récit n’est pas la seule marque du mensonge dans 
le roman. Alors qu’un certain nombre de contradictions au sein du discours 
de Thérèse peuvent être interprétés comme des erreurs, ou une faute dans ses 
souvenirs liée à un âge avancé, nous retrouvons, à travers le récit du meurtre 
de son époux, la confession d’un acte indéniablement immoral. Avec l’aide 
du docteur Rampal, Thérèse organise la mort de son époux, entaillant une 
corde pour provoquer sa chute : « Quand on me l’a apporté sur un brancard, 
j’ai fait comme toutes, j’ai crié : « Mon Dieu, faites qu’il soit vivant ! » Il l’était 
(J. Giono, 1950, p. 366) ». Sa détresse prétendue vient prouver sa capacité à 
mentir et à jouer un rôle, diminuant l’importance de la vérité. Jean-Yves 
Laurichesse, dans son article : « Les âmes fortes de Giono ou le récit comme 
contra-diction », se questionne effectivement sur la vérité et le mensonge dans 
le roman de Giono : 

Thérèse fonde donc la légitimité de sa parole non sur sa véracité, mais 
sur son efficacité. Giono parle dans son carnet de travail de « l’obstination 
de Thérèse à raconter » (C. Morzewski, 2016). Les auditrices le disent assez 
clairement, peu leur importe que l’histoire soit vraie, du moment qu’elle 
est bien trouvée (pour paraphraser une formule célèbre d’Alfonso Di 
Lernia) et que leur appétit de conte est satisfait. Seul le Contre incarne 
une forme de conscience morale, de scrupule de vérité, mais apparaît 
souvent de ce fait comme rabat-joie. Et elle-même se laisse gagner par le 
plaisir de raconter quand elle développe ce petit roman sentimental, aux 
accents parfois même étrangement stendhaliens (J.-Y. Laurichesse, 2016), 
qu’est le récit de l’amitié amoureuse de Thérèse et de Mme Numance. 
Elle s’approprie alors, hors de toute vraisemblance réaliste, les pouvoirs 
mêmes du romancier (J.-Y. Laurichesse, 2018). 

Ce qui compte dans Les âmes fortes, ce n’est pas la vérité, c’est l’histoire 
racontée. À travers Thérèse, Giono raconte l’histoire d’une femme qui incarne 
une moralité discutable, la faillibilité de l’être humain. 

2.2. Une âme forte 

Cela nous amène au titre du roman, Les âmes fortes. Le terme « âme forte » 
est écrit au pluriel, bien qu’un seul personnage du roman, Thérèse, ne soit 
qualifié ainsi. Ce titre propose une intertextualité avec l’œuvre de Nicolas 
Gogol, Les âmes mortes (N. Gogol, 1842), publié en 1842 et qui propose un 

L’interrogation de la nature humaine dans Les Âmes  
fortes de Jean Giono à travers la voix de Thérèse 

Les Cahiers du LABERLIF 



103 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

portrait de l’être humain dans la campagne russe du début du XIXe siècle. 
Mais outre cette intertextualité, le titre de Giono établi deux éléments 
essentiels de l’œuvre, l’émancipation de la protagoniste à travers le 
qualificatif « forte » et l’universalité de sa voix marquée par le titre pluriel. Ces 
« âmes fortes » ne se référent pas seulement à Thérèse, mais à toutes les 
femmes qui cherchent l’émancipation de leur condition d’épouse.  

En effet, Thérèse est définie comme une âme forte, qu’elle soit victime ou 
instigatrice de la situation. Il existe effectivement deux réalités possibles. Soit 
Thérèse a été violentée et manipulée par son époux et l’a tué pour venger la 
ruine des Numance, refusant un statut de victime et préférant se déclarer 
instigatrice. Soit elle est effectivement responsable de la ruine des Numance 
et a préparé son émancipation de sa vie d’épouse grâce à une manipulation 
efficace. Dans les deux cas, Thérèse agit sur sa vie, refusant d’en subir le cours.  

En outre, Firmin est toujours décrit négativement, dans les discours de 
Thérèse comme dans ceux du Contre : 

Parfois même, le soir, quand tout faisait silence, dans ce petit creux 
d’herbe, au point qu’on pouvait entendre roucouler la fontaine sous les 
tilleuls, il se mettait brusquement à pousser des cris aigus comme 
quelqu’un qu’on bat. Il disait à Thérèse : « C’est plus fort que moi, je ne 
peux pas m’en empêcher. C’est comme une aiguille qui me traverse. » 
Elle répondait : « Comme c’est drôle ! » Mais elle remarqua qu’en criant 
il frappait violemment du poing sur la table puis qu’aussitôt après il 
sortait en se donnant l’allure de quelqu’un qui fuit et s’en allait faire 
l’image du désespoir sur les marches de la petite église (J. Giono, 1950, p. 
348). 

Que ce soit dans les discours de Thérèse ou dans ceux de son interlocutrice, 
il est toujours présenté comme un homme violent : « il frappait violemment 
du poing sur la table », il : « se mettait brusquement à pousser des cris ». Cette 
description analogue d’un récit à l’autre pourrait laisser supposer que, si les 
discours ne divergent pas, sa violence est un fait, et non une histoire. 
Cependant, avec la manipulation dont Thérèse avoue faire preuve : « Chaque 
fois que je voyais un progrès, je lui donnais un très bon sucre (J. Giono, 1950, 
p. 309) », le doute persiste. La concordance des discours pourrait aussi bien 
être une marque de vérité, comme elle pourrait être le résultat de la 
manipulation de Thérèse, qui aurait suffisamment provoqué la colère de 
Firmin en public qu’elle aurait réussi à ternir sa réputation. Quel que soit son 
rôle exact, Thérèse est une femme qui s’émancipe de son mari, et qui se libère 
de la position d’épouse attendue d’une femme du début du XXe siècle. Elle ne 
subit pas sa vie mais prend les décisions nécessaires pour changer sa 
condition : « Ce qui faisait la force de son âme c’est qu’elle avait, une fois pour 
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toutes, trouvé une marche à suivre (J. Giono, 1950, p. 350) ». La « marche à 
suivre » en question est celle qui la mène à l’émancipation.   

Mais Thérèse n’est pas la seule « âme forte ». En écrivant un roman au titre 
pluriel, Giono universalise son discours aux autres femmes émancipées qui, 
comme elle, sont des « âmes fortes ». Cette universalisation du discours de la 
protagoniste constitue ce que Laurence Rosier, dans son article « la circulation 
de la parole collective dans Les âmes fortes de Giono », appelle « paroles 
collectives » : « C’est également en s’appuyant sur des énallages de personne, 
en déplaçant de personnes singulières vers des paroles collectives, que Giono 
arrive à faire bruisser sous d’autres formes les infinies variations des récits et 
des discours à l’œuvre dans les âmes fortes » (L. Rosier, 2020, p. 138-139). Cette 
universalisation est accentuée par l’écriture de l’ordinaire, notamment 
présente dans les descriptions d’évènements quotidiens. Dans Entretiens avec 
Jean Amrouche et Taos Amrouche, Jean Giono compare l’humain à : « un animal 
avec une capacité d’ennui » (J. Amrouche et T. Amrouche, 1990, p. 58), et nous 
retrouvons particulièrement cette idée dans la scène de nettoyage des 
couteaux de cuisine : 

C’était un soir de bourrasque. Le vestibule n’était pas chaud. Il n’y avait 
aucune raison pour que Firmin attrape du mal. Moi j’avais encore à faire 
les couteaux. Je vais pour ça dans la grande salle à manger qui était toute 
vide. J’éteins les lampes, je me mets devant le feu avec ma pâte au sabre 
et ma boîte de couteaux. Charlotte (c’était une autre bonne). Elle me dit 
« veux-tu que je t’aide ? » Je veux bien. Elle s’assoit près de moi et nous 
voilà à astiquer. Il faisait un vent ! Il donnait des coups de canon dans la 
cheminée et il nous rabattait la flamme jusque sur les genoux. Je 
languissais d’aller me coucher. (J. Giono, 1950, p.  117) 

Thérèse, qui travaille dans une auberge, doit terminer ses tâches avant 
d’aller se coucher. Elle envoie Firmin, dormir et semble se retrouver seule 
dans la pièce, vide et froide, jusqu’à l’apparition de Charlotte. Cependant, la 
diminution de son rôle de bonne mit entre parenthèse dans le texte redonne 
cette impression de solitude. Les parenthèses laissent à penser que Thérèse 
s’est exprimée différemment en racontant son récit, distanciant cette 
information du reste de l’histoire et diminuant sa présence au sein de la scène. 
De plus, l’arrivée de Charlotte est entourée de deux phrases indiquant la 
position assise : « Je me mets devant le feu avec ma pâte au sabre et ma boîte 
de couteaux » et : « Elle s’assoit près de moi et nous voilà à astiquer », 
indiquant la répétition du mouvement. L’ennui est accentué par la phrase : 
« Je me languissais d’aller me coucher ». Thérèse raconte cet évènement 
plusieurs décennies plus tard et se souvient de ce sentiment d’ennui, de cette 
langueur d’aller dormir. Le vent est, quant à lui, violent et bruyant : « C’était 
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un soir de bourrasque » et « Il faisait un vent ! Il donnait des coups de canon 
dans la cheminée et il nous rabattait la flamme jusque sur les genoux ». Les 
coups de canon mêlés au nettoyage des couteaux amènent une ambiance 
violente et menaçante à la situation et à Thérèse, préfigurant le meurtre de son 
mari à la fin du roman. 

Le meurtre de Firmin clôt effectivement le récit, raconté directement par 
Thérèse : 

Vers dix heures je descendis sur le pas de la porte. Quelques instants 
après, le courrier arriva. Je fis entrer le met par-derrière. Je lui demandai : 
« Ça a marché ? » Il me fit oui. Il me donna le paquet qu’il avait sous le 
bras : c’était la pèlerine. J’allais la reprendre à sa place et, ni vu ni connu, 
je t’embrouille. Puis, dare-dare, je remontai à la chambre. Je n’aurais pas 
voulu manquer la mort de Firmin pour tout l’or du monde. Je lui ai fermé 
les yeux vers midi. (J. Giono, 1950, p. 369-370) 

Elle termine ainsi son histoire sur la confession du meurtre, avouant sans 
remords son crime. Aucune question ne vient de ses interlocutrices, puisque 
la phrase qui suit directement cette confession est : « Quelle heure est-il ? », 
banalisant complètement l’acte qu’elle vient de narrer. L’une d’entre elles 
semble connaître une partie de l’histoire : « Maintenant, Thérèse, je te laisse 
finir l’histoire. Tu dois connaître le fond des choses mieux que moi (J. Giono, 
1950, p. 365) ». Le meurtre de Firmin est intégré du récit comme un évènement 
quotidien, ce qui renforce cette idée de voix ordinaire, racontant une histoire 
extraordinaire, ainsi que la banalisation de la violence. Cela permet 
d’interroger la moralité humaine, comme l’analyse Anabelle Marion dans son 
article intitulé « Jean Giono dans les années de l’après-guerre : un écrivain 
“scandaleusement heureux” » :  

Si l’on peine à trouver des manifestations concrètes d’une telle « cruauté » 
dans la vie de Giono, on peut en revanche repérer dans son univers 
romanesque des personnages incarnant à merveille cette recherche 
égoïste et féroce du bonheur qui, dans les cas les plus extrêmes, peut 
prendre la forme d’une jouissance puisée dans la domination exercée sur 
les autres. Thérèse, dans Les âmes fortes, se dit ainsi « heureuse comme un 
furet devant le clapier » (A. Marion, 2023). 

Conclusion 

En faisant de son roman un dialogue, Jean Giono donne une voix à une 
femme du monde paysan. La mise en tension de son discours avec celui du 
Contre interroge la véracité du récit, avec des contradictions qui viennent à la 
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fois d’erreurs et de mensonges. Ainsi, Giono interroge, au sein de son roman, 
directement la nature humaine. Que ce soit Firmin et sa violence, Thérèse et 
son meurtre ou le médecin Rampal qui aide Thérèse à assassiner son époux, 
les personnages des Âmes fortes présentent la faillibilité morale de l’être 
humain, renforcée par les mensonges prononcés par la protagoniste 
lorsqu’elle raconte son récit. Thérèse n’est pas seulement une victime ou une 
criminelle, mais un personnage complexe dont les réelles intentions ne sont 
jamais confirmées. Malgré le récit narré à la première personne, grâce au 
procédé de la contradiction, la vérité et la fiction sont indissociables. Ce qui 
reste cependant du roman, est la volonté de raconter.  
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Résumé : Les Confidences du Silence du poète ivoirien Koné Ka Énok est une invitation 
à la méditation et à la réflexion profonde de laquelle découle la connaissance fondée 
sur les valeurs et les traditions africaines. La fluctuation de l’intensité des émotions 
ressenties dans l’espace spatio-temporel lors de cette quête du savoir nécessite une 
lecture tensive des poèmes afin d’aboutir à la profondeur du message. L’objectif de 
cette étude est d’accéder à la signifiance des textes poétiques à l’aide du schéma tensif 
comme dispositif d’analyse par le biais des corrélations valencielles. À la lumière de 
la sémiotique tensive, cette étude en trois parties portera d’abord sur les préalables de 
la lecture tensive. Ensuite, une analyse sémiotique de la tensivité de l’ignorance et de 
la peur nous conduira enfin à la sectorisation dyadique de la connaissance.  

Mots-clés : lecture tensive, sémiotique tensive, schéma tensif, signifiance, 
connaissance. 

TENSIVE READING OF KNOWLEDGE IN THE 
CONFIDENCES OF SILENCE BY KONE KA ENOK 

Abstract: The Confidences of Silence by the Ivorian poet Kone Ka Enok is an 
invitation to meditation and deep reflection from which flows knowledge based on 
African values and traditions. The fluctuation in the intensity of emotions felt in 
spatio-temporal space during this quest for knowledge requires a tense reading of the 
poems in order to access the depth of the message. The objective of this study is to 
access the significance of poetic textes using the tensive diagram as an analytical 
device through valence correlations. In the light of tensive semiotics, this three-part 
study will first focus on the perequisites for tensive reading. Then, a semiotic analysis 
of the tensivity of ignorance and fear will finally lead us to the dyadic sectorization of 
knowledge. 

Keywords: tensive reading, tensive semiotics, tensive schema, signifiance, 
knowledge. 
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Introduction 

L’acception générale confère au poète la faculté de transmettre des 
émotions dans les écrits. Koné Ka Enok dans son recueil Les Confidences du 
Silence n’est pas en reste. Il suscite dans ses poèmes une diversité d’émotions 
(la peur, la curiosité, le silence…) dont l’intensité exprimée dans l’espace et le 
temps martèle l’utilité des valeurs africaines comme un accès inéluctable à la 
connaissance. Le problème posé est celui de la perception de la signifiance du 
message véhiculé à travers une lecture tensive d’un texte poétique. En effet, 
« la tensivité est le lieu imaginaire où l’intensité c’est-à-dire les états d’âmes, 
le sensible, et l’extensité c’est-à-dire les états de choses, l’intelligible, se 
joignent les uns les autres » Zilberberg (2002, p.115). La tensivité est donc axée 
sur le sensible et l’intelligible. La sémiotique tensive, est le prolongement 
relativement logique de la sémiotique post-passionnelle développée par 
Jacques Fontanille et Claude Zilberberg. Son approche phénoménologique 
fait d’elle une sémiotique de la présence avec une radicalisation de la position 
du sujet. Mais pourquoi le choix de cette méthode d’analyse ? 

 Il est nécessaire de rappeler que tout signe issu de la réunion du plan du 
contenu et de l’expression est descriptible en terme tensif. De ce fait, 
« intensité et extensité constituent, respectivement, le plan du contenu (plan 
des signifiés) et le plan de l’expression (plan des signifiants) » Jacques 
Fontanille (2003, p. 72). La sémiotique tensive étudie la production du sens à 
partir des variations conjointes de l’intensité et de l’extensité dans le discours. 
Les textes littéraires pour la majorité établissent une corrélation entre les deux 
dimensions du discours et créent des variations d’équilibre dans un schéma 
tensif. La sémiotique tensive permet d’analyser les effets de sens en mettant 
en évidence les tensions, les variations affectives et les degrés de présence 
vécus par un sujet sensible dans le texte. Mais comment envisager 
concrètement une analyse littéraire efficiente à la lumière de la sémiotique 
tensive ? En quoi le schéma tensif fluidifie la compréhension du texte de Koné 
Ka Enok à travers les corrélations valencielles de la peur et de l’ignorance ? 
De quelle façon la sectorisation dyadique des différentes valences favorise la 
quête de la connaissance ? 

L’objectif de cette étude est de déceler la signifiance des poèmes à travers 
le potentiel opérateur de ce dispositif tensif. Notre contribution en trois 
parties portera d’abord sur les différentes notions liées à la lecture tensive 
d’un texte. Ensuite, l’interprétation du schéma tensif mettra en relief la 
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corrélation entre les valences de la peur et de l’ignorance dans la durée. Enfin 
la sectorisation dyadique des valences explorera la quête de la connaissance. 

1. Les préalables de la lecture tensive 

Dans un monde en continuelle évolution, l’être humain est au cœur des 
différentes interactions. Il constitue une interface avec son environnement : 
« cette frontière n’est rien d’autre que la position que le sujet de la perception 
s’attribue dans le monde, quand il s’efforce d’en dégager le sens. À partir de 
cette position perceptive se dessinent un domaine intérieur et un domaine 
extérieur entre lesquels le dialogue sémiotique va s’instaurer. » (J. Fontanille, 
p.34) Chaque nouvelle position du corps du sujet dans cet espace de vie 
devient une enveloppe sensible qui reconfigure la signification du discours 
marqué par la mise en corrélation d’au moins deux dimensions à savoir le 
plan de l’expression (domaine extérieur) et le plan du contenu (domaine 
intérieur). Le constat est tel que : 

Globalement, le système de valeurs résulte donc de la conjugaison d’une 
visée et d’une saisie, une visée qui guide l’attention sur une première 
variation, dite intensive, et une saisie qui met en relation cette première 
variation avec une autre, dite extensive, et délimite ainsi les contours 
communs de leurs domaines de pertinence respectifs. (J. Fontanille, p.40) 

 L’espace de présence devient intelligible dès qu’un système de valeur 
prend corps sur la base de la différence issue de la variation d’intensité 
associée au changement de distance ou de quantité. La prise de position du 
sujet décline le discours en deux actes, la visée (dirige et oriente le flux 
d’attention) et la saisie (délimite le domaine de pertinence). Ces valences sont 
exprimées dans un schéma tensif, dispositif de la sémiotique post-
greimassienne élaboré par Fontanille et Zilberberg. L. Hebert (2009, p.64) en 
rappelle le fonctionnement : 

Dans le schéma tensif, une valeur donnée est constituée par la 
combinaison de deux « valences » (ou dimensions), l’intensité et 
l’extensité (ou étendue). L’extensité est l’étendue à laquelle s’applique 
l’intensité ; elle correspond à la quantité, à la variété, à l’étendue spatiale 
ou temporelle des phénomènes.  

En logique, on oppose l’intensité d’un concept (l’ensemble des traits de 
sens qui le définissent) à son extensité, c’est-à-dire l’ensemble des 
phénomènes qu’il recouvre. L’intensité contrôle l’extensité. Les concepts de 
valeurs et de valences sont les éléments constitutifs du schéma tensif comme 
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dispositifs d’analyse discursive favorables à la signifiance des textes 
poétiques. Les valeurs se présentent dans le schéma comme une catégorie 
conceptuelle explicitée par l’interaction des valences. C. Zilberberg (2002, 
p.116) fait une précision sur les valences : « Tempo et tonicité constituent les 
deux sous-dimensions de l’intensité, tandis que la temporalité et la spatialité 
sont les deux sous-dimensions de l’extensité ; les fonctifs de chacune des deux 
dimensions sont, pour l’intensité faible/éclatant et, pour l’extensité, 
concentré/diffus. » De manière pratique : 

Le schéma tensif est une véritable schématisation. Techniquement, c’est 
un repère orthonormé associant en ordonnée un gradient d’intensité et 
en abscisse un gradient d’étendue (ou extensité). […] L’intensité et 
l’étendue nécessitent une manifestation sémantique, donnant lieu à des 
isotopies tensives en discours. Par exemple le sensible, l’affect, la force, 
l’énergie pour l’intensité et l’intelligible, le nombre, le déploiement 
spatial ou temporel, les morphologies quantitatives pour l’étendue. Les 
degrés d’intensité et d’étendue ainsi spécifiés, lorsqu’ils permettent de 
décrire des valeurs, deviennent les valences réputées décrire l’assise 
tensive de ces valeurs. (D. Ablali et D. Ducard, 2009, p.250) 

Le schéma tensif est généralement représenté visuellement par un plan. Les 
valeurs et les valences sont toujours analysées à partir d’un espace perceptif 
doté d’un observateur sensible installé au centre du dispositif. La 
combinaison appliquée de la valence qualitative (intensité) et de la valence 
quantitative (extensité) implique deux approches dynamiques dans un texte : 
« Intensité et extensité connaissent chacune des variations de leur force, sur 
une échelle continue allant de la force nulle à la force maximale […]. Si on 
place l’intensité sur l’ordonné d’un plan et l’extensité sur son abscisse, on 
obtient alors une représentation visible à deux axes. » L. Hebert (2009, p.65). 
La signifiance résulte de la variation de l’intensité et de l’extensité dans une 
corrélation binaire. De ce fait, sur le plan orthonormé, un phénomène cité 
occupera une ou plusieurs positions données : 

Intensité et extensité connaissent deux types de corrélation. La 
corrélation est dite converse ou directe si, d’une part, l’augmentation de 
l’une des deux valences s’accompagne de l’augmentation de l’autre et, 
d’autre part, la diminution de l’une entraîne la diminution de l’autre. 
Elle est alors de type « plus…plus » ou « moins…moins ». La corrélation 
est dite inverse si l’augmentation de l’une des deux valences 
s’accompagne de la diminution de l’autre et réciproquement. Elle est 
alors de type « plus…moins… » ou « moins…plus… » (L. Hebert, 2009, 
p. 68) 
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La valeur repose sur la corrélation de deux valences (intensité et extensité) 
dont les variations converse et inverse permettent l’élucidation de la 
signifiance. La possibilité de repérer différents secteurs sur les échelles 
tensives est envisageable : 

Si l’on distingue pour chaque valence deux secteurs, un secteur de force 
basse (ou secteur atone) et un secteur de force élevée (ou secteur 
tonique), on obtient quatre combinaisons possibles entre les valences 
définissant autant de zones : zone 1 : intensité basse et extensité basse ; 
zone 2 : intensité élevée et extensité basse ; zone 3 : intensité basse et 
extensité élevée ; zone 4 : intensité élevée et extensité élevée. (L. Hebert 
2009, p. 66)  

 
La sectorisation dyadique des valences relève de la force de l’intensité et 

de celle de l’extensité qui varient et forment quatre zones distinctes. Elle 
cartographie la dynamique d’un phénomène à travers l’analyse des tensions 
narratives en indiquant comment une augmentation ou une diminution de 
l’espace modifie la force ou l’intensité d’un concept. Dans la présente étude, 
la structure de la connaissance pourrait être dégagée à travers deux axes 
charriant les corrélations valencielles de la peur et de l’ignorance ainsi que la 
sectorisation dyadique de la connaissance dans les poèmes de Koné Ka Énok. 

2. Les corrélations valencielles de la peur et de l’ignorance 

Selon Socrate « la véritable connaissance, c’est de savoir chaque jour que 
l’on ne sait rien ». Il en appelle à l’humilité de se cultiver au quotidien. Mais 
qu’en est-il réellement lorsqu’on est dépourvu de repère dans cette acquisition 
du savoir ?  Koné Ka Énok transcrit l’intensité de cette angoisse dans le poème 
« Ignorance souffrance » dont les vers sont libellés comme suit : 

J’ai peur, toujours peur. 
De quoi as-tu peur ? 
Pourquoi as-tu peur ? 
Je ne sais pas, je ne sais pas 
Répondit le vieillard. 

Tous les malheurs, erreurs et pleurs 
De l’Homme proviennent de l’Ignorance,  
Et l’Ignorance a pour fille La Peur. 
« Je ne comprends pas, 
Je ne comprends pas. » 
Souffrit le vieillard. 

Le plus grand malheur pour l’Homme 
             C’est de traverser La Vie 
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             Comme un aveugle frappé de surdité. (E. K. Koné, 2019, p. 
19.) 

Le poème fait coexister deux lexèmes (ou mots) dont l’un « souffrance » 
résulte de l’autre « ignorance » selon la réflexion d’un vieillard ― cet homme 
en Afrique qui rime avec fragilité et sagesse. Posant son regard sur la société, 
le géronte s’exprime « j’ai peur, toujours peur ». Aux interrogations sur les 
raisons de son angoisse « de quoi as-tu peur, pourquoi as-tu peur », la réponse 
évasive « je ne sais pas, je ne sais pas » semble provenir d’une profonde 
méditation. En Afrique « la vieillesse est souvent symbole de sagesse, les 
vieilles personnes détiennent les traditions de la tribu et sont responsables de 
leur continuité. » (L.V. Thomas, 1991, p.30) Le vieillard censé être le 
dépositaire de la connaissance ancestrale semble inquiet suite à un fait basé 
sur son expérience de vie. Selon lui, « le plus grand malheur pour 
l’homme/c’est de traverser la vie » sûrement sans en profiter. L’intensité de 
sa peur est donc liée à l’extensité du temps à savoir toute ‘la vie’.  

L’interruption de la transmission des valeurs aux générations suivantes 
marque une rupture préjudiciable au quotidien de vie. Une situation 
comparable à celle d’un « aveugle frappé de surdité », un double châtiment 
qui impacte sérieusement l’aveugle dépourvu de la vue. Ce dernier pourrait 
se repérer grâce aux sons auditifs qui lui permettraient de se connecter au 
monde mais malheureusement s’en trouve privé. Étant sourd, il ne peut 
entendre les conversations pour se cultiver, le mieux aurait été la langue des 
signes cependant étant aveugle il ne peut voir pour l’apprendre. Il parlera 
donc un langage compris seulement de lui et ne pourrait être compris par son 
auditoire. De ce fait, il traverse de manière passive la vie sans repère ni code 
de vie et serait guidé par sa peur intérieure. Cette image pour représenter la 
situation cognitive du peuple qui entoure le vieillard. Ainsi, la cause de « tous 
les malheurs, erreurs et pleurs/ de l’Homme proviennent de l’ignorance » 
précisément de la méconnaissance des traditions. Les africains deviennent 
moins réceptifs à la transmission des valeurs culturelles qu’ils rejettent pour 
de nouvelles valeurs dont ils ne possèdent pas le mode d’emploi. Un état de 
fait incompréhensible et qui amplifie la souffrance du vieillard : « je ne 
comprends pas/je ne comprends pas ». Selon lui, ces cultures étrangères 
doivent être apprises sur le socle des valeurs culturelles africaines. Les 
africains ancrés dans leurs cultures et adeptes de la transmission auraient une 
culture de référence pour tirer le meilleur de celles des autres et grandir en 
sagesse.  
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Déracinés de leur culture et ne maîtrisant pas les nouvelles croyances 
puisque sans repères, « l’ignorance » du peuple aura pour corollaire « la 
Peur ». Les hommes déconnectés de leurs racines se laissent envahir par les 
bruits extérieurs qui submergent la pauvre connaissance intérieure. Ainsi, on 
assisterait au mépris des acquis culturels. Les choses liées au spirituel censé 
être réservées aux initiés sont perçues péjorativement : 

Quand, sur l’Afrique se répand la nuit chaude 
Et que les Hommes, les Esprits et les Choses 
Songent à communier sur d’autres sphères,  
Il se prépare des choses singulières. 

Quand l’Afrique dort, 
Toute l’Afrique ne dort pas. 
Quand dort l’Afrique,  
Alors s’éveille la Noire Afrique, 
Ténébreuse, subtile et mystique. 

L’autre Afrique, la nuit, s’éveille 
Et hante les sommeils. 
Pendant que dans les cases reposent les corps, 
Des hommes habiles aux choses de la Nuit s’animent. (E. 
K. Koné, 2019, p. 146.) 

L’adverbe de temps « quand » détermine le moment précisément la nuit. 
Les lexèmes « quand/l’autre » établissent un parallélisme des actions 
effectuées pendant la nuit tombée ― cette période du jour censée être le 
moment du sommeil réparateur favorable au repos du corps. L’univers 
invisible ou mystique, supposé être un laboratoire d’éveil des âmes et des 
consciences, a une connotation « ténébreuse ». Les initiés à la spiritualité sont 
perçus comme ‘la Noire Afrique’, ‘l’autre Afrique’. L’accent est mis sur 
l’extensité ‘quand l’Afrique dort’ dans la mesure où les faits sont relayés à 
l’échelle d’une nuit ordinaire ou d’une période de vie marquant 
l’obscurantisme des Africains, élargissant ainsi leur portée dans le temps et 
dans l’espace. Cette diabolisation des traditions africaines accentue les 
tensions affectives du discours. En dépit de la régression de la transmission 
des pratiques culturelles, un espoir subsiste « toute l’Afrique ne dort pas ». 
Une souche semble subsister puisque « les hommes habiles aux choses de la 
nuit s’animent ». Le voyage astral dans l’univers spirituel est effectué dans 
l’optique de préserver le groupe familial ou clanique. Ces êtres éclairés 
œuvrent à la transmission des valeurs en tant que gardiens des traditions. 
Certains initiés pourraient utiliser à des fins mercantiles leur pouvoir de 
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manière « ténébreuse, subtile et mystique ». Cette race d’adeptes à la 
sorcellerie « hante les sommeils » suite à des pratiques spirituelles occultes de 
destruction. Leur présence suffit à provoquer l’insomnie chez les êtres qui se 
sont mis en marge des pratiques ancestrales. Selon K. M. Taky (2024, p. 61) : 

La sorcellerie, si elle existe, ne relève pas de l’extraordinaire. Analysée à 
la lumière de l’herméneutique spinoziste, elle apparaît comme un savoir 
détenu par une minorité de personnes. C’est la rareté de ce savoir, savoir 
défendu jalousement par des personnes malintentionnées, qui lui donne, 
sans doute, un caractère supranaturel. En réalité, la sorcellerie ressortit à 
une connaissance approfondie de la nature. Si elle est une connaissance 
approfondie, elle reste néanmoins, non pas une connaissance 
surnaturelle, mais une connaissance naturelle.   

Les pratiques occultes liées à la sorcellerie pratiquée par une race d’initiés, 
ne sont pas liées au surnaturel mais à la connaissance approfondie de la 
tradition et de la nature.  De ce fait, le désintérêt de la masse aux choses 
spirituelles pourrait fragiliser l’application des lois et des sanctions relatives 
au mauvais emploi de la puissance spirituelle. La peur de ces initiés est donc 
absurde, seule l’ignorance liée à leur pratique amplifie leur pouvoir. Malgré 
la protection résultant des cultures nouvelles, ils sont enclins à la panique 
devant le changement de constellation suscité par la rupture des liens à la 
coutume ainsi qu’à la nature : 

Dans un ciel sans étoiles, 
Plane l’Ange de la Mort, 
Maître de cet Age de Fer. 
Et La Peur 
S’empare du cœur des Hommes. 
La Peur !  
(E. K. Koné, 2019, p. 149.) 

Dans l’extrait ci-dessus, le vers 1 est significatif. Le ciel censé être sublimé 
la nuit par la clarté des étoiles s’en trouve dépourvu. L’espace de vie est 
morose « dans un ciel sans étoiles ». Dans la culture africaine, les étoiles qui 
brillent dans le ciel font référence à nos disparus qui veillent sur les vivants. 
Les étoiles constituent un repère et un pont de jonction entre les vivants et les 
trépassés. Un ciel sans étoiles marque une rupture d’avec les ancêtres. Dans 
cette atmosphère « plane l’Ange de la Mort ». Cet être réputé à séparer l’âme 
du corps et guider les défunts dans la transition vers l’après-vie était attendu 
par le passé. Autrefois, la mort concernait en majorité les personnes âgées : 

Le vieillard africain, en principe ne craint pas la mort. En aucun cas, il ne 
doit se laisser surprendre par elle.  […] Il entretient de même avec la mort 
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et le mourir des rapports étroits. Très souvent il les sent venir, il en 
prévoit même l’échéance avec une précision et une abnégation […] Il 
désire ardemment retrouver les ancêtres pour se régénérer à leur 
contact.  (L. V. Thomas, 1991, p. 31).  

La mort n’était pas une fatalité mais simplement un passage vers les 
ancêtres. Elle visitait plus les personnes âgées, celles qui étaient rassasiées en 
jours de vie et avaient vécu en symbiose avec la nature. Le lexème « plane » 
dans ‘plane l’Ange de la mort’ accentue l’intensité de son action dans l’espace 
de vie. L’ordre du départ vers les ancêtres n’est plus respecté. Toutes les 
composantes de la population, jeunes et vieux, sont concernées désormais.  

L’Ange de la mort règne en « Maître de cet âge de fer ». Cette époque 
spécifique est la dernière des quatre ères cosmiques de la cosmogonie hindoue 
caractérisée par le déclin spirituel, moral et physique de l’humanité. L’âge de 
fer est donc le dernier stade d’un cycle avant que l’univers ne soit détruit ou 
renouvelé et annonce un retour à un ‘âge d’or’. Dans le poème Le Kali Yuga, 
l’âge de fer censé être une transition vers un retour à la gloire semble marqué 
par un élément crucial qui « s’empare du cœur des hommes » à savoir « La 
Peur ». Elle est amplifiée par la déconnection de l’Homme à la nature et à ses 
traditions comme le témoignent les vers ci-dessous : 

Les Hommes, hagards, se terrent sur la terre. 
Les Hommes, naguère bavards, se terrent. 
Les Hommes, maintenant, s’abîment en prières. 
Et les prières, 
Lourdes et vaines, s’élèvent 
Puis retombent sur les Hommes en prière. 
[…] 
Dans l’oreille des Hommes,  
Soufflent de lugubres murmures, 
Et La Peur, La Peur 
Du cœur des hommes s’est emparé. 

C’est le KALI YUGA ! 
L’ère du déclin spirituel. 
Le Kali Yuga,  
L’âge du malheur, 
De la douleur 
Et des pleurs. (E. K. Koné, 2019, p. 149-150.) 

Un nouvel élément s’invite « La Peur, La Peur », ce bruit intérieur qui « du 
cœur des hommes s’est emparé ». La Peur dont la première lettre écrite en 
majuscule est ainsi personnalisée par le poète qui lui donne un rôle 
prépondérant. Le cœur, censé être le centre décisif de la réflexion, est envahi 
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par La Peur et ses bruits intérieurs qui s’intensifient créant le trouble dans la 
réflexion. Elle déclenche l’instinct de conservation, une vigilance accrue et des 
réactions physiologiques figeant celui qui la ressent. Ce signal d’alarme 
devient un véritable handicap puisque les sujets sensibles deviennent 
amorphes et ne font plus d’efforts. La Peur, ici, devient une pathologie qui, 
excessive en intensité et en durée, bascule vers l’anxiété. Les hommes 
« hagards » au regard pensif sont instinctivement dépourvus de courage 
puisqu’ils « se terrent sur la terre ». Le syntagme « se terrer » renvoie à se 
cacher sous la terre à l’image de certains rongeurs mais, ici, les Hommes se 
terrent « sur la terre » donc se calfeutrent en s’isolant. Le constat est triste, 
« Les hommes naguère bavards » indiscrets sur leurs croyances, souvent 
incapables de thésauriser un secret ont livré les forces et les faiblesses de leur 
culture aux occidentaux qui ont su les déchiffrer et les diaboliser.  

Les africains, récemment acteurs décisifs de la lutte contre le colonialisme 
et la revendication de leurs droits d’existence à travers les luttes pour 
l’indépendance semblent amorphes. Les hommes qui, autrefois, étaient 
enracinés dans leur culture s’en cachent et « s’abîment en prières ». Ils se 
consacrent exclusivement aux prières en lançant d’innombrables requêtes de 
demande d’aide et de faveur imméritées à Dieu à travers des appels au 
secours accentués par une répétition mécanique de paroles creuses 
déconnectées de leur essence spirituelle. Les complaintes répétées « lourdes 
et vaines » s’élèvent puis retombent sur les mêmes « hommes en prières ». 
Elles n’atteignent pas l’effet escompté pour ces hommes qui s’usent en 
lamentations tout en promenant un air effaré. Un peuple sans repère et 
tradition voit seulement l’aspect obscur prospérer. Cette errance semble 
marquer l’âge de Fer ou Kali Yuga caractérisé par « l’ère du déclin spirituel ». 
La spiritualité africaine est méprisée et l’Africain avec une intensité 
débordante adopte une nouvelle spiritualité dont il ne maîtrise pas réellement 
le code, s’installe ainsi une période de grande confusion. C’est « l’âge du 
malheur » où de nombreux conflits font surface avec leurs corollaires de 
« douleur » et de « pleurs » ; faisant disparaître la paix intérieure empêchant 
l’écoute silencieuse de son moi intérieur. La pseudo connaissance acquise est 
matérialisée dans le schéma tensif ci-dessous :  
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                                                                                     Perte de la culture 

 

 

 

 

 

     Extensité : (espace et temps) de l’ignorance depuis la colonisation  

Schéma 1 : schéma tensif de la pseudo connaissance en corrélation directe 
Source : J. Fontanille, (2003, p. 73) 

Le schéma tensif de la pseudo connaissance en corrélation directe articule 
deux valences fondamentales à savoir l’intensité de la peur liée à la perte de 
la connaissance ancestrale qui traverse les différents poèmes sur une extensité 
marquée par la profondeur de l’ignorance accumulée dans l’espace et le 
temps. La connaissance superficielle des cultures étrangères adoptées 
machinalement par les africains au détriment de leurs traditions ancestrales 
suscite une peur existentielle puisqu’ils sont dépourvus de repères. Ces 
d’hybrides culturels, désormais, étrangers à leur propre culture sont en proie 
à toutes les craintes existentielles. Plus la peur envahit le cœur et le quotidien 
de vie, plus la profondeur de l’ignorance s’accroît. Pour Koné Ka Enoch, il 
convient de se connecter à nouveau à la vie en allant à la sève de la 
connaissance.  

3. La sectorisation dyadique de la connaissance 

La connaissance est un parcours initiatique. Mais, pour le poète, cette 
quête est semblable à celle de l’huître explicitée dans les vers ci-dessous : 

Une Huître cherche La Perle 
Dans l’immense sein de la mer. 
Elle cherche, cherche et cherche 
Partout sauf là 
Où elle a 
Une chance de la trouver. 

Pauvre Huître ignorante 
Qui cherche et cherche en vain 

Intensité 
(Peur)  
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La Perle cachée au fond d’elle-même. 
(E. K. Koné, 2019, p. 13.) 

L’huître dans son univers de vie qui n’est autre que l’immensité de la mer 
recherche « La Perle » présumée s’y trouver. Cette quête est effectuée avec 
acharnement puisqu’ « elle cherche, cherche et cherche » dans son 
environnement immédiat comme lointain. L’intensité de cette investigation 
censée être fructueuse se fait avec une erreur d’aiguillage « partout sauf là/où 
elle a/une chance de la trouver ». L’implication et la persévérance dans la 
recherche ne semblent pas être des facteurs préétablis de réussite pour « une 
pauvre Huître ignorante ». L’ignorance est une tare qui entache toute 
motivation ou détermination. Dans le cas de l’Huître, l’exploration était vouée 
à l’échec puisqu’elle cherchait « La Perle cachée au fond d’elle-même ». Le 
grand trésor tant désiré se trouvait à l’intérieur d’elle-même. La connaissance 
de son être intérieur durant tout ce parcours aurait favorisé la réussite de cette 
quête. Elle aurait pu écouter les confidences du silence de son être intérieur : 

On croit souvent à tort 
Que le Silence, quand il s’installe, dort 
Et que, comme un mort, 
Il est sans voix. 
Mais il n’y a rien de plus bavard 
Que le Silence quand on l’écoute. 

Il descend dans notre conscience 
Et dans l’espace qu’on lui laisse,  
Il laisse entendre la Vieille Sagesse. 

Le Silence dit ses Confidences 
Avec ses multiples voix, car il n’y a rien de plus bavard 
Qu’un silence que l’on écoute. 
(E. K. Koné, 2019, p. 122-123.) 

La croyance populaire fait du silence une absence de voix. Pour le poète 
« il n’y a rien de plus bavard/ que le Silence quand on l’écoute ». Le silence 
intérieur lorsqu’il est écouté devient exubérant, loquace et ne conserve aucun 
secret. L’astuce est de prêter attention de manière active et volontaire en 
suivant attentivement le babillard du silence. Ainsi, le Silence s’exprime dans 
« notre conscience » mieux « dans l’espace qu’on lui laisse ». Il décuple la 
faculté mentale de se percevoir soi-même et active ainsi la connaissance de 
soi, facteur clé afin de déceler le sens pour que le Silence « laisse entendre la 
Vieille Sagesse ». De cette façon, il s’incruste dans l’espace de réflexion et de 
reconnexion qui lui est offert pour décrire des réalités cachées mais 
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expressives. « La vieille sagesse » est celle qui donne une connaissance 
pratique de la vie à travers le savoir ancestral transmis de génération en 
génération. Le Silence personnifié puisqu’écrit en majuscule « dit ses 
Confidences » à travers des révélations intimes et favorise l’introspection de 
celui qui l’écoute en stimulant la sagesse de l’écoute intérieure. Les « multiples 
voix » du Silence s’observent de différentes façons par le biais des vérités 
subtiles distillées par le murmure profond de l’âme. Les différentes variations 
de l’intensité appliquée à la profondeur de la connaissance et de l’extensité 
liée à l’étendue du champ de celle-ci permettent d’accéder à la signifiance des 
différents poèmes. Chaque valence munie de deux secteurs, un secteur de 
force basse et un secteur élevé conduit à quatre combinaisons possibles 
formant quatre zones distinctes représentées dans la sectorisation dyadique 
ci-dessous :   

Intensité 

                                        Zone 2  Zone 4 

 

  Zone 1  Zone 3 

 

 
                                                                      Extensité  

    Schéma 2 : Les quatre zones du schéma tensif de la connaissance 

    Source : L. HEBERT, (2009, p. 66) 

Dans la zone 1, la connaissance est naturellement transmise avec l’intensité 
et l’extensité basse. Le sujet sensible sait peu sur peu à la naissance. L’intensité 
de cette connaissance supposée être évolutive reste statique dans la zone 3 
parce que le sujet sait peu sur beaucoup et n’est pas réceptif à la transmission 
des valeurs. Il n’arrive pas à écouter le bruit de son silence intérieur et se 
connecter à sa culture malgré l’étendue du champ de celle-ci. La recherche 
entreprise ne porte pas puisqu’elle n’a pas de profondeur. Contrairement à la 
zone 2 où l’intensité élevée marque la force des recherches mais la faible 
extensité délimite un champ fermé donc une vie en autarcie avec une non 
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ouverture au monde extérieur. D’où la zone 4 où l’intensité élevée montre la 
profondeur de la connaissance sur une étendue élevée en ouverture aux 
autres cultures avec comme socle les valeurs culturelles à transmettre. La 
dernière zone est valorisée puisqu’elle est une invitation à la quête perpétuelle 
du savoir liée aux origines culturelles et à celles qui sont importées. La 
sectorisation dyadique des valences (intensité et extensité) a mis en évidence 
la quête idoine de la connaissance qui peut être effective sur un socle de 
valeurs lié au monde intérieur du sujet sensible tout en prônant l’ouverture 
au monde extérieur. 

Conclusion 

L’étude des Confidences du silence de Ka Énok à la lumière de la sémiotique 
tensive met en exergue la valeur de la connaissance à travers les variations 
d’intensité et d’extensité qui traversent les différents poèmes. Le schéma tensif 
a mis en lumière les déboires des hybrides culturels qui s’abîment en intensité 
à renier leur culture dans l’espace-temps africain à la faveur des cultures 
nouvelles qu’ils ne maîtrisent pas. La sectorisation dyadique du phénomène 
de la connaissance a favorisé la signifiance des poèmes à partir de l’étude des 
deux secteurs des valences intensité et extensité liant silence et connaissance. 
Cette étude est d’un apport capital dans le monde universitaire puisqu’elle 
offre une autre possibilité de déceler la signifiance de tout texte littéraire en 
apportant une dimension humaine favorable à la compréhension et à 
l’explication des nombreux aspects de la vie individuelle et collective. 
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Résumé : Le « mixte scriptural » d’intertextualité et de paratextualité généré par 
Laurent Chalumeau est le témoignage d’une écriture qui se veut transgressive et 
réfractaire. Il marque un changement esthétique majeur dans le tourment littéraire. 
L’une des principales préoccupations du roman de Laurent Chalumeau réside dans 
la destruction systématique des codes et des conventions, c’est un texte hybride qui, 
à la fois, convoque, réécrit et associe divers genres. Dans la trame narrative coexistent 
la dimension parodique et la dimension novatrice. Cet article a pour but de montrer 
que le texte de Laurent Chalumeau oscille entre différents styles et l’élaboration d’une 
nouvelle entreprise littéraire. Le système met en lumière le monde intertextuel qui se 
tisse à partir d’un jeu entre contestation et innovation, à partir d’une narration qui use 
d’autres genres tout en faisant table rase des limites traditionnelles qui les régissent. 
Il s'attarde sur les motifs de l'intertextualité générique. Comme conséquence, le genre 
romanesque est détérioré, fissuré pour une exploitation d’autres paradigmes au 
service de sa réécriture. 

Mots-clés : Intertextualité, Paratextualité, Plurilinguisme, Transgression  

GENERIC INTERTEXTUALITY AND PARATEXTUALITY AS 
SCRIPTURAL STRATEGIES IN LAURENT CHALUMEAU 

Abstract: The "scriptural mix" of intertextuality and paratextuality generated by 
Laurent Chalumeau is the testimony of a writing that is intended to be transgressive 
and refractory. It marks a major aesthetic change in literary torment. One of the main 
concerns of Laurent Chalumeau's novel lies in the systematic destruction of codes and 
conventions, it is a hybrid text that simultaneously summons, rewrites and associates 
various genres. In the narrative framework, the parodic dimension and the innovative 
dimension coexist. The aim of this article is to show that Laurent Chalumeau's text 
oscillates between different styles and the development of a new literary enterprise. 
The system highlights the intertextual world that is woven from a game between 
contestation and innovation, from a narrative that uses other genres while making a 
clean sweep of the traditional limits that govern them. He dwells on the motifs of 
generic intertextuality. As a result, the novel genre is deteriorated, cracked for the 
exploitation of other paradigms in the service of its rewriting. 

Keywords: Intertextuality, Paratextuality, Multilingualism, Transgression  
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Introduction 

La question d’intertextualité et de paratextualité doit être appréhendée 
avec une attitude tendant vers la pluridimensionnalité théorique et pratique 
qui marque ces notions. Les spécificités des différentes approches doivent être 
comprises comme des matières premières et essentielles à l’élucidation des 
différents phénomènes textuels observables. Ces phénomènes demeurent 
parfois assez forts dans certaines œuvres littéraires. C'est notamment le cas 
dans Anne Frank 2, le retour !, Fuck, VIP, Kif et Bonus de Laurent Chalumeau, 
qui présentent une pratique complexe et hétérogène du système intertextuel.  

La malléabilité de la notion d'intertextualité permettra donc de saisir les 
différents mécanismes textuels à l'œuvre dans ces ouvrages et à entrevoir la 
possibilité de nouveaux paradigmes poétiques qui y figurent. Qu'elle se 
manifeste sous la forme de la citation, du plagiat ou de l'allusion, 
l'intertextualité, selon Gérard Genette, se caractérise par la présence d'un texte 
A dans un texte B […] (G. Genette, 1992, p. 16). 

Le paratexte littéraire, quant à lui, est une partie inhérente au texte final. 
Élément textuel d’accompagnement, cette zone lisière comprend souvent le 
nom de l’auteur, le titre de l’œuvre, les dédicaces, la préface, les intertitres, les 
notes, etc. Partie intégrante de la création littéraire, le paratexte est le seuil 
auquel toute analyse devrait s’intéresser afin de mieux s’approprier le texte, 
puisqu’il constitue la première rencontre du lecteur et de l’œuvre (G. Genette, 
1987, p. 8).  

Comment Laurent Chalumeau déploie-t-il l’intertextualité et la 
paratextualité dans ses romans ? Quelles sont les outils théoriques mobilisés 
pour bâtir sa trame romanesque ? La réponse à ses préoccupations détermine 
l’objectif principal dans cet article qui est de mettre en lumière les 
manifestations de l’intertextualité et de la paratextualité dans les œuvres de 
cet écrivain.  Nous nous proposons d’analyser la stratégie romanesque de 
l’auteur en prenant essentiellement appui sur le dialogisme, une théorie assez 
inclusive qui nous permettra de mieux appréhender l’intertextualité et la 
paratextualité qui se déploie dans les œuvres analysées. Notre travail 
s’articulera autour des points suivants : une écriture d’hétérogénéité 
générique et compositionnelle, la déconstruction du genre romanesque, un 
paratexte omniprésent et une écriture de collage et d’assemblage.  
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1. Une écriture d’hétérogénéité générique et compositionnelle    

S’inscrivant dans une logique de transgression, Laurent Chalumeau, par 
son écriture participe à l'élaboration d’une esthétique littéraire novatrice. Pour 
ce faire, il ne cesse d'établir un dialogisme intertextuel littéraire. 
L’intertextualité générique convoque d'autres genres littéraires les instaure, 
les brouille et les mélange au sens d'abolir toutes les frontières qui les 
régissent. L’emprunt générique, assuré par cette réécriture, va engendrer une 
coprésence textuelle permettant une rupture à la fois formelle, sémantique et 
stylistique. Ce « mixte scriptural » est le témoignage d’une esthétique 
romanesque, une écriture qui se veut transgressive et réfractaire. Il marque un 
changement esthétique majeur dans le tourment littéraire. L’une des 
principales préoccupations du roman de Laurent Chalumeau réside dans la 
destruction systématique des codes et des conventions, c’est un texte hybride 
qui, à la fois, convoque, réécrit et associe divers genres. Dans la trame 
narrative coexistent la dimension parodique et la dimension novatrice. Le 
texte oscille entre différents styles et l’élaboration d’une nouvelle entreprise 
littéraire. Le système met en lumière le monde intertextuel qui se tisse à partir 
d’un jeu entre contestation et innovation, à partir d’une narration qui use 
d’autres genres tout en faisant table rase des limites traditionnelles qui les 
régissent. Il s'attarde sur les motifs primordiaux de l'intertextualité générique. 
Comme conséquence, le genre romanesque est détérioré, fissuré pour une 
exploitation d’autres paradigmes au service de sa réécriture. 

Avec Laurent Chalumeau, le genre romanesque s’expose à la critique de la 
littérature. Des références, des allusions ou des citations sont toujours les 
signes des renvois souvent ironiques à d'autres écrivains, à d'autres textes, 
genres ou sous genres littéraires. Les voix narratives sont multipliées et 
s’affrontent dans un univers fictionnel pour offrir un discours traversé des « 
flots de polyphonie » (M. Bakhtine, 1987, p. 128) où le texte cesse d’être 
homogène et monologique. L’écriture de Laurent Chalumeau entre alors en 
dialogue et se met en relation avec un hors texte qui est étranger au contexte 
de la fiction. Ce procédé crée une situation d’intertextualité que Gérard 
Genette définit par « une relation de coprésence entre deux ou plusieurs 
textes, c’est-à-dire, eidétiquement et le plus souvent, par la présence effective 
d’un texte dans un autre » (G. Genette 1982, p. 8). 

Dans le texte de Laurent Chalumeau, ce dialogue de contestation s'élabore 
souvent à travers une réécriture parodique des genres littéraires, tel est le cas 
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de Fuck et de Anne Frank 2, le retour !. La pratique de l’intertextualité générique 
dans ces œuvres est flagrante et explicite. On peut évoquer comme exemple 
pertinent l’insertion de la légende dans la réécriture du roman qui assure un 
dialogue intertextuel. Il s’agit en effet de la légende de Robert Johnson qui 
prétend que : 

Vers la fin des années 30, las des moqueries de musiciens chevronnés 
que lui, un jeune guitariste noir d’une beauté angélique est allé se poster 
au pied d’un arbre mort, à la croisée de deux routes d’un coin désert du 
Mississipi Delta, par un crépuscule plus gris et lourd que les autres. Aux 
alentours de minuit, après de longues heures sans voir ni entendre âme 
qui vive, un moteur d’automobile aurait rompu le silence de mort […]. 
Une superbe berline noire freina sa hauteur. […] En tout cas, s’il troqua 
son âme contre du talent, le Diable tint parole, lui faisant don de génie 
pour le même prix : Robert Johnson défricha tout bonnement ce qui allait 
devenir le Blues moderne, puis le Rock […]. (Fuck, p. 119-121)  

Le mélange des genres dû à l'intertextualité générique est cautionné 
également par le recours à l'emprunt poétique. Ce caractère poétique de 
l'écriture de Laurent Chalumeau permet de mettre en lumière une 
hétérogénéité générique brisant toute frontière entre les genres. Le recours à 
la poésie permet de faire du roman de Laurent Chalumeau, un terrain 
favorable à la création littéraire indépendamment du cadre générique du texte 
romanesque. L'exemple de l’écriture des vers suivants est assez indicatif de 
notre propos : 

Ouais, ce soir la lune est partie se cacher  
Sous un nuage pour pleurer sans être vue… 
Les hommes du shérif fouillent le village entier  
Et s’ils le trouvent il va être pendu. 
 Ils le veulent mort, il doit fuir, mais d’abord,  
Il dit un dernier au revoir à la fille du  
Nord Celle qui habite la plus riche maison  
Celle dont le père contrôle la région. (Fuck, p. 65)     

La poésie va ainsi permettre à Laurent Chalumeau de ne pas se placer sur 
l'axe d'une seule forme générique. Bien au contraire, elle lui offre une liberté 
qui lui sert d'outil efficace afin d'attaquer les codes génériques et de ne pas se 
limiter à une définition unique du genre, ni à une théorie fixe prise une fois 
pour toutes. Il établit ainsi entre la prose et le poème un excellent exercice 
d'agencements et de rapprochements. Ce travail crée une esthétique nouvelle 
qui rapproche le champ romanesque de celui de la poésie.  
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Laurent Chalumeau ne respecte pas la pureté formelle romanesque. Mieux, 
il « furète » dans tous les genres pour certainement sélectionner des « limons » 
dans l’optique de « fertiliser » et accroitre la performance du genre 
romanesque. Il s’y plaît à mêler, sans se préoccuper des prescriptions et des 
proscriptions de poétiques organiques traditionnelles, d’autres procédés. 
Tous les autres modes d’expression littéraires et artistiques sont objets 
d’intérêts pour cet écrivain hors normes. Ainsi, le théâtre, avec toutes ses 
caractéristiques trouve écho auprès de Laurent Chalumeau, notamment dans 
Anne Frank 2, le retour !, de façon étonnante, mais surtout avec beaucoup 
d’habileté. Les extraits qui suivent le démontrent en nous invitant en pleine 
représentation théâtrale : 

DISTRIBUTION 
LINO VENTURA : Lino 
BERNARD BLIER : Nanard 
ROBERT DALBAN : Robert 
MAURICE BIAUD : Bibi 
PAUL FRANKEUR : Monsieur Paul 
GONTRAN LEBLAIREAU : Gontran Leblaireau (p. 99) 

Ces extraits révélateurs de la dimension plurielle et polyphonique que 
Laurent Chalumeau voudrait imprimer à son style et à sa marque scripturale, 
ouvrent incontestablement les frontières du roman. Nous assistons à une 
cohabitation, à une fusion, mais surtout à une déconstruction du dispositif 
de « l’architecture » de l’écriture romanesque. Cette infiltration, cette 
incursion, voire une « main tendue » s’offre pertinemment comme une 
défiance et une désobéissance qui charge et déstabilise « l’ordre de 
l’armature » des valeurs de procédés classiques de l’écriture romanesque. 

Au-delà d’une insertion purement « dramaturgique » observée dans Anne 
Frank 2, le retour!, la pratique du dialogue fait partie des matériaux 
abondamment utilisés dans les œuvres qui nous sont soumises. Et cette 
marque est observable et identifiable dans VIP, Kif et Bonus.   

‘’ Un César.’’ 
‘’Ah bon ? C’est un César’’ Il fait des grimaces, visiblement déçu. 
‘’Et donc là, ça, c’est toi qui l’as eu ?’’ 
Elle hoche la tête. 
‘’Et pourquoi ? Genre tu joues dans des films ? T’es actrice ?’’ 
Elle hoche la tête.[…] 
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Le petit dit, ‘’C’est pour ça que t’as tant de thunes, alors. T’es une vedette 
en réalité.’’ (VIP, p. 15-16) 

Ces lignes de VIP, à forte dose de dialogues, invitent le lecteur dans des 
univers variés avec des thèmes comme le cinéma, précisément l’évocation du 
« César ». Le « César », récompense honorifique française destinée aux 
professionnels du cinéma, est une véritable tribune hautement médiatisée 
pour mettre en vitrine l’art cinématographique du monde en générale et celui 
de la France en particulier. Ce dialogue concernant les « César » est 
certainement suscité par Chalumeau pour éclairer le lecteur sur la qualité de 
l’actrice victime de cambriolage. Mieux, ce dialogue fournit des détails sur les 
personnages qui ont accès à ce prestigieux prix, qui ouvre à ces derniers de 
nouvelles opportunités de succès et de notoriété internationale. Succès qui 
appelle en générale fortune et gloire, d’où la colère des cambrioleurs. Ces 
derniers estiment que leur victime est une privilégiée de la société, cette 
société où certains citoyens ont du mal à subvenir aux besoins élémentaires 
quotidiens. 

Ce procédé d’écriture non policé, « dégantée » de Laurent chalumeau, 
travestit la stratégie romanesque.  C’est une hétérogénéité générique qui offre 
une écriture d’effervescence. Procédé à la fois hostile et généreuse, et, surtout 
investiguant, il brise les codes. Il interroge les autres styles pour sans doute 
imposer un regard nouveau sur le roman. Une vision plurielle et 
multidimensionnelle qui s’amplifie en ces propos dans Kif :                    

 […] « Oui ? » 
« On pourrait pas le faire ici. » 
Voilà. « Ici, dans la boîte tu veux dire ? » 
« Mais oui ! On installe un runway pour que les mannequins – enfin, les 
chiens et les accompagnatrices – puissent faire l’aller-retour… » (Kif, p. 
132-133)   

Dans ces extraits de Kif, ce qui impressionne le lecteur, c’est l’évènement 
autour d’un défilé peu ordinaire. Un défilé de mode, une promotion de ligne 
vestimentaire, une lingerie pour chiens pour mettre en valeur ces animaux et 
tous les accessoires dont ils ont besoin. L’objectif est aussi de permettre à ces 
bêtes de mieux paraître, mais surtout de leur apporter un entretien de qualité. 
C’est un véritable markéting qui se fait autour de ces animaux de compagnie. 
Dans ce procédé, Laurent Chalumeau voudrait certainement à travers des 
foyers narratifs savamment choisis situer le lecteur sur l’intérêt particuliers 
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qu’une classe sociale accorde à ces animaux de compagnie. Ce qui offre donc 
une véritable opportunité d’affaire pour certains investisseurs qui voit en ce 
secteur une source de marché porteur d’espoir avec une clientèle 
exceptionnelle.  

Cette clientèle passionnée de bêtes de compagnie est généralement de 
classe aisée qui voit en leurs animaux des compagnons.  Par conséquent, elle 
est prête à dépenser tout une fortune pour rendre agréable la cohabitation 
avec ces animaux pourvu que le produit ou l’accessoire concernant leur 
« compagnon » soit de qualité.  

Une fois encore, Laurent Chalumeau à travers un dialogue loin des canons 
du style romanesque met en lumière une réalité bien connu qui fait partie de 
la société et qui en général, reste très peu connu du grand public. Et cela est 
manifeste à travers ces répliques :     

« Pas sûr de voir de quoi sa sœur parlait. « Votre défilé de mode… » 
« Mais oui. Je t’en ai parlé. Notre projet de marque d’habits pour chien ? 
Chien Chéri et Darling Doggy ? » » 
« Ah oui. Oui, bien sûr. Et donc ? » 
« On devait avoir un défilé la semaine prochaine dans un des salons du 
casino terrazur, à Cagnès-sur-mer. Pour convaincre les investisseurs. Et 
puis aussi amorcer la pompe à commande. » 

En fait, dans la poétique du discours romanesque postmoderne, le roman, 
dans sa propension à se déployer aux dépens des typologies génériques 
traditionnelles, ne se conçoit plus comme un tout organiquement lié, mais 
bien plutôt comme un genre protéiforme, polyphonique et hybride. C’est 
d’ailleurs ce que laissent entendre ces propos de Marthe Robert : 

[…] Avec cette liberté du conquérant dont la seule loi est l’expansion 
indéfinie, le roman, qui a aboli une fois pour toutes les anciennes castes 
littéraires — celles des genres classiques —, s’approprie toutes les formes 
d’expression, exploite à son profit tous les procédés sans même être tenu 
d’en justifier l’emploi. […] Le roman est sans règles ni frein, ouvert à tous 
les possibles, en quelque sorte indéfini de tous côtés (R. Marthe, 1972, p. 
14-16). 

Il importe de retenir de ces passages que le roman est à la fois un genre 
littéraire élastique, ouvert et impur. Il accueille idéalement en son sein, sans 
contrôle, tous les modes d’expression littéraires et artistiques. Un genre 
poreux qui se veut un lieu de rencontre.  Il se définit au détriment d’une 
appartenance et d’une spécificité générique qui lui serait propre et essentielle.  
Un « genre sans loi » ni règles en ceci qu’il « ne possède pas de canons », « ne 
se laisse pas enfermer dans des modèles simplificateurs ». Et la lecture de Fuck 
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de Laurent Chalumeau le démontre à travers le sous-titre évocateur « Les 
aventures de la musique américaine », qui revient près de sept fois dans le 
texte comme un refrain. Ces différents titres illustrent des passages qui se 
présentent comme une sorte d’anthologie ou d’essai sur la musique 
américaine, celle de la musique Rock. Ces passages à la page 47 illustrent cet 
aspect :  

Les aventures de la musique américaine, I 
Le Rock & Roll, enseigne les manuels, est né au milieu des années 50, à 
Memphis, Tennessee, quand Elvis Preslay et quelques autres panaris 
blancs se mêlèrent d’enregistrer des airs de musique noire, alors que, 
inversement, des Noirs, tels Little Richard et surtout Chuck Berry, 
adaptaient subtilement leurs rythmes et leur blues aux goûts des jeunes 
blancs. [ …]. Le Rock & Roll n’était pas à proprement parler « né », mais 
ses parents venaient au moins de faire connaissance. (p. 47-48). 

Cette lecture nous permet de souligner l’absence des frontières entre les 
genres qui semblent s’inscrire dans l’essence même de l’écriture romanesque 
chez Laurent Chalumeau.  Un style qui porte en lui une profonde réflexion 
sur le régime de généricité des modes d’expression littéraires. De fait, dans 
Anne Frank 2, le retour !, VIP, Kif, Bonus et Fuck, Laurent Chalumeau semble 
revendiquer avec une certaine énergie, la disparition des frontières 
génériques des œuvres littéraires. Ce qui, sans doute, contribue à déstabiliser 
l’architecture romanesque dans ses ouvrages.   

2. Déconstruction du genre romanesque 

Dans cette partie, l’étude vise à repérer au sein des différentes tonalites des 
œuvres soumises à notre étude, les traits relatifs à différents genres et 
singulièrement, au genre journalistique. Ce genre exerce sur le discours 
romanesque, une influence déterminante. Si l'œuvre, par ses dimensions 
paratextuelles construites autour du romanesque, s'apparente 
incontestablement à un roman, la manière dont la narration se déploie et joue 
avec différents registres, fonde une logique de métissage et de contestation du 
critère romanesque. La notion du genre est constamment revisitée par une 
écriture qui bat en brèche les canons classiques de l’« écurie » romanesque. Ce 
qui permet à Laurent Chalumeau d’ouvrir une nouvelle « zone de confort », 
un nouveau lieu de stratégie à la création. Cette fenêtre met en valeur la 
capacité de l’écriture à convoquer d’autres modalités énonciatives différentes 
de l’énonciation romanesque classique. Toute chose qui autorise un arrêt aux 
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pages 25 et 26 de Anne Frank 2, le retour !,  pour mieux apprécier cette 
démarche de Laurent Chalumeau qui n’est pas loin de ressembler à celle 
d’une écriture d’investigation et d’enquête qui tente de démanteler un 
système ou de démonter le verdict d’un procès peu convaincant. Un style très 
anaphorique, s’étendant sur près de deux pages, dont le souci majeur est la 
quête de vérité à travers un questionnement qui ronge le narrateur car :  

[…] comment, à l’aube des 16 et 17 juillet 1942, 13000 hommes, femmes 
et enfants furent sortis de chez eux et emmenés de force dans un stade ; 
Comment ces enfants, d’abord inconscients, éberlués, incrédules, 
dépassés par les évènements, se trouvèrent abandonnés au tourbillon 
d’une bestialité pour eux invraisemblable, d’une cruauté impensable 
[…].  
Comment ils tentèrent de consoler leurs parents au début,  
comment leurs parents tentèrent de les protéger ensuite, tout cela en vain 
[…].  

Nous assistons ici à une sorte de questionnements au niveau du narrateur 
pour manifester sans doute son indignation et son incompréhension face à 
une tentative de falsification de l’histoire. Le style est émouvant, assez 
pathétique et argumentatif. C’est une véritable tentative de mise au goût du 
jour de la vraie version des faits. Le langage n’est pas loin de celui d’un avocat 
qui tente dans un procès de découvrir la réalité de l’histoire. Le style est 
engagé et osé, loin des regards de l’esthétique classique romanesque. La 
stratégie pour une élucidation des faits est le « comment » employé près de 
neuf fois avec une argumentation apparemment solide, faite de preuves à 
l’appui comme pour acculer des « malfrats » qui semblent dissimuler par 
devers eux la vraie version des faits. Le narrateur va loin dans l’accusation en 
situant la responsabilité de Dieu, qui, selon lui n’aurait pas été vigilant au 
moment des faits. Car « comment Dieu était parti pisser ou aura regardé 
ailleurs comme un flic acheté, tout cela, mesdames et messieurs, nous ne le 
raconterons pas ». Malheureusement pour ces derniers, le narrateur paraît sûr 
de ces « zones d’ombre » à élucider dans les faits, car soutient-il toujours 
fermement à la page 26 que, « Certains de ceux qui en sont revenus en ont 
déjà fait le récit ».    

Du coup, l’identité textuelle et la physionomie générique déconstruites 
induisent à repenser la fonction de l’écriture à la croisée des genres, des 
cultures et de l’histoire. La construction romanesque se déploie dans le 
fragmentaire et le refus de discours apodictiques. L’écriture, hantée par ce 
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paradoxe, essaie de transcender cette complication discursive de diverses 
manières en passant par la plurivocalité.  

Le récit se déploie ainsi sur les méandres du souvenir et par le biais de voix 
plurielles porteuses d’énoncés différents, le souvenir d’un passé douloureux 
que Laurent Chalumeau voudrait que l’humanité assume en toute 
responsabilité quel que soit son statut. Le récit passe par la médiation d’une 
pluralité d’instances narratives auxquelles les tâches de raconter et 
d’appréhender les composantes d’une histoire qui sort de l’ordinaire sont 
déléguées. Cette manœuvre narrative, par souci d’objectivité, passe par une 
démarche journalistique où la parole semble libérée. Le relais du narrateur 
permet cette anamnèse collective où tous les acteurs du récit à qui la parole 
est donnée donnent une version et un fragment du même fait. La totalité n’est 
que l’ensemble des différents récits individuels. L’écriture de Laurent 
Chalumeau se déploie alors ici dans le domaine du journalisme 
d’investigation qui sature Anne Frank 2, le retour !, d’éléments hors normes de 
la création romanesque.  

L’intention qui anime l’écrivain, lui impose une narration très dépouillée 
des contraintes romanesques. Le but est d’aboutir à des artifices de vérité qui 
doivent accompagner l’œuvre littéraires dans sa création.   

Plus nous parcourons les œuvres de Laurent Chalumeau, plus il est loisible 
de constater qu’au-delà d’une simple réalité fictionnelle, l’écriture est une 
confrontation permanente entre une esthétique et une réflexion. Une 
dialectique qui forme et informe la création romanesque et permet au récit de 
se déconstruire pour se reconstruire. Cette esthétique pioche dans les autres 
styles, les feuillette pour en tirer une substance « nutritive ». Cette technique 
qui contribue à rafraîchir et à revitaliser l’écriture romanesque, est aussi 
flagrante dans VIP:  

 
L’OPJ a bien bossé. Du moins aussi bien qu’il l’a pu dans les limites des 
réquisitions du procureur. Evelyne passe vite sur les rapports d’autopsie 
et de PTS concernant les deux cambrioleurs et la comédienne. Les causes 
du décès sont claires. Les corps n’ont pas été bougés. C’est carré. Mais 
elle lit de plus près ceux qui concernent Benoît. Le rapport de police 
technique et scientifique à son propos l’intéresse particulièrement car 
dans son rapport, pesant visiblement chaque mot, l’ASPTS Cholet 
Dorothée a écrit ça : […] (VIP, p. 137-139) 

Les différents récits cités sont tributaires de l’histoire, de l’injustice et du 
capitalisme comme matériau de base. Ils se coulent aisément dans le moule 
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du récit de fiction. L’écriture, de par son intrusion dans le domaine de la 
politique, de l’immigration, de la publicité « agressive » et du journalisme 
d’investigation par exemple, reflète la liberté. Cet affranchissement illimité du 
roman est observable dans des œuvres comme Anne Frank 2, le retour ! , VIP, 
Kif, Bonus et Fuck. La réalité étant complexe, le roman seul ne saurait 
certainement l’appréhender qu’en intégrant divers modes d’appréhension du 
réel et en suscitant une réflexion sur les problématiques qui interpellent 
l’écriture.  

Loin d’un affaiblissement du roman dans sa conception et dans sa mise en 
œuvre, cette modalité d’énonciation repense, réoriente le roman en le plaçant 
au cœur de la problématique du genre et de son contenu. Et l’un des aspects 
les plus flagrants de cette audacieuse défiance dans le champ de l’écriture 
romanesque qui fuit les carcans de la mesure est le fort « dosage » du 
paratexte. Nous sommes dans une écriture de « démesure intellectuelle » qui 
œuvre pour un épanouissement total. Une réalité que nous tenterons 
d’apprécier dans le point qui suit. 

3. Un paratexte omniprésent  

Nous aurons essentiellement pour objet, l’étude paratextuelle des romans 
de Laurent Chalumeau soumis à notre étude. Cette analyse s’intéressera aux 
différents éléments constituant le seuil de certains romans et la convocation 
d’autres styles ou réalités. L’un des éléments essentiels du paratexte littéraire 
est le titre. Le titre est en général une désignation honorifique exprimant une 
distinction. En littérature, il s’agit d’un élément du paratexte qui distingue les 
œuvres les unes des autres et auquel nous nous fions souvent, lorsque l’auteur 
nous est inconnu. Réduit le plus souvent à un ou à quelques mots, il possède 
pourtant des pouvoirs considérables à savoir celui de l’identification, de la 
description et de la séduction. Ces pouvoirs que Gérard Genette préfère 
appeler fonctions (G. Genette, 1987, p. 80). 

- La fonction d’identification : bref et allusif pour être 
facilement mémorisé, le titre sert avant tout à identifier le livre, à le 
désigner et à lui donner un nom, c’est pourquoi Vincent Jouve 
considère le titre comme une carte d’identité de l’œuvre (V. Jouve, 
2007, p. 10).  

- La fonction descriptive : cette fonction, comme son nom le 
montre, décrit le texte en indiquant son contenu. Cette désignation du 
fond textuel se matérialise de différentes manières. Le titre peut donc 
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décrire le contenu de son texte, on parlera dés lors de titre thématique, 
ou se limiter uniquement à sa forme en construisant ainsi des titres 
rhématiques. Mais il peut dans d’autres cas désigner les deux à la fois, 
ce qui donnera naissance aux tires mixtes ou aux titres ambigus qui 
peuvent désigner le fond et la forme du texte en question.     

Gérard Genette approfondit plus son analyse afin de proposer une 
classification plus détaillée des différents titres et de leurs répartitions. Le titre 
thématique tel que Les Gommes d’Alain Robbe-Grillet désigne donc le contenu 
du texte, c’est pourquoi, il emprunte souvent à son univers diégétique un 
élément le caractérisant tel que le nom du lieu ; celui de l’action ; d’un objet 
ou d’un personnage de l’intrigue. 

Le titre thématique peut être : 

* Littéral ou direct, désignant explicitement le thème du texte. On 
l’appellera latéral proleptique lorsqu’il désigne le dénouement de l’histoire. 

* Métonymique, lorsqu’il fait référence à un élément secondaire du texte, 
mais qui, grâce au titre, va se doter d’une valeur symbolique. 

* Métaphorique, quand l’auteur fait appel à la symbolique afin de décrire 
le contenu de son texte. 

* Antiphrastique, lorsqu’il évoque par ironie ou par euphémisme le 
contraire de ce que le texte annonce. 

Le titre rhématique comme Les Essais de Montaigne indique le genre 
auquel appartient le texte de cet auteur. Le titre rhématique peut : 

* indiquer un genre précis, tel est le cas des titres génériques. 
* être moins précis donc plus général en précisant un élément qui relèverait 

de la forme, ainsi il sera un titre paragénérique. 
Quant au titre mixte, il renferme à la fois un élément thématique et un autre 

rhématique. 
Enfin, les titres ambigus qui désignent le texte ou son contenu d’une 

manière équivoque. 
- La fonction séductive : valoriser le texte relève aussi des 

fonctions que doit assurer un titre. Séduire le lecteur passe avant tout 
par sa mise en valeur à travers différentes stratégies telles que le jeu 
des sonorités, la longueur ou la brièveté et la transgression des règles 
établies. Gérard Genette ajoute à ces fonctions un dernier élément qu’il 
rattache à la fonction descriptive et qu’il nomme « effets connotatifs » 
(G. Genette, 1987, p. 93). 
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Cette valeur renvoie aux différentes acceptions que le titre peut connoter 
en dehors du thème. Le titre, qu’il soit thématique ou rhématique, peut parfois 
être accompagné d’une autre précision d’ordre rhématique.  

Cette annexe, que Genette a baptisée ‘’Indication générique’’, date du 
XVIIe siècle. Elle fut tout d’abord réservée aux genres nobles, à savoir la 
Tragédie et la Comédie avant d’être généralisée au XXe siècle. Placée sur la 
couverture de l’œuvre ou sur la page du titre, elle indique « le statut générique 
intentionnel de l’œuvre » (G. Genette, 1987, p. 98). 

Après le titre, il y a la préface qui est un aspect non négligeable dans le 
paratexte. C’est une instance qui désigne essentiellement tout type de 
discours liminaire qui accompagne le texte préfacé. Toute instance préfacielle 
se caractérise par son emplacement, afin de dire s’il s’agit d’un discours 
préliminaire (introduction, prologue, prélude…) ou d’un discours 
postliminaire (après-propos, épilogue, post-scriptum…). 

La préface doit inciter à la lecture de l’œuvre préfacée. Pour le faire, le 
préfacier doit adopter une stratégie paradoxale, car il doit « valoriser » (G. 
Genette, 1987, p. 201) l’œuvre tout en évitant de crier son génie et son talent. 
Il doit donc, et en toute modestie, insister sur son utilité, qu’elle soit d’ordre 
documentaire, intellectuelle, morale, religieuse, sociale ou politique, tout en 
rappelant le caractère véridique, original ou traditionnel du texte préfacé. Le 
but étant de démontrer son unité ou sa diversité. 

Préfacer une œuvre, c’est aussi proposer au public un programme de 
lecture leur assurant une meilleure compréhension de cette dernière en 
mettant entre ses mains les éléments nécessaires à une bonne lecture. 

Ces éléments peuvent être résumés comme suit : 
- indiquer les sources du récit ou ce que d’autres appellent la genèse ou la 

biographie de l’œuvre ; 
- déterminer le public cible ; 
- justifier le choix du titre ; 
- attester le caractère fictionnel de l’œuvre ; 
- indiquer l’ordre de la lecture : lecture intégrale, chapitre néglige pour les 

lecteurs trop presses… etc. ; 
- délimiter le contexte lorsqu’il s’agit d’une œuvre qui s’inscrit dans un 

ensemble ou un projet plus complexe ; 
- déclarer son intention en précisant le sens de son récit à travers son 

interprétation. 
- préciser à quel genre littéraire l’œuvre, appartient. 
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Le discours postliminaire ou épilogue, a une fonction essentielle. Il sert 
généralement à rattraper une erreur ou un oubli commis par l’auteur de 
l’œuvre en question. Ce rôle correctif permet donc à l’écrivain de se rattraper 
ou d’exposer des éléments d’ordre théorique ou critique. Dans certains cas 
une postface ultérieure peut se transformer en préface lorsque l’auteur décide 
d’y justifier des choix antérieurs. En ce qui concerne le corpus, comment s’y 
présentent les instances préfacielles ? 

Ces prologues s’y caractérisent essentiellement par leur statut narratif. Si 
dans Fuck, VIP, Kif et Bonus l’on a du mal à identifier un prologue, dans Anne 
franc 2, le retour ! nous avons non seulement un prologue à prédominance 
descriptive et annonciatrice d’un évènement, mais aussi la présence d’un 
épilogue. Ce dernier semble venir compléter le sens du prologue en 
l’actualisant avec beaucoup de profondeur. 

En ce qui concerne Fuck, nous avons constaté aux pages 9 et 10, une 
première partie très particulière qui n’est pas loin de ressembler à un 
prologue : 

L’Amérique nous parle 
 « Il peuvent raconter ce qu’ils veulent, dit l’Amérique avant de finir sa 
vodka-tonic, sans les nègres et les Juifs, je n’aurai aucun intérêt. » 
Elle hausse les épaules et ajoute, avec une moue méprisante qui creuse, 
sous le fond de teint ocre, de curieuses rides aux coins de sa 
bouche : « d’ailleurs, nous ne serions pas là en train de discuter – tout 
bêtement, vous ne seriez pas ici à l’heure qu’il est. […]. » (p. 9) 

Le personnage « Amérique » prépare le lecteur à une situation de lecture. 
C’est une sorte de cri et d’amertume pour annoncer et donner une idée du ton 
du texte à parcourir. L’on observe un style direct, ponctué d’une certaine 
vérité sur la population américaine. C’est un véritable chapeau qui dissimule 
en lui des brides d’informations susceptible d’éclairer au cours de la lecture 
entière de l’œuvre. 

Ensuite, « la semaine prochaine » (p. 255), qui vient juste après la dernière 
partie, « A qui se fier » (p. 252), ressemble plus à un épilogue qu’à une simple 
partie de par son contenu et sa typographie authentique. Elle entretient une 
étroite relation avec le reste du texte. 

Les épilogues et leur « variante » que nous avons donc repérés sont une 
suite des récits narrés par les différentes parties de chaque roman. Ainsi, les 
prologues et les épilogues chez Laurent Chalumeau forment une partie 
intégrante du récit.  
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Un autre élément paratextuel sera analysé dans le travail. Il s’agit des titres 
à l’intérieur même d’une œuvre et qui peuvent être ceux des livres, des parties 
ou des chapitres et que l’on appelle intertitre. Contrairement au titre qui, de 
par son emplacement sur la couverture, s’adresse à un public très large, les 
intertitres sont eux réservés aux vrais lecteurs. Il s’agit notamment de ceux qui 
se sont appropriés le texte ou ceux qui choisissent d’aller plus loin que la 
première de couverture.  

Tout comme les titres, les intertitres peuvent être thématiques, 
rhématiques ou mixtes. Ils peuvent aussi avoir deux valeurs, l’une 
anaphorique lorsqu’il s’agit d’une information déjà citée par le texte. C’est le 
cas par exemple de l’intertitre qui reprend le nom d’un personnage déjà 
rencontré au cours de la lecture du texte. L’autre cataphorique lorsque 
l’intertitre annonce quelque chose pour la première fois. 

Quant à l’étude sommaire des intertitres de nos romans, elle nous a permis 
de constater les faits suivants : trente-cinq intertitres pour Anne Frank 2, le 
retour ! et quarante-sept intertitres pour Fuck. Nous nous appesantirons sur 
ces intertitres aux apparences anaphoriques particulières comme :  

 «L’esprit français 1 : Les deux infirmes » p. 128,  
«L’esprit français 2 : La trahison des pas très clairs » p. 132, 
«L’esprit français 3 : L’éternel franchouillard » p. 138, 
«Les aventures de la musique américaine, IV » p. 105, 
 «Les aventures de la musique américaine, V » p. 108,  
«Les aventures de la musique américaine, VI », p. 153, 
 dans Fuck.  

Laurent Chalumeau semble privilégier ici des intertitres anaphoriques 
comme s’il voulait de temps en temps, permettre au lecteur de se retrouver, 
de saisir le fil conducteur de l’essentiel dans un système d’écriture complexe 
et tourmenté.  Une lecture approfondie des textes étudiés permet de souligner 
que si dans Anne Frank 2, le retour !, il s’agit essentiellement d’un pan 
important de l’histoire de la France, l’on découvre dans Fuck, un véritable 
cours d’anthologie sur la musique américaine notamment le Rock & Roll. Ces 
intertitres, faits de reprises apparemment ne sont pas fortuits. Ils donnent une 
certaine lisibilité aux textes.  Et, dans le même élan, constituent une sorte 
d’accroche qui nous pousse à continuer la lecture, afin d’aboutir au 
dénouement. Mieux, dans VIP, Kif et Bonus, Chalumeau renforce cette volonté 
« paratextuelle ». Il en invite d’autres styles dans le « régime particulier » de 
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l’écriture romanesque pour le rendre assez visuel, accessible et à portée de 
main.  

 Cette organisation narrative des intertitres, d’insertions, d’intégration, de 
reconstitution de l’écriture romanesque, révèle une stratégie qui permet à 
Laurent Chalumeau d’avoir plus de contrôle et d’emprise sur le lecteur.  La 
stratégie lui permet à travers ces « reprises » et « copies », de recadrer le récit 
et surtout de ramener le lecteur dans un « paysage de récits » bouleversants 
qu’il voudrait sans doute absolument « compétitifs ». Et comme outil 
d’attraction dans ce jeu d’écriture littéraire fait d’alliage, d’emprunt, de 
« greffage », et d’inclusion, Laurent Chalumeau mise sur une optimisation de 
styles divers pour une meilleure capacité d’audience pour le roman, loin de 
toutes sortes d’isolations. Le procédé est mis en œuvre dans un système de 
collages qui épouse avec une surprenante « insolence » déconcertante l’ère du 
temps. 

4. Une écriture contemporaine de collage et d’assemblage 

Le collage littéraire selon Bruno Gnaoulé-Oupoh (p. 386), est « un procédé 
d’écriture qui se caractérise par l’insertion dans les œuvres littéraires 
modernes de genres oraux narratifs, contes, légendes, mythes, ou non 
narratifs, proverbes, dictons, énigmes, langage tambouriné, etc. » Le collage a 
une fonction documentaire et joue dans la structure d’une œuvre un rôle plus 
indiciel qu’actantiel formant une véritable coupure dans le récit, par rapport 
auquel il reste apparemment un corps étranger. Il en est ainsi dans Anne Frank 
2, le retour !, avec la transposition, le plaquage de façon constante d’extraits de 
journaux sans compromis ni aliénation dans l’œuvre romanesque. Ainsi peut-
on observer : 

C’est dans les pages consacrées à l’actualité française que, dans l’édition 
du quotidien Le Monde datée du 26 septembre 1990, Gontran Leblaireau 
lit : 
       RENÉ BOUSQUET OU LA JUSTICE LENTE  
 « Un an après [la plainte], force est de constater que la machine judiciaire 
est restée inerte même si le garde des Sceaux déclare à la cantonade : « Je 
me dois de veiller avec une extrême attention à ce que l’action de la 
justice se poursuive jusqu’à son terme. » (p. 28-29) 

Nous avons, à travers ces pages citées, des extraits de journaux 
convoqués et ‘’transplantés’’ dans l’écriture romanesque. Ces extraits sont 
cités et transposés comme si on avait le quotidien « Le Monde » en main. 
Une écriture de collage qui semble obéir à un devoir de mémoire. Car cette 
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stratégie, utilisée par Laurent Chalumeau permet, en effet, de prendre le 
pouls du récit à travers une grande précision et surtout avec une dose 
d’objectivité.  

Le souci est sans doute le désir d’éclairer, de situer, voire de renseigner 
une certaine opinion. Il s’agit essentiellement de l’opinion française sur une 
histoire qui porte toujours en elle des germes de soupçons, les plus 
inattendus.  Et, par conséquent, une histoire qui n’a pas encore tarit de nous 
révéler surtout d’autres secrets émouvants de ses entrailles. Une situation 
qui semble aiguiser constamment la curiosité du narrateur.  La stratégie 
permet au lecteur d’en savoir un peu plus sur l’histoire qui sert de toile de 
fond dans Anne Frank 2, le retour ! 

Il est important pour nous de souligner avant de poursuivre, qu’il est 
audacieux que, des personnes prennent d’elles-mêmes leur perception du 
temps et de l’espace, pour provoquer une transformation de la matière 
romanesque. Et, c’est certainement le grand mérite des œuvres de Laurent 
Chalumeau.  

Dans Fuck, par exemple, le système de collage apparaît à travers une 
stratégie où il lance un pont entre le roman et l’anthropologie, entre deux 
réactions à la « surmodernisation accelérée » (A. Durand, 2004, p. 12).  Aussi 
Fuck représente-t-il une sorte d’invitation absolue de l’espace, des grandes 
étendues d’une communauté électronique avec pour prétexte, l’histoire du 
Rock & Roll aux États Unis. L’œuvre offre une vue panoramique du paysage 
électronique et publicitaire américains. Et les premières pages du roman 
nous donnent le ton : 

En bordure de l’autoroute, couleurs sans lesquelles, de jour comme de 
nuit, tout serait gris, les enseignes et les panneaux publicitaires se 
suivent, s’enchaînent, toujours les mêmes. Roule rassuré, chemineau 
suburbain. Il se fait tard mais Domino, Texaco, McDo et Amoco, les 
dieux de la banlieue, veillent et souhaitent, où qu’il aille, d’où qu’il 
vienne, bon voyage à l’automobiliste (Fuck, p. 11). 

Le phénomène de collage à travers l’évocation de noms de grandes 
marques ou firmes américaines obéit sans doute à un désir de démonstration 
de puissance de ces grandes entreprises. Le narrateur présente les panneaux 
comme de véritables compagnons de route qui sont omniprésents dans le 
champ visuel du voyageur et qui semble voler la vedette au paysage naturel. 
C’est la capacité de ces panneaux à capter à tout moment l’attention qui est 
mise en relief à travers cette insertion de marques de grandes entreprises 
industrielles dans l’écriture romanesque. 
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Plus nous entrons dans les œuvres analysées, force est de constater que 
Laurent Chalumeau semble s’adonner au « système de collage » avec subtilité 
et élégance dans VIP, et Bonus.  Ces références qui suivent le traduisent assez 
bien : 

Très bien, alors si vous voulez bien, commençons par le titre de votre 
livre. La trahison des bien-pensants. C’est une référence à La trahison 
des clercs, le livre de Julien Benda, paru en 1927 ?  
Elle a lu le dossier de presse, au moins. « Oui, et aussi à un autre essai 
sonnette d’alarme publié lui aussi entre les deux guerres mondiales, La 
grande peur des bien-pensants de Georges Bernanos, paru, si je ne 
m’abuse, en 1931.  (VIP, p. 105) 
[…] Article 434-4. De mémoire, est puni de trois ans de prison et de 
quarante-cinq mille euros le fait de détruire, soustraire ou altérer un 
document public ou privé en vue de faire obstacle à la manifestation de 
la vérité. (Bonus, p. 150)  

            

 

Conclusion 

Notre travail a permis de mettre en évidence des outils d’intertextualité et 
de paratextualité présents dans les ouvrages de Laurent Chalumeau soumis à 
notre étude. L’analyse du tissu romanesque de ces œuvres illustre fort bien 
une écriture « géo-scripturale » qui explore les autres genres d’écriture pour 
renforcer l’espace de l’écriture romanesque. Ainsi, l’auteur nous met face à 
une écriture de refus, de « dictat » avec un procédé de « dégel » qui effrite les 
limites traditionnelles du roman.  

Le bilan des points que nous venons d’analyser participe à l’éclatement des 
espaces textuels par l’intrusion de voix diverses pour exprimer des paroles 
appartenant à des champs les plus divers. L’écriture romanesque de Laurent 
Chalumeau fait appel à un champ d’expression extra-textuel et paratextuel.  
La fiction s’articule en général autour de différentes intrigues.  L’écriture par 
exemple de l’Histoire, dans certaines œuvres de notre corpus est un 
témoignage sur des moments difficiles de l’existence de l’humanité.  

Le style de Laurent Chalumeau s’inscrit par conséquent dans un registre 
d’absorption et de conquête territoriale des autres genres qui bouleverse « le 
champ des canons romanesques » (P. M. Mindié, 2014, p. 28). Le discours des 
personnages contribue à contrecarrer des idéologies et à dénoncer des clichés. 
Ainsi, s’affirme l’émergence d’une écriture qui prend ses distances par 
rapport au discours ordinaire pour aboutir à un plurilinguisme savamment 
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mené. La convocation constante de l’intertextualité et de la paratextualité 
s’observe comme une stratégie qui relève de la particularité de l’énonciation 
chez Laurent Chalumeau. Les discours assez variés sont assumés par le 
narrateur et les personnages selon le mécanisme de la polyphonie. Ils se 
construisent dans l’écart qui se creuse entre les mots et les idées qu’ils 
véhiculent. Leurs formes se multiplient et se déploient dans le texte. Dans la 
pratique scripturale de Laurent Chalumeau, les indices paratextuels et 
intertextuels sont autant de signes qui se greffent dans la narration pour 
produire une polyphonie langagière dans le récit. Le procédé d’écriture de 
Laurent Chalumeau accentue ainsi la déstabilisation de la norme de par sa 
porosité et devient assez transgressive.  
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Résumé : Les néologismes sont des mots et expressions nouvelles créées sur la base 
de lexiques déjà existants. Son utilisation par l’énonciateur résulte d’une 
appropriation de la langue, comme le fait si bien Sony Labou Tansi. Il recrée sa langue 
par déconstruction de la langue française afin d’exprimer aisément sa pensée et sa 
vision des choses que celle-ci ne peut nommer, qualifier ou expliquer. Ce n’est donc 
pas un simple ornement stylistique, mais un code langagier pour exprimer, révéler 
l’innommable dans un contexte postcolonial, marqué par la dictature, la violence et 
l’absurde, comme le défini le titre du corpus, L’Anté-peuple. L’analyse de ce 
sujet montre que ces créations lexicales, sémantiques et syntaxiques ne se limitent pas 
à un simple fait de style, mais un procédé discursif considérable pour dresser le chaos. 
Le désordre linguistique est donc stratégiquement construit par Sony comme un outil 
pour exprimer l’effondrement du sens de la politique, de la société, tout en 
reconstruisant dans cette destruction de la langue, la possibilité d’un langage 
nouveau et d’un peuple à venir. Ce langage du bouleversement se présente comme 
une écriture de refondation et de résistance.  

Mots clés : Chaos, néologismes, reconstruction, résistance, langue.  

THE USE OF NEOLOGISMS AS AN EXPRESSION OF CHAOS: 
THE CASE OF SONY LABOU TANSI’S L’ANTÉ-PEUPLE 

Abstract: Neologisms are new words and expressions created from existing 
vocabulary. Their use by the speaker stems from an act of linguistic appropriation—
a technique masterfully employed by Sony Labou Tansi. He recreates language by 
deconstructing French, enabling him to articulate thoughts and perspectives that 
standard French cannot name, characterize, or explain. Thus, this practice is not 
merely a stylistic flourish but a linguistic code used to express and reveal the 
"unnameable" within a postcolonial context defined by dictatorship, violence, and 
absurdity—themes encapsulated in the title of the work under study, *L’Anté-peuple* 
(The Ante-people). An analysis of the topic—"The use of neologisms as an expression 
of chaos: the case of *L’Anté-peuple*"—demonstrates that these lexical, semantic, and 
syntactic innovations go beyond mere stylistic choice; they constitute a significant 
discursive strategy for portraying chaos. Sony strategically constructs this linguistic 
chaos as a tool to express the collapse of meaning in politics and society, while 
simultaneously—through the very destruction of language—rebuilding the 
possibility of a new language and a "people yet to come." This language of chaos thus 
emerges as a form of writing rooted in both renewal and resistance. 

Keywords: Chaos, neologisms, reconstruction, resistance, language. 
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Introduction  

« Chaque locuteur fabrique sa langue. Comment la fabrique-t-il ? C’est une 
question essentielle » posée par (E. Benveniste, 1974, p. 19), à laquelle l’on se 
doit de répondre, en portant un regard sur la langue de Sony Labou Tansi qui 
s’est toujours particularisée par une violence notoire et braquée contre la 
norme linguistique française, la fissurant, la tordant, l’hybridant pour 
inventer des mots nouveaux. Le néologisme Tansien, dès lors n’apparaît plus 
comme un simple fait de style, mais une élaboration désordonnée et 
consciente de lexies forgées contextuellement pour traduire le désordre sous 
toutes ses formes : politique, social, existentiel, etc.  Ce désordre chaotique est 
rendu à travers un canal linguistique forgé de toute pièce que sont les 
néologismes Tansiens pour dénoncer, sans réserve en disant l’indicible. En 
d’autres termes, exprimer ce qui dépasse les capacités du langage ordinaire, 
c’est-à-dire, les absurdités, les violences inouïes, les meurtres atroces sous la 
dictature du Guide providentiel, que la langue française est incapable de 
traduire. Ce langage spécifique à Tansi nécessite donc une observation 
minutieuse d’où l’étude portée sur « L’emploi des néologismes comme 
expression du chaos : cas de L’Anté-peuple de Sony Labou Tansi ». Il est donc 
important de savoir en quoi les néologismes de Sony Labou Tansi expriment-
ils le chaos face à un pouvoir tumultueux, là où le français standard se fait 
incapable ?  

Dans quelle mesure les créativités lexicales et sémantiques chaotiques de 
Sony révèlent-t-elles une rupture à la fois linguistique et sociale ? 
Hypothétiquement, les néologismes de Sony expriment un chaos constitué en 
une arme de défense pour affronter le pouvoir dévastateur et destructeur en 
place, en dénonçant sa tyrannie, mais également combler le vide lexical créé 
par la politique sanguinaire. De plus, la créativité lexicale de Tansi sème le 
chaos dans la langue française par la déconstruction de celle-ci et une 
reconstruction d’un langage nouveau pour l’affirmation d’un peuple renié. 
En vue d’une meilleure justification de ces hypothèses, une analyse 
morphosémantique des créativités Tansiennes permettra à travers leur 
caractérisation d’établir leur rapport avec l’effet du chaos. Puis sera appliquée 
la méthode pragmatique pour dégager la fonction illocutoire des néologismes 
Soniens, en nous fondant sur la théorie des actes de langage. Car, « parler une 
langue, c’est accomplir des actes conformément à des règles » (J. R. Searle, 
1972, p. 22).  

 
1. La mise en caractérisation de l’expressivité du chaos Tansien  

Le chaos vient du latin « chaos » qui signifie « vide, confusion, désordre 
grave, bouleversement » (P. Robert, 2007, p.395). Faire une mise en 
caractérisation de l’expressivité du chaos chez Tansi consiste à identifier le 
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caractère expressif des mots et expressions créés et utilisés par Sony Labou 
Tansi pour exprimer le désordre social et politique. En d’autres termes, 
montrer comment Sony, sans ambages exprime avec perfection sa pensée et 
ses sentiments, en dénudant la langue et la revêtant selon sa vision et sa 
compréhension de la situation qui prévaut. 

Le néologisme Tansien est donc contextuel et circonstanciel « soit créé, soit 
obtenu par dérivation, composition, troncation, siglaison, emprunt, etc. » (P. 
Robert, 2007, p. 1682). Ce sont des néologismes de formes. Par ailleurs, 
l’emploi d’un mot, d’une expression préexistante dans un sens nouveau, est 
un néologisme de sens. 

 
1.1. La déconstruction lexicale et sémantique par affixation, composition et 

détournement de sens comme expression du chaos  

La production d’un énoncé résulte du choix des mots sur l’axe 
paradigmatique. Lequel choix est opéré en fonction des idées que l’on veut 
exprimer. Toutefois, le paradigme peut présenter une défaillance lexicale liée 
à un contexte particulier. Dès cet instant, se met en place le génie créateur de 
l’auteur ou du locuteur qui crée, transforme, difforme pour exprimer sa vision 
et son opinion. Tel se présente les expressions tansiennes. Ces innovations 
lexicales et expressives issues de la violence et du reniement d’un peuple sous 
un pouvoir dictatorial, se trouvent être les maîtres mots pour dire l’indicible 
et nommer l’innommable. Sony Labou Tansi s’engage à dénoncer la violence 
inqualifiable qui assombri son pays sous le prétexte d’une certaine 
civilisation. 

(1) « (…) ces gens qu’on avait mis très peu de temps à « civilisationner » 
s’embrouillaient un peu dans leurs pratiques » (S. L. Tansi, 1983, p. 38). 

 « Civilisationner » est un mot formé à partir du radical « civilisation » : une 
dérivation faite par suffixation de « - ner », pour former un verbe 
civilisationner, qui signifie, apporter un savoir vivre et savoir-faire à 
quelqu’un. Ce qui sous-entend que le pouvoir nie tout humanisme au peuple 
qu’il se doit d’humaniser, mais dans la violence et la barbarie, comme l’atteste 
l’énoncé suivant : 

(2) « Flanquez-lui une bonne « coudoyade » » (S. L. Tansi, 1983, p. 42).  

« Coudoyade », mot suffixé à partir du verbe ‘’coudoyer’’ qui signifie 
heurter quelqu’un du coude. Création de l’auteur pour manifester la violence 
physique exercée sur un citoyen. Il est important de noter que la suffixation 
utilisée par Sony Labou Tansi dans l’œuvre favorise plus une innovation : « 
La vitalité des suffixes est fondée sur deux caractères : la productivité, c’est à 
dire l’aptitude à produire des dérivés, et la motivation. » (M. Grevisse, 1986, 
p. 217). De ce fait, cette brutalité exprimée à travers la suffixation en « - oyade 
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» sur le radical « coud - » n’exempte pas celle des armes qui traumatisent les 
populations, les obligeant à se terrer dans un silence et une méfiance absolue :  

(3) « Et si ça caille, parce qu’on dirait que ça va cailler… » (S. L. Tansi, 
1983, p. 132).  

« Caille », dérive du verbe « cailler ». Il signifie « solidifier, coaguler », mais 
est employé dans un contexte nouveau. Ce néologisme de sens se voit 
attribuer une signification nouvelle permettant de décrire l’insécurité 
générale dans laquelle vit le peuple déshumanisé sous le pouvoir dictatorial 
qui se charge d’assombrir les libertés d’expression et d’action. D’où la 
dénomination : 

(4) « Anté-peuple ». (S. L. Tansi, 1983, p. 5)   

Mot composé d’un préfixe « anté- » qui présente en contexte une forme 
d’opposition et « peuple » qui est un nom commun. Par synonymie, ce mot 
composé peut se dire « anti-peuple », pour exprimer un peuple renié, 
inexistant que l’oppression étouffe et étiole peu à peu. Le règne de la misère 
et de la pauvreté ont conduit le peuple dans une folie à tout sacrifier pour 
obtenir la substance quotidienne. Une lutte qui se répercute dans le langage 
des populations : 

(5) « Je suis l’anté-grouille ». (S. L. Tansi, 1983, p. 110) 

« Anté-grouille », substantif composé d’un préfixe « anté- » qui présente en 
contexte une forme d’opposition et d’un substantif ‘’grouille’’, qui signifie 
« quelqu’un qui apprend dans le désordre ». Donc une personne qui ne peut 
pas se valoriser de par sa fonction, car elle est inexistante.  Tous essaient de 
survivre. Ce nom composé montre donc que l’énonciateur est possédé, obsédé 
par la lutte menée pour quitter les difficultés qui le submergent. Une survie 
que certaines personnes ne peuvent supporter en pratiquant la débauche.  

Le procédé dérivationnel s’appuie sur l’étymologie. Le langage alors 
acquiert une autre dimension en densité lexicale et sémantique à partir d’ajout 
d’affixe à un mot de base. Le processus apparaît comme une complexité 
morphosyntaxique de la langue. Sony Labou Tansi choisit d’opter pour cette 
complexité lexicale afin de reconstruire des mots et expressions capables 
d’exprimer ses idées et son point de vue. 

1.2. De la déconstruction à la reconstruction des expressions chaotiques 
liées au corps 

La langue française comme toute autre subie des mues liées à des tensions, 
des non-dits qui la déconstruisent. Néanmoins, la déconstruction n’est pas 
une destruction de la langue, mais plutôt en « montre les failles, les 
contradictions et les jeux de sens », (J. Derrida, 1996, p. 13). Autrement dit, une 
réorientation des morphèmes grammaticaux vers des réalités nouvelles. C’est 
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ce système qu’adopte Sony Labou Tansi. En effet, il met en place un 
paradigme nouveau sur la base du lexique français qui la confronte et la 
désoriente.  Cette reconstruction insinue les limites de la langue du 
colonisateur à dénoncer la violence, mais également la perversion et la 
débauche que Sony qualifie de chaos du corps. Il présente la chair comme un 
passeport, un gagne-pain, une monnaie d’échange, une distraction et un 
facteur d’évasion. Cette débauche sous le pouvoir dictatorial se caractérise par 
des mots et expressions spécifiques : 

(6) « Leurs allumages-là », « corps à histoire-succulents » (S. L. Tansi, 
1983, p.9) 

« Allumages-là » : mot composé du substantif « Allumage », dont le 
radicale a subi une suffixation en ‘’age’’, fait référence au feu et « là », un 
adverbe de lieu. C’est une expression qui désigne le pouvoir de séduction à 
grande échelle.  

« Corps à histoire-succulent » : mot composé du substantif (corps), de la 
préposition (à) et des adjectifs (histoire, succulent). Ce procédé de 
composition grammaticale présente une particularité liée au fait que la double 
adjectivation également constituée en adjectif composé relève du génie 
inventif de Sony, pour décrire la pédophilie. Indiquant ainsi que la débauche 
n’a pas d’âge et que même les mineurs s’y livrent : (succulent). Cependant l’on 
peut y trouver la prison : (corps à histoire). 

(7) « Technicités » (S. L. Tansi, 1983, p.10)     

« Technicité » est utilisé en tant que néologisme. « Technicité » dérivation 
du substantif ‘’technique’’. Substantif obtenu par suffixation avec ‘’cité’’. La 
« Technicité » signifie donc employer des méthodes peu orthodoxes et 
particulières de séduction. Celui qui la subi est donc pris de façon inextricable 
dans le piège du sexe.     

(8) « Fermée » (S. L. Tansi, 1983, p. 36).  

 « Fermée », participe passé pris comme adjectif qualificatif. Ce morphème 
est utilisé non pas au sens propre de « clore ce qui est ouvert », mais plutôt 
pour exprimer un état de « virginité ». Tansi opère donc par détournement de 
sens du mot signifier par « fermée » que la fille est encore vierge, aucun 
homme ne l’a encore touchée. Cette perversité notoire et les abus sexuels faits 
aux jeunes filles sont dénoncés par l’auteur, non pas seulement par des 
structures lexicales, mais également par des structures syntaxiques et 
sémantiques : 

(9) « De frétiller. De frémir, de se dilater. » (S. L. Tansi, 1983, p. 61). Ici 
l’auteur procède par une juxtaposition de verbes d’action renvoyant 
à une gradation ascendante doublée d’hyperbole, pour manifester 
la facilité avec laquelle les jeunes filles se livres à l’acte sexuelle et 
avec un manque de vertu notoire. 

       Coulibaly Aminata Lidwine Les Cahiers du LABERLIF 



168 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

(10) « Une douce marque de putain » (S. L. Tansi, 1983, p. 23).  

Ce groupe nominal prépositionnel incarne une double valeur. Dans un 
premier temps, il a une valeur descriptive qui permet de catégoriser cette 
activité de débauche. Et dans un second temps une valeur péjorative pour 
dénoncer la perversité devenue norme et ancrée dans les habitudes du peuple. 
L’auteur veut montrer que le corps individuel est malade, anéanti. Une 
maladie qui s’étend au corps national à travers des mots et expressions 
rhétoriques dépréciatives puis l’animalisation et la chosification des 
personnes. 

(11) « C’est une très belle épave » (S. L. Tansi, 1983, p. 43), « une belle 
ordure » (S. L. Tansi, 1983, p. 46) : qui sont des oxymores ou 
oxymorons. Cette « mise en relation syntaxique de deux antonymes 
» (L. Yépri, 2009, p. 20) présente la dégradation physique avancée 
de l’être humain. 

(12) « Dadou se rappela ces moments où des milliers de poitrines se 
pendaient à son pied » (S. L. Tansi, 1983, p. 47). Cet énoncé 
synecdochique met en relief la déchéance physique de Dadou, 
corroborée par l’emploi du verbe « rappeler » au passé simple de 
l’indicatif (rappela).   

(13)  « Elle marcha comme une folle » : comparaison à valeur péjorative. 
L’auteur dénonce le dérèglement psychologique des personnes.     

(14)  « Au bout de sa queue » (S. L. Tansi, 1983, p.25), « tous les coins de 
sa viande » P13, « le bonheur des têtards » (S. L. Tansi, 1983, p. 39) 
constituent un champ lexical du plaisir charnel. 

« Au bout de sa queue » : fait référence au pénis. Quant à « Tous les coins 
de sa viande », il s’agit d’une synecdoque qui fait allusion à toutes les parties 
sensibles et sensuelles du corps. Dans le syntagme, « Le bonheur des têtards 
», « têtards » fait référence aux jeunes filles mineures embarquées dans la 
prostitution.   

Ces structures sont perverses, charnelles. L’on assiste à une 
commercialisation du corps que l’auteur dénonce et qui est en partie liée à la 
misère (car le corps est une marchandise). Ensuite, l’on peut y voir une forme 
d’échappatoire aux vicissitudes de la vie, (ces différents changements 
perpétuels qui traumatisent le peuple en permanence). Dès lors, le sexe 
devient une source d’évasion, d’auto-exclusion face à la politique du Guide 
providentiel. Ainsi donc, perversion et vertu entrent en collision. D’où cette 
défiguration du sens des mots qui dénonce la débauche, facteur du chaos du 
corps. Elle révèle également le chaos social.  
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1.3. ‘’L’Anté-peuple’’ ou appellation du chaos communautaire 

Le chaos communautaire se manifeste par la violence, les tensions, la perte 
des repères et le désordre dans les relations entre différentes communautés. 
Sony l’exprime à travers l’expression « Anté-peuple », un néologisme qui 
décrit l’état d’une population martyrisée, appauvrie et reniée. Cette invention 
de Tansi comme toute invention de mots se fait la plupart du temps pour 
exprimer des réalités nouvelles auxquelles la société n’a pas encore trouvé de 
dénomination. Cette dénomination se meut tout comme la langue avant de se 
stabiliser par une certaine règle ou une certaine réorganisation lexicale, 
comme l’affirme (G. Kouassi, 2007, p. 151) « La plupart de ces créations, sinon 
presque toutes, se rangent dans la catégorie plus ou moins transparente des « 
créativités gouvernées par les règles » », comme le fait Sony qui  crée, invente 
des morphèmes et des structures syntaxiques sur la base de ceux du français, 
qu’il déforme, casse, restructure par des procédés de dérivation, de 
parasynthèse, de réattribution de sens nouveau,  pour exprimer les réalités 
nouvelles instaurées par le Guide providentiel au lendemain des 
indépendances. « L’Anté-peuple », tel que signifié plus haut est un mot 
composé qui peut se dire « anti-peuple », pour exprimer un peuple renié, 
inexistant que l’oppression étouffe et étiole peu à peu. Car, ‘’Anté’’ est une 
déformation lexicale de ‘’Anti’’, dont la composition témoigne d’une 
‘’hostilité’’ à quelqu’un ou quelque chose. L’on perçoit donc une opposition 
entre les différentes communautés qui sont maltraitées par les milices et les 
bérets, puis exclues et reniées par le pouvoir. Ainsi donc, cette hostilité sociale 
que l’on peut qualifier de rupture du vivre-ensemble résulte des tensions qui 
opposent le peuple et le pouvoir qui se matérialise par : d’une part, les 
hommes du pouvoir et tous ceux qui sont alliés à la cause du Guide 
providentiel et d’autre part, les exclus et les damnés de la République.        

De cette rupture sociale naissent des divergences :  

 La luxure qui affronte une misère maladive et notoire.   

(15)  « La Datsun, ronflement de leurs voitures, (S. L. Tansi, 1983, p. 22) ; 
velours pourpre, (S. L. Tansi, 1983, p. 23) ; Abacost, (S. L. Tansi, 1983, 
p. 31) ; invasion de l’argent dans la vie quotidienne, (S. L. Tansi, 1983, 
p. 34) ; l’orchestre, l’unique étage de la grande maison du citoyen 
commissaire, (S. L. Tansi, 1983, p. 34) ; le vêtement des gens-gros-
billets, (S. L. Tansi, 1983, p. 28) » contre « dépouiller, (S. L. Tansi, 1983, 
p. 93) ; la prison, (S. L. Tansi, 1983, p. 88) ; vieille natte, (S. L. Tansi, 
1983, p. 95) ; les pêcheurs, les miliciens, la campagne, des hameaux 
(S. L. Tansi, 1983, p. 124) ; les haillons, le tabac, un temps dur, (S. L. 
Tansi, 1983, p. 125) ; le guérisseur, (S. L. Tansi, 1983, p. 30) ».  
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Cette opposition lexicale peint avec réalisme la gabegie, la corruption et la 
dictature qui accablent un peuple victime de la spoliation, de l’exclusion et 
vivant dans une misère profonde. En outre, l’auteur dénonce le bâillonnement 
du peuple à travers les emprisonnements injustifiés, entraînant le 
dépeuplement des villes vers les hameaux et les maquis. Une inégalité sociale 
qui suscite des frustrations, des bouleversements de l’ordre communautaire 
préexistant, engendrés par le règne d’un groupuscule spoliateur sur tout un 
peuple affamé, appauvri et exclu de la vie sociétale.  

 Les élus-humains s’opposent aux exclus- animaux et aux damnés. 

(16)  « La fille aux lunettes, (S. L. Tansi, 1983, p. 9) ; citoyen directeur, (S. 
L. Tansi, 1983, p. 12); citoyen commissaire, (S. L. Tansi, 1983, p. 34); 
le lion, (S. L. Tansi, 1983, p. 190); démarche noble, (S. L. Tansi, 1983, 
p. 14); la haute intelligencia, (S. L. Tansi, 1983, p. 34); un gros patron, 
(S. L. Tansi, 1983, p. 27); braves gens, (S. L. Tansi, 1983, p. 41); l’école 
des gens biens, (S. L. Tansi, 1983, p. 29), le béret, (S. L. Tansi, 1983, p. 
171) » contre « diables, (S. L. Tansi, 1983, p. 10), ce maudit chauffard 
de chauffeur, (S. L. Tansi, 1983, p. 19); merdante, mocherie, (S. L. 
Tansi, 1983, p. 22); grenouille, (S. L. Tansi, 1983, p. 39); un cochon, (S. 
L. Tansi, 1983, p. 42); anciens-hommes, (S. L. Tansi, 1983, p. 47); une 
putain, (S. L. Tansi, 1983, p. 19); peuple des crabes, (S. L. Tansi, 1983, 
p. 158); des peut-être-vivants, (S. L. Tansi, 1983, p. 169); les armes 
braquées, les chutes, (S. L. Tansi, 1983, p. 168); le sang ».  

L’auteur utilise cette confrontation lexicale pour témoigner de la 
déshumanisation et du reniement de tout un peuple. En effet, pour le Guide 
providentiel, le peuple, ou les gouvernés constituent des pions malléables sur 
l’échiquier du pouvoir. D’où les animalisations, les meurtres et les exclusions. 
Pour lui, seule ceux qui épousent son idéologie sont valorisés et humanisés. 

Tansi exprime donc à partir des néologismes de formes et de sens, une 
réalité indéniable. Celle de la misère profonde dans laquelle gît le peuple 
congolais et par-delà, toutes les jeunes nations au lendemain des 
indépendances. Le chaos linguistique de l’auteur ne peut donc pas être perçu 
comme un désordre, mais plutôt comme une arme de résistance, de combat et 
de libération de la tyrannie et de la misère. 

2. Le langage chaotique tansien, une arme de combat pour la liberté 

Les procédés de détournement de sens des mots et des créativités lexicales 
et syntaxiques qui constituent le langage chaotique de Sony Labou Tansi ne 
sont pas fortuits. Il s’agit d’une stratégie de combat du pouvoir dictatorial qui 
est à l’origine de la fissure sociale, du commerce du corps et des violences 
intempestives qui minent le pays. Et comme le signifie (J. L. Austin, 1970, p. 
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41) « dire quelque chose, c’est faire quelque chose ». Pour ainsi dire que ce 
chaos fabriqué et dit par Sony a une valeur performative, parce qu’il s’assimile 
à une déclaration de guerre ouverte contre le pouvoir et ses leurres, à travers 
ce désordre linguistique qui dénonce et incite à la révolte, à la résistance. Car 
le mot agit, il produit un effet sur l’interlocuteur pour le transformer en une 
autre entité. 

2.1. La fonction illocutoire des créativités tansiennes 

En parlant de la fonction illocutoire des créativités tansiennes, c’est 
montrer que les néologismes ne créent pas le chaos, mais plutôt le relève et le 
combat. Ils constituent donc un ordre, une forme de contre-langue logique et 
cohérente pour combattre la langue de bois du dictateur. De ce fait, bien qu’il 
y ait rupture, il y a également reconstruction d’un langage nouveau et d’un 
peuple qui doit s’affirmer. La réalisation de ces objectifs commence par 
l’engagement de l’auteur sur la voie de la vérité. Cet acte assertif vise à accuser 
le pouvoir de l’assombrissement des libertés d’action et d’expression du 
peuple à travers son reniement et son incarcération injustifiée, obligeant les 
populations à fuir le pays. Et ses néologismes le traduisent parfaitement :  

(17)  « Il n’y a plus que les papiers qui raisonnent, qui pensent, qui 
respirent. Les hommes, tous les hommes sont bouchés. Tous les 
cœurs. Toutes les têtes. Tous les sangs. Le seul sang qui circule, c’est 
celui des papiers ». (S. L. Tansi, 1983, p. 161) 

Cette expression sonienne présente un désordre à la fois sémantique et 
syntaxique. Sémantiquement, il y a une personnification du papier qui se 
substitue en l’être humain, qui à son tour est chosifié en papier. Au plan 
syntaxique, il y a une juxtaposition de phrase et de groupes nominaux qui 
constituent une accumulation : le peuple est donc étouffé, épuisé, arnaqué, 
volé, dévalorisé, réduit à néant.  

(18)  « Des souches humaines tanguaient sur l’eau » (S. L. Tansi, 1983, p. 
124).  

Les emprisonnements injustes et injustifiés initiés par le pouvoir dictatorial 
poussent les populations à se réfugier de l’autre côté du fleuve. « Souches 
humaines » : procédé rhétorique qui par détournement de sens renvoie à la 
déshumanisation. C’est la chosification de l’humain. 

(19)  « Même si ça caille, tout le monde vous protégera » (S. L. Tansi, 
1983, p. 135). 

Les populations n’étaient pas épargnées de l’insécurité, car traquées par les 
bérets et les milices armées, même dans leur dernier retranchement. « Caille » 
est un nom à valeur péjorative. Il indique une chose de peu de valeur et aussi 
des excréments. Sony l’emploi par détournement de sens pour exprimer la « 
fusillade ». Montrant ainsi que le peuple ne représente rien que du déchet 
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qu’il faut nettoyer. Face à cette attitude déshonorante des tenants du pouvoir, 
Sony compatit à la douleur de son peuple qui est déshumanisé, animalisé, 
renié et terré dans des hameaux de fortune, vivant dans la misère.  
L’expression de son état psychologique se traduit par :  

(20)  « Elle pensa au peuple des crabes, à la tribu des silures, aux familles 
de sang-sues, à la race des carpes, à la maison des lottes. » (S. L. Tansi, 
1983, p. 158).  

Une énumération doublée d’animalisation, à valeur péjorative qui décrit 
pathétiquement la déchéance humaine et la misère du peuple. Cela est 
corroboré par l’énoncé suivant :  

(21)  « Je suis persuadé que tous ceux qui souffrent, tous ceux qui ont 
perdu devant la vie doivent venir ici. » (S. L. Tansi, 1983, p. 158). 

« Perdu devant la vie » : le participe passé « perdu » décrit l’état de quelque 
chose d’égaré, dont on n’a plus la jouissance. Il évoque ainsi la ruine, le 
désespoir, la déchéance irréversible. Ce sont ces situations pathétiques qui ont 
conduit Sony à forger ces néologismes comme une arme de résistance qui 
change la réalité et se pose en autorité. Il résiste au désordre par le désordre.   

Les néologismes apparaissent de ce fait comme le seul langage capable de 
dire l’indicible, décrire l’indescriptible. Car pour Sony, il n’est pas question de 
garder silence, mais plutôt appeler à une prise de conscience et une lutte pour 
acquérir la liberté.   

2.2. L’emploi des néologismes comme langage de l’indicible 

Dire l’indicible, c’est créer des mots qui puissent traduire des faits ou 
encore des choses impossibles à décrire ou à exprimer et qui résistent au 
langage ordinaire. Attribuer donc aux néologismes tansiens le caractère de 
langage de l’indicible, c’est montrer que l’usage du français normé est dans 
l’incapacité de décrire et d’exprimer l’horreur de la dictature sous le Guide 
providentiel. Il s’agit d’un nouveau code cohérent pour dire ce que l’ancien 
code étouffe. Les néologismes se présentent comme une urgence face aux 
horreurs inqualifiables de la dictature. Ils sont donc le moyen de révéler la 
vérité. Au chaos provoqué par le pouvoir, Sony riposte par le chaos 
linguistique pour rétablir l’ordre. 

Premièrement l’horreur politique caractérisée par la corruption, les 
violences de l’État à travers les milices et les bérets, la gabegie du Guide 
providentiel, les détournements de fonds les meurtres ne peuvent pas se dire 
dans la langue officielle sous peine de subir une sanction.  Cependant, Sony 
les dénonce dans sa langue sous les vocables de : « Guide providentiel » pour 
dire « dictateur ». C’est un néologisme de sens par détournement ironique du 
vocabulaire en rapport avec le pouvoir ; « Viol » pour désigner la « corruption 
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» ; « Les militaires » ne sont plus des hommes mais des « prédateurs » ; « 
L’inutilité du pouvoir » désigné par « la merde et le sang » 

Deuxièmement, pour dénoncer la déshumanisation sociale que la langue 
officielle tait, Tansi crée un code nouveau par le biais des néologismes :  la 
déchéance sociale est exprimée par « la chair, le corps, la prostitution, la 
merde, l’odeur, souches humaines, les peut-être-vivants » qui sont des 
métaphores hyperboliques à valeur péjorative, décrivant avec véhémence la 
misère dans laquelle gît le peuple. 

À cette souffrance inqualifiable s’ajoute l’exclusion que l’auteur dénonce 
par les termes : « maquisards, (S. L. Tansi, 1983, p. 200), fous, (S. L. Tansi, 1983, 
p. 209), prostituées, communauté de crabes, de carpes..., (S. L. Tansi, 1983, p. 
158), l’autre côté du fleuve, (S. L. Tansi, 1983, p. 158) ». Des mots qui ont du 
poids et qui agissent sur le psychisme du peuple, parce qu’ils sont vrais et 
réels. Les inventions soniennes ne sont donc pas des écarts poétiques, encore 
moins des propos esthétiques pour un quelconque embellissement textuel.  
C’est une interpellation à la prise de conscience, au réveil du peuple pour une 
prise en main de son destin. Mieux, un appel à la résistance et au changement. 

2.3. Le chaos tansiens, une arme de résistance 

La résistance fait allusion au combat, à la lutte. L’emploi donc des 
expressions chaotiques tansiennes ne représentent pas un dépotoir de mots 
désordonnés et non-sens. Mais, un code linguistique cohérent et organisé 
pour affronter les maux engendrés par le pouvoir et mettre fin au monopole 
de la parole dont jouit le Guide providentiel. Ces néologismes constituent 
donc une arme pour les exclus contre le Guide providentiel et son pouvoir. 
Ainsi, cette contre-langue de Sony constitue des piques, des mitraillettes pour 
démolir la dictature du parti. L’une des raisons pour laquelle la langue 
française, héritage colonial et langue de l’administration du Guide confronte 
la langue sonienne, celle de la désobéissance matérialisée par la subversion 
syntaxique par la transformation de phrases en substantifs tel que : « peut-
être-vivants ». Et la subversion sémantique favorisée par une défiguration du 
sens originel du mot qui se voit attribuer un sens nouveau comme : « tailler 
(fuir), ravagé (horrifier), dilatait sa viande (l’énervait) ». Au constat, tous ces 
mots refusent l’euphémisme pour présenter les choses de façon crue et réelle.  

Pour finir, Tansi crée, invente, tout un lexique pour combler le vide laissé 
par la norme française. En effet, l’auteur ne se prive pas de décrire l’horreur 
inqualifiable que le français ne peut traduire. Cette contre-langue désoriente 
donc le pouvoir à travers la déconstruction de la langue française et la 
reconstruction d’un code linguistique nouveau pour un peuple à renaître. 

Néanmoins, cette renaissance passe par la chute du Guide providentiel à 
la faveur de la résistance et du combat des exclus que sont les « fous et les 
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maquisards ». En effet, ces derniers constituent un symbole fort de la lutte. Ils 
incarnent également la résistance et la renaissance.  

Si Sony utilise les images du « fou » et des « maquisards » pour incarner le 
désordre social, le bouleversement de l’ordre établi, c’est dans l’optique de 
confondre les sensés de l’administration du pouvoir. De ce fait, « fous » 
s’oppose à « milices et bérets ». Quant aux maquisards, ils représentent les 
marginaux, les exclus. C’est le symbole de la réintégration sociale du peuple. 
Les milices et les bérets traumatisent et tuent le peuple. Cependant, c’est la 
révolte des fous qui libère le pays. Encore, Tansi impose le désordre social 
pour libérer le peuple des traquenards du pouvoir et rétablir la justice.       

 

Conclusion 

Pour conclure, il est important de savoir que l’emploi des néologismes 
comme expression du chaos chez Sony Labou Tansi ne rime pas avec jeu 
stylistique. Ils s’appréhendent doublement. Dans un premier temps, le chaos 
sonien représente une arme de combat, que l’on peut qualifier de violence 
légitime ou contre-violence. D’où les créations agressives, grossières en 
rapport avec les excréments, le sang et la chair, toute chose qui participe à 
dénoncer et exprimer ce que la langue de bois du pouvoir tait. Il combat la 
violence par la violence, dans la mesure où « La violence seule pouvait 
répondre à la violence. Le sang appelle le sang », (Y. Ouologuem, 1968, p.187). 
Ces néologismes ont donc une force illocutoire. Le chaos qu’ils manifestent 
représente une arme de combat verbale de résistance, de libération et de 
restauration du peuple. Deuxièmement, les néologismes tansiens constituent 
une langue nouvelle par déformation lexicale, réorientation sémantique et 
rupture syntaxique qui peignent une réalité sociale à laquelle la langue 
française est étrangère, voire impuissante.  C’est une rupture linguistique qui 
permet de dire l’indicible et décrire avec réalisme l’indescriptible en des 
termes crus, vrais et choquants pour lutter contre un État perverti, transformé 
en machine prédatrice, créant des morts, des exclus et des damnés. Son 
caractère chaotique se manifeste également par la reconstruction 
morphologique des champs lexicaux chaotiques de la chair, de l’exclusion, de 
la mort et de la tyrannie. Toute chose qui concoure à un détournement de sens 
des mots et des inventions expressives capables de dire l’indicible. C’est un 
langage spécifique adressé à un peuple déterminé, dont la prise de conscience 
et l’éveil collectif dressent une identité nouvelle : celle des fous. Ceux-ci dans 
le langage sonien, sont de véritables conquérants pour la liberté, par 
opposition à ceux des troubles mentaux que sont les tenants du pouvoir. Sony 
transforme judicieusement le désordre lexical en un acte infaillible de 
résistance.  
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Résumé : Cet article met l’accent sur le regard de Jacinto Octavio Picón, intellectuel, 
romancier, conteur, critique d’art et journaliste espagnol du XIXe siècle, sur 
l’avènement et la manifestation du roman réaliste et naturaliste au cours de la 
Restauration (1875-1902). Tout en soulignant la représentativité intellectuelle de Picón 
dans la société espagnole de son temps et sa sensibilité aux courants culturels 
étrangers, l’article questionne la vision de celui-ci sur la vitalité et l’expression de cette 
production romanesque. Il montre ainsi que Picón prend une part active dans le débat 
de l’époque sur le roman réaliste et naturaliste. À travers l’analyse et l’examen 
d’articles théoriques et de critique de romans en particulier publiés par Picón dans la 
presse de l’époque, cette étude met en lumière l’influence du roman français 
(Stendhal, Balzac, Flaubert, les Goncourt, etc.) sur les productions espagnoles, et le 
rayonnement du roman espagnol de l’époque (Pereda, Palacio Valdés, Alarcón, 
Valera, Ortega Munilla, etc.), en insistant sur l’hommage de Picón à des auteurs 
majeurs tels que Zola, Galdós ou Clarín. Il en ressort, de la part de Picón, une lecture 
pondérée et lucide de la littérature de l’époque concernant le réalisme et le 
naturalisme dans le roman.      

Mots-clés : Roman, Réalisme, Naturalisme, Restauration, Espagne. 

THE REALIST AND NATURALIST NOVEL SEEN BY 
JACINTO OCTAVIO PICÓN (1852-1923) IN RESTORATION 

SPAIN 

Abstract: This article focuses on the perspective of Jacinto Octavio Picón—a 19th-
century Spanish intellectual, novelist, short-story writer, art critic, and journalist—
regarding the emergence and manifestation of the realist and naturalist novel during 
the Restoration period (1875–1902). While highlighting Picón’s intellectual standing 
in the Spanish society of his day and his receptiveness to foreign cultural currents, the 
article examines his views on the vitality and expression of this body of fiction. It 
demonstrates that Picón played an active role in the contemporary debate 
surrounding the realist and naturalist novel. Through an analysis of theoretical 
articles and novel reviews published by Picón in the press of the time, the study sheds 
light on the influence of the French novel (Stendhal, Balzac, Flaubert, the Goncourt 
brothers, etc.) on Spanish works and the prominence of the Spanish novel of that era 
(Pereda, Palacio Valdés, Alarcón, Valera, Ortega Munilla, etc.), while emphasizing 
Picón’s tributes to major authors such as Zola, Galdós, and Clarín. The study reveals 
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a balanced and lucid assessment by Picón of the literature of the period concerning 
realism and naturalism in the novel. 

Keywords: Novel, Realism, Naturalism, Restoration, Spain. 

Introduction 

Jacinto Octavio Picón appartient à l’époque de la Restauration, période de 
l’histoire d’Espagne qui correspond précisément à la restauration de la 
dynastie des Bourbons sur le trône d’Espagne, après la destitution de la reine 
Isabelle II en 1868 (la Gloriosa) et la proclamation de la Première République 
en 1874. La Restauration, en établissant le système du turno político, se veut un 
système de compromis entre conservateurs et libéraux, représentés par leurs 
leaders respectifs Antonio Cánovas del Castillo et Práxedes Mateo Sagasta. 
Intellectuellement et culturellement, c’est une période qui est marquée par des 
nouveautés, comme le réalisme et le naturalisme dans le roman, le théâtre 
social, ou les avant-gardes en peinture avec les tendances nouvelles qui 
proviennent notamment de la France. Ainsi, comment et dans quel 
environnement sociopolitique et culturel se manifeste cette création 
romanesque réaliste et naturaliste ? Quelle est l’implication de Picón dans le 
débat de l’époque sur la question ? Après une présentation de l’activité socio-
culturelle de Picón dans l’Espagne de la Restauration et son ouverture aux 
courants artistiques et intellectuels de la fin du siècle, l’analyse de sa 
production journalistique nous conduira à découvrir la critique et la défense 
qu’il entreprend du roman de la Restauration, à travers des considérations 
diverses sur le sujet et l’évocation de romanciers importants tels que Zola, 
Galdós ou Clarín.  

1. Picón, un homme ouvert à l’atmosphère culturelle de son temps 

Jacinto Octavio Picón joua un rôle notable dans la vie socio-culturelle du 
Madrid de la Restauration, aussi bien en tant qu’écrivain et journaliste, qu’en 
qualité d’intellectuel esthète et mondain, tout en gardant de la perméabilité 
aux nouveautés culturelles étrangères.  

1.1. Un intellectuel de la société espagnole de la Restauration 

Jacinto Octavio Picón, écrivain engagé, libéral, républicain et progressiste, 
fut un intellectuel érudit de l’Espagne de la Restauration (1875-1902). Il est né 
à Madrid en 1852 et est mort dans la capitale espagnole en 1923. Bien qu’il soit 
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tombé dans un certain oubli après sa mort, rappelons que Picón fut un 
écrivain, un critique littéraire, un analyste artistique et un journaliste connu 
et respecté de son temps. Il fit partie de l’élite intellectuelle et culturelle de la 
société espagnole de l’époque. En effet, il fut admis à la Real Academia de la 
Lengua en 1900, succédant à Emilio Castelar (professeur d’université, éminent 
orateur et l’un des quatre présidents de la Première République) avec un 
discours de réception de Juan Valera (écrivain esthète et haut diplomate bien 
connu de l’époque) ; à la Real Academia de Bellas Artes de San Fernando en 1902, 
avec un discours de réception de José Ramón Mélida ; à l’Ateneo de Madrid, où 
il fut ensuite Presidente de la Sección de Literatura ; au Patronato del Museo del 
Prado, où il fut vice-président, aux côtés de son ami le duc d’Albe, qui en était 
le président ; à la Junta de Iconografía Nacional, où il fut secrétaire. À partir de 
1914 il fut secrétaire perpétuel de l’Académie de la Langue. Il est auteur de 
romans (Dulce y sabrosa, 1891 ; El enemigo, 1887 ; etc.), de nouvelles (Novelitas, 
1892 ; etc.), de contes (Cuentos de mi tiempo, 1895 ; Cuentos, 1900 ; etc.) et d’une 
considérable quantité d’articles journalistiques (El Correo, El Imparcial, La 
Ilustración Española y Americana, Madrid Cómico, etc.).  

La critique de l’époque jugea l’œuvre piconienne de manière assez mitigée, 
avec des considérations parfois plus idéologiques qu’esthétiques. Après des 
décennies d’oubli et de relégation, il s’est opéré une récupération et une 
réhabilitation de l’homme de lettres madrilène depuis la fin du XXe siècle, avec 
l’étude très éclairante de G. Sobejano (1976) dans son édition du chef d’œuvre 
romanesque de Picón (Dulce y sabrosa, 1891). Dès lors, divers chercheurs 
s’intéressèrent à l’écrivain madrilène (Noël Valis, Esteban Gutiérrez Díaz-
Bernardo, Nelly Clémessy, etc.) et des thèses de doctorat ont été soutenues 
(Hazel Gold, Cristina Anaya, María Soledad Romera Sánchez, Esteban 
Gutiérrez Díaz-Bernardo, Aymar Mackaya, etc.). La thèse d’A. Mackaya 
(2009) met l’accent sur l’éclectisme et l’ouverture d’esprit dont fait montre 
l’écrivain et journaliste madrilène. Picón est ainsi un créateur, un critique et 
un académicien bien intégré dans l’aristocratie socio-culturelle espagnole de 
l’époque, qui demeure, en cette fin du XIXe siècle, ouvert aux influences 
culturelles venues d’ailleurs, et notamment de la France.  

1.2. Un écrivain et journaliste sensible aux courants artistiques et 
intellectuels de la fin du siècle 

Picón est un critique littéraire bien connu de son époque. Il s’est intéressé 
à tous les genres (roman, théâtre, poésie, essai, conte, nouvelle, biographie, 
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miscellanées, etc.) et a collaboré dans des périodiques madrilènes lus pendant 
la Restauration, comme El Correo, El Imparcial ou La Ilustración Española y 
Americana. Il est enthousiaste de constater l’avènement du roman réaliste, 
avec les implications sociologiques et moralisantes qu’il suggère, comme le 
montre son éloge à La de Bringas de Galdós. (J. O. Picón, 1884, 14 juillet). Il 
rappelle ainsi la fameuse métaphore du miroir dont parlait Stendhal en France 
en 1831 dans Le Rouge et le Noir. (N. Toursel & J. Vassevière, 2004, p. 160). Il 
est par ailleurs attentif aux déclarations de Balzac, qui considérait en 1842, 
dans son prologue à La Comédie humaine, qu’il n’était que le secrétaire et que 
la Société française était l’historien des faits sociaux. (N. Toursel & J. 
Vassevière, 2004, p. 160). Picón lui-même est un écrivain réaliste (romancier, 
conteur, nouvelliste), ainsi qu’il le souligne et le revendique expressément en 
1895 dans l’introduction à son anthologie de contes intitulée Cuentos de mi 
tiempo. Il s’inscrit donc dans cette revendication d’un art réaliste, qui se 
préoccupe des questions sociales et surtout des inégalités et des iniquités qui 
prévalent dans la société. 

Il convient, en effet, de rappeler qu’il est attentif à la vie culturelle française 
et les nouveautés artistiques et littéraires parisiennes sont pour lui (et pour la 
plupart des intellectuels espagnols) un creuset d’où il tire matière à nourrir sa 
vie intellectuelle. Nous rappellerons ici qu’au-delà de cette forte perméabilité 
de Picón aux courants littéraires français des années 60-90, celui-ci n’adhère 
pas à tous. C’est ainsi qu’il assimile les théories parnassiennes de l’art pour 
l’art (Leconte de Lisle, Gautier, Heredia, Banville, Prudhomme, etc.)  et 
partage des aspects de la doctrine naturaliste zolienne (Zola, Maupassant, 
Daudet, Vallès, etc.), mais rejette de plain-pied les revendications 
décadentistes (Huysmans, Péladan, Verlaine, Barrès, Laforgue, etc.) et 
symbolistes (Mallarmé, Baudelaire, Rimbaud, etc.). Toutefois Picón possède 
une solide connaissance des lettres françaises (toutes époques confondues) 
pour construire un discours pertinent sur le roman réaliste et naturaliste 
espagnol de l’époque, dont l’influence française en cette seconde moitié du 
XIXe siècle est plus que considérable, une proximité littéraire entre la France 
et l’Espagne que souligne également le professeur Gonzalo Sobejano dans son 
discours d’ouverture du Congrès international qui se tint dans la ville de 
Toulouse en 1988, sur le Réalisme et le Naturalisme en Espagne dans la 
deuxième moitié du XIXe siècle, sous la coordination du professeur Yvan 
Lissorgues, sans oublier de noter au passage la vitalité de l’hispanisme 
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français. (G. Sobejano, 1988, pp. 19-20). J. O. Picón (1883, 13 mars) saluait le 
roman français en ces termes: 

Emilio Zola no es el iniciador de la tendencia naturalista que informa 
el espíritu de la novela contemporánea : Balzac, Sthendhal [sic] y los 
hermanos Goncourt comprendieron ya que este género literario debía 
sufrir una trasformación radical, fundada principalmente en no 
sacrificar al interés de la acción dramática las demás condiciones que 
debe tener la novela. El estudio de los caracteres ; el análisis de la 
índole moral de los personajes ; el examen psicológico de sus 
facultades ; la determinación de las causas que engendran los actos 
humanos ; […] la descripción del medio social en que la acción se 
verifica ; el color local que las costumbres y los lugares imprimen a 
todos los accidentes de la vida ; la presión de lo físico sobre lo moral. 

 Picón témoigne une admiradion à des auteurs tels que Balzac, Stendhal, 
Flaubert, les Goncourt, Zola, Maupassant, pour ne citer que les plus 
emblématiques. Bien qu’il y en ait, parmi les écrivains espagnols, qui insistent 
sur le fait que le réalisme n’est point un concept étranger à la nation espagnole, 
l’académicien F. Ayala (1988, p. 209) souligne que ces mêmes auteurs 
s’inscrivent précisément dans la philosophie positiviste française dont 
s’inspire la littérature réaliste et naturaliste du XIXe siècle.       

 Dans la deuxième moitié du siècle, les productions romanesques 
s’orientent vers le réalisme, c’est-à-dire, pour les auteurs, se préoccuper, dans 
l’essentiel de la matière du roman, de la réalité, de la société et ses mécanismes, 
ainsi que le rappelle le professeur Y. Lissorgues (1988, p. 9), en citant des chefs 
d’oeuvre comme La Regenta de Clarín ou Fortunata y Jacinta de Galdós. 

Le roman réaliste espagnol connaît un essor entre les années 70-90, qui 
voient une prolifération d’oeuvres qui ont en commun la motivation de 
représenter l’homme et la société contemporaine. Ainsi, dans leurs créations, 
les romanciers réalistes vont étudier principalement l’Espagne du Sexenio 
Democrático, le règne d’Alphonse XII et la régence de Marie-Christine. Les 
principaux auteurs de ces oeuvres se divisent, schématiquement, en deux 
groupes idéologiques : d’un côté les traditionalistes, que sont Pedro Antonio 
de Alarcón (El sombrero de tres picos, 1874 ; etc.), José María de Pereda (El sabor 
de la tierruca, 1882 ; etc.), Luis Coloma (Pequeñeces, 1890 ; etc.), etc., et de l’autre 
les libéraux, parmi lesquels comptent Benito Pérez Galdós (Fortunata y Jacinta, 
1887 ; La de Bringas, 1884, etc.), Leopoldo Alas “Clarín” (La Regenta, 1884-1885 
; etc.), Emilia Pardo Bazán (Los pazos de Ulloa, 1886 ; La madre naturaleza, 1887 ; 
etc.), Jacinto Octavio Picón (Dulce y sabrosa, 1891 ; El enemigo, 1887 ; etc.), José 
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Ortega Munilla (La cigarra, 1879, ; El tren directo, 1880 ; etc.), etc.  L’auteur le 
plus prolifique de cette littérature réaliste, Benito Pérez Galdós, avec son cycle 
des Episodios Nacionales et ses Novelas Contemporáneas, cristallise l’essentiel de 
la production du genre. À ses côtés peuvent être mentionnés Clarín, avec son 
chef d’oeuvre La Regenta, et Pardo Bazán, qui a pour habitude d’évoquer sa 
Galice natale, comme dans Los pazos de Ulloa ou La madre naturaleza. Ces 
romanciers idéologiquement non conformistes et progressistes constituent le 
sillage dans lequel s’inscrit Picón, qui publie son premier roman en 1882, avec 
le titre Lázaro. Toutes les productions romanesques de Picón furent en général 
très bien reçues du public et de la critique, en dépit des censures émanant des 
instances traditionalistes1. Avec la publication de Dulce y sabrosa en 1891, 
Picón accédait à une célébrité de romancier qui lui donnait le droit de figurer 
dans la catégorie des meilleurs représentants du genre. Il est partisan de 
l’esthétique réaliste de l’époque et la défend dans tous ses écrits : depuis ses 
propres romans et contes jusqu’à la critique de théâtre, de poésie, en passant 
par la peinture. Ainsi donc, il est totalement intégré dans l’essor du roman 
réaliste de cette seconde moitié du siècle, aux côtés de Galdós, Clarín, Pardo 
Bazán, José María de Pereda, Armando Palacio Valdés, Juan Valera et 
d’autres. Ses réflexions sur le roman réaliste de la seconde moitié du siècle 
apparaissent dans trois articles théoriques, qui exposent dans l’ensemble le 
regard qu’il porte sur ce genre littéraire et aussi ses points de vue en 
participant aux débats de l’époque sur cette question. (J. O. Picón, 1891, 16 
juin ; J. O. Picón, 1897, 14 novembre ; J. O. Picón, 1900, avril). 

Au-delà des grands romanciers qu’il reconnaît en Stendhal, Balzac, 
Flaubert, les Goncourt, Maupassant, Zola, Galdós ou Clarín, il loue aussi des 
hommes de lettres qui se seront engagés honorablement dans la vie sociale de 
leur temps, des écrivains qui auront été pleinement acteurs de la société et de 
l’Histoire. Leurs oeuvres sont autant de photographies engagées de leurs 
époques, qui laissent apparaître les grandes qualités artistiques et 
démiurgiques de leurs créateurs, mais aussi la justesse et l’esprit de modernité 
qui sous-tendent ces oeuvres. En cela il semble partager ce que déclare le 
professeur Y. Lissorgues (1988, pp. 7-8) au sujet de l’écriture réaliste du XIXe 

siècle : 

 
1 Nous rappelons ici les différentes œuvres romanesques écrites et publiées par Picón : Lázaro 
(1882), La hijastra del amor (1884), Juan Vulgar (1885), El enemigo (1887), La honrada (1890), Dulce 
y sabrosa (1891), Juanita Tenorio (1910) et Sacramento (1914). 
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El novelista de la segunda mitad del siglo XIX pensaba que el lenguaje 
verbal podía expresar su intimidad al mismo tiempo que el entorno 
plural que le rodeaba. Su palabra era palabra de ecuación para subrayar 
semejanzas, discrepancias, oposiciones. En el mejor de los casos (en la 
mejor literatura), la imaginación intentaba re-crear el mundo dentro del 
mundo. El escritor realista del siglo XIX, podía creer que le movía un 
conjunto de valores auténticos que le autorizaban a medir lo de fuera en 
todas sus dimensiones (políticas, sociales, culturales, filosóficas, 
religiosas…). Por eso, la estética aspiraba a fusionarse, de una manera u 
otra, con una ética fundada en una relación (activa y que se quería 
directa, aunque se sabía compleja) entre el texto literario y la realidad no 
literaria. 

Yvan Lissorgues insiste donc sur l’ancrage sociologique de cette 
littérature réaliste et naturaliste du XIXe siècle, dont Picón se faisait l’un des 
promoteurs. Dans son ouverture à l’atmosphère culturelle de son temps, 
Picón se révéla être un intellectuel actif dans la société espagnole de la 
Restauration et un écrivain perméable aux évolutions culturelles extérieures ; 
toutes dispositions qui lui permirent d’entreprendre la critique et la défense 
du roman de la Restauration.  

2. Picón, critique et défenseur du roman de la Restauration 

Picón présente une vision générique enthousiaste mais lucide de la 
production romanesque de l’époque et des débats auxquels cela pouvait 
donner lieu. 

2.1. Regard panoramique et considérations variées sur le roman de 
l’époque 

En qualité de critique et défenseur du roman de l’époque de la 
Restauration, Picón entreprend la critique de quelques productions de ses 
contemporains avec enthousiasme intellectuel et esthétique. Il formule des 
appréciations souvent élogieuses sur ces oeuvres et leurs auteurs. Il loue ainsi 
des romans tels que Marta y María (de Palacio Valdés), La de Bringas (de 
Galdós), La Regenta (de Clarín), Au Bonheur des dames (de Zola), La viva y la 
muerta de Ortega Munilla, (J. O. Picón, 1883, 24 décembre ; J. O. Picón, 1884, 
14 juillet ; J. O. Picón, 1885, 15 mars ; J. O. Picón, 1883, 13 mars ; J. O. Picón, 
1895, 27 juillet), en même temps qu’il défend ce genre littéraire dans certaines 
positions comme l’appui qu’il apporta à Clarín en 1888 lorsque le romancier 
asturien avait défendu le roman moderne et le naturalisme face à Gaspar 
Núñez de Arce à l’Ateneo de Madrid, ou le rejet qu’il opposa en 1902 aux 
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affirmations de Jules Verne qui soutenait que le genre romanesque allait 
disparaître du fait de l’explosion de la presse. (J. O. Picón, 1888, 6 mai ; J. O. 
Picón, novembre 1902).  

Par ailleurs, il rejette le roman nordique (Russie, Suède, Norvège, etc.) et 
témoigne une grande confiance aux romanciers espagnols, qu’il considère 
comme des précurseurs d’une révolution sociale. (J. O. Picón, 1896, 6 octobre ; 
J. O. Picón, 1897, 18 janvier ; J. O. Picón, 1898, 14 octobre). En 1903, il participe 
à la commémoration du centenaire de la naissance de Ramón de Mesonero 
Romanos, l’un des initiateurs de l’étude des moeurs au XIXe siècle. À cette 
occasion, il rendit hommage à celui qui œuvra admirablement à l’étude des 
mœurs de son temps, qui sut préparer le terrain pour l’avènement d’un roman 
ultérieur enraciné dans la société. (J. O. Picón, 1903, 19 juillet). Cette 
préoccupation que l’écrivain doit avoir de s’intéresser aux mœurs de son 
temps, Picón la souligne déjà dans les travaux qu’il produit sur le dramaturge 
Tomás Rodríguez Rubí, spécialisé dans la comédie historique, et aussi sur 
l’auteur dramatique et homme politique Adelardo López de Ayala, l’un des 
représentants de la alta comedia du milieu du siècle. (J. O. Picón, 1882 ; J. O. 
Picón, 1884).  

Dans le cadre et les limites de la présente étude, nous nous appesantirons 
sur les appréciations de Picón concernant la représentativité créative de trois 
auteurs majeurs que sont Zola, Galdós et Clarín. 

2.2. Trois romanciers de premier plan : Zola, Galdós, Clarín 

Avec le développement de la science dans la deuxième moitié du XIXe 
siècle, la littérature, avec le romancier français Émile Zola principalement, qui 
va prolonger la créativité réaliste d’auteurs comme Stendhal, Balzac ou 
Flaubert, va s’appuyer sur des disciplines comme la médecine, la physiologie 
et les sciences naturelles (avec des écrits théoriques comme Le Roman 
expérimental en 1880 et Les Romanciers naturalistes en 1881). Des écrivains 
s’intéressent à des scientifiques comme Buffon, Geoffroy de Saint-Hilaire, 
Johann Kaspar Lavater ou Franz Joseph Gall. D’autres scientifiques et 
philosophes influencent le dernier tiers du siècle, comme Claude Bernard 
(Introduction à la méthode expérimentale, 1865), Charles Darwin (sélection des 
espèces), Jean-Martin Charcot (l’hystérie en 1878), ou Hippolyte Taine. 

Imprégné de cette atmosphère scientifique, Zola pense à l’élaboration d’un 
roman expérimental. Le professeur Henri Mitterand (1988, pp. 25-26) évoque 
la genèse de la fresque zolienne. Zola se sert d’une solide littérature 
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sociologique et médicale. En effet, comme le rappelle le professeur Mitterand, 
le romancier français s’inspire d’hommes de médecine comme Charles 
Letourneau (La physiologie des passions, 1868), Prosper Lucas (Traité 
philosophique et physiologique de l’hérédité naturelle, 1847-1850) ou Jacques 
Joseph Moreau de Tours (sur la psychologie morbide). Zola publie la vaste 
fresque des Rougon-Macquart en vingt volumes, de 1871 (La Fortune des 
Rougon) à 1893 (Le Docteur Pascal), avec une insistance particulière sur la 
transmission des tares originelles et le déterminisme de l’hérédité. 

Picón estime qu’il est très souhaitable que le roman soit sous-tendu par la 
science car cela confère plus de fidélité et plus de justesse à la réalité 
fictionnalisée, plus de vraisemblance aux fruits de l’imagination. Cependant, 
souligne le critique, cette intervention de la science dans la création littéraire 
ne devrait pas être un prétexte pour faire du roman le laboratoire de 
l’expérimentation ou de la vulgarisation scientifique. Peut-être voit-il quelque 
exagération dans l’esthétique naturaliste, et cela surtout chez les écrivains 
qu’il considère comme les jeunes partisans du maître Zola. En effet, il affirmait 
déjà en 1880 durant son séjour à Paris, que Flaubert était le véritable initiateur 
du naturalisme et que Zola n’était que son disciple. Néanmoins, autour de lui 
se serait développé un naturalisme qui se serait détourné de la voie initiale 
qu’avait établie Flaubert dans ses chefs d’oeuvre. Dans une étude sur le 
naturalisme radical en Espagne, le professeur Y. Lissorgues (1988, pp. 237-
238) met en relief l’existence de ce courant d’écrivains qui s’adonnèrent à un 
naturalisme romanesque offensif, naturalisme radical ou de barricade, à l’instar 
de Eduardo López Bago, Alejandro Sawa (La mujer de todo el mundo, 1885 ; 
Crimen legal, 1886 ; Noche, 1888 ; Criadero de curas, 1888), Remigio Vega 
Armentero ou Enrique Sánchez Seña. Pour J. O. Picón (1897, 14 novembre), la 
science peut soutenir la matière romanesque, mais à la condition que cela ne 
serve qu’à donner plus de réalité et de vraisemblance à la fiction. L’opinion 
de Picón sur le caractère expérimental du roman est ici claire. Cette flexibilité 
de l’écrivain à propos des implications de la science dans l’oeuvre 
romanesque avait sans doute motivé les appréciations de certains 
contemporains sur celui-ci, qui le qualifiaient de disciple de Zola. Sans avoir 
écrit une Cuestión palpitante, le critique madrilène ne rejette pas l’apport lucide 
de la science au roman, en même temps qu’il souligne la différence 
fondamentale qui existe entre la création littéraire et l’expérimentation 
scientifique. Il semble qu’il ne partage pas totalement le caractère strictement 
scientifique tel que le revendique Zola, mais il considère le chef du 
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naturalisme littéraire comme l’un des meilleurs écrivains de son temps et loue 
particulièrement ses œuvres dans l’ensemble. Il déclare que le roman zolien 
n’est qu’une continuation magistrale des productions stendhaliennes, 
balzaciennes ou flaubertiennes, car l’auteur de L’Assommoir répond aux 
canons que doit respecter tout écrivain contemporain : représenter la société 
dans laquelle il produit ses œuvres. Le professeur H. Mitterand (1988, pp. 27-
28), avec finesse, met l’accent sur la vision générale du génie zolien, et sur 
l’exemplarité de son magistère concernant le roman naturaliste.  

Quant à la facture parfois considérée misérabiliste et sombre des romans 
de l’écrivain français, il soutient que Zola ne crée point ces univers, mais qu’il 
les prend dans la société dans laquelle il vit. L’on retrouve ici la prolongation 
de la métaphore du miroir qui n’est pas responsable de ce qui est reflété : les 
gens ne doivent pas censurer Zola pour cela, mais plutôt les mécanismes qui 
sont à l’origine de l’existence réelle de tous ces maux dans la société 
contemporaine du romancier. Au demeurant, il ne serait pas inutile de 
souligner l’influence de la pensée d’Arthur Schopenhauer sur l’écrivain 
français. Picón souligne une certaine exemplarité esthétique, sociale et morale 
de l’art zolien, s’opposant ainsi au discours contraire qui condamnait 
complètement l’oeuvre de l’écrivain français, qui ne voyait dans son oeuvre 
que la manifestation du mal et du mauvais goût. Selon le critique madrilène, 
les créations de Zola méritent une lecture moins réductrice et moins univoque. 
Des chercheurs ont pu aussi souligner la dimension plurielle et plurivoque de 
l’écriture zolienne, à l’instar de G. Sobejano (1988, p. 608) ou H. Mitterand. 
(1988, p. 29). 

Dans sa critique du roman Au Bonheur des dames, Picón loue le talent avec 
lequel Zola caractérise les personnages principaux de l’œuvre (Octave Mouret 
et Denise Baudu), en dépit du pittoresque des descriptions, qu’il juge parfois 
excessif. Le roman Au Bonheur des dames traite de thématiques et 
problématiques que Picón connaît très bien (le commerce, la passion 
amoureuse, la femme), thèmes que lui-même aborde dans ses écrits 
romanesques, journalistiques, et ses contes. En effet, Picón et Zola manifestent 
de fait un certain intérêt commun dans les thèmes qu’ils analysent dans leurs 
productions, malgré la différence quantitative et peut-être qualitative de leur 
créativité respective. Les thèmes que Zola aborde dans des romans tels que 
Nana (la prostitution), L’Assommoir (le milieu ouvrier, l’alcoolisme, la 
déchéance physique, la décadence morale) ou Germinal (les mineurs, la 
bourgeoisie) se retrouvent dans les créations littéraires de Picón, et même 
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dans certains de ses écrits journalistiques, surtout ceux qui ont trait à la 
condition féminine, aux questions socio-économiques, à la vie politique et à la 
problématique religieuse. (A. Mackaya & O. Sauvage, 2019). Dans Au Bonheur 
des dames, Zola traite de l’avènement du grand magasin qui préfigure la 
société de consommation. Octave Mouret, propriétaire de ce commerce 
parisien situé entre la Bourse et l’Opéra, représente ce nouvel ordre socio-
économique. Le capitalisme s’accentue, l’intérêt lucratif, l’appât du gain 
s’intensifie. Mais Zola donne une dimension morale à ce paysage 
profondément mercantiliste en présentant un personnage féminin 
désintéressé, Denise Baudu, qui ne tombe pas sous la domination de la 
finance. En plus d’incarner le rejet de la soumission à l’argent de manière 
aveugle, Denise est, dans ce roman zolien, l’emblème de la femme vertueuse 
et respectable : elle ne se laisse point acheter par Mouret... Après un résumé de 
l’action développée dans Au Bonheur des dames, il clôt sa critique sur le 
caractère réaliste, c’est-à-dire très émouvant, des émotions éprouvées par les 
diverses figures du roman ; l’esprit de progrès qui sous-tend l’ensemble de 
l’intrigue et la foi en un avenir meilleur en dépit des multiples injustices qui 
caractérisent la société moderne. J. O. Picón (1883, 19 mars) écrit : 

La última novela de Zola tiene por título la muestra de una de esos 
grandes almacenes de París, que, como Le Bon Marché y Le Louvre, ven 
entrar diariamente por sus puertas miles de parroquianos ; se llama A la 
dicha de las damas. […] Zola […] retrata las cosas y las gentes de su tiempo, 
siendo fotógrafo de unas y sagaz observador de otras. Por lo que se 
refiere a la acción de la novela, sus figuras impresionan hondamente ; 
sus dichas, sus desgracias son las alegrías y las penas de los que nos 
rodean : en el fondo del libro late ese espíritu de progreso que todo lo 
avasalla, y a través de las injusticias del oro, sobre los horrores de la lucha 
por la vida que agitan la sociedad moderna, se presienten las grandezas 
de que está preñado el porvenir. 

Il évoque La de Bringas avec les mêmes éloges en 1884. Il présente l’oeuvre 
du maître Galdós avec enthousiasme et manifeste sa satisfaction en voyant 
représentés les vices de la société espagnole de l’époque à travers la 
caractérisation très réaliste des personnages et l’artificialité des stratifications 
sociales qui définissent l’univers dans lequel évoluent ces protagonistes. Il 
loue, par ailleurs, la critique de la bourgeoisie ignorante et superficielle, qui 
est à l’origine de beaucoup de déchéances morales. Le roman La de Bringas 
peut se résumer par son personnage principal, Rosalía de Pipaón, et par sa 
passion pour les trapos. Ce personnage central de La de Bringas est le symbole 
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de la société du paraître, propre à la classe bourgeoise dominante à cette 
époque de la Restauration, une classe à laquelle Rosalía aspire à appartenir. 
Galdós critique ainsi le diktat social des apparences qui corrompent les 
personnes, mais qui participent également à maintenir la femme dans un 
certain mode de pensée qui ne l’ennoblit nullement. C’est ici un élément de 
plus de la proximité esthétique et idéologique qui existe entre Galdós et Picón, 
indépendamment des relations amicales et privées qu’ils entretenaient, 
comme en témoignent les lettres du romancier madrilène adressées à son 
homologue canarien, publiées par Sebastián de la Nuez et José Schraibman 
(1967). Nous rappellerons que Galdós joua un rôle déterminant dans l’élection 
de Picón à la Real Academia Española. Il va de soi que l’écrivain madrilène 
partage les idées que Galdós expose dans ses diverses créations romanesques, 
comme la dénonciation de l’obscurantisme traditionaliste, qu’il oppose à 
l’esprit progressiste et libéral (Doña Perfecta, 1876), ou le rejet de l’intolérance 
religieuse (Gloria, 1877 et La familia de León Roch, 1878). Il partage ces 
photographies tirées de la société, société pour laquelle il souhaite plus 
d’ouverture à la modernité. Picón et Galdós, tout en dénonçant les aspirations 
futiles et superficielles de la bourgeoisie, insistent, chacun à sa manière, pour 
attirer l’attention des femmes sur le fait qu’elles doivent apprendre à acquérir 
plus de respectabilité et plus de consistance, pour aider la société, peut-être, à 
mieux les considérer. J. O. Picón (1884, 14 juillet) affirme : 

Cuantos hayan leído Tormento se acordarán de doña Rosalía Pipaón de 
la Barca, casada con D. Francisco Bringas. […] Pues esta señora de 
Bringas es el último tipo creado por el padre de Doña Perfecta y de La 
Desheredada. […] El último estudio social de Galdós, cuajado de detalles 
y animado con tipos propios de esa burguesía ignorante […] en la cual 
se dan con tanta frecuencia el amigo cuco, el marido ciego y la mujer 
que sin estar enamorada del pecado llega a pecar. 

Picón considère le roman de Clarín, La Regenta, comme l’oeuvre d’un 
véritable auteur, qui a réussi à inscrire le fond de son oeuvre dans une forme 
soigneusement pensée et l’ensemble artistiquement bien présenté. Il exprime 
la convergence de vue qui le rapproche de l’écrivain asturien et insiste sur les 
qualités littéraires de La Regenta, indépendamment de son orientation 
idéologique libérale et anticléricale (que Picón ne rejette pas du tout, bien au 
contraire). Dans son roman, Clarín théâtralise la vie de la protagoniste, Ana 
Ozores, qui rappelle à bien des égards le personnage d’Emma Bovary de 
Flaubert, et qui défie les interdits sociaux, en commettant notamment un 
adultère avec Álvaro Mesía. Picón ne ménage pas l’Église, qu’il critique 
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surtout à travers les agissements de Fermín Pas. C’est une véritable somme 
sociologique que constitue ce roman colossal dont l’objectif principal est de 
signaler certains grands problèmes de société de l’Espagne de la Restauration. 
La question du statut social et matrimonial de la femme réapparaît, mais c’est 
surtout la facture anticléricale dont est marquée l’oeuvre de Clarín qui lui 
confère encore plus d’expressivité et plus de virulence. Y. Lissorgues (1989, p. 
7) souligne la place singulière qu’occupe La Regenta dans les lettres 
hispaniques : 

Para el lector de hoy, Leopoldo Alas es ante todo el autor de La Regenta 
(1884-1885), novela que, después de más de medio siglo de 
postergación, se impone desde hace algunos decenios como la obra 
maestra del siglo XIX. El centenario de su publicación, en 1984, dio 
lugar a fervorosas y apasionadas manifestaciones que consagran ya La 
Regenta como un clásico de la literatura española. La valoración de esta 
gran novela ha despertado también fuerte interés por la personalidad 
del autor y por el conjunto de su obra. 

Clarín, comme la plupart des intellectuels et écrivains anticléricaux 
(Galdós, Picón, Zola, etc.), dénonce l’omnipotence de l’Église dans la société 
et fustige une Église corrompue qui s’était beaucoup éloignée de son rôle 
véritable, comme le souligne le professeur Y. Lissorgues (2022, p. 22) : 

Sin lugar a dudas, Leopoldo Alas es el autor del gran realismo del siglo 
XIX que anda más preocupado por la situación de la Iglesia de su 
tiempo. Sea por la ironía en su obra de creación, La Regenta, Su único 
hijo y algunos de sus cuentos, sea por enfrentamiento directo en sus 
artículos periodísticos, sigue denunciando con más o menos acritud 
durante toda su vida las costumbres clericales, los dogmas sin 
sentido, el rito vacío de toda espiritualidad, pero es a partir de un 
agudo sentido de lo que debe ser una auténtica religiosidad. Esta 
pertinaz denuncia de la institución católica le granjeó el odio no 
menos pertinaz de los ultracatólicos y de los ultraconservadores, no 
solo de Vetusta sino de toda España. 

L’historien C. Dardé (1997, pp. 62-65) rappelle, en effet, cette forte 
projection de l’Église catholique à cette époque de la Restauration, avec, par 
exemple, la création en 1885 des colegios asimilados soutenue par une loi du 
ministre conservateur Alejandro Pidal ; la fondation à Grenade en 1888 des 
Escuelas del Ave María par le père Andrés Manjón, ou la mise en oeuvre de 
nombreuses initiatives sociales comme les Círculos Católicos de Obreros, 
encouragées par la publication en 1891 de l’encyclique Rerum Novarum, du 
pape Léon XIII.  
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Il serait inutile de rappeler que Picón partage ces points de vue développés 
par Clarín : qu’il s’agisse des femmes qui se lèvent contre le joug des diktats 
sociaux, ou de la condamnation irrévocable du dévoiement spirituel. Picón 
manifeste son anticléricalisme principalement dans son roman intitulé El 
enemigo (1887). Il dénonce par ailleurs la fausse religion institutionnalisée dans 
beaucoup de contes comme ceux intitulés « El olvidado », « Las plegarias », « 
La cuarta virtud », « El milagro », « Santificar las fiestas », etc. (A. Mackaya, 
2022 ; A. Mackaya & O. Sauvage, 2019). J. O. Picón (1885, 15 mars) rend 
hommage à l’oeuvre de son camarada en ces termes : 

Una de las bellezas más dignas de apreciarse en La Regenta, es que sus 
páginas van logrando poco a poco lo que el autor se propone, sin que 
éste manifieste en nada propósitos trascendentales, ni tenga 
pretensiones de plantear problemas. […] Muchos habrá (entre los cuales 
no estoy yo), que condenen el espíritu del libro, pero nadie lo dejará caer 
de la mano. Los que trabajamos, cada uno en la medida de sus fuerzas, 
y yo con menos que los demás, por el renacimiento de la novela 
española, debemos agradecer a Leopoldo Alas que una al nuestro su 
esfuerzo inteligente y vigoroso. Otros podrán con mayor libertad 
elogiarle, que al fin y al cabo soy su camarada. Pero quien me tache de 
parcial será injusto, pues como el soldado que ha visto batirse bien a un 
compañero, me limito a decir : « Ese es un valiente. 

Jacinto Octavio Picón manifeste un intérêt tout particulier pour cette 
littérature romanesque qui cristallise la vitalité des lettres de l’époque. Il 
considère ainsi avec sérieux le thème du roman réaliste et naturaliste de la 
seconde moitié du siècle, qu’il considère comme genre parfaitement adapté 
pour répondre aux besoins d’étude des coutumes, des caractères et des types 
sociaux de la vie contemporaine. Tout en prônant un art romanesque à haute 
valeur esthétique, il insiste par ailleurs sur la responsabilité des écrivains 
(romanciers et dramaturges notamment) dans la société. Admirateur de Juan 
Valera qui louait le roman dont la finalité primordiale serait purement 
esthétique, il met, également, l’accent sur l’engagement du romancier, de 
l’écrivain et de l’artiste en général, qui a la charge de participer 
vigoureusement à la dénonciation et à la condamnation des injustices qui 
prévalent dans la société contemporaine. J. O. Picón (1897, 18 janvier) croit en 
la capacité qu’ont les écrivains d’être les instigateurs éclairés d’une révolution 
sociale égalitariste : 

En lo que se refiere a la pintura de costumbres, ¿ qué vicio inventan [los 
novelistas y autores dramáticos] ?, ¿ qué maldad discurren ?, ¿ qué error 
propagan que no estén arraigados en la sociedad misma ? […] El arte, no 
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en lo que se refiere a la forma, que ha de ser constantemente bella, sino 
en lo que atañe a las ideas, ha sido, es y será siempre la protesta de la 
naturaleza humana contra todo lo que tienda a desconocer, menoscabar 
o violentar su esencia. En este alto y nobilísimo sentido toda literatura es 
revolucionaria. […] Los literatos son precursores de una revolución. 

En cela, des romanciers tels que Balzac, Flaubert, Zola, Galdós, Clarín et 
d’autres, ainsi que des peintres (réalistes, naturalistes, impressionnistes, 
modernistes, etc.) tels que Gustave Courbet, Claude Monet, Jules Bastien-
Lepage, José Jiménez Aranda, Carlos de Haes, Aureliano de Beruete, Joaquín 
Sorolla, Santiago Rusiñol et beaucoup d’autres méritent d’être salués pour 
leur engagement moral et social. 

L’étude que nous venons de mener présente Picón comme un intellectuel 
et un écrivain engagé dans la vie sociale et culturelle de son temps, tout en 
étant un critique attentif aux cultures étrangères, dont la française. Elle 
souligne le bien-fondé que l’écrivain et journaliste madrilène trouve dans 
l’usage du réalisme et du naturalisme dans le roman de l’époque, dont il 
reconnaît des chefs d’œuvre chez des auteurs majeurs tels que Flaubert, Zola, 
Galdós ou Clarín. Outre cet intérêt pour l’esthétique réaliste et naturaliste, 
Picón est un critique qui s’est intéressé à divers autres aspects de la vie 
culturelle de la Restauration.  
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Résumé : Dans Moi, Tituba sorcière noire de Salem, Maryse Condé ne se contente pas de 
réécrire l’histoire : elle redonne vie à une figure longtemps réduite au silence. Cet 
article examine le personnage de Tituba à la croisée de l’intersectionnalité et de la 
pensée postcoloniale, en partant d’un constat : les études existantes ont souvent 
abordé ce roman sous un angle historique, féministe ou postcolonial, sans toujours 
approfondir la manière dont les différentes formes de domination – race, genre, classe 
et religion – s’entrelacent dans le parcours de l’héroïne. L’hypothèse centrale est que 
Condé fait de Tituba bien plus qu’une victime. Elle en fait un sujet agissant, capable 
de résister aux mécanismes d’exclusion et de reconquérir une parole confisquée. 
L’étude s’appuie sur une analyse textuelle qualitative du roman, en mobilisant les 
travaux de Kimberlé Crenshaw (2003), d’Elisabeth Harper et Lyne Kurtzman (2014), 
ainsi que les apports postcoloniaux de Gayatri Spivak, Edward Said (2005) et Homi 
Bhabha (2007). Les résultats montrent que l’intersectionnalité offre une clé de lecture 
précieuse pour dévoiler l’imbrication des oppressions et mettre en lumière les 
stratégies de résistance, de reconstruction identitaire et d’affirmation du sujet féminin 
subalterne élaborées par Condé 

Mots-clés : Tituba, intersectionnalité, subalternité, agentivité, postcolonialisme   

MOI TITUBA, SORCIERE… NOIRE DE SALEM (1986) BY MARYSE 
CONDE : AN INTERSECTIONAL CRITIQUE 

Abstract: In Moi Tituba, Sorcière…Noire de Salem, Maryse Condé does more than 
rewrite history—she breathes new life into a figure long silenced. This article explores 
Tituba’s character at the crossroads of intersectionality and postcolonial thought, 
starting from a simple observation: existing studies have often examined the novel 
through historical, feminist, or postcolonial lenses, but rarely delve into how the 
various forms of domination—race, gender, class, and religion—intertwine in the 
heroine’s journey. The central argument is that Condé transforms Tituba from a mere 
victim into an active subject, capable of resisting exclusionary mechanisms and 
reclaiming a voice that was once taken from her. The study relies on a qualitative 
textual analysis of the novel, drawing on the work of Kimberlé Crenshaw (2003), 
Elisabeth Harper, and Lyne Kurtzman (2014), as well as the postcolonial insights of 
Gayatri Spivak (2003), Edward Said (2005), and Homi Bhabha (2007). The findings 
reveal that intersectionality offers a valuable framework for uncovering the 
overlapping oppressions and highlighting the strategies of resistance, identity 
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reconstruction, and self-affirmation of the subaltern female subject that Condé crafts 
so skilfully. 

Keywords: Tituba, intersectionality, subalternity, agency, postcolonialism 

Introduction 

Publié en 1986, Moi, Tituba sorcière… noire de Salem de Maryse Condé 
revisite l’histoire coloniale et esclavagiste d’une façon très personnelle. Le 
roman suit le destin d’une femme longtemps oubliée des archives officielles. 
Inspiré des célèbres procès de sorcellerie de Salem au XVIIe siècle, il redonne 
vie et voix à Tituba, une esclave noire venue de la Barbade, dont les 
documents judiciaires américains ne gardent que quelques traces éparses. En 
faisant de cette accusée la narratrice de sa propre histoire, Maryse Condé 
dépasse la simple fiction historique pour interroger les rapports de pouvoir. 

Ce roman a suscité un vif intérêt critique, donnant lieu à de nombreuses 
études universitaires sous des angles féministes, postcoloniaux et historiques. 
Plusieurs travaux ont mis en lumière la façon dont Maryse Condé s’attache à 
déconstruire les récits historiques dominants, en redonnant une place à des 
figures oubliées des mémoires officielles. Françoise Pfaff (1993, pp. 40- 60), 
dans ses entretiens avec l’autrice, souligne que son écriture vise à réinscrire 
dans le récit les voix marginalisées de l’histoire coloniale, en particulier celles 
des femmes noires longtemps restées invisibles. De son côté, Madeleine 
Cottenet-Hage (1992, pp. 135- 148) insiste sur la portée critique de cette 
démarche, qui ébranle les discours historiques établis en revisitant des 
mémoires longtemps occultées. Les travaux de Romuald Fonkoua (2002, pp. 
11-125) vont dans le même sens. Selon lui, les littératures postcoloniales 
francophones offrent un terrain fertile pour remettre en cause les discours 
dominants et reconstruire des mémoires jusque-là marginalisées. De son côté, 
Odile Cazenave (1996, pp. 88-110) montre que les écrits de femmes africaines 
et caribéennes mettent souvent en scène des héroïnes prises dans des systèmes 
de pouvoir complexes, où se mêlent étroitement race, genre et hiérarchies 
sociales.  

Ces études ont certes mis en lumière les dimensions féministe, historique 
ou postcoloniale du roman, mais elles ne s’attardent pas toujours sur la 
manière dont les rapports de domination raciale, patriarcale, sociale et 
religieuse s’entrecroisent dans le vécu de Tituba. Pourtant, c’est bien cette 
convergence des formes d’oppression qui fait toute la singularité du 
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personnage. Femme, noire, esclave, étrangère et accusée de sorcellerie dans 
une société imprégnée de puritanisme religieux, Tituba incarne une 
complexité qui appelle à dépasser les lectures simplistes. Il s’agit dès lors 
d’interroger les mécanismes par lesquels ces différentes dominations 
s’articulent et façonnent son destin. 

Une question centrale se pose alors : dans quelle mesure Moi Tituba sorcière 
noire de Salem de Maryse Condé permet- il de penser l’imbrication des 
rapports de domination raciale, genrée, sociale et religieuse, tout en 
construisant une figure subalterne (Gayatri Spivak, 1988) capable de 
reconquérir une parole et des formes d’agentivité face aux dispositifs de 
marginalisation ?  

Pour éclairer cette question, l’analyse s’appuie sur la perspective 
intersectionnelle développée par Kimberlé Williams Crenshaw (2003). Dans 
ses travaux, celle-ci présente l’intersectionnalité comme un cadre théorique 
permettant de saisir comment les diverses formes de discrimination – qu’il 
s’agisse de la race, du sexe, de la classe sociale, de l’origine ethnique ou de la 
religion – ne se contentent pas de s’ajouter les unes aux autres, mais 
s’entrelacent et se renforcent mutuellement. Ce croisement engendre des 
situations de marginalisation uniques, impossibles à appréhender pleinement 
si l’on étudie chaque forme de discrimination de façon isolée. Afin d’enrichir 
l’analyse, nous convoquons les travaux d’Elisabeth Harper et Lyne Kurtzman 
(2014, pp. 15–36), qui s’inspirent eux-mêmes des idées de Kimberlé. Leur 
approche montre que les rapports de domination ne sont jamais figés ni 
uniformes. Au contraire, ils évoluent sans cesse selon les contextes sociaux, 
historiques et relationnels. Cette perspective nous aide à comprendre 
comment, dans le roman, les discriminations liées à la race, au genre, à la 
condition servile et à la marginalisation religieuse se croisent et se 
transforment au fil des expériences de Tituba.  

Pour ce faire, nous avons choisi une approche qualitative. En combinant 
ces différents cadres théoriques, nous chercherons à comprendre comment 
Tituba incarne une figure intersectionnelle, c’est-à-dire une femme qui se 
trouve au carrefour de plusieurs formes d’oppression : la race, le genre, la 
classe sociale et la domination patriarcale et religieuse. Notre analyse consiste 
à faire ressortir les diverses injustices qui jalonnent son parcours, tout en 
montrant comment elle parvient à résister, à se réapproprier symboliquement 
son identité et à affirmer sa propre capacité d’action. 
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1. Tituba : une figure intersectionnelle 

Le parcours de Tituba est marqué par une intersectionnalité qui prend 
corps à travers différentes formes de violences systémiques, dont les effets 
s’accumulent. Avant d’explorer les autres dimensions de cette oppression, il 
est essentiel de s’arrêter sur le rôle clé du racisme et des discriminations 
sociales. Ces derniers représentent le premier niveau de marginalisation que 
l’héroïne subit, et constituent la base sur laquelle viennent se greffer les autres 
rapports de domination 

1.1. Racisme et discriminations sociales comme formes d’oppression 

Même si depuis ces dernières années, le concept d’intersectionnalité fait 
l’objet de critiques de la part de certaines féministes1, il n’en demeure pas 
moins qu’il reste un outil analytique indispensable pour décrire comment les 
différentes formes de discrimination à l’égard des femmes, particulièrement 
les femmes noires, interagissent et se croisent. Dans le roman Moi, Tituba 
sorcière noire de Salem, le parcours de la protagoniste, Tituba, peut être lue à 
partir de la réflexion intersectionnelle de Kimberlé Crenshaw, qui indique que 
certaines formes de domination ne s’exercent jamais séparément, mais se 
croisent pour produire des expériences spécifiques de marginalisation. Ă 
Salem, la condition d’esclave de Tituba structure son rapport au monde dans 
un ordre colonial fondé sur la hiérarchie raciale. En tant que femme noire 
réduite à la servitude, elle évolue dans un univers où son corps, sa liberté et 
sa dignité sont soumis à l’autorité des maîtres. Dans le roman, cela se perçoit 
dans ses rapports avec sa maîtresse Susanna Endicott, veuve d’un riche 
planteur puritain, où elle demeure assignée à une position d’infériorité, où sa 
couleur de peau sert de fondement à son exclusion sociale. En effet, dès leur 

 
1 Nous faisons allusion ici à Caroline Fourest, essayiste, journaliste et militante féministe 
française, qui formule une critique de l’intersectionnalité. Selon elle, ce concept peut parfois 
favoriser un repli identitaire en mettant fortement l’accent sur les appartenances liées à la race, 
au genre ou à la classe sociale, au risque d’affaiblir l’unité et la solidarité collectives. Elle met 
également en garde contre certaines dérives qu’elle associe à un usage excessif ou détourné du 
concept, notamment lorsqu’il conduit à des formes d’essentialisme ou de fragmentation des 
luttes sociales. Nous résumons ici les propos de Caroline Fourest sur l’intersectionnalité, 
contenus dans YouTube que nous avons consulté le 8 mars 2025.Toutefois, si cette critique 
souligne un risque potentiel, comme elle l’insinue, nous pensons que l’intersectionnalité, telle 
que théorisée par Kimberlé Crenshaw, vise avant tout à analyser les discriminations croisées. 
Correctement mobilisée, elle ne cherche pas à diviser, mais plutôt à rendre les luttes contre les 
inégalités plus inclusives et plus équitables. 
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premier contact, Tituba ressent le rejet profond que lui voue sa maîtresse : « 
dans ses yeux, couleur d’eau de mer, je pouvais lire toute la répulsion que je 
lui inspirais. Elle me fixait comme un objet dégoûtant » (M. Condé, 1986, p. 
39). À travers ce regard chargé de mépris, de condescendance, se dessine un 
processus de racialisation qui réduit Tituba à une altérité dévalorisée, 
renvoyée à sa condition de femme noire et servile. Cette logique 
discriminatoire se manifeste plus explicitement encore lorsque Susanna 
Endicott limite Tituba aux tâches domestiques tout en lui interdisant de 
préparer les repas, comme si sa proximité corporelle risquait de souiller son 
espace domestique. (M. Condé, 1986, pp.39-40) le souligne en ces termes : 

Tu nettoieras la maison. Une fois la semaine, tu récureras le plancher. 
Tu laveras le linge et tu le repasseras. Mais tu ne t’occuperas pas de la 
nourriture.  Je ne supporte pas que vous autres nègres touchiez à mes 
aliments avec vos mains dont l’intérieur est décoloré et cireux. Je 
regardais mes paumes. Mes paumes, grises et roses comme un 
coquillage marin. 
Tandis que John saluait ces phrases d’un grand éclat de rire, je demeurais 
abasourdie. Personne, jamais personne, ne m’avait parlé, humilié ainsi !  

Cette citation montre bien les rapports de pouvoir qui existaient dans le 
système esclavagiste, où le racisme servait à justifier l’exclusion et 
l’humiliation des personnes noires. Tituba, en tant que femme noire et esclave, 
se retrouve cantonnée à des tâches subalternes, sans aucune reconnaissance 
sociale. L’interdiction qu’on lui fait de toucher à la nourriture, basée sur des 
préjugés raciaux, révèle que son corps noir est perçu comme impur. Sa 
condition se construit à la croisée de plusieurs dominations : raciale, sociale et 
genrée. Quand John Indien rit de son humiliation, il contribue à normaliser la 
violence qu’elle subit. C’est exactement ce que Pierre Bourdieu (1970) appelle 
la « violence symbolique », c’est-à-dire une violence sournoise, qui finit par 
sembler naturelle. Mais le roman ne s’arrête pas là. Il montre aussi comment 
les rapports de pouvoir, renforcés par le mépris d’autres femmes blanches, 
enferment Tituba dans une double exclusion, notamment sociale et 
symbolique. M. Condé (1986, p.44) le laisse entendre dans le passage suivant : 

Ce qui me stupéfiait et me révoltait, ce n’était pas tant les propos qu’elles 
tenaient, que leur manière de faire. On aurait dit que je n’étais pas là, 
debout, au seuil de la pièce. Elles parlaient de moi, mais en même temps 
elles m’ignoraient. Elles me rayaient de la carte des humains. J’étais un 
non-être. Un invisible. Plus, invisible que les invisibles, car eux au moins 
détiennent un pouvoir que chacun redoute. Tituba, Tituba n’avait plus 
de réalité que celle que voulaient bien lui concéder ces femmes.   
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Suzana Endicott et ses acolytes, en regardant Tituba, laissent aussi 
transparaître toutes les tensions raciales et sociales qui rongeaient la société 
puritaine de Salem au XVIIe siècle. Elles n’ont aucune estime pour les femmes 
noires comme elle. Même quand Tituba est là, devant elles, elles n’hésitent 
pas à la juger, à l’humilier, à la rabaisser et à la traiter comme si elle n’était pas 
vraiment humaine. Dans l’univers rigide et puritain de Salem, Tituba évolue 
comme une présence fantomatique. On parle d’elle, certes, mais jamais on ne 
la reconnaît véritablement en tant que personne. Cette situation fait écho à ce 
que R. Ellison (2000) explore dans son ouvrage Homme invisible, pour qui 
chantes-tu ?  où il laisse entendre que « l’invisibilité n’est pas une absence 
réelle, mais le produit d’un regard social qui refuse de considérer l’autre 
comme un être humain à part entière ». Pour Tituba, il ne s’agit pas 
simplement d’une mise à l’écart. C’est bien plus profond. La société puritaine 
de Salem lui refuse toute qualité de sujet. Si elle existe dans le monde 
physique, elle demeure symboliquement effacée, reléguée à une condition de 
non-être par un système de domination qui nie son humanité et sa capacité 
d'agir. 

Cette analyse de l’invisibilité fait écho aux travaux de H.K. Bhabha (2007) 
au sujet des rapports de force entre le « centre » et la « périphérie ». En effet, 
dans Les Lieux de la culture. Une lecture postcoloniale, il montre la manière dont 
le centre construit l’identité en marginalisant et en réduisant au silence ceux 
qu’il relègue à la marge, un peu comme la situation que vit Tituba dans la 
société de Salem. Ce qui frappe, pourtant, c’est que cette périphérie n’est 
jamais tout à fait passive. H. K. Bhabha parle de « mimétisme » et d’« hybridité 
». Par leur simple existence, les exclus parviennent à ébranler les certitudes 
du centre. Au regard de cela, Tituba, bien que réduite au silence, incarne cette 
faille. Elle est là, elle observe, elle ressent, et sa simple présence rappelle à ses 
bourreaux que leur pouvoir n’est jamais absolu. Ainsi, l’invisibilité de Tituba 
ne signifie pas sa disparition ; elle représente une forme de résistance 
silencieuse, mais réelle, qui ébranle l’ordre établi, comme nous le verrons un 
peu plus loin. 

Dans tous les cas, Tituba demeure en marge de la société puritaine de 
Salem. Cette communauté s’organise autour d’un noyau blanc, religieux et 
normatif, qui fixe les limites de ce qui est acceptable. Reléguée aux marges, 
elle est tenue à l’écart des lieux où se jouent la reconnaissance et le pouvoir. 
D’un côté, cette position périphérique explique pourquoi elle est 
structurellement exclue. De l’autre, l’analyse de R. Ellison montre ce que cela 

Moi, tituba sorcière… noire de Salem (1986) de Maryse Condé : 
 une critique intersectionnelle 

Les Cahiers du LABERLIF 



203 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

signifie concrètement, c’est-à-dire une invisibilité qui, peu à peu, efface son 
identité aux yeux du groupe dominant. C’est dans cette logique que s’inscrit 
la violence verbale du pasteur Samuel Parris lorsqu’il la surprend assise près 
de sa femme Elisabeth, qu’elle tente de soigner d’une maladie apparemment 
incurable. M. Condé (1986, p.66) révèle combien ce dernier s’écrie : « Elisabeth, 
êtes-vous folle ? Vous laissez cette négresse s’asseoir à côté de vous ? Dehors, 
Tituba, et vite ! ».  

Cette réaction brutale illustre avec force le mépris que subit Tituba à Salem 
en raison de son origine ethnique. En la réduisant à sa couleur de peau par le 
terme « négresse », on lui dénie le droit même d’approcher Elisabeth Parris. 
Un tel traitement révèle l’ancrage profond des hiérarchies raciales et sociales 
dans cet univers puritain. Il met en lumière la justesse des travaux de E. 
Harper et de Kurtzman, qui démontrent que les rapports de domination ne 
sont ni figés ni homogènes. Ils se recomposent sans cesse en fonction des 
contextes sociaux, historiques et relationnels que traverse le personnage. 
L’expérience de Tituba incarne ainsi une intersectionnalité en mouvement, où 
les mécanismes d’oppression ne demeurent jamais identiques, mais se 
transforment au gré des espaces et des interactions.  

Tituba n’est jamais tout à fait considérée comme l’une des leurs. Cette 
situation évoque ce que E. Said analysait dans son ouvrage L’Orientalisme. 
L’orient crée par l’Occident (2005), à savoir les groupes dominants fabriquent 
une image de « l’Autre », perçu comme inférieur, étrange, voire dangereux, 
afin de justifier leur propre autorité. De la même manière, à Salem, les femmes 
et les notables projettent sur Tituba des représentations nourries par la peur 
et les préjugés, ce qui l’isole davantage. Son identité n’est jamais envisagée 
pour ce qu’elle est réellement ; elle est toujours définie de l’extérieur, réduite 
à une figure de l’altérité, enfermée dans une image d’étrangeté. Cette idée est 
confirmée par M. Labourey (2015) dans son analyse du roman : « Pour la 
communauté de Salem, Tituba est l’Autre. Elle est une esclave noire, achetée 
par le révérend Samuel Parris, et elle vit parmi eux sans jamais en faire 
véritablement partie. Le fait qu’elle soit presque la seule esclave de Salem ne 
fait qu’accentuer sa marginalité ». Cette exclusion découle de ce que V. Lavou 
Zoungbo (2003, p. 15) appelle le « malheur généalogique », cette rupture 
historique et symbolique provoquée par la traite et l’esclavage, qui a arraché 
les Noirs des Amériques à leurs racines africaines tout en les inscrivant dans 
une histoire marquée par la domination, l’effacement et la quête d’une 
identité reconstruite. 
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 En somme, Tituba ne se trouve pas simplement reléguée à la marge de la 
société. Elle est réduite à une altérité absolue. Sa présence n’est jamais 
véritablement prise en compte ; elle est sans cesse rejetée et discréditée au sein 
de la communauté de Salem. P. Ouédraogo (2019) confirme cela lorsqu’elle 
écrit : « Ces actes concrets de dépossession de soi par les autres, fruits de sa 
condition d’esclave, s’accompagnent aussi pour Tituba d’un regard qui 
achève de l’objectiver, de lui enlever toute possibilité de se définir elle-même 
». Pourtant, l’oppression qu’elle vit ne se limite pas au racisme ou à la classe 
sociale, elle doit aussi composer avec l’emprise patriarcale, religieuse et 
sexiste. 

1.2. La domination patriarcale, religieuse et sexiste 

Le roman explore l’imbrication de ces deux formes d’oppressions, dont les 
effets façonnent le destin de Tituba et la relèguent à une position de 
subordination et de marginalité au sein de la société puritaine de Salem. Elles 
jouent un rôle crucial dans la manière dont Tituba est perçue et traitée par les 
autres personnages, ainsi que dans la construction de son identité et de son 
histoire. En effet, Tituba, en tant que femme, subit les contraintes et les 
attentes sociales imposées par la société de Salem, comme par exemple, la 
soumission à l’autorité patriarcale et au respect strict des normes religieuses 
et morales comme les confessions. M. Condé (1966, p. 69) le suggère en 
rapportant les propos de Tituba : 

Quand vint mon tour, une sorte de rage m’envahit qui n’était sans doute 
que l’autre face de la peur que m’inspirait Samuel Parris et je fis d’une 
voix ferme. Pourquoi me confesser ? Ce qui se passe dans ma tête et dans 
mon cœur ne regarde que moi.  Il me frappa. Sa main, sèche et coupante, 
vint heurter ma bouche et l’ensanglanta. À la vue de ce filet rouge, 
maîtresse Parris retrouva des forces, se redressa et fit avec fureur : 
---Samuel, tu n’as pas le droit (…) 

Bien que ce passage laisse entrevoir les premiers signes d’une certaine 
résistance chez Tituba, notamment par son refus de confesser, la scène met 
surtout en lumière les violences répétées que le pasteur Samuel Parris lui 
inflige pour la plier à l’obéissance. On y voit se dessiner une logique 
implacable selon laquelle, à Salem, une femme, et plus encore une femme 
noire, n’a aucune emprise sur son corps ni sur sa parole. Elle est contrainte de 
se soumettre à l’autorité masculine et religieuse. Ce moment du récit révèle 
l’emprise de la domination patriarcale et religieuse au sein de la société 
puritaine de Salem. Les hommes, représentés par Samuel Parris, exercent une 
autorité qui assujettit les femmes, en particulier les femmes noires. Tituba 
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incarne cette double subordination. En effet, privée de toute reconnaissance 
de son humanité et de sa dignité, elle est confinée au statut de servante, tandis 
que son identité demeure définie et contrôlée par le pouvoir masculin, dont 
Samuel Parris apparaît comme la figure emblématique. 

Dans un autre passage du texte, on découvre que John Indien, le mari de 
Tituba, bien qu’également esclave, exerce sur elle une forme de domination 
patriarcale plus discrète, mais tout aussi réelle que celle des autres hommes. 
Contrairement au pasteur Parris, il n’a pas recours à la violence ouverte. 
Pourtant, il se montre souvent distant, presque indifférent, face aux 
souffrances physiques, morales et psychologiques que Tituba endure. Il ne 
semble pas pleinement conscient des injustices qu’elle subit en tant que 
femme noire et esclave. Au lieu de la soutenir activement, il la laisse seule 
faire face à ces épreuves. Ce comportement apparaît dans un échange entre 
eux au sujet de la maladie de Betsey, la fille du pasteur Samuel Parris. M. 
Condé (1986, p.113) révèle ces échanges dans le dialogue qui suit : 

---John Indien, Betsey ne peut être malade. Je l’ai protégée de tout… 
Il m’interrompit : 
----Voilà bien le malheur ! Tu voulais la protéger. 
Je fondis en larmes. John Indien ne me consola pas, disant au contraire 
d’une voix rude : 
----Te souviens-tu que tu es la fille d’Abena ? 
Cette phrase me rendit quelque peu à moi-même.  

 À cette emprise sociale, morale et psychologique s’en ajoute une autre, 
plus intime, qui touche à l’affectif et à la sexualité. Dans ce registre, Tituba se 
voit souvent réduite à une posture passive, soumise à l’autorité masculine. M. 
Condé (1986, p. 106) met en lumière la relation tumultueuse qui marque ce 
couple, faite de tensions et de rapports de force. 

Quand John Indien était auprès de moi, il se plaignait doucement : 
--Tu te négliges, ma femme ! Autrefois, tu étais une prairie où je paissais. 
À présent, les hautes herbes de ton pubis, les fourrés de tes aisselles me 
rebutent presque ! 
-- Pardonne moi, John Indien et continue de m’aimer, même si je ne vaux 
plus rien.  

Ces deux passages mettent en évidence l’incapacité de John Indien à offrir 
un véritable réconfort à Tituba. Il se borne à constater sa souffrance sans 
jamais chercher à l’apaiser, ce qui la maintient dans une position vulnérable, 
tant au sein de son couple que dans la société. Cette attitude traduit une forme 
de sexisme latent, où la douleur féminine est minimisée, presque banalisée. 
En outre, les paroles de John Indien révèlent une forme de domination 
masculine qui réduit Tituba à un simple objet de désir, façonné par le regard 

       Gélase Koumba Les Cahiers du LABERLIF 



206 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

des hommes et les attentes patriarcales. Même dans la sphère privée du 
couple, les déséquilibres de pouvoir restent bien réels. John Indien garde la 
mainmise, tandis que Tituba se retrouve reléguée dans un rôle de soumission 
et de dépendance. Cette dynamique révèle à quel point les rapports de genre 
sont marqués par le sexisme dans la société puritaine de Salem, où la 
domination masculine est présentée comme une évidence, presque comme un 
ordre naturel. En cantonnant les femmes à une place inférieure et en justifiant 
leur soumission aux hommes, ces mécanismes perpétuent un système de 
pouvoir fondé sur l’inégalité entre les sexes. Le roman montre ainsi que le 
sexisme ne s’arrête pas aux portes de la vie sociale ou institutionnelle. Il 
s’immisce aussi dans l’intimité, où il modèle les relations conjugales et 
contribue à maintenir la domination patriarcale. 

Les comportements de Samuel Parris et de John Indien peuvent être 
éclairés par les travaux de J. Butler, notamment dans son ouvrage Les troubles 
dans le genre (2005). Selon elle, les rapports de genre ne relèvent pas d’une 
essence naturelle, mais d’une construction sociale perpétuée par des discours 
et des gestes répétés. Dans le roman, Samuel Parris incarne une domination 
patriarcale brutale, appuyée sur son autorité religieuse et sociale. John Indien, 
bien que lui-même marginalisé, reproduit ce même schéma, mais de manière 
plus discrète, par son indifférence, son attitude sexiste et son absence de 
soutien.  Quoi qu’il en soit, tous deux contribuent, tout de même, à maintenir 
les normes patriarcales qui enferment Tituba dans une position subalterne. 

Quand on examine la vie de Tituba avec un regard intersectionnel, comme 
le font E. Harper et L. Kurtzman, on s’aperçoit que les oppressions qu’elle 
subit changent selon les personnes. Avec Susanna Endicott, c’est surtout le 
mépris racial et social qui prime. Chez le pasteur Samuel Parris, le racisme se 
mélange au pouvoir religieux et patriarcal. Mais avec John Indien, c’est avant 
tout une domination patriarcale et sexiste au sein du couple. Ainsi, son 
parcours montre bien que les rapports de force sont multiples, évoluent et 
dépendent du contexte. Et cet enchevêtrement ne fait que renforcer sa 
marginalisation, la maintenant dans une position de subalterne. 

Malgré ces multiples formes d’oppression limitant sa liberté d’action, 
Tituba ne demeure pas enfermée définitivement dans une posture de 
soumission. Ă travers l’héritage de ses pratiques culturelles afro-caribéennes, 
elle développe des formes de résistance et affirme son agentivité, un 
néologisme forgé à partir de l’anglais agency, entendu selon J. Laplante (2021, 
p.2) comme « la capacité d’agir et de se reconstruire malgré les contraintes du 
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pouvoir dominant ».  Cette grille de lecture nous conduit ainsi à analyser les 
diverses stratégies par lesquelles Tituba résiste aux systèmes de domination 
entrelacés qui cherchent à la maintenir dans une position de subordination. 

2. Agentivité de Tituba face aux différentes formes d’oppressions 

L'étude de l'agentivité de Tituba amène à s'interroger sur les moyens par 
lesquels Maryse Condé transforme Tituba en un véritable sujet, capable de 
peser sur son destin en dépit des multiples formes de domination qu'elle 
subit. Cette dynamique se joue à la fois dans les choix narratifs qui orientent 
notre lecture dès les premières pages, et dans les actes et décisions 
personnelles de Tituba tout au long de l'histoire. Dans cette optique, il s'agit 
d'abord d'examiner comment le paratexte contribue à réhabiliter cette figure 
longtemps reléguée aux marges, puis de montrer que la liberté qu'elle 
revendique dans ses relations affectives est l'une des expressions les plus 
marquantes de son pouvoir d'agir. 

2.1. Le paratexte comme construction de l’agentivité 

Le paratexte, selon Gérard Genette (1982, p.10), comprend les éléments tels 
que « le titre, la couverture, les préfaces et parfois les notes de l’éditeur, qui 
orientent la lecture et participent à la construction du sens ». Eu égard à cette 
définition, on peut dire que le titre Moi, Tituba, sorcière noire de Salem (1986) 
joue un rôle central dans l’interprétation du roman, notamment en ce qui 
concerne l’agentivité du personnage, Tituba. Dès la première de couverture, 
ce paratexte annonce une voix qui se raconte et qui résiste aux multiples 
formes de dominations qui l’assaillent. Le choix du pronom personnel « Moi » 
constitue son affirmation identitaire forte. Tituba ne se présente pas comme 
une simple figure historique ni comme une victime silencieuse, mais comme 
un sujet qui prend la parole et revendique le droit de raconter sa propre 
histoire. Cet acte peut être interprété comme une résurgence symbolique de 
son identité, en réaction à l’effacement et à la stigmatisation qu’elle subit au 
sein de la société puritaine de Salem. Y. Clavaron (2015) partage cette analyse 
en ces termes : « la mise en apposition confère une valeur emphatique au 
pronom « moi », renforcée par le nom propre qui suit, et traduit ainsi 
l’affirmation du sujet énonciatif, qui veut mettre à profit son accès à la parole 
pour rapporter les multiples humiliations et accusations qu’il a subies ». 

 Ainsi, malgré sa condition, elle refuse d’être enfermée dans une identité 
imposée ou réduite à un simple objet de domination. En prenant la parole, elle 
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affirme sa subjectivité, exprime sa résilience et transforme la narration en un 
véritable espace de résistance face aux oppressions raciales, sociales et 
patriarcales qui façonnent son existence. Le mot « sorcière » dans le titre 
participe également à cette affirmation identitaire. Alors que la société 
puritaine lui attribue une signification négative à l’origine de son accusation 
lors du procès de Salem, Tituba se réapproprie ce nom pour en faire un signe 
de puissance et de résistance. En s’auto-désignant ainsi, elle renverse le 
stigmate imposé par les autorités coloniales et transforme la sorcellerie en un 
symbole de refus de sa déshumanisation et de réaffirmation de soi.  

Quant à l’adjectif « noire » contenu dans le titre, il ne renvoie pas seulement 
à la couleur de peau, expression claire de son identité raciale, mais aussi à un 
outil de résistance face un racisme systémique qui caractérise la société 
puritaine de Salem. En se qualifiant ainsi, Tituba affirme également son 
identité et refuse la déshumanisation qu’on cherche lui imposer. Ce choix lui 
permet de se présenter comme un sujet à part entière, inscrit dans une histoire 
et une communauté, malgré les préjugés raciaux, sociaux et sexistes qui 
pèsent sur elle. Le titre du roman fonctionne ainsi comme un paratexte 
engagé, à travers lequel Tituba revendique son agentivité et rejette les 
stéréotypes imposés par l’ordre puritain.  

Sur la couverture du roman de Maryse Condé, apparaît aussi une femme 
noire à moitié dénudée, un détail du paratexte qui n’a rien d’anodin. Cette 
image peut se lire comme un geste symbolique ; celui de Tituba qui reprend 
possession de son corps, dans un monde marqué par l’oppression et la rigueur 
puritaine. En la montrant belle, rayonnante, Maryse Condé montre combien 
cette représentation défie les préjugés raciaux et de genre qui ont longtemps 
relégué les femmes noires dans l’ombre. Dans une société puritaine qui 
réprime le corps et la sexualité, Tituba incarne une forme de résistance. Elle 
affirme une identité qui lui appartient, sensible et lucide. Cette nudité partielle 
devient alors un acte de subversion face à l’ordre moral dominant.  

Cette réflexion rejoint celle de K. Gyssels (2001), pour qui « la littérature 
permet de redonner aux figures féminines subalternes leur dignité et leur 
identité, au-delà des images qui leur ont été imposées ». Autrement dit, pour 
elle, la réécriture littéraire des figures féminines noires et marginalisées ne 
consiste pas seulement à corriger l'histoire officielle ; elle leur restitue une 
identité, une voix et une dignité que les discours coloniaux et patriarcaux 
avaient effacées ou déformées. Ce que K. Gyssels cherche à mettre en lumière, 
c’est l’agentivité de Tituba, c’est-à-dire sa capacité à agir et à exister pour elle-
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même, sans être définie par le regard des autres. Tituba n’est plus une simple 
victime, mais un sujet qui revendique sa dignité, sa sensualité, et sa propre 
conscience d’elle-même.  En lui rendant son corps, sa sensualité et sa voix, M. 
Condé, à travers son écriture, la fait échapper au silence et à l’effacement. De 
ce point de vue, Tituba n’est plus un objet passif de l’histoire, mais une femme 
qui choisit, qui éprouve, qui résiste. Une place active lui est restituée dans le 
récit, faisant d’elle un personnage complexe, digne et humain. 

Ainsi, à partir de ce paratexte, M. Condé semble engager un dialogue 
critique avec la pensée de G. Spivak sur l’idée de la subalternité. Là où cette 
dernière soutient que la subalterne voit sa parole confisquée par les structures 
de domination, M. Condé vient nuancer cette idée en offrant à Tituba un 
espace d’expression à travers la fiction. Dès le titre, comme nous l’avons déjà 
indiqué, le « Moi » marque une réappropriation de soi. Tituba n’est plus un 
simple objet de discours, elle devient le sujet de sa propre histoire. Cette prise 
de parole est aussi une forme d’agentivité car, même prise dans des rapports 
de domination raciaux, sociaux et genrés, elle ne reste pas passive face à 
l’oppression. Par son affirmation identitaire, elle oppose une résistance qui, 
même partielle, lui permet de défier les mécanismes qui cherchent à la réduire 
au silence. 

Aussi, loin d’être en décalage avec le contenu narratif, le paratexte entre en 
résonance avec le texte romanesque qu’il annonce et renforce. En effet, au 
cœur du roman, bien que Salem apparaisse comme un espace de fortes 
contraintes, régi par des normes religieuses et sociales rigides visant à 
imposer une identité homogène et à réduire au silence toute forme d’altérité, 
Tituba demeure attachée à ses croyances ancestrales. Elle conserve 
notamment un lien profond avec ses ancêtres et le monde invisible, affirmant 
ainsi une forme de résistance spirituelle et culturelle face aux mécanismes 
d’oppression : « Man Yaya m’apprit à écouter le vent quand il se lève et 
mesure ses forces au-dessus de cases qu’il se prépare à broyer (…) Elle 
m’apprit que tout vit, tout a une âme, un souffle. Que tout doit être respecté. » 
(M. Condé, 1986, 22). Man Yaya, mère spirituelle de Tituba, joue un rôle 
central dans la résistance et la construction de son identité en lui transmettant 
les savoirs liés aux plantes et au monde des esprits.  

Cette transmission des savoirs ancestraux inscrit Tituba dans une mémoire 
afro-caribéenne qui entre en tension avec l’idéologie chrétienne puritaine 
dominante de Salem, incarnée par le pasteur S. Parris. Toutefois, cette 
opposition ne se réduit pas à un simple affrontement entre deux systèmes 
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spirituels et culturels irréconciliables. En effet, Tituba n’adopte ni une rupture 
absolue avec l’ordre puritain, ni une assimilation complète à celui-ci. Son 
expérience se déploie plutôt dans ce que H. Bhabha désigne comme un « tiers-
espace », c autrement dit un lieu symbolique de médiation où des référents 
culturels hétérogènes se rencontrent, se confrontent et se recomposent. Dans 
cet espace intermédiaire émerge une forme d’hybridité culturelle, entendue 
comme un processus de réélaboration identitaire issu de l’interaction entre 
traditions afro-caribéenne et univers puritain. Ainsi, loin d’être figée dans une 
appartenance exclusive, l’identité de Tituba se construit dans la négociation, 
la tension et la transformation, révélant les dynamiques complexes du contact 
colonial et culturel. 

 Tituba, en tant que protagoniste du roman, exploite symboliquement ce 
« tiers-espace » pour exprimer son agentivité malgré les contraintes imposées 
par sa condition de femme esclave noire, accusée de sorcellerie dans un 
contexte colonial patriarcal, racial et religieux. Car, même dans ce contexte 
aussi oppressant comme celui de la société de Salem, Tituba trouve des 
moyens de manipuler les codes culturels et sociaux imposés par cette dite 
société. L’un des moyens par lequel elle le fait pour exprimer son agentivité 
est par exemple la revendication de la sorcellerie. Bien que la société puritaine 
la perçoive comme une menace du diable « Le Malin nous tourmente tous. 
Nous sommes sa proie » (M. Condé, 1986, p.74), Tituba l’utilise à son avantage 
pour renverser les rapports de pouvoir :« Ils m’ont appelée sorcière, ils ont dit 
que j’étais l’incarnation du diable. Mais moi, j’ai su que je n’étais pas celle 
qu’ils croyaient. J’ai utilisé ce qu’ils m’ont donné pour leur faire comprendre 
qu’ils se trompaient ». (M. Condé, 1986, 152).  

En s’appropriant et en déformant les accusations de sorcellerie, elle utilise 
aussi la peur collective pour sa survie, ce qui est une forme de résistance. Elle 
manipule les peurs de la communauté puritaine tout en maintenant une 
certaine forme de pouvoir sur son destin. Le « tiers – espace » au sens où 
l’entend H. Bhabha pourrait ainsi être considéré comme un lieu de résistance 
et de transformation. Il permet à Tituba d’échapper, au moins partiellement, 
aux logiques binaires de domination et de soumission, d’esclave et de maître. 
Par son attitude et ses actions, Tituba recompose son identité et ses relations 
avec les figures d’autorité, telles que le Pasteur S. Parris et les autres 
accusateurs. Elle utilise ses multiples formes d’identité (esclave, femme et 
noire) pour naviguer entre les rôles qui lui sont assignés et subvertir l’ordre 
établi.  
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De même, quand Susanna Endicott lui demande aussi si elle a été élevée 
par la sorcière Man Yaya, Tituba s'indigne : « Sorcière ! Sorcière ! Elle soignait, 
guérissait ! » (M. Condé, 1986, p. 48). Par ces exclamations, elle refuse 
catégoriquement la définition méprisante de la sorcellerie, imposée par les 
autorités religieuses. Au contraire, à ses dires, elle remet en valeur un savoir 
qui repose sur le soin, la guérison et la transmission. À la différence de 
Susanna Endicott, dont la vision du monde est déterminée par les valeurs 
chrétienne et puritaine, Tituba puise dans ses croyances afro-caribéennes une 
force essentielle pour affirmer qui elle est. Ces pratiques deviennent ainsi 
pour elle un espace de résistance et d'affirmation de soi, un moyen de garder 
une certaine autonomie dans un environnement hostile. Cette capacité à se 
définir elle-même et à faire entendre sa voix entre pourtant en contradiction 
avec la pensée de G. Chakravorty Spivak, pour qui la subalterne est souvent 
réduite au silence par les structures de domination. 

 Toutefois, comme nous l’avons indiqué plus haut en nous appuyant sur 
les écrits de   K. Gyssels, M. Condé offre à Tituba une subjectivité et une voix 
propre dans l’espace de la fiction. Placée entre le silence qui lui est imposé et 
la reconquête de son identité, elle parvient à s’affirmer. Cette capacité d’agir 
ne se limite pas à ses croyances, elle se manifeste également dans ses relations 
amoureuses, d’abord avec John Indien, puis avec Benjamin Cohen d’Azevedo, 
un juif d’origine portugaise. Malgré leurs contradictions ou contrariétés, ces 
relations deviennent, pour elle, des espaces où elle peut aussi se construire et 
s’affirmer en tant qu’individu. 

2.2. L’amour comme expression d’agentivité de Tituba 

Dans Moi, Tituba, sorcière noire de Salem, l’amour que Tituba porte à John 
Indien peut être perçu comme une manière pour elle d’affirmer sa liberté face 
à l’ordre puritain. Dans une société régie par des règles strictes fondées sur la 
race, la religion et le genre, cette relation devient pour elle un lieu d’expression 
personnelle et une forme de résistance, même discrète. En épousant John 
Indien, un homme issu d’une culture marginalisée, Tituba refuse, sans le dire 
ouvertement, le rôle qu’on cherche à lui imposer en tant que femme noire et 
esclave. De plus, dans une société où les femmes noires sont condamnées à la 
soumission, qu’elle soit patriarcale ou religieuse, l’amour devient pour elle un 
espace d’autonomie, tant sur le plan émotionnel que physique. En aimant en 
dehors des attentes sociales, elle affirme son droit au désir, à l’affection et à sa 
propre subjectivité. Le passage où elle évoque son corps et sa relation intime 
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avec John Indien, illustre cette reconquête d’elle-même. Loin d’être une figure 
soumise, Tituba s’affirme en tant que sujet, revendiquant une liberté 
intérieure que la société puritaine tente de lui refuser. M. Condé (1986, p. 30) 
rapporte, à cet égard, les paroles de Tituba, empreintes d’amour et de 
sensualité :  

J’ôtai mes vêtements, me couchai et de la main, je parcourus mon corps. 
Il me sembla que ses renflements et ses courbes étaient harmonieux 
Comme j’approchais de mon sexe, brusquement il me sembla que ce 
n’était plus moi, mais John Indien qui me caressait ainsi. Jaillie des 
profondeurs de mon corps, une marée odorante qui inonda mes cuisses. 
Je m’entendis râler dans la nuit. 

En s’engageant dans cette relation et en décidant de donner son cœur et 
son corps à un homme porteur d’un héritage culturel différent, Tituba exerce 
pleinement un libre arbitre. Ce choix constitue un refus explicite des 
contraintes sociales et religieuses imposées par la société puritaine de Salem. 
Ă travers cet amour, elle affirme son droit à la passion, au désir et à l’affection, 
autant de dimensions que l’ordre colonial et patriarcal cherche à lui interdire. 
Cette relation peut aussi être comprise paradoxalement comme une forme 
d’alliance face à un système d’oppression qui les touche ensemble, certes de 
manière inégale mais réelle. Leur union donne naissance à une solidarité 
affective, faisant de l’amour leur espace de refuge, mais aussi de résistance.  

Ensembles, Tituba et John Indien opposent à la violence coloniale, raciale 
et patriarcale une forme de résistance interne. Leur union leur permet de 
préserver une part de leur humanité face aux persécutions et jugements de la 
communauté puritaine. Las paroles de John Indien, évoquant leur condition 
commune et leur exclusion du monde dominant, soulignent cette lucidité 
douloureuse sur leur situation : « Nous sommes des nègres, Tituba !  Le 
monde entier travaille à notre perte » (M. Condé, 1986, p. 118) ou encore 
lorsque John Indien dit à Tituba : « Ce monde n’est pas le nôtre et s’ils veulent 
l’embraser, il importe seulement que nous soyons à l’abri des flammes ! ». (M. 
Condé, 1986, 146). 

 Cet amour fusionnel apparaît, de notre point de vue, comme une rupture 
avec le rôle de victime que la société puritaine tente d’imposer à Tituba. En 
outre, à travers cette relation, elle se construit comme une femme consciente 
de sa valeur et de sa liberté intérieure. Elle s’affirme aussi comme un sujet 
capable de tisser les liens affectifs profonds. L’amour devient ainsi, pour 
Tituba, une affirmation de soi, une expression de son agentivité vis à vis d’un 
ordre social qui la déshumanise, en raison de son genre, son statut d’esclave 
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et de ses origines afro-caribéennes. En se réappropriant son corps, Tituba 
transgresse les normes de la société puritaine de Salem. Elle exprime sa liberté 
d’aimer qui elle veut. 

 Aussi, en quittant John Indien, Tituba réagit - elle à son égoïsme et à son 
manque de respect à son égard : « Je veux dire ma femme écorchée, que je ne 
suis pas semblable à toi ! » (M. Condé, 1986 : 171). Face à cela, sa décision est 
sans appel : « À partir de ce moment-là, mes sentiments pour John Indien 
commencèrent à changer. Il me sembla qu’il avait pactisé avec mes bourreaux 
» (M. Condé, 1986, p.172). En se tournant vers Benjamin Cohen d’Azevedo, 
pour exprimer sa liberté d’aimer, elle s’interroge : « Comment Benjamin 
Cohen d’Azevedo et moi, lui tout occupé du souvenir d’une morte, moi d’un 
ingrat, nous nous trouvâmes engagés dans la voie des caresses, des étreintes, 
du plaisir reçu et donné ? » (Condé, 1986 : 197). Par cette question, Tituba 
manifeste une forme d’agentivité. Sa séparation avec John Indien constitue 
une affirmation de son choix personnel. Ce choix dépasse les simples 
préférences émotionnelles, car il témoigne de sa revendication du droit de 
décider de sa vie et de ses relations. Cet acte souligne également son 
autonomie et son pouvoir de choisir ce qui est le mieux pour elle, malgré les 
attentes sociales et dans un contexte où ses options sont limitées. 

En choisissant d’aimer le juif Benjamin Cohen d’Azevedo, elle pose un 
geste fort, un acte de résistance contre le racisme et les hiérarchies spirituelles 
et de classe qui étouffent et structurent la société puritaine de Salem. Elle 
reprend les rênes de sa vie amoureuse, et par là, elle dit non à ce monde qui 
voudrait dicter aux femmes de couleur comment aimer, comment vivre leur 
corps et leurs désirs. Elle reprend les commandes de sa vie sentimentale, et 
par cet acte aussi, elle oppose un refus catégorique à ce monde qui prétend 
imposer aux femmes de couleur la manière d’aimer, de vivre leur corps et 
d’exprimer leurs désirs. Cette histoire devient ainsi sa façon personnelle de 
reconquérir son pouvoir. Elle se construit une identité qui dépasse les 
étiquettes d'esclave, de femme noire ou de sorcière. Par les décisions qu’elle 
prend, Tituba revendique sa liberté d’aimer et s’affirme en tant que sujet à 
part entière, en dépit de la rigidité imposée par la société puritaine de Salem. 
Sa liaison avec Benjamin Cohen d’Azevedo devient ainsi une voie 
d’émancipation, lui permettant de franchir les barrières sociales et religieuses 
qui lui étaient imposées. Maryse Condé (1986, p. 204) souligne cette 
émancipation à travers la complicité qui lie les deux personnages, comme 
l’illustre l’échange qui suit : 
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La nuit, il me chuchota :  
— Notre Dieu ignore les notions de race et de couleur. Si tu le souhaites, 
tu peux devenir l’une des nôtres et prier avec nous. 
Je l’interrompis en riant : 
— Ton Dieu accueille-t-il même les sorcières ? 
— Il me baisa les mains.  

En s’unissant à un homme, lui-même mis à l’écart en raison de sa religion, 
elle abolit les barrières raciales, religieuses et sociales, tout en affirmant son 
droit d’éprouver ce qu’elle souhaite, sans avoir à en demander la permission. 
Cette relation lui offre un nouveau regard sur elle-même, loin des étiquettes 
qu’on lui impose. C’est dans cette perspective que l’on peut comprendre 
l’observation de Y. Clavaron (2015) à propos du personnage de Tituba tel que 
le dépeint M. Condé : « Dès lors, Maryse Condé fait de Tituba la femme qui 
dit et vit son désir, et qui transgresse les tabous de la société coloniale et 
patriarcale, poussés à leur paroxysme par la mentalité puritaine ». Il convient 
toutefois de nuancer également ce constat à la lumière de la pensée de Gayatri 
Chakravorty Spivak sur la subalternité, comme nous l’avons déjà fait 
précédemment. Certes, Tituba agit, parle mais ses choix demeurent en partie 
prisonniers des mailles des dominations raciales, sociales et patriarcales qui 
l’entourent et ne cessent de chercher à la réduire au silence. 

Conclusion  

En définitive, lire Moi, Tituba, sorcière noire de Salem, sous un angle 
intersectionnel, permet de saisir la complexité du personnage. Tituba est au 
carrefour de plusieurs formes d’oppression. Elle est femme, noire, esclave et 
étrangère. La société puritaine l’assigne à une identité préconstruite et fait de 
son altérité le motif de sa stigmatisation, reproduisant ainsi le mécanisme de 
construction de « l'Autre » mis en évidence par Edward Said. Et si on suit la 
réflexion de Gayatri Chakravorty Spivak, on voit bien qu’elle représente une 
figure subalterne, une personne à qui on vole souvent la parole ou qu’on 
déforme à travers les rapports de pouvoir. Toutefois, Tituba ne se laisse pas 
réduire à cette étiquette qu’on lui colle. Dans son roman, Maryse Condé 
restitue une voix à cette figure, une parole certes ténue, mais dont on ressent 
la justesse et l'authenticité. 

Son parcours montre aussi qu’elle se construit peu à peu une identité à elle, 
entre plusieurs cultures.  Cette position d’« entre-deux » renvoie à ce que H. 
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K. Bhabha désigne comme le « tiers espace », un espace symbolique où les 
identités se recomposent, se négocient et se réinventent. Loin de subir 
passivement les tensions culturelles qui la traversent, Tituba s’en empare pour 
élaborer une identité singulière et redéfinir sa place dans la société de Salem.  
Bien qu’elle demeure marquée par les violences subies, elle ne se réduit pas 
au simple statut de victime. Elle parvient à agir sur son existence, à 
développer une forme de résistance bien à elle, et à donner un sens aux 
épreuves qu’elle affronte. Le roman met ainsi en lumière à la fois la puissance 
des systèmes de domination et les espaces de liberté que Tituba réussit à 
investir pour se réapproprier son destin. En marge du discours historique 
officiel, Maryse Condé propose, à travers sa fiction, une relecture des 
événements de Salem, en donnant la parole à une voix longtemps réduite au 
silence et tenue à l’écart du récit collectif.  
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Résumé : Les débats littéraires, médiatiques et artistiques contemporains autour du 
cosmopolitisme ont cédé progressivement la place à une philosophie politique qui 
étudie l’imbrication des cultures dispersées et circulatoires. Ces cultures en 
circulation ont souvent tendance à déboucher sur ce que l’anthropologue Michel 
Agier qualifie de « cosmopolitique » qui prend toutes ses marques dans « Une 
philosophie de la « politique monde » (M. Agier, 2023, p. 51), symbole d’un ensemble 
des rencontres transculturelles et transfrontières. Cependant, comment Patrick 
Chamoiseau construit-il dans Frères-migrants une poétique cosmopolitique qui 
transforme la question migratoire en un appel à la fraternité universelle ? Quelles sont 
les stratégies et modèles de société que prône Chamoiseau pour la construction d’une 
société humaine et humanisant ? Aussi quel lien l’auteur établit-il entre la 
mondialisation et la mondialité dans son texte ? À l’aune de ces questions, en 
s’appuyant sur le cosmopolitisme de Michel Agier, on semble pouvoir constater que 
la cosmopolitique est une vision du monde fondée sur l’appartenance commune de 
tous les êtres humains, sur la fraternité universelle des institutions du monde et sur 
une hospitalité universelle. La poétique est définie alors comme une étude des 
procédés littéraires qui construisent le sens dans une œuvre. 

Mots clés : Chamoiseau, fraternité universelle, cosmopolitique, hospitalité, humanisme  

COSMOPOLITICAL POETICS IN PATRICK CHAMOISEAU’S FRÈRES MIGRANTS 

Abstract: Contemporary literary, media, and artistic debates surrounding 
cosmopolitanism have gradually given way to a political philosophy that examines the 
intertwining of dispersed and circulating cultures. These cultures in circulation often tend 
to lead to what anthropologist Michel Agier terms "cosmopolitics"—a concept fully 
articulated in Une philosophie de la "politique monde" (M. Agier, 2023, p. 51), symbol of 
a series of cross-cultural and cross-border encounters. Yet, how does Patrick Chamoiseau, 
in Frères-migrants, construct a cosmopolitical poetics that transforms the issue of migration 
into a call for universal fraternity? What societal strategies and models does Chamoiseau 
advocate for building a human and humanizing society? Furthermore, what link does the 
author establish between “mondialisation” (globalization) and mondialité (globality) in 
his text? In light of these questions—and drawing upon Michel Agier’s concept of 
cosmopolitanism—it appears that cosmopolitics is a worldview grounded in the shared 
belonging of all human beings, the universal fraternity of global institutions, and universal 
hospitality. Poetics is thus defined as the study of the literary devices that construct 
meaning within a work. 

Keywords : Patrick Chamoiseau, universal fraternity, cosmopolitics, hospitality, 
humanism 
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Introduction  

La philosophie et la politique sont deux disciplines qui occupent de plus 
en plus une place de choix dans la littérature africaine contemporaine. La 
première tient un discours rationnel et critique sur l’univers afin de mieux 
orienter l’action individuelle et collective de l’Homme, tant dans sa dimension 
matérielle qu’immatérielle. La seconde structure les rapports de force et de 
pouvoir au sein d’une société. À la base, philosophie et politique sont 
diamétralement opposées, mais des récentes études montrent que d’un point 
vue interdisciplinaire, le rapport entre politique et philosophie débouche sur 
la philosophie politique, sous la forme de ce qu’Agier qualifie de « 
cosmopolitique » (M. Agier, 2023, p. 51). Ceci peut être compris comme une 
vision du monde fondée sur les rencontres des sujets, des groupes sociaux et 
des cultures du monde. L’association entre philosophie et politique « fait 
valoir une position politique à propos du monde et, de sa gouvernance plus 
ou moins représentative, démocratique, ou universel » (M. Agier, 2023, p. 51). 
Mais comment Chamoiseau déploie-t-il la poétique de la relation des migrants 
débouchant sur des rencontres transculturelles, imbriquées et foisonnées, qui 
brouillent les frontières nationales, raciales, culturelle et linguistiques ? Quel 
modèle culturel prône Chamoiseau au-delà de la transculturalité ?  

Ces questions permettront d’aboutir à l’hypothèse selon lequel, au-delà 
des cultures imbriquées, une vision du monde se dessine, par-delà les 
frontières, et que, l’écriture poétique et politique chez Chamoiseau est au 
service d’un engagement politique. La fraternité est alors, à la base du 
principe cosmopolitique qui critique les politiques migratoires 
contemporaines. Cette étude prendra méthodiquement en compte la théorie 
de la relation inspirée de Glissant (1990) prônant une philosophie de la 
pluralité, du large et du dépassement des périmètres nationaux. Cette étude 
convoquera, à cet effet, l’esthétique de la ressemblance et de dissemblance 
comme principe de la rencontre des migrants dans les lieux frontières, 
symbole d’un engagement politique, humaniste et universellement 
hospitalier. Enfin, d’un point de vue critique, cette analyse s’appesantira sur 
le militantisme transculturel, notamment sur l’Altérité à vivre et les modalités 
d’accueil et d’insertion des migrants.     
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1. Une conception du monde au-delà des frontières  

La vision du monde de Chamoiseau liée au flux migratoire, au-delà des 
frontières dans Frères migrants, est tout d’abord basée sur l’humanisme, la 
solidarité et l’accueil des migrants sans aucune forme de discrimination. Cette 
étude prendra en compte la conception de Chamoiseau au sujet de la 
philosophie cosmopolitique, ce qu’il entend par « l’âme ouverte des 
frontières », l’un des titres abordés dans Frères migrants, un essai littéraire, une 
réflexion poétique sur la migration contemporaine visant principalement 
l’accueil universel des migrants. Il suggère collectivement la prise en charge 
des personnes en déplacement en prônant l’humanisme, le vivre ensemble et 
le cosmopolitisme comme principe de la relation entre les personnes en 
déplacement. Son ouvrage définit donc une certaine vision du monde.   

1.1. La vision cosmopolitique de Chamoiseau 

La poétique cosmopolitique chez Chamoiseau, repose sur une conception 
du monde fondée sur la relation entre les peuples et le dépassement des 
frontières nationales et périphériques. On constate que l’humanité est 
envisagée comme un ensemble d’identités en interaction. Cette vision 
interactive dans les lieux frontières rejoint la pensée du Tout-monde 
développée par Edouard Glissant : « le tout monde est la totalité réalisée et 
toujours changeante des différences du monde » (E. Glissant, 1997, p. 2). Il 
rejoint Chamoiseau pour qui la migration est une réalité constitutive de 
l’histoire humaine : « Migrants, nous sommes tous des migrants » (P. 
Chamoiseau, 2017, p. 15). Ainsi, la reconnaissance et l’acceptation du fait 
d’être migrant met en exergue, d’entrée de jeu, la poétique cosmopolitique qui 
invite à reconnaitre que les identités humaines sont mobiles et relationnelles. 

Mais au-delà des frontières nationales, les discours post-nationalistes 
jouent un rôle important. L’entremêlement des discours spécifiques sur la 
migration dans les lieux frontières est basé sur ce que Chamoiseau qualifie 
d’écosystème relationnel qui, en effet, est une occasion pour chaque migrant 
de s’interroger sur les raisons de sa présence ici campé dans une zone de 
contact1 en plein transite au bord de la mer, dans les ports, les aéroports ou 
encore dans les lieux de destination, notamment dans les foyers, les 

 
1 Selon l’approche culturaliste et décoloniale de Mary Louise Pratt, les zones de contact sont des espaces 
sociaux ou des cultures géographiquement et historiquement séparées se rencontrent, s’affrontent et se 
concentrent. Ces espaces sont caractérisés, selon Pratt, par les rapports de pouvoir asymétrique 
(esclavage, colonialisme…). Elles sont basées sur les conditions de cohabitation, d’emprunt, d’invention 
culturelle dans un contexte de créolisation. 
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campement ou les bidonvilles et éventuellement sur les conditions même de 
vie des migrants tel que le constate Etienne Tassin : « Les lieux frontières 
deviennent le point de focalisation des discours nationalistes et 
protectionnistes » (E. Tassin, 2017,p. 107). Cela dit, la rencontre des migrants 
ouvre la voie à un espace d’échange et de combinaison des spécialités 
nationales. Ce qui est étonnant, pour survivre dans les zones de contact, 
l’imbrication culturelle, raciale et religieuse devient, non pas seulement une 
philosophie de vie, mais un culte de vie, une manière de vivre ensemble dans 
le monde. Car, si on a coutume de dire souvent que l’union fait la force, alors, 
le culte de la combinaison permet d’instaurer au milieu des groupes une force 
résiliente capable de transformer les peines et les douleurs en un projet de vie, 
loin du regard des origines et autres.  

La philosophie politique, selon Agier, concerne le passage du local vers 
global sous forme de rencontre et de transfert des cultures migratoires. Cette 
philosophie de la globalisation rejoint par-là même la poétique relationnelle 
chez Chamoiseau qui renie aussi toute apologie de la singularité et de la 
localité au détriment des identités plurielles et globales. La philosophie 
politique milite donc en faveur d’un monde sans frontières où se jouent les 
identités des migrants sous forme de la mondialité où : « Aucun migrant ne 
transporte un pays, une culture, un absolu de langue, une religion complète. 
Uniquement les combinaisons utiles à sa survie : l’alchimie de la mondialité 
où s’abreuve sa vision » (P. Chamoiseau, 2017).  

La vision du monde que prône Chamoiseau, au-dessus des frontières, se 
présente sous forme de cette « mondialité » qui unie par ses principes, 
transforme par ses enseignements, « relie, relate, rallie » les cultures 
migratoires, exiliques et touristiques. Chaque migrant est alors appelé à 
adopter plusieurs stratégies pour intégrer la terre d’accueil ou les lieux-
frontières. Spécifiquement, Chamoiseau instaure dans Frères migrant une 
nouvelle vision sur les conditions d’immigration fondée sur l’hospitalité, la 
fraternité, l’humanisme et l’accueil des migrants, notamment dans le contexte 
insulaire spécifique des littératures antillaises et créoles. Pour lui, au contraire, 
bien et mieux accueillir les migrants ne constitue guère un appel d’air, mais 
permet de les régulariser, les responsabiliser pour une meilleure intégration 
au-delà des frontières.      
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1.2. Chamoiseau et l’âme ouverte des frontières  

Dans sa conception générale au sujet des frontières et d’immigration, 
Chamoiseau assimile les frontières à l’âme ouverte. À première vue, on dirait 
que cela renvoie à la métaphore de la tombe ouverte comme pour signifier le 
drame, le malheur ou la mort. Mais l’âme ouverte des frontières semble alors 
être à la fois le symbole du drame sur le chemin d’Europe via la mer, mais 
symbole aussi de cet humanisme qui unie les migrants. Frères migrants permet, 
à cet effet, de relever la signification protéiforme de cette âme ouverte. Si l’on 
s’en tient au premier élan du cœur, l’âme ouverte des frontières connote 
effectivement les multiples barrières imaginaires, idéologiques, mais aussi les 
frontières physiques dans une certaine mesure.  

La frontière devient dès lors symbole d’un empêchement, de 
franchissement d’une limite pour atteindre l’autre rive de l’océan, de la 
pensée, d’un pays, d’un continent, l’autre bout du monde. La frontière 
ouverte de l’âme est tout aussi symbole de cette déportation macabre qui vole 
les vertus, alourdit les peines de l’âme, rend malheureux et dépossède la 
victime de son humanité comme le constate Chamoiseau : « Leurs frontières 
ne font pas que vous empêchez de passer. Elles vous dépouillent des vents, 
du frisson des feuillages. Elles vous enlèvent une part de votre humanité, 
voire vous l’arrachent toute » (Chamoiseau, 2017, p. 70). Mais une 
dépossession fait mal, lorsqu’il s’agit de déposséder l’Homme de son 
humanité, de déshabiller l’âme et d’exposer l’esprit du vivant ou de qui que 
ce soit. C’est pourquoi, pour le poète, romancier, essayiste martiniquais, les 
frontières ne concernent pas que les barrières policières, méditerranéennes ou 
humaines. Elles concernent tout aussi les obstacles liés aux barrières 
religieuses, aux conflits ethno-territoriaux et aux antagonismes 
psychologiques qui freinent la cohésion sociale. Ces barrières concernent au 
final, le tribalisme, l’ethnicisme, le territorialisme qui prennent souvent effet 
lors de la rencontre des immigrés, un véritable obstacle à l’épanouissement 
idéologique et imaginaire selon Chamoiseau :  

Elles apparaissent comme mises en surbrillance par ces houles humaines 
qui se font impérieuses. Elles se démultiplient : religieuses 
administratives ethniques territoriales psychologiques…une avalasse 
d’obstacles qui freinent les imaginations. Ces frontières se retrouvent 
soumises à rude épreuve et donc se raidissent. Leur alternative est de se 
défaire dans des acides ou de s’aiguiser comme des tranchants de 
guillotine. (P. Chamoiseau, 2017, p. 70) 
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Cela dit, en comparant métaphoriquement l’âme ouverte des frontières, à 
la ruine, au drame de la mort parce qu’: « Elles tuent tous les jours et en masse, 
mais elles s’inclineront » (P. Chamoiseau, 2017, p. 70), Chamoiseau montre 
par là même la complexité des espaces-frontières tant physiques que 
virtuelles, qui se présentent comme un univers tendant vers le drame de la 
mort. Le romancier martiniquais décrit alors quelque chose de symbolique, 
d’imaginaire mais aussi du réel sur l’univers des frontières. Les lieux-
frontières sont donc des espaces qui se situent entre deux entités, deux villes. 
Les lieux frontières concernent aussi cet océan qui sépare deux continents ou 
encre ce port qui sert de lieu d’échange et d’interconnexion humain et matériel 
entre deux villes. C’est ce camp et campement où les réfugiés et migrants y 
ont trouvé refuge, ce foyer dans lequel certains migrants d’une certaine 
catégorie y logent. Les lieux frontières, c’est aussi la banlieue où l’immigré et 
le fils d’immigré ont fait le chez-eux, leur banlieue d’habitation. Ils concernent 
en outre, ce bidonville qui, autrefois était un quartier chic habité par les 
autochtones qui les ont légués au profit des espaces plus urbains. Ils se 
rapportent à cet espace étrange et étranger dans lequel, les uns et les autres se 
racontent les histoires du Bled, où se déroulent des évènement affreux, 
mortels, deshumanisants, où se dégage une confrontation très souvent, entre 
immigré et policier, pour des vaines causes où, certains se retrouvent coincés, 
ne pouvant avancer, ni reculer mais tout simplement rester, observer, vivre, 
un point final. Les lieux frontières, c’est au final, un non-lieu qui ne peut servir 
d’une destination réelle :  

Entre les camps accumulés qui deviennent des jungles prolifère une 
étrange géographie portuaire : de rivages surveillés, de canalisations 
indignes et humiliantes, de check-points policiers, d’espaces chaotiques 
où l’on se retrouve coincé, et qui ne constituent jamais une destination. 
(P. Chamoiseau, 2017, p. 71) 

Cependant, au-delà de l’aspect sombre, dangereux, mortel, suicidaire, 
meurtrier des lieux-frontières, Chamoiseau décrit tout aussi le mystère de la 
rencontre soudaine des migrants et « une arrivée fortuite et sans doute 
provisoire » (P. Chamoiseau, 2017, p.71), des élans d’accueil se dessinent, des 
actes d’amours naissent, des ouvertures à l’autre voient le jour au carrefour 
culturel, ethnique, territoriale, nationale, créant un paysage créolisé, 
hétérogène, mais aussi humaniste, solidaire, et conviviale dans ces zones de 
contact. Chamoiseau, puisqu’il milite pour l’accueil des migrants, sans aucune 
forme de condition, dépasse ici les convictions liées à « l’immobilité rageuse 
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et mortifère » (P. Chamoiseau, 2017, p. 71) des lieux-frontières pour en 
assigner les modalités plus humaines, bâtisseuses du monde global et 
altermondialiste, faisant des lieux frontières des espaces attractifs aux 
hommes et femmes frontières, aux absolus (partisans d’une certaine 
« désintégration » de stigmatisation et facteur d’un monde de liberté). C’est 
donc à raison que Chamoiseau constate :  

Aujourd’hui, par-dessus les Nations, les « Lieux » seront des 
configurations attractives où chacun sera libre de mener son existence au 
monde, en droit du sol, en droit de sang, en droit de Relation. Les plus 
grands attracteurs de Relation seront les « Lieux » où se verra offerte une 
version du bien-vivre. Dans l’Ouvert ovationné par les frontières. (P. 
Chamoiseau, 2017, p. 71-71).  

Cela dit, le monde ouvert, cloisonné, uni et solidaire que prône 
Chamoiseau, ne se fera pas sans le bien-être des uns envers les autres. Ce 
monde, au-delà, de son caractère ordinaire mais attractif, est un facteur 
bâtisseur d’un environnement fabuleux, sans exclusion et sans distinction 
territoriale, raciale, originelle et où le regard de l’autre ne fige pas/plus en 
objet celui de l’autre, ou tout simplement un environnement où règne la paix 
et l’harmonie des uns et des autres par-delà les frontières. Et pour cela, il faut 
nécessairement une certaine poéticité scripturale qui la définisse et un 
engagement politique qui la structure.   

2. Une écriture poétique au service d’un engagement politique  

L’écriture poétique de Chamoiseau, plus qu’un engagement politique 
repose sur un certain nombre de principe scriptural faisant à la fois la beauté 
et l’éthique de son œuvre. Nous analyserons ici la cosmopolitique comme une 
poétique de la relation fondée sur la créolisation qui, au sens de Chamoiseau 
et Pier Paolo Pasolini, renvoie à une pratique d’écriture impliquant le mélange 
des langues, des voix et des imaginaires et d’autre part l’écosystème 
relationnel qui, selon Chamoiseau prend en compte le mélange des registres, 
des cultures et des imaginaires. Il regarde tout aussi une manière de penser 
au monde comme réseau d’interconnexion dynamique entre cultures et 
identités, où la créolisation produit des formes nouvelles sans effacer les 
différences.   

2.1. Poétique cosmopolitique : entre transculturalité et Mondialité/ Tout-
monde   

La réflexion cosmopolitique de Chamoiseau passe aussi par une écriture 
poétique et imagée. La poésie devient un moyen de rendre sensible la tragédie 
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des migrants. Selon Patrick Chamoiseau : « La poésie est ce qui nous permet 
d’approcher la complexité du monde » (P. Chamoiseau, 2009, p. 48). Dans 
Frères migrants, Chamoiseau met en scène une écriture poétique décryptant 
l’errance et la souffrance des exilés : « Ils traversent mers et déserts pour 
chercher simplement une place dans le monde » (P. Chamoiseau, 2017, p. 41). 
La poétique cosmopolitique transforme ainsi le discours politique en 
expérience émotionnelle et en esthétique communautaire : « Le 
cosmopolitisme signifie qu’il n’y a pas d’étrangers puisque nous sommes tous 
également citoyens du même monde ; ou il signifie qu’il n’y a que des 
étrangers puisque chacun et chacune est toujours un étranger au regard des 
autres » (E. Tassin 2017, p. 101). La notion de l’étranger se complexifie ici, car 
comment reconnaitre un étranger parmi les étrangers ? Il est difficile de 
répondre à cette question, car seule l’usure du temps peut identifier qui est 
étranger et qui ne l’est pas. Cependant, la neutralité de l’étranger, ne signifie 
pas aussi qu’il n’existe pas d’étranger. C’est cela qui fait la beauté du monde 
global où seul le principe de la citoyenneté compte au détriment du principe 
d’étranger et d’étrangeté.        

Or, comme le conçoit Tassin, le monde global sur lequel repose le principe 
de la cosmopolitique façonne les sujets impactés par la neutralité culturelle 
qui rassemble si bien qu’il revient tout de même à la république d’« opérer 
cette universalisation neutralisant » (E. Tassin, 2017, p. 102), en premier ; celle 
de la « laïcité » (E. Tassin, 2017, p. 102). Cela dit, il revient donc aux institutions 
inter-et-transnatioanles de créer « une fédération des républiques 
raisonnables en organisant les peuples du monde en une démocratie 
cosmopolite » (E. Tassin, 2017, p. 102). Cette démocratisation cosmopolitique 
de l’univers pourrait, dès lors, rendre le monde libre, uni et solidaire, 
reconnaissant le peuple comme acteur et centre de la liberté. Mais ce projet 
d’unification, de liberté et de solidarité collective, aussi fabuleux que cela 
puisse paraitre, semble s’aligner aux antipodes de la mondialité.  

En effet, selon Chamoiseau, l’avènement de la culture-monde apparait 
comme une surprise, un choc qui déstabilise le monde. La mondialisation qui 
l’a précédée n’a suffisamment pas préparé les sociétés actuelles pour accueillir 
ce côté humain, humanisant et convivial de la culture universelle. Elle a plutôt 
préparé une société de consommateurs, reléguant au second plan, la valeur 
humaine. La culture du vivre ensemble milite aussi pour une société du large 
et du possible. Elle multiplie nos points d’accrochage, suscite l’exploration de 
l’inconnu et l’envie de vivre avec l’étranger, développe en l’humain la 
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sensation et le désir d’expérimenter une société plus ouverte mais difficile à 
fragmenter, qui œuvre pour l’interconnexion socio-humaine. Elle reste dès 
lors problématique car, même la mondialisation économique n’a pas fait une 
préparation assez large pour l’accueillir. Comme un scandale, la mondialité a 
surgi de nulle part et a imposé un rythme sociétal façonnant des imaginaires 
sensibles basés sur les intuitions : « C’est la mondialité qui incline notre idée 
de l’humain vers l’horizontale plénitude de ce qui vit sur cette terre. » (P. 
Chamoiseau, 2017, p. 39) dit Chamoiseau. L’interconnexion mondiale et 
planétaire témoigne aussi de la culture planétaire. Elle devient, dès lors, 
impossible à toutes manipulations : « impossible à totaliser, impossible à 
circonscrire, impossible à définir » (P. Chamoiseau, 2017, p. 36). Cette culture 
inclusive crée tout aussi « d’insolites connexions de nos imaginaires » (P. 
Chamoiseau, 2017, p. 36). Elle sert de tremplin pour l’interconnexion des 
imaginaires. 

Elle vise aussi l’anéantissement des politiques publiques et menace notre 
survie sur cette terre en raison de sa vitesse. Elle est accueillie comme un choc, 
parce qu’elle est née des réalités ténébreuses de l’univers à un moment donné 
de l’histoire. Car, au-delà d‘être un projet global et globalisant, elle exprime 
aussi les complexités de la planète, la politique assimilationniste, a ses hauts 
et ses bas et ses limites au moment où le monde semble être bouleversé et hors 
de contrôle. On note aussi comme marque de cette politique de l’universalité, 
une irruption incontrôlée de la société, un capital humain envahi par « la 
divination et la diversité » (P. Chamoiseau, 2017, p. 37). La culture-monde, 
enfin, n’est pas qu’humaine et humanisante, « elle nous émerveille et nous 
affole ». C’est le lieu d’exploration d’un rêve qui mène vers l’inconnu où on 
constate que personne n’est le centre ni encore la périphérie :        

Un monde impossible à penser mais qui, par cet impossible, du fond de 
ce fluide souverain, pousse à l’effervescence des créativités. Un monde 
dont plus rien ni quiconque n’est le centre ni la périphérie, ni le maître 
ni l’esclave, ni le colon ni le colonisé, ni l’élu ni l’indigne, où seul règne 
l’incertain dans lequel nous tombons, et solitaires et solidaires, 
également désarmés, en sensible extension et jouvence poétique. (P. 
Chamoiseau, 2017, p. 38) 

L’universalité culturelle relève à la fois donc de l’univers du possible et de 
l’impossible. C’est aussi une surprise du monde économique qui n’a pas su 
prévenir son arrivée brutale, scandaleuse qui emporte avec lui un tas 
d’éléments sous-jacents. Comme une sorte d’inattendue humaine qui refuse 
toute idéologie de désertification de la planète. Son économie repose sur la 

       Jean Rekdaï J. Zamba Les Cahiers du LABERLIF 



226 
 

  Numéro 006 – Varia- juillet 2026 

recherche effrénée des capitaux mais aussi et surtout sur la fraude, c’est au 
demeurant cette interconnexion des imaginaires sur la planète-terre. 

D’un point de vue socio-humain, le tout-monde c’est cette descente vers la 
découverte d’une société solidaire fondée sur l’humilité, le partage et la 
régularisation de ce partage. Elle est aussi porteuse de sentiment d’éveil et de 
bienveillance. Ennemi de toute marchandisation au détriment d’une 
mutualité qui milite pour la mise en relation de tout-venant qui questionne 
un univers ténébreux pour, faire jaillir un vent nouveau de la lumière. C’est 
aussi le monde d’exploration d’une multiplicité de langue, de nomadisme 
purifié, c’est le monde des aéroports, et des ports.  C’est aussi le « reflet d’une 
beauté qui aurait pu se perdre » (P. Chamoiseau, 2017, p. 41). La culture 
globale c’est aussi la découverte de l’univers des imaginaires, des merveilles 
et les sensibilités de celle-ci :   

Dès lors, la mondialité, c’est cette part de notre imaginaire qui dans l’instinct 
dénoue et ouvre à fond, qui dans l’instinct se relie à d’autres imaginaires, qui 
rallie qui relaie et relate les sensibilités, la joie, la danse, la musique, l’amitié, la 
rencontre, et qui surgit des magnétismes de ces rencontres multi-trans-
culturelles, orchestrées par le hasard, les accidents, la chance et les errances. (P. 
Chamoiseau, 2017, p. 38-39). 

Au final, la culture-monde rappelle aussi que « le monde est fait 
d’écosystème. De forces, solitaires et ensemble, antagonistes et solidaires. » (P. 
Chamoiseau, 2017, p. 44). Elle est aussi une énergie relationnelle que les 
intentions ne cessent de s’accomplir.  En somme, au-delà du tout monde 
glissantien, c’est aussi une société : « de tout vivant » (P. Chamoiseau, 2017, p. 
41) et/ou tout simplement, celle de relation.  

2.2. Poétique de la relation : dynamiques de ressemblance et de dissemblance  

La poétique de la relation est ce qui caractérise une bonne partie de 
l’ouvrage de Chamoiseau : Frères migrants. Dans sa conception au sujet des 
personnes en circulation, notamment dans « l’écosystème relationnel », 
Chamoiseau parle bel et bien de la poétique de la relation. Il s’attarde sur le 
contact du migrant avec l’autre et établit une différence entre les mécanismes 
d’accueil qui s’opèrent dans les lieux frontières. Pour lui, ces rencontres 
génèrent deux types de relations et donc deux types de personnes : celle qui 
se présente comme, le fils de la mondialité parce que son aide et/ou son 
accueil est destiné uniquement à ceux qui lui ressemblent et celle qui apporte 
en revanche son aide à toute personne nécessiteuse sans discrimination de 
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ressemblance. Chamoiseau constate qu’il y a effectivement une différence 
entre celui : « Qui apporte son soutien à ce qui lui ressemble » […] Il devient 
donc « un fils de la mondialité. Mais, celui qui le fait sans se soucier de 
ressemblance est déjà un poète de la Relation » (P. Chamoiseau, 2017, p. 56). 
L’accueil dans les lieux-frontières est visiblement basé sur le principe de 
l’immédiateté, de l’imprévisibilité, de l’« impact d’inconnu » et de « la 
sensibilité humaine » mais aussi et surtout sur l’intérêt. Parce que, tous sont 
souvent des inconnus ou se connaissent à peine, ils ne peuvent donc que 
compter sur « les ressources de bienveillances » soudaines pour accueillir 
l’autre. Mais cette bienveillance nécessite donc un surpassement de soi, une 
mobilisation des efforts de partage, ce n’est que dans cette anticipation à 
l’accueil de l’autre que nait une culture établie et éventuellement cet accueil 
hospitalier : 

Dans l’accueil, on recueille, puis on va au-delà : on prend soin, on 
s’emmêle l’un à l’autre, on s’enveloppe d’un espace partagé. Quand 
l’accueil s’anticipe, se rumine, se construit, s’organise, il devient une 
hospitalité, une culture établie de la vie qui veut rester vivante en pleine 
et haute conscience de l’Autre. (P. Chamoiseau, 2017, p. 56) 

Cela dit, Chamoiseau recommande un accueil fondé sur la conscience, une 
bienveillance immédiate vis-à-vis de l’étranger. Il s’agit d’une anticipation sur 
l’accueil de l’inconnu sous forme d’une hospitalité. L’accueil doit donc être 
basé sur une hospitalité légendaire. Sauf que, les migrants peuvent aussi être 
confrontés à une expérience malsaine si bien que, l’accueil est parfois fondé 
sur l’intérêt, signalé, et vise plutôt une validation calculatrice et mesquine. 
Mais, une haute et bonne conscience envers l’autre témoigne déjà de la 
poétique de la relation énoncée par Glissant (1990) et Chamoiseau (2017). 
L’hospitalité que recommande Chamoiseau est fondée donc sur la poétique 
relationnelle. Elle est désintéressée puisque : « En se dépassant lui-même, 
l’accueil appelle au cadre de l’hospitalité qui ne saurait atteindre à plénitude 
sans une poétique et une politique de la Relation » (P. Chamoiseau, 2017, p. 
56-57). Dépasser les identités spécifiques, périphériques ou locales pour 
embrasser la classe globale constitue donc le cadre idéal de l’hospitalité.  

Cette poétique de la relation apparait comme le baromètre à l’évaluation 
relationnelle entre l’autochtone et l’allogène qui diffèrent tant sur le plan 
historique, conceptuel et de la mobilité. Chacun se raconte une histoire qui ne 
ressemble toujours pas à l’histoire de l’autre et chacun est appelé à subir ou 
construire son destin qui n’est toujours pas identique. Mais dans cette 
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rencontre multi-historique et pluriculturelle, chacun est appelé à s’ouvrir à 
autrui pour négocier son intégration comme le dit le Chamoiseau : « Nous 
n’avons pas d’histoire commune, nous n’avons qu’un devenir, sans doute à 
partager mais en tout cas impossible à prévoir, et je t’offre ceci de grand 
cœur… » (P. Chamoiseau, 2017, p. 57). L’ouverture à l’autre constitue donc la 
feuille de route de chaque migrant qui se retrouve là, s’adapter est le seul 
moyen de survie. Cela dit, l’écosystème relationnel, du fait de sa capacité à 
étudier le partage et la convivialité entre migrants dans les zones de contact 
façonne les sujets et des groupes de personnes aux identités éclatées et 
transculturelles. Leur narration ne sonne pas de la même façon. L’essai 
littéraire de Chamoiseau sur les personnes en déplacement, décrit alors 
quelque chose d’extraordinaire sur les questions ancestrales et identitaires 
dans les zones de contact qui, visiblement ne peuvent guère reproduire les 
mêmes réalités et les mêmes effets, ce qui impacte dès lors, sur le contexte 
même de migration. Puisque l’homogénéité narratologique, ancestrale et 
identitaire cèdent donc la place à un hétérogénéité protéiforme et multifaces :       

La Relation ne crée pas de communauté fondée sur la même narration 
– le grand récit unique, les mêmes ancêtres, la même identité devenue 
intangible. Elle fait exploser les fixités dans une conscience partagée, 
toute de consciences individuelles portées à un optimal degré de 
plénitude. Conscience dès lors toujours en devenir dans un essaim 
d’images. C’est pourquoi elle relie, relaie, relate, rallie, allie, et que ce 
mouvement ressemble à de la joie. (P. Chamoiseau, 2017, p. 61). 

Autrement dit, toute relation aspire à une plénitude. Partant de cette base, 
la relation qui nait de la rencontre de l’immigré avec son semblable, connu ou 
inconnu vise tout de même la plénitude. Mais une plénitude nécessite un 
investissement collectif. Voilà pourquoi, les rencontres dans les lieux 
frontières semblent viser une convergence de mobilisation des consciences 
individuelles vers la conscience collective perfectionniste. Cette conscience 
idéalisant devient une entité génératrice de l’imaginaire. Car, au-delà de sa 
capacité de connectivité des races, langues et cultures, elle assure tout de 
même, la circulation, la mobilité, l’authenticité, la pérennisation et le 
ralliement des rencontres, si bien qu’elle crée une atmosphère joviale et 
fraternelle. 

Sur le plan esthétique, Frères migrants de Chamoiseau s’engage 
humainement à transformer les consciences du lecteur par l’émotion et la 
pensée via des configurations discursives émotives. Cette transformation tend 
vers une relation emprunte de marques inclusives et collectives. Ce faisant, 
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elle tend vers « Une richesse nationale a vocation à être protégée par tous ou 
par n’importe qui, au gré de ce qui vient, de ce qui va, au gré des expériences » 
(P. Chamoiseau, 2017, p. 65). Ce fragment poétisé montre que le vivre 
ensemble, l’accueil inconditionnel, l’hospitalité participent d’un intérêt 
collectif, d’une richesse nationale et du dynamisme socioculturel souple mais 
exigent. Par cette vision collective et humaniste, Chamoiseau rejoint la pensée 
du « Tout-monde » glissantien, où l’univers serait culturellement, 
identitairement mais aussi linguistiquement en relation constante, pas fixe, 
mais en mouvement, en transformation, en interaction permanente. Frères 
migrants, dans une analyse sur douze, mêlant métaphore filée et 
personnifications, extériorise le visage nauséabond du flux migratoire et pose 
un regard futuriste vers l’humanisation des lieux frontières et les zones de 
contact. Sa logique poétique relationnelle est basée sur le tissage des liens 
entre poésie et préceptes que nous qualifions ici de « poécepts », une forme 
d’écriture qui se veut autant esthétique qu’éthique. Son sous-titre : 
écosystème relationnel, témoigne de ce vivre ensemble et de cet humanisme : 
« L’écosystème de la Relation suppose au minimum de garantir la dignité 
humaine » (P. Chamoiseau, 2017, p. 60). On voit dans l’ouvrage entier cette 
agentivité entre poésie et préceptes qui renvoie par voie de conséquence et 
respectivement à l’esthétique et à l’éthique de migration.  

 Défendant les cultures minoritaires migratoires, tout en valorisant les 
langues, les imaginaires minorées avec une vocation engagée du cote des 
différences culturelles, Chamoiseau emprunte l’image à Pasolini, faisant 
usage d’une langue fragmentée pour percer l’obscurité du monde 
contemporain. Cette fragmentation vise par là même à restaurer la dignité 
humaine par la beauté contre la force du contraire. Sa politique scripturale 
encourage les migrants à valoriser leurs différences quelle qu’elle soit 
linguistique, culturelle ou raciale : « Dans la Relation, la différence devient 
sans absolu de référence : à la fois permanente, changeante et dynamique. 
Ainsi, elle rejoint dans notre imaginaire l’énergie du vivant » (P. Chamoiseau, 
2017, p. 67). L’écosystème relationnel, tout en se focalisant sur la dynamique 
des sociétés actuelles, prône tout aussi un environnement où s’exprime le 
vivant. Dans ce sens et comme pour rejoindre Véronique Magri sur le HAL 
Open Science, Chamoiseau suscite le désir esthétique qui devient un moteur 
d’action politique, une poétique en abyme à travers une langue 
syntaxiquement et laïquement biens faits. Dans cet ouvrage, il allie oralité et 
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rhétorique mêlant tradition orale (Chant, répétition) et rigueur rhétorique 
pour créer une langue d’engagement universel.  

Je dis à celle qui filme : C’est cela la force d’une donnée esthétique. Il faut 
conter, il faut chanter, il faut danser, fréquenter les feux de la couleur, les 
opéras de la lumière, faire musique, écrire dans des langages inouïs, aller 
au numérique, s’en remettre aux gestes et aux mimiques, voir et faire 
voir, répéter, répéter, et répéter encore, en espérant chaque fois les 
fulgurances hélas imprédictibles de la beauté. (P. Chamoiseau, 2017, p. 
67) 

La récurrence des métaphores et des personnifications : « ‘’ imaginaires 
fossiles mal décolonisés’’, ‘’tueries aveugles de drones’’ » (P. Chamoiseau, 
2017, p. 23) ; « ’’Les mobilités du monde’’ ‘’les accumulations absurdes’’, ‘’la 
stigmatisation des richesses indécentes’’» ((P. Chamoiseau, 2017, p. 67), 
participe de la transformation des réalités crues en une matière poétique qui 
force l’empathie. En somme, à travers Frères migrants, cette approche fait de 
l’écriture une pratique matérielle. Elle devient non seulement une théorie sur 
l’accueil, mais aussi un dispositif scriptural qui tente de réparer l’imaginaire 
déshumanisé par le néolibéral.  

Conclusion  

Frères migrants de Chamoiseau, plus qu’un roman ordinaire, est un poème 
en abime qui exprime le ressenti, le vécu, les défis, les exploits mais aussi et 
surtout la manière dont s’imbriquent les cultures en circulation dans les zones 
de contacts sous forme d’une poétique de la relation. Cet essai littéraire 
exprime tout aussi la vision du monde au-delà des frontières dans une 
perspective cosmopolitique où, Chamoiseau, à la manière de l’« l’âme ouverte 
des frontières », présente deux visages des frontières : un visage marqué par 
le drame de « la mort visible » lié à la déportation des migrants et, un visage 
lié au tissage des cultures migratoires définissant, le nouveau visage créolisé 
du monde. Chamoiseau dévoile par ce visage créolisé des lieux-frontières, une 
écriture poétique au service d’un engagement politique. La poétique 
transculturelle et les tribulations de la Mondialité expriment d’ailleurs la 
complexité du monde cosmopolitique si bien que, « l’écosystème 
relationnel », semble être basé sur le rapport de ressemblance ou d’intérêt. 
Mais, avec l’avènement soudain et inattendu de la mondialité qui, bouleverse 
le rythme du monde, Chamoiseau livre une vision avant-gardiste sur le 
nouveau paysage du monde marqué par l’humanisme, la solidarité et 
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l’accueil des migrants, au-delà des élans mesquins, meurtriers, 
consommateurs, capitalistes de la mondialité et au-delà de la critique des 
politiques migratoires contemporaines. Cette fraternité est basée sur 
l’hospitalité universelle, vecteur de la culture universelle et symbole d’une 
Altérité à vivre. Sur le plan esthétique, Chamoiseau propose l’écosystème 
relationnel entre les peuples et les personnes en déplacement. Il mêle 
métaphore, poème en abime, prose poétique. Cette poétique de la relation, 
inspirée de Glissant (1990), ne se réduit pas à une simple interaction 
intersubjective. Elle vise une dynamique relationnelle, ontologique, 
mémorielle où, les sujets migrants s’expriment dans une voix plurielle et 
collective. Le lien entre migrants constitue de ce fait, un tissage linguistique, 
culturel, racial, imaginaire, mémorielle, qui engagent les sujets sur le principe 
de solidarité et de fraternité. La littérature devient un outil de résistance aux 
politiques d’exclusion. La poétique cosmopolitique ouvre une nouvelle vision 
sur l’humanité mondiale.  
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Résumé : Oskar Lenz, comme de nombreux anthropologues ou ethnologues 
occidentaux, a effectué des expéditions scientifiques en Afrique pour avoir un contact 
réel avec les peuples. Son arrivée au Gabon, un pays situé en Afrique centrale, a 
permis à cet intellectuel allemand d’entrer véritablement en contact avec les peuples 
autochtones. Ses textes qui font l’objet de notre étude s’intéressent à un groupe 
ethnique de l’Afrique centrale : pygmées Abongos du Gabon. En choisissant 
l’approche de l’observation participante, Oskar Lenz veut s’éloigner des thèses de 
l’anthropologie de laboratoire pour se fondre directement dans la vie quotidienne des 
communautés qui font l’objet de ses études. C’est en effet dans les ouvrages Voyage 
en Afrique et Chroniques d’Afrique de l’Ouest que la représentation des peuples en 
question prend forme d’une part, et c’est aussi dans la même veine qu’il procède à 
l’étude comparée des mentalités des peuples voisins des Abongos du bassin de 
l’Ogooué.  

Mots-clés : Afrique, Abongos, Gabon, Observation participante, Bassin de l’Ogooué.  
 
REPRESENTATIONS OF THE OTHER AND THE CONSTRUCTION OF KNOWLEDGE 

IN OSKAR LENZ’S CHRONIQUES D’AFRIQUE DE L’OUEST AND VOYAGES EN 
AFRIQUE 

Abstract: Like many Western anthropologists and ethnologists, Oskar Lenz undertook 
scientific expeditions to Africa to gain firsthand contact with its peoples. His arrival in 
Gabon, a Central African country, enabled this German intellectual to engage directly with 
indigenous populations. The texts examined in this study focus on a specific Central 
African ethnic group: the Abongo Pygmies of Gabon. By adopting the approach of 
participant observation, Lenz sought to move away from "laboratory anthropology" and 
immerse himself in the daily lives of the communities he was studying. It is in the works 
*Voyage en Afrique* and *Chroniques d’Afrique de l’Ouest* that his portrayal of these 
peoples takes shape; likewise, in the same spirit, he conducts a comparative study of the 
mindsets of the Abongos' neighbors in the Ogooué River basin. 

Keywords : Africa, Abongos, Gabon, Participant observation, Ogooué Basin. 
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Introduction  

L’explorateur germano-autrichien Oskar Lenz (1848-1925) est avec Günter 
Tessmann, l’un des premiers voyageurs de langue germanique à avoir montré 
un intérêt pour les peuples de l’Afrique équatoriale, notamment, pour les 
Fangs du Cameroun, de la Guinée Equatoriale et du Gabon. Mais alors que 
l’initiateur de la Lübecker-Pangwe-Expédition1 qui procédait avec la vigueur 
directe d’un aventurier passionné des cultures africaines pour la connaissance 
de la tradition épique des Fangs devait donner un sens à sa carrière 
d’ethnologie, la compilation de ses recherches publiée d’abord entre 1907 et 
1909, puis par la suite entre 1904 et 1907. En dehors d’Oscar Lenz, d’autres 
explorateurs et anthropologues allemands comme Heinrich Barth2 ont 
parcouru l’Afrique à la même période et s’étaient fait connaître par la 
publication d’œuvres de référence. L’homme et son œuvre sont très peu 
connus, ce qui fait déjà dire à Karl Sedlmeyer que sa modestie a fait en sorte 
que quelque temps après sa mort on l’oublia. Or selon Karl Sadlmeyer, ce 
scientifique hors nome mérite bien plus que des notes dans les anthologies 
coloniales.   

Explorateur, anthropologue et naturaliste, Oskar Lenz part en Afrique en 
1874 explorer la côte ouest-africaine et le bassin du fleuve Ogooué pour le 
compte de la prestigieuse Deutsche Afrikanische Gesellschaft3. Avec ce voyage, 
il réalise un rêve d’enfance dont la source provient de ses différentes lectures 
des romans de la littérature coloniale. Le choix de suivre des études 
scientifiques est donc dicté par le désir d’explorer des régions jusqu’alors 
inconnues. À cette époque dite d’ouverture de l’Afrique qui, selon Emmanuel 
Sibeud, va de 1870 à 1900 de nombreuses expéditions sont organisées par les 
puissances coloniales. C’est une période au cours de laquelle : « il s’agit autant 
de s’emparer des espaces africains que de démontrer symboliquement la 
toute-puissance de la science moderne en ouvrant par la force un continent 

 
1 Il s’agit d’un projet d’expédition scientifique allemand planifié en 1914. Mais l’expédition 
n’avait malheureusement pas eu lieu à cause de la Première Guerre mondiale. « Lübecker » 
indique que l’expédition était soutenue par la ville de Lübeck (Allemagne), via le financement 
des sociétés locales.  
2 Le premier de ses livres c’est Voyages et découvertes dans l’Afrique septentrionale et centrale. 
Traduit de l’allemand par Paul Ithier, Paris, Hachette Livre, [1863], 1980.  Le second ouvrage : 
Voyages et découverte au centre de l’Afrique, Paris, Hachette Livre, [1863], Éditions Decoopman, 
2013.  
3 Ce terme renvoie à « la Société africaine allemande ». Cette société désigne en réalité les 
territoires colonisés par l’Empire allemand en Afrique entre 1884 et 1918, incluant le Cameroun, 
Togo, le Sud-ouest africain (Namibie) et l’Afrique orientale (Tanzanie, Rwanda, Burundi).   
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présenté pour l’occasion comme l’ultime bastion de la sauvagerie » E. 
Sibeud (2002, p. 19). Dans l’historiographie française de cette période 
correspond à une profonde césure qui s’impose après la défaite de 1870 contre 
la Prusse. Comme l’explique E. Sibeud (2002, p. 20), « les explorations à 
destination de l’Afrique deviennent, pour les Français, des entreprises 
d’affirmation ou de reconstruction de grandeur nationale ».  

Avant Oskar Lenz, Heinerich Barth4 avait parcouru l’Afrique centrale et 
septentrionale. Certains enseignants de Oskar Lenz à l’instar du zoologiste 
Pöppig ont pris part à des expéditions scientifiques en Afrique et en Amérique 
du Sud. Tout cela aura un impact sur le choix de vie de Lenz par rapport à 
son obsession pour les peuples lointains et non-occidentaux. La Deutsche 
Africanische Gesellschaft de Berlin avait retenu l’Afrique équatoriale comme 
lieu des expéditions conduites par Pogge, Güssfeld et Oskar Lenz5.  

D’une manière générale, Alain Ricard (2000) situe le début du grand siècle 
des explorations avec la création en 1788 à Londres de l’African Association. 
L’orientation est d’abord scientifique avec la recherche des sources du Nil par 
James Bruce.  

À la fin du 19e siècle, l’Afrique équatoriale est encore considérée comme 
une terra incognita. Le résultat de trois années (1874-1788) de recherche et de 
rencontre avec les peuples autochtones est une description riche et détaillée 
des Fangs et des Pygmées de la région connue dans Chroniques d’Afrique de 
l’ouest et dans Voyage en Afrique. Ces deux textes permettent à Oskar Lenz 
d’élaborer une représentation des cultures africaines plus saines et qui 
tranchent souvent avec les affabulations de certains explorateurs à la 
recherche du sensationnel6. C’est le cas du débat sur les Abongo, un peuple 
de pygmées dont l’existence était sujet à de nombreuses controverses en 
Europe à la fin du 19ème. Ces deux textes peuvent être lus comme des 
chroniques saisissantes propices à un travail de représentation et 
d’interprétation. Ils ont surtout la particularité d’être fortement ancré dans le 

 
4 Géographe, historien et explorateur allemand. C’est l’un des grands noms de l’exploration 
du Sahara au XIXe siècle ; il traverse le Sahara, atteint Tombouctou, le lac Tchad, le Bornou et 
l’Adamaoua.  
5 L’expédition de Pogg courait la colonie portugaise d’Angola, celle de Güssfeld devait partir 
des côtes du Loango pour explorer l’hinterland. Oskar Lenz, de son côté, devait suivre le fleuve 
Ogooué et explorer l’ensemble du bassin drainé par ce fleuve. Il n’atteindra jamais la source de 
l’Ogooué dans les plateaux Batéké et se contenta de de quelques études météorologiques, 
géologiques et ethnologiques.   
6 Citer des textes de la littérature coloniale : Au cœur des ténèbres de Joseph Conrad et La Tempête 
de William Shakespeare, une image souvent mystifiée de l’Afrique.   
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quotidien. Il faut dire que c’est des échanges entre Oskar Lenz et ses 
interlocuteurs que l’explorateur va construire un précieux savoir sur les Fangs 
et les pygmées Abongo.  

Cet article se propose de cerner la problématique de la compréhension de 
l’Autre et de la construction des savoirs dans les récits ethnographiques du 
XIXème siècle à partir d’une double perspective : la première perspective est 
celle de la pratique et des conditions de possibilité d’un véritable dialogue 
interculturel. Nous verrons dans Chroniques d’Afrique l’Ouest et dans les 
Voyages en Afrique comment le dialogue est à la fois nécessité et stratégie dans 
la quête des savoirs chez le naturaliste germano-autrichien. La deuxième 
perspective permet d’envisager le dialogue interculturel sur le plan narratif et 
au niveau discursif (discours historique et ethnographique). Il s’agira 
d’analyser comment Oskar Lenz représente l’Autre et sa culture, et comment 
il établit une socialisation avec lui à partir de l’observation participante.   

1. L’observation participante : une dynamique essentielle pour la 
connaissance de l’Autre  

Chroniques d’Afrique de l’ouest et Voyages en Afrique permettent de découvrir 
l’Autre dans son environnement naturel et en prenant soin d’observer tous les 
aspects de son existence. Pourtant, si les préjugés 7ne sont pas absents de ces 
représentations, on remarque parfois chez Oskar Lenz, le désir de faire mieux 
connaître ces hommes qu’il découvre et qu’il côtoie pendant des mois : l’appel 
des circonstances de leur rencontre, les particularités anthropologiques, 
sociologiques et psychologiques qu’il décrit minutieusement, sont l’esquisse 
d’une anthropologie assez élaborée des peuples qu’il rencontre. Les récits 
d’Oskar Lenz fournissent l’exemple de ce que l’anthropologie culturelle 
désignera plus tard l’observation participante8 où l’anthropologue lui-même 

 
7 Les préjugés et les stéréotypes sur l’Afrique et les Africains ont alimenté les débats 
scientifiques et idéologiques en Occident. Amossy Ruth et Herschberg-Pierrot Anne, dans 
Stéréotypes et clichés. Langues, discours, société, (Paris, Nathan, 1999), décrivent comment les 
notions de stéréotypes, de préjugés et de clichés circulent dans les discours sociaux et comment 
ces discours fragilisent les rapports entre les communautés de cultures différentes.   
8 Il s’agit d’une méthode de recherche en anthropologie et en ethnologie qui amène le chercheur 
à s’immerger durablement dans le quotidien d’une communauté pour étudier ses 
comportements de l’intérieur. En d’autres termes, elle s’appuie sur l’immersion sociale et 
l’observation directe. Bronislaw Malinowski est généralement présenté comme l’initiateur de 
cette théorie. Par exemple, lors de l’Expédition Dakar-Djibouti réalisée par les anthropologues 
français, Michel Leiris, l’un des chercheurs vivait à la fois dans les communautés et en dehors 
d’elles. Autrement dit, il était à la fois « dedans » (acteur) et « dehors » (observateur) ; il y a 
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joue un rôle actif dans les interactions, tellement la réussite de son entreprise 
dépend largement de sa capacité d’intégration dans la société hôte. Nous 
sommes en réalité en présence d’une interaction dont la réussite dépend de la 
capité de chacun des protagonistes de s’ouvrir à l’Autre, d’accepter sa 
différence, et tout l’intérêt se porte sur sa disponibilité à jouer le jeu.  

Dans un premier temps, Oskar Lenz, prétend ne s’en tenir strictement 
qu’aux « faits » et à son expérience personnelle, qu’il présente souvent comme 
une confirmation des observations de Georg August Schweinfurth9 ainsi que 
l’atteste cet exemple sur l’architecture et les matériaux de construction des 
pygmées :  

Dans la colonie d'Abongo mentionnée ci-dessus, j'ai observé pour la 
première fois la construction circulaire des huttes ; parmi toutes les 
tribus noires que j'ai visitées jusqu'à présent, seules des maisons carrées 
sont construites et il semble que cette façon de construire soit 
directement liée à la géographie ». (O. Lenz, 1968, p. 31).   

Justement toute la seconde partie de son texte est consacré au quotidien des 
Abongos. La présentation des individus est toujours plus importante que 
l’interprétation des us et coutumes. Chaque fois qu’il évoque un aspect de leur 
vie, il s’en tient d’abord à ses observations avant d’émettre une appréciation 
comme l’atteste cet autre exemple : 

J'ai trouvé une famille d'une vingtaine d'Abongo, hommes, femmes et 
enfants, qui avaient déjà stocké beaucoup de viandes séchées et de 
poissons pour les vendre aux Apinschi et aux Okande, qui étaient trop 
paresseux pour chasser, car les Abongo sont des chasseurs habiles et de 
vrais bushmen. (O. Lenz, 1968, p. 32).   

Mais très vite, son discours se fait plus impératif recherchant dans chacun 
de leurs faits et gestes, une explication pour comprendre leur vision du 
monde. Comme on le voit, Oskar Lenz établit une première hiérarchie entre 
les fainéants Apinschi, Okande et les laborieux et excellents chasseurs 
Abongo. Sa méthode favorise une exposition concrète, elle s’allie sans effort 
avec la minutie de l’analyse intérieure, et laissant voir toujours le récit des faits 

 
forcément ce qui s’apparente comme un dédoublement de conscience.  Cette expérience 
africaine est exposée dans son ouvrage, L’Afrique fantôme, Paris, Gallimard, 1984.  
9 Botaniste, ethnologue et explorateur germano-balte. Il a publié, Au cœur de l’Afrique : 1868-
1871, voyages et découvertes dans les régions inexplorées de l’Afrique centrale, Paris, Hachette, 1875. 
Dans cet ouvrage, il relate les modes de vie des populations Bantoues et celles des pygmées 
Abongo. Ses rencontres avec les populations ont largement contribué à la construction d’un 
imaginaire allemand à propos de l’Afrique centrale.  
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à travers une sensibilité, elle se prête merveilleusement à une connaissance de 
l’Autre qui peut aller jusqu’à l’idéalisation. Mais ici comme ailleurs, se pose 
la question de la dimension dialogique et de la place de la parole de l’Autre 
dans le texte ethnographique. S’il ne va pas jusqu’à céder la parole aux 
pygmées comme le suggère James Clifford10 dans son plaidoyer pour une 
écriture dialogique, Oskar Lenz esquisse la complexité d’une telle approche.   

Le dialogue n’est pas toujours possible parce que les populations se 
méfient de cet étranger dont on ne connait pas toujours les intentions et qui 
est perçu comme un danger pour la communauté. Oskar Lenz rapporte la 
réaction de ce chef Abongo qu’il tient à relever les mensurations et qui refuse 
de se soumettre à cet exercice obligeant l’explorateur à user d’un subterfuge 
pour atteindre son but :  

J'ai personnellement mesuré plusieurs personnes d'âges et de sexes 
différents, ce qui n'est pas chose aisée compte tenu de la timidité de cette 
tribu. Le plus petit Abongo adulte que j'ai rencontré était le chef d'un petit 
village de l'Okandaland, situé à quelques heures seulement de mon 
quartier, que j'avais établi pendant la saison des pluies. Malgré mes visites 
répétées au village Abongo, je n'ai jamais réussi à l'attraper tant il était 
timide. Malgré toute la prudence avec laquelle j'approchais les gens, ce 
vieux chef, qui portait le nom de N'dungule, s'enfuyait toujours dans la forêt 
avec plusieurs autres membres de sa tribu ». (O. Lenz, 1968, p. 36).  

Avec cette expérience, Oskar Lenz nous livre tous les enjeux de ses 
réactions à ce qui l’entoure ; notre connaissance des faits, de la culture des 
Abongos passe par l’intermédiaire d’une seule voix qui nous parle ; toute la 
multiplicité du réel est fonction d’un angle de vision unique. Il cherche à nous 
transporter sur le plan de la réalité concrète. Nous n’entendons pas la parole 
spontanée des populations indigènes qu’il soit pygmée ou non ; tout se passe 
comme si Lenz était seul au monde. Tout passe par le filtre de son intelligence. 
Ce qui se dévoile au fur et à mesure, c’est l‘explorateur dans sa relation à 
l’Autre. La description est dirigée par un propos d’explication, 
d’interprétation et d’appréciation.  

Oskar Lenz est libéré de toute démarche conventionnelle, et de ces 
habitudes dialectiques que la tradition du discours ethnographique imposait 
à la plupart des voyageurs du XIXème siècle, il a moins d’artificialité parce que 

 
10 James Clifford invite à une redéfinition les objets de l’ethnologie. Ni la culture, ni l’identité 
ne sont des entités closes et indépendantes ; les changements intervenus dans la relation entre 
l’Occident et les autres cultures, aident, pense-t-il à le percevoir. Pour plus de détail lire : James 
Clifford, Malaise dans la culture. L’ethnographie, la littérature et l’art au XXe siècle, Paris, ENSB-A, 
1996.   
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son ambition est d’abord une meilleure connaissance de son objet de 
recherche, non pas pour l’assimiler mais pour le comprendre.  

2. Construction d’un savoir anthropologique sur les pygmées Abongo  

Le choix de la présentation et de l’ordre des détails répondent-ils bien aux 
buts scientifiques qu’Oskar Lenz a assignés à son exploration du bassin du 
Congo, voilà ce qu’il importe maintenant d’examiner. Pour en juger, il 
convient d’abord de faire une distinction entre trois sortes d’exemples, entre 
lesquels on pourra évidemment rencontrer des degrés intermédiaires, mais 
qui permettent de définir trois tendances possibles dans la présentation du 
travail de terrain à l’époque des grands explorateurs.   

Le premier exemple se caractérise par la connaissance de la littérature 
scientifique, le choix des références et la présentation des détails. L’article, « « 
Oskar Lenz chez les pygmées d’Afrique de l’Ouest, ou l’impossible dialogue 
interculturel », s’ouvre par une réflexion générale sur les pygmées dans 
différentes mythologies depuis les poèmes homériques jusqu’aux récits des 
voyageurs du XVIIIème et du XIXème siècle. Dans un élan de critique, il note que 
de tout temps les peuples les nains ont toujours alimenté l’imaginaire des 
hommes :  

À travers l'histoire et chez tous les peuples, les formes humaines contre 
nature et monstrueuses, en particulier les soi-disant nains, ont été un 
thème de prédilection pour la poésie populaire, les contes de fées et les 
légendes de toutes sortes, et les mythologies et épopées nationales de 
diverses nations sont connues pour réaliser les choses les plus 
incroyables à cet égard ». (Mbondobari, 1999, p. 28).   

Jusqu’au milieu du XVIIIème siècle, il est difficile de faire la part des choses 
entre les fantasmes des explorateurs, un imaginaire bien nourrit et la réalité 
anthropologique. Pour Oskar Lenz, de nombreux récits sur les pygmées 
relèvent plutôt de l’affabulation que de la réalité :  

Cependant, tous ces récits sont vagues ; aucun des correspondants 
n’avait vu les personnes décrites, mais ils n’avaient appris certaines 
choses qu’en interrogeant des esclaves vivant loin à l’intérieur des terres, 
et l’on ne peut être trop prudent avec de tels témoignages. De plus, ces 
récits étaient fréquemment déformés et embellis de la manière la plus 
outrancière, ce qui leur a fait perdre toute crédibilité en Europe. (O. Lenz, 
1970, p. 29).   

Au-delà du fait qu’il s’agisse essentiellement de sources de seconde main, 
paroles d’esclaves peu fiables, Lenz note la propension des auteurs de ces 
récits à l’exagération et l’affabulation. La conséquence, selon Lenz, c’est que 
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les récits sur les pygmées ont perdu toute crédibilité auprès du public 
européen :  

Toute la question des peuples nains fut reléguée au domaine de la fable 
et de l'absurde parce que le noyau de vérité, pourtant bien présent dans 
toutes les enquêtes recueillies, avait été obscurci par des exagérations 
délibérées ou non et par l'ajout de monstruosités invraisemblables ; 
comme cela arrive si souvent, on avait jeté le bébé avec l'eau du bain.  (O. 
Lenz, 1970, p.29).   

C’est à la suite de cette mise au point de plusieurs pages, que l’explorateur 
présente à la suite de Schweinfurth, un autre explorateur de la Loango-
Expédition (1873-1876), les enseignements tirés de son voyage en Afrique 
Equatoriale dans la région d’Okande habitée par les pygmées Abongo : « Pour 
la première fois, j'ai voyagé avec les Abongo lors d'un voyage à Okandeland, 
que j'ai entrepris avec le souverain de l'Ogowestrom, le vieux roi aveugle 
Ininga Renoki » (O. Lenz, 1970, p. 31). C’est donc dans le pays Okande, chez 
les Apindjis, que l’explorateur rencontra pour la première fois les pygmées 
Abongos. Sa description est des plus précises. Tour à tour, il évoque l’habitat, 
les mœurs, le quotidien, les relations des pygmées avec les autres peuples de 
la forêt, etc.  

Cette représentation consiste surtout à corriger l’image des Abongos en 
mettant l’accent sur son expérience personnelle et sa curiosité envers des 
mœurs et des usages particulièrement étrangers. Plusieurs fois, il insiste sur 
sa position privilégiée de témoin oculaire. Le récit de Lenz se caractérise par 
une diversité de formules du type : « Pour la première fois, j'ai rencontré… » 
; « Bien sûr, je me suis immédiatement rendu sur place et j'ai alors trouvé… 
» ; « Là, j'ai observé pour la première fois » (O. Lenz, 1970, p. 25).  

Dans un récit anthropologique, ce type de formules assurent 
essentiellement la volonté de maintenir le contrat entre l’auteur / narrateur 
Lenz et son lecteur ; elles tentent de créer une forme de complicité et 
contribuent à la vraisemblance du récit sous l’aspect d’un discours qui 
s’affirment comme l’expression d’une authenticité. Oskar Lenz montre 
surtout que l’on s’est appliqué pendant très longtemps à obscurcir l’image 
d’un peuple en lui attribuant des images fausses et dénaturées, en tout cas, 
aux antipodes de la réalité. Or, l’expérience et une littérature digne de foi, qu’il 
cite régulièrement atteste qu’il s’agit d’une communauté primitive, nomade, 
vivant de chasse et de cueillette. C’est le cas de Paul Du Chaillu, dont les 
représentations du pays et des habitants sont conformes à la réalité. Oskar 
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Lenz reproche toutefois à ce dernier d’avoir contribué avec ses récits de 
voyage à la construction d’une image fabuleuse des pygmées :  

Du Chaillu s'est surtout nui à lui-même par une série d'illustrations 
incluses dans ses livres, conçues uniquement pour faire de l'effet et qui 
ont suscité des impressions totalement fausses ; et c'est peut-être moins 
sa faute que celle de son éditeur, dont l'intérêt réside naturellement dans 
les images les plus saisissantes possibles. » (O. Lenz, 1968, p. 30).  

Toutes ces stratégies narratives ont pour effet d’attirer l’attention de la 
communauté de chercheurs de l’époque sur la spécificité de son expérience et 
de faire de son récit une source pertinente et digne de foi. En somme, il les 
invite à un changement de perspective qui a pour conséquence un 
changement de paradigme.     

Fils de son époque, Oskar Lenz n’échappe pas toujours à un certain 
biologisme comme le montre son hypothèse sur les causes de la 
dégénérescence physique des Abongos qu’il explique par les conditions 
naturelles et sociales :  

[…] Ils ne vivent pas en grandes communautés, mais sont fragmentés en 
de nombreuses petites familles, souvent à peine quinze âmes, qui ne se 
connaissent pas ; dans ces circonstances, il est compréhensible que les 
mariages ou toute forme d'union se produisent entre les parents les plus 
proches, ce qui, comme déjà mentionné, est certainement la principale 
cause de la dégénérescence physique des Abongo. » (O. Lenz, 1968, 
p. 37).   

         Le problème des représentations des pygmées pour Oskar Lenz ne 
relève pas de la seule expérience, il s’inscrit dans une problématique 
beaucoup plus générale s’appliquant au domaine de l’exploration et de la 
représentation de l’Autre et qui relève plutôt de l’éthique que de 
l’anthropologie. La représentation de l’Autre chez Oskar Lenz a une double 
fonction : exprimer son empathie envers l’étranger et faire valoir sa 
compétence intellectuelle d’anthropologue. Pour lui, le problème des 
pygmées est lié é une manière de procéder, recherche du sensationnel chez 
l’éditeur de Paul Du Challu, à des pratiques scientifiques douteuses, témoins 
pas toujours dignes de foi comme dans l’exemple des esclaves, à un éthos 
commun à un bon nombre de voyageurs qui écrivent à partir des préjugés.  

Conclusion  

Les études sur les pygmées Abongos, si révolutionnaires soient-elles, ne 
sont donc pas proprement révolutionnaires. Leur effort d’objectivité n’est que 
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relatif. Oskar Lenz, sans doute, montre une curiosité très large, un don 
remarquable d’écoute et d’observation ; il a beaucoup lu sur l’Afrique, et son 
érudition lui permet de proposer un regard critique dépouillé de préjugés 
négatifs. L’entretien centrale de ses deux ouvrages, cette exploration des 
régions jusque-là très peu ou pas du tout étudiés, est présente au fond de sa 
multiple enquête sur les peuplements, l’organisation sociale et les us et 
coutumes des peuples de la forêt équatoriale. Au-delà du travail 
d’explorateur, il se présente comme un commentateur impartial de la réalité 
qu’il a observée. Oskar Lenz est un explorateur de transition, il parcourt 
l’Afrique juste quelque temps avant les grandes campagnes de conquête 
territoriale. C’est donc un explorateur au sens noble du terme ; celui dont la 
tâche est d’observer pour connaître et non pour conquérir. Cette exploration 
conçue et conduite indépendamment de celle de Heinrich Barth et de 
Schweinfurt, mais sous l’action certaine de leur génie, vise à compléter les 
connaissances engrangées par ces prestigieux prédécesseurs, en 
approfondissant certains aspects de leur recherche. Son voyage à Tombouctou 
peut être lu dans cette perspective de découverte et d’approfondissement. 
L’effort est noble ; mais Lenz reste largement en dessous de son ambition. Le 
contexte et l’appartenance à une société scientifique structurée et hiérarchisée 
opérant dans le cadre d’un projet politique est trop pesant pour que l’esprit 
puisse s’en affranchir totalement.  

On doit reconnaître qu’Oskar Lenz a recherché à caractériser beaucoup 
mieux que ces prédécesseurs les pygmées et leur organisation sociale. Ce n’est 
plus une vague description d’un peuple nain de la forêt, mais une 
représentation fondée sur l’échange avec les autochtones et l’observation de 
leur quotidien. Les pygmées en gagnent une épaisseur humaine, de groupe 
impénétrable et mystérieux aux mœurs sauvages ils deviennent des êtres de 
chairs dotés d’une âme, capables de créer, d’inventer et de défendre ses 
intérêts.  
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Résumé : Le veuvage est un rite traditionnel africain destiné à honorer la mémoire du 
conjoint décédé, purifier le survivant de la souillure de la mort et lui garantir une 
protection sociale. Cependant, cette pratique a perdu une grande partie de sa portée 
symbolique. Alors que le veuf bénéficie souvent d'un traitement plus souple, la veuve 
est contrainte de se soumettre à des exigences parfois humiliantes et excessives. Ce 
rituel devient fréquemment un moyen pour la belle-famille, notamment les sœurs du 
défunt, d'exprimer rancœur et désir de vengeance, en accusant la veuve d'avoir 
profité seule des biens de son mari. Ainsi, le veuvage engendre souffrances, 
humiliations et violences qui se prolongent bien au-delà des funérailles. À travers 
Histoire d'Awu de Justine Mintsa, cette étude adopte une approche sociocritique pour 
montrer que cette représentation littéraire reflète des réalités sociales. Elle met en 
évidence les dérives du veuvage et souligne la nécessité d'encadrer ce rituel par des 
institutions sociales et des règles précises afin de préserver la tradition tout en 
protégeant les droits, la dignité et l'équilibre psychologique de la veuve. 

Mots-Clés : Veuvage, Tradition, Patrimoine, Belle-famille, Violence. 

WIDOWHOOD AMONG WOMEN: SOCIAL TRADITION OR AN INSTRUMENT OF 
SETTLING SCORES? THE CASE OF HISTOIRE D’AWU BY JUSTINE MINTS 

Abstract: Widowhood is a traditional African rite intended to honor the memory of the 
deceased spouse, cleanse the surviving partner from the impurity associated with death, 
and ensure social protection. However, this practice has largely lost its symbolic 
significance. While widowers often receive more lenient treatment, widows are required 
to submit to demands that are sometimes humiliating and excessive. This ritual frequently 
becomes a means for the deceased husband's family, particularly his sisters, to express 
resentment and a desire for revenge by accusing the widow of having unfairly benefited 
from her husband's property. Consequently, widowhood gives rise to suffering, 
humiliation, and various forms of violence that extend well beyond the funeral period. 
Through Histoire d'Awu by Justine Mintsa, this study adopts a sociocritical approach to 
demonstrate that this literary representation reflects social realities. It highlights the 
abuses associated with widowhood and emphasizes the need to regulate this ritual 
through social institutions and clear legal frameworks in order to preserve tradition while 
protecting the widow's rights, dignity, and psychological well-being. 

Keywords : widowhood, tradition, heritage, in-laws, violence. 
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Introduction 

L'existence humaine est marquée par des moments de transition plus ou 
moins institutionnalisés qui rythment le parcours de chaque individu. Parmi 
ces institutions figure le mariage, union de deux êtres appelés à vivre 
ensemble jusqu'à ce que la mort les sépare. Lorsque survient le décès d'un 
conjoint, le survivant est confronté à une profonde remise en cause de sa 
stabilité physique, morale et identitaire. À cette épreuve, la tradition africaine 
ajoute le veuvage, un ensemble de rites qui concerne davantage les femmes 
que les hommes. Autrefois porteur d'une forte symbolique, ce rituel 
constituait un moment d'hommage au défunt, de purification et de 
réintégration sociale du conjoint survivant. Aujourd'hui, il semble avoir 
perdu cette fonction au profit de pratiques souvent marquées par la violence, 
l'humiliation et la spoliation de la veuve par certains membres de la belle-
famille. C'est dans ce contexte que s'inscrit la présente étude consacrée à la 
représentation du veuvage comme règlement de compte dans Histoire d'Awu 
de Justine Mintsa. Le roman met en scène le parcours tragique d'Awu, 
confrontée au cynisme et aux violences de ses belles-sœurs, Akut et 
Ekobekobe, après le décès de son époux Obame Afane. Dès lors, comment 
Justine Mintsa représente-t-elle le veuvage dans Histoire d'Awu et en quoi ce 
rite devient-il un instrument de règlement de compte contre la veuve ? Cette 
recherche repose sur l'hypothèse selon laquelle, dans Histoire d'Awu, le 
veuvage est perçu comme un règlement de compte, où les rites traditionnels 
sont détournés de leur vocation première pour devenir un instrument de 
vengeance et de violence exercé contre la veuve. Il s’agit donc de montrer, ici, 
que le veuvage a perdu toute sa symbolique d'antan pour revêtir celle de la 
vengeance et de la violence. Cette étude entend également souligner la 
nécessité pour les pouvoirs publics d'encadrer cette pratique sociale afin de 
préserver sa valeur culturelle tout en garantissant la dignité, les droits et 
l'intégrité des veuves. Pour atteindre cet objectif, trois axes seront développés. 
Le premier portera sur les fondements théoriques des concepts de tradition, 
de veuvage et de règlement de compte dans le veuvage. Le deuxième 
analysera les procédés d'écriture du veuvage dans le roman. Enfin, le 
troisième mettra en évidence la portée critique et féministe de l'œuvre de 
Justine Mintsa.  
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1. Fondements théoriques de la tradition, du veuvage et du règlement de 
compte 

L'analyse du veuvage dans Histoire d'Awu de Justine Mintsa requiert, en 
amont, un éclairage théorique des principaux concepts qui structurent cette 
étude. En effet, la compréhension des enjeux du roman passe par une 
définition de la tradition, du veuvage et du règlement de compte, notions qui 
permettent de saisir les mutations d'une pratique sociale autrefois porteuse 
de valeurs de solidarité et de cohésion. Ce cadrage conceptuel met en 
évidence la manière dont le veuvage, initialement conçu comme un rite de 
passage et d'accompagnement du deuil, peut être détourné de sa vocation 
première pour devenir un instrument de domination et de vengeance. À cet 
effet, cette première partie s'articule autour de deux points : d'une part, les 
fondements conceptuels et sociaux de la tradition et du veuvage ; d'autre part, 
la perception théorique du règlement de compte en situation de veuvage. 

1.1. La tradition et le veuvage : fondements conceptuels et sociaux 

L'étude du veuvage dans Histoire d'Awu suppose, au préalable, une 
clarification des concepts de tradition et de veuvage, qui constituent le socle 
théorique de cette réflexion. En effet, le veuvage ne peut être appréhendé 
indépendamment de l'univers culturel qui lui donne sens et légitimité. La 
tradition désigne l'ensemble des valeurs, des croyances, des normes et des 
pratiques héritées des générations antérieures et transmises de manière 
continue au sein d'une communauté. Elle assure la permanence de l'identité 
culturelle et garantit la cohésion sociale en prescrivant des comportements 
conformes aux attentes du groupe. Dans la même perspective de groupe, 
Dominique Zahan (1980, p. 80) pense que 

La tradition est, tout d’abord, […] l’expérience d’[un] groupement 
humain. Elle constitue l’ensemble des acquisitions que les générations 
successives ont accumulées depuis l’aube des temps, dans les domaines 
de l’esprit et de la vie pratique. Elle est la somme de la sagesse détenue 
par une société à un moment donné de son existence ». 

À travers cette définition, Dominique Zahan met en évidence le caractère 
collectif, évolutif et normatif de la tradition. Celle-ci apparaît comme un 
héritage culturel constitué des savoirs, des valeurs et des pratiques transmis 
de génération en génération afin d'assurer la cohésion et la continuité de la 
société. Loin d'être une réalité figée, la tradition s'adapte aux mutations 
sociales tout en conservant sa fonction de régulation des rapports humains. 
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Le veuvage, en tant que pratique traditionnelle, s'inscrit dans cette logique 
puisqu'il avait initialement pour vocation d'accompagner le conjoint 
survivant dans son processus de deuil et de préserver l'équilibre de la 
communauté. Cependant, lorsque les rites sont détournés de leur finalité 
première au profit d'intérêts personnels, la tradition cesse d'être un facteur de 
cohésion pour devenir un instrument de domination. C'est précisément cette 
dénaturation que met en scène Justine Mintsa dans Histoire d'Awu, où le 
veuvage ne traduit plus la sagesse héritée de la tradition, mais se transforme 
en un espace de vengeance, de violence et de règlement de compte. Selon 
Denis Bon, 

La tradition est la parole des ancêtres. On ne déroge pas à cette 
tradition. L’oubli ou la négligence en matière de rites, d’offrandes, rend 
les ancêtres furieux, qui aussitôt se vengent en provoquant la stérilité 
d’une femme ou la maladie d’un individu, ou encore l’improductivité 
d’une récolte. En cas de révolte des ancêtres, l’avenir de la tribu peut 
être en jeu » (Bon, 1998, p. 38).  

Cette approche définitionnelle de Bon met en évidence la dimension sacrée 
et normative de la tradition. En la qualifiant de « parole des ancêtres », Bon 
montre que la tradition tire sa légitimité des générations passées et s'impose 
comme une autorité morale à laquelle les membres de la communauté doivent 
se conformer. Le respect des rites apparaît ainsi comme une condition 
indispensable au maintien de l'équilibre entre les vivants, les ancêtres et la 
communauté. À l'inverse, toute transgression est perçue comme une menace 
susceptible d'entraîner des sanctions d'ordre spirituel et social. Cette 
conception explique la place importante qu'occupent les rites de veuvage 
dans plusieurs sociétés africaines, où ils sont considérés comme des 
prescriptions incontournables. Toutefois, Histoire d'Awu montre que, si ces 
rites trouvent leur fondement dans la tradition, ils peuvent être dévoyés par 
ceux qui les appliquent. Les belles-sœurs d'Awu ne cherchent plus à préserver 
l'ordre ancestral ; elles utilisent la légitimité de la coutume pour justifier des 
actes d'humiliation, de violence et de spoliation. Le roman met ainsi en 
lumière le décalage entre la fonction originelle de la tradition, fondée sur la 
sagesse et l'harmonie sociales, et les usages abusifs qui en sont faits lorsqu'elle 
devient un instrument de règlement de compte. Cette critique invite à 
distinguer le respect des valeurs traditionnelles de leur instrumentalisation 
au service d'intérêts particuliers.  
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Le veuvage s'inscrit pleinement dans cette dynamique traditionnelle. Il 
désigne la période qui suit le décès d'un conjoint et l'ensemble des rites qui 
accompagnent cette transition. Dans les sociétés africaines, ces rites répondent 
à plusieurs fonctions. Ils rendent hommage au défunt, permettent au conjoint 
survivant d'accomplir son deuil, favorisent sa purification symbolique et 
facilitent sa réintégration au sein de la communauté. Le veuvage possède ainsi 
une dimension religieuse, sociale et culturelle qui dépasse la seule douleur 
individuelle. Il constitue un rite de passage marquant le changement de statut 
du conjoint survivant. Au sens anthropologique, ces pratiques relèvent de ce 
que Arnold van Gennep (1981) nomme les rites de passage, c'est-à-dire des 
cérémonies qui accompagnent les grandes étapes de l'existence. Le veuvage 
représente alors une phase de transition entre la vie conjugale et une nouvelle 
condition sociale. Cette période est traditionnellement régie par des 
prescriptions, des interdits et des obligations destinés à protéger le conjoint 
survivant, la famille et la communauté contre les conséquences symboliques 
de la mort. 

Toutefois, l'évolution des rapports sociaux et des rapports de genre a 
profondément transformé la signification de cette pratique. Si le veuvage avait 
pour vocation première d'accompagner le survivant dans son processus de 
deuil, il apparaît aujourd'hui, dans certains contextes, comme un espace où 
s'exercent des formes de domination, principalement à l'encontre des femmes. 
Les rites, autrefois porteurs d'une fonction protectrice, deviennent parfois des 
instruments de contrôle, d'humiliation et de spoliation. C'est précisément 
cette mutation que met en scène Justine Mintsa dans Histoire d'Awu. En 
présentant un veuvage marqué par les abus de la belle-famille, le roman invite 
à s'interroger sur les écarts entre la fonction symbolique de la tradition et ses 
manifestations contemporaines.  

Ainsi, la compréhension de la tradition et du veuvage comme institutions 
sociales permet de mieux saisir les enjeux de leur représentation dans le 
roman étudié. Cette clarification conceptuelle ouvre la voie à l'analyse du 
règlement de compte, entendu comme le détournement des rites de veuvage 
à des fins de vengeance et de domination. 

1.2. Le règlement de compte en situation de veuvage : une instrumentalisation 
de la tradition 

Le veuvage, en tant qu'institution sociale, est censé accompagner le 
conjoint survivant dans le processus de deuil et favoriser sa réintégration au 
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sein de la communauté. Toutefois, dans certaines sociétés africaines 
contemporaines, cette pratique connaît des dérives qui la détournent de sa 
vocation première. Les rites traditionnellement conçus comme des actes de 
purification et de solidarité deviennent parfois des moyens de vengeance, 
d'humiliation et de spoliation. C'est cette mutation que nous désignons par 
l'expression « règlement de compte en situation de veuvage ». Le règlement 
de compte renvoie, de manière générale, à une action visant à faire payer à 
une personne un tort réel ou supposé. Il traduit une volonté de sanction, de 
revanche ou de réparation, souvent motivée par des conflits personnels ou 
familiaux. Dans une perspective sociologique, il peut être compris comme une 
forme de violence qui s'exerce à travers des pratiques socialement admises, 
lesquelles masquent des intérêts privés sous l'apparence du respect des 
traditions. Appliqué au veuvage, le règlement de compte désigne le 
détournement des rites funéraires à des fins étrangères à leur fonction initiale. 
La veuve devient alors la cible de traitements dégradants justifiés par la 
coutume, alors qu'ils répondent en réalité à des logiques de domination, de 
jalousie, de rivalité familiale ou de convoitise des biens du défunt. Les 
accusations de sorcellerie, les épreuves humiliantes, les privations, les 
violences verbales ou physiques, ainsi que les tentatives de dépossession du 
patrimoine du couple, constituent autant de manifestations de cette 
instrumentalisation de la tradition. 

Cette lecture trouve un écho dans la théorie de la violence symbolique 
développée par Pierre Bourdieu. Selon lui, certaines formes de domination 
s'exercent avec l'apparence de la légitimité parce qu'elles sont consacrées par 
les normes sociales et intériorisées par les individus. En ce sens, les 
souffrances imposées à la veuve ne relèvent pas uniquement de violences 
physiques ; elles résultent également d'un système de représentations qui 
naturalise l'infériorité des femmes et légitime leur soumission au nom de la 
tradition. Cette approche rejoint les analyses féministes qui dénoncent les 
mécanismes par lesquels certaines pratiques culturelles reproduisent les 
rapports inégalitaires entre les sexes. À cet égard, les travaux de Rangira 
Béatrice Gallimore (2006 [1990]) éclairent davantage cette problématique en 
montrant que les romancières africaines transforment leurs œuvres en espaces 
de contestation des structures patriarcales qui réduisent les femmes au 
silence. Dans cette perspective, Histoire d'Awu apparaît comme une entreprise 
de déconstruction des normes traditionnelles lorsqu'elles sont détournées de 
leur vocation première pour légitimer la domination masculine. L'écriture de 
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Justine Mintsa ne se contente pas de représenter les souffrances de la veuve ; 
elle participe à la réhabilitation de sa parole et de sa dignité, faisant de la 
fiction un véritable instrument de critique sociale et de résistance. 

Dans Histoire d'Awu, Justine Mintsa met en évidence ce glissement du 
veuvage vers le règlement de compte. Les sévices infligés à Awu par ses 
belles-sœurs, Akut et Ekobekobe, ne procèdent pas d'un véritable souci de 
respecter les prescriptions coutumières. Ils traduisent plutôt une volonté de 
l'humilier, de l'accuser implicitement de la mort de son mari, de l'exclure de 
la famille et de contrôler les biens laissés par le défunt. Le veuvage devient 
ainsi le théâtre où s'expriment les rancœurs familiales, les rapports de pouvoir 
et les intérêts matériels. À travers cette représentation, Justine Mintsa ne 
condamne pas la tradition en elle-même ; elle dénonce son 
instrumentalisation par des acteurs qui l'utilisent comme un moyen de 
légitimer la violence et l'injustice. Le roman invite ainsi à distinguer la valeur 
symbolique du veuvage, fondée sur l'accompagnement du deuil et la cohésion 
sociale, des pratiques abusives qui en dénaturent le sens. Cette perspective 
constitue le point de départ de l'analyse des procédés d'écriture par lesquels 
l'auteure construit cette critique sociale et féministe. 

2. Les procédés d’écriture du veuvage 

Dans Histoire d'Awu, Justine Mintsa dénonce les violences du veuvage à 
travers une écriture qui met en évidence les mécanismes de domination 
patriarcale. Cette dénonciation s'appuie principalement sur un discours 
dépréciatif fondé sur le lévirat et la chosification de la femme, ainsi que sur 
un dispositif énonciatif qui donne à voir les violences physiques et 
psychologiques infligées à la veuve. 

2.1. Le discours dépréciatif au prisme du lévirat et de la chosification de 
la femme 

Dans Histoire d'Awu, Justine Mintsa met en scène le lévirat comme une 
pratique traditionnelle qui participe à la construction d'un discours 
profondément dépréciatif sur la femme. Au-delà de sa dimension coutumière, 
cette institution révèle un système de pensée patriarcal dans lequel la veuve 
cesse d'être considérée comme un sujet de droit pour devenir un bien 
transmissible. La logique du lévirat contribue ainsi à la réduction symbolique 
et juridique de la femme au rang d'objet appartenant à la famille de son défunt 
mari. En Afrique, le mariage est généralement conçu comme l'union de deux 
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familles plutôt que celle de deux individus. Cette représentation collective 
implique un transfert symbolique de la femme vers la belle-famille, transfert 
renforcé par la dot qui est souvent interprétée comme le signe de son 
intégration définitive dans le lignage de son époux. Dès lors, au décès du mari, 
la veuve est intégrée à la succession au même titre que les autres biens du 
défunt, ce qui légitime le lévirat et favorise sa chosification.  

Cette dépossession apparaît avec force lors du conseil de famille où le 
narrateur rapporte que « Awu fut léguée à Nguema Afane » (p.103). L'emploi 
du verbe léguer, habituellement réservé aux biens matériels, constitue un 
puissant marqueur du discours dépréciatif. Il nie l'humanité de la veuve et 
fait d'elle un objet patrimonial dont la transmission relève de la même logique 
que celle des vêtements, des armes ou de la maison. La narration montre ainsi 
que le lévirat fonctionne comme un mécanisme de réification de la femme. Le 
dialogue entre Awu et Nguema Afane accentue davantage cette violence 
symbolique lorsque ce dernier affirme : « Tu es une chose… tu es ma chose. » 
Cette formule représente l'aboutissement du processus de déshumanisation. 
Le possessif « ma » traduit une appropriation absolue tandis que le substantif 
« chose » efface toute identité personnelle. Le discours du beau-frère ne se 
contente donc pas d'humilier la veuve ; il construit une représentation où 
celle-ci est assimilée à une propriété dont le nouvel héritier peut disposer à sa 
guise.   

La chosification d'Awu repose sur plusieurs mécanismes de domination. 
D'une part, la dot est interprétée comme le signe d'un droit collectif que la 
belle-famille estime détenir sur la femme. D'autre part, la participation des 
membres de cette famille au paiement de la compensation matrimoniale 
nourrit l'idée qu'ils peuvent, eux aussi, jouir de cette « acquisition » après la 
disparition du mari. Enfin, le lévirat confère au nouvel héritier un pouvoir de 
décision sur le corps, l'espace intime et l'avenir de la veuve, consacrant ainsi 
sa dépossession sociale, identitaire et symbolique. Cette domination se 
matérialise lorsque Nguema Afane entre dans la chambre d'Awu sans y être 
invité. Cette intrusion dans son espace privé signifie que la veuve ne dispose 
plus d'aucune autonomie. La chambre, autrefois lieu de l'intimité conjugale, 
devient désormais un espace soumis à l'autorité du nouveau maître. L'attitude 
d'Awu, figée dans une forme de sidération, de même que le symbole de la « 
chaise au problème d'identité », traduisent la profonde aliénation 
psychologique qui accompagne sa dépossession juridique et sociale. Le lévirat 
apparaît ainsi comme le prolongement concret d'un discours dépréciatif qui 
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transforme progressivement la femme en objet de possession. Chez Justine 
Mintsa, cette pratique dépasse le cadre d'une simple tradition successorale 
pour devenir un véritable instrument de réification. En légitimant 
l'appropriation de la veuve, elle fait de celle-ci un patrimoine familial 
transmissible.  

À travers le destin d'Awu, le roman dénonce une pratique qui prive la 
femme de son identité, de sa liberté et de sa dignité, révélant les mécanismes 
par lesquels le patriarcat transforme le sujet féminin en objet de possession. 
Cette dynamique narrative s'inscrit dans le schéma quinaire de Tzvetan 
Todorov (1968), selon lequel « un récit idéal commence par une situation 
stable qu'une force quelconque vient perturber […] ». En effet, la mort du mari 
constitue l'événement perturbateur qui rompt l'équilibre initial d'Awu. 
Toutefois, la véritable rupture ne réside pas uniquement dans le veuvage, 
mais dans l'activation des pratiques coutumières qui s'ensuivent. Le lévirat 
apparaît ainsi comme la principale force de déséquilibre : il déclenche une 
succession d'épreuves marquées par la dépossession, l'humiliation et 
l’chosification de la veuve. Cette perturbation ne se limite donc pas à faire 
progresser l'intrigue ; elle révèle également les tensions entre l'individu et 
l'ordre social. En transformant Awu de sujet autonome en objet d'héritage, 
Justine Mintsa détourne le schéma narratif traditionnel pour mettre en 
évidence la violence structurelle d'un système patriarcal. Le déséquilibre 
instauré par le lévirat devient ainsi le moteur de la dénonciation sociale et 
idéologique portée par le roman. 

2.2. Le dispositif énonciatif au service de la violence physique et 
psychologique 

Dans son roman, Justine Mintsa construit un dispositif énonciatif qui 
participe pleinement à la représentation de la violence exercée contre la veuve. 
Loin de se limiter au récit des faits, la narration mobilise le dialogue, les 
modalités énonciatives, les descriptions et les choix lexicaux afin de rendre 
perceptibles les violences physiques et psychologiques infligées à Awu. 
L'énonciation devient ainsi le lieu où se construit progressivement la 
domination masculine et où se révèle le processus de déshumanisation de la 
protagoniste.  

La violence physique est d'abord construite par un dispositif narratif qui 
donne à voir la progression des sévices infligés à Awu. Le narrateur adopte 
une écriture descriptive fondée sur une succession de verbes d'action et de 
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notations précises qui transforment le corps de la veuve en véritable espace 
d'inscription de la brutalité rituelle. Dès l'ouverture de la scène, la focalisation 
est portée sur Akut, présentée comme celle qui « était en tête de file » et qui « 
lança les hostilités par un soufflet bien appliqué sur le visage d'Awu » (p. 93), 
avant qu’« une nouvelle claque retentît entre les omoplates d'Awu » (p. 93). 
L'expression « en tête de file » suggère une violence organisée, presque 
chorégraphiée, où chaque belle-sœur occupe une fonction précise dans 
l'exécution du rituel. Quant au syntagme « lança les hostilités », il emprunte 
au lexique militaire et fait basculer la cérémonie funéraire dans un univers de 
confrontation. Le récit accumule ensuite les verbes de percussion « lança, 
retentit, reçut » ainsi que les indications anatomiques « visage, omoplates », 
produisant un effet de visualisation qui donne au lecteur l'impression 
d'assister à la scène. Le dispositif énonciatif fait ainsi du corps féminin le 
support privilégié de la violence patriarcale, tandis que la progression 
narrative intensifie la perception de la souffrance physique d'Awu.  

Cette mise en récit de la violence se poursuit par une articulation étroite 
entre les paroles des belles-sœurs et leurs gestes, de sorte que l'énonciation 
devient elle-même un instrument de l'agression corporelle. Chaque 
accusation est immédiatement suivie d'un supplice, comme l'illustre 
l'injonction : « Attrape ça pour avoir bien profité de mon frère (…) J'espère 
que toutes ces taloches vont te rabattre le caquet ! » (p. 95), où la parole 
accompagne et légitime le coup porté. Cette fusion entre discours et action 
atteint son paroxysme lorsque le narrateur rapporte qu'Akut « voulut tenter 
un dernier supplice » en introduisant ses doigts dans les narines d'Awu avant 
de lui cracher au visage, puis lorsqu'elle applique, « sans aménagement aucun 
», un bâtonnet enduit de piment dans « la Porte de la Vie ». L'accumulation 
des verbes « enfonça », « fit tournoyer », associés à l'adverbe de manière « sans 
aménagement aucun », restitue la violence du geste dans toute sa matérialité, 
tandis que la métaphore « la Porte de la Vie » confère à cette agression une 
portée symbolique particulièrement forte : l'espace associé à la maternité et à 
la fécondité devient le lieu d'une profanation publique. En exposant ces 
sévices devant toute l'assistance, la narration transforme le corps de la veuve 
en spectacle d'humiliation collective. Le dispositif énonciatif révèle ainsi que 
la violence physique ne relève pas d'une simple brutalité individuelle ; elle est 
soigneusement mise en scène par le récit afin de dénoncer les mécanismes de 
domination qui, sous couvert de la tradition, légitiment l'asservissement et la 
déshumanisation de la femme tout comme la violence psychologique. 
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La violence psychologique est tout d'abord construite à travers un 
dispositif dialogique qui instaure un rapport de domination entre Nguema 
Afane et Awu. La succession des prises de parole fait émerger une énonciation 
asymétrique dans laquelle la voix de la veuve est progressivement réduite au 
silence par les énoncés autoritaires de son beau-frère. L'interrogation d'Awu, 
« Intrus ? Mon fils ? Tu as bien dit intrus ? », traduit son désarroi face à une 
réalité qui lui échappe désormais, tandis que la réplique de Nguema Afane, « 
Tu n'as pas encore compris que c'est moi désormais le chef ici ? Tu es une 
chose... tu es ma chose » (p.104), prend la forme d'une assertion catégorique 
qui ne laisse aucune place à la contestation. Le recours au présent de 
l'indicatif, à la première personne et aux phrases déclaratives confère à cette 
parole une valeur performative : elle ne décrit pas seulement une nouvelle 
situation, elle l'impose. L'énonciation devient ainsi un instrument de 
domination symbolique où les choix lexicaux, notamment « chef », « chose », 
« ma chose » et « intrus », relèvent du champ lexical de la possession et de 
l'exclusion. En substituant le vocabulaire de la propriété à celui de la 
personne, le discours efface progressivement l'identité d'Awu et participe à sa 
chosification. Cette violence verbale trouve son prolongement dans la 
narration du conseil de famille où l'énoncé « Awu fut léguée à Nguema Afane 
» mobilise le verbe « léguer », habituellement réservé aux biens matériels. Ce 
choix énonciatif confère une légitimité institutionnelle à la dépossession de la 
veuve en l'inscrivant dans la logique successorale, révélant ainsi que la 
violence psychologique procède autant des mots que des pratiques sociales.   

Par ailleurs, le dispositif narratif donne accès à la violence psychologique 
en décrivant les effets de cette domination sur la conscience de la victime. Le 
narrateur privilégie des notations psychologiques qui rendent perceptible 
l'intériorisation du traumatisme. Les expressions « sous l'effet d'hypnose », « 
ne sursauta même pas » et « découvrant Nguema Afane avec stupeur » 
traduisent l'état de sidération d'Awu, incapable de réagir face aux 
humiliations qu'elle subit. Loin de relever d'une simple description 
émotionnelle, ces choix narratifs montrent une conscience progressivement 
paralysée par la peur et la domination. À cette représentation de l'aliénation 
intérieure s'ajoute une forte symbolisation avec « la chaise au problème 
d'identité », dont la portée sémiotique matérialise la crise existentielle de la 
veuve. Cet objet ne constitue pas un simple élément du décor ; il représente la 
perte des repères identitaires d'Awu, désormais privée de son statut d'épouse 
sans être reconnue comme un sujet autonome. En associant le dialogue, les 
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modalités énonciatives, les descriptions psychologiques et les symboles, 
Justine Mintsa fait du dispositif énonciatif le principal vecteur de la violence 
psychologique. Celle-ci ne se manifeste plus seulement dans les paroles 
humiliantes adressées à la veuve, mais également dans le processus de 
destruction progressive de son identité, de son autonomie et de sa dignité. 

 Chez Justine Mintsa, le dispositif énonciatif ne se réduit pas à une simple 
organisation des voix narratives ; il constitue un véritable instrument de mise 
en scène de la violence. À travers les dialogues, les injonctions, les insultes, les 
silences et les modalités énonciatives, le roman révèle les mécanismes 
discursifs par lesquels la veuve est progressivement dépossédée de son 
identité et réduite au statut d'objet. L'énonciation donne ainsi à entendre la 
violence psychologique qui précède et accompagne la violence physique, en 
faisant des paroles des personnages un espace d'exercice du pouvoir 
patriarcal. Cette dynamique rejoint la réflexion de René Girard lorsqu'il 
affirme que « la violence inassouvie cherche et finit toujours par trouver une 
victime de rechange. À la créature qui excitait sa fureur, elle en substitue 
soudain une autre qui n'a aucun titre particulier à s'attirer les foudres du 
violent, sinon qu'elle est vulnérable et qu'elle passe à sa portée » (Girard, 2010, 
p. 11). Après la mort du mari, Awu devient précisément cette « victime de 
rechange » sur laquelle se cristallisent les frustrations, les intérêts et les 
rapports de domination de la belle-famille. Le dispositif énonciatif met alors 
en évidence le transfert de la violence vers la veuve et dévoile le 
fonctionnement d'un système patriarcal où la parole ne sert plus à 
communiquer, mais à légitimer l'humiliation et l'exclusion sociale de la 
femme. Cette stratégie narrative révèle que la violence physique est 
indissociable d'une violence psychologique, discursive et symbolique, 
lesquelles concourent à la condition tragique d'Awu. Dans une perspective 
sociocritique, cette représentation dépasse le simple cadre fictionnel pour 
mettre en évidence les rapports de pouvoir qui structurent la société. Comme 
le souligne Claude Duchet (1979), toute œuvre restitue une « teneur sociale » 
et constitue une « pratique sociale et une production idéologique ». Dès lors, 
la violence représentée dans Histoire d'Awu apparaît comme le reflet d'un 
ordre social fondé sur la domination masculine et la perpétuation des 
violences faites aux femmes. 
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3. Portée critique et féministe de l’œuvre 

Dans une perspective critique et féministe, cette partie de l’analyse met en 
évidence la dimension dénonciatrice de l’œuvre. Elle révèle les mécanismes 
d’oppression sociale qui pèsent sur les femmes et interroge les fondements 
des normes traditionnelles. À travers cette lecture, se dessinent également des 
pistes de réflexion en faveur d’une transformation des pratiques sociales et 
d’une plus grande justice entre les sexes. 

 
3. 1. Dénonciation sociale 

La gabonaise Justine Mintsa met son œuvre Histoire d’Awu au service de la 
cause féminine. Entre discrimination, exploitation, violence et mariage forcé, 
les femmes subissent au quotidien des injustices qui sont entérinées par toutes 
les organisations y compris par la tradition. Certains rites y afférents montrent 
la femme en proie à toutes ces réalités qui dégradent sa condition. L’écrivaine 
Justine Mintsa semble avoir mis la main sur l’une des toiles de fond qui 
montre la femme dans son malheur social : le veuvage. Tout est mis en place 
par la tradition pour donner aux belles-sœurs l’occasion de se venger de la 
veuve de leur frère. Dans le texte, Awu en a parfaitement conscience : « la 
chose que je suis ne peut rien contre toute une communauté, contre toute une 
tradition » (p.105). La veuve exprime, là, une profonde intériorisation de la 
déshumanisation qu’elle subit. L’emploi du terme « chose » traduit une perte 
d’identité et une négation de son humanité, conséquence des violences 
symboliques et verbales exercées durant le rituel de veuvage. En se désignant 
elle-même ainsi, elle montre combien le discours oppressif de la communauté 
a fini par affecter sa perception d’elle-même. Par ailleurs, l’opposition entre « 
la chose que je suis » et « toute une communauté, toute une tradition » met en 
évidence le rapport de force inégal entre l’individu et le groupe social. La 
répétition de « toute une » insiste sur la puissance écrasante de la collectivité 
et des normes traditionnelles face auxquelles la veuve apparaît impuissante. 
Cette phrase révèle ainsi comment la tradition fonctionne comme une autorité 
oppressive qui réduit la femme au silence et à la soumission. 

Il s’agit aussi pour cette auteure gabonaise de dénoncer les injustices 
vécues par les femmes lors de la cérémonie de veuvage. D’abord, elles sont 
généralement accusées d’être responsable de la disparition de leur époux. 
Ensuite tout est mis en œuvre pour dévoiler leur culpabilité et leur faire payer 
le lourd tribut de leur présumé crime. Enfin, elles sont dépouillées de tout. 
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Pourtant elles travaillent au développement de leur foyer et de la famille et 
parfois sans l’aide du mari. Les pensées d’Awu en sont une illustration 
parfaite : « Non, elle n’avait plus rien. Elle n’était même plus rien. Elle ne 
voulait même pas penser à ce que prévoyait la loi dans ce cas. Pourtant, elle 
savait qu’elle aurait gain de cause, si elle disait tout. Mais l’idée de devoir 
publier le degré de sa contribution au patrimoine conjugal la faisait arrêter. 
C’était leur secret » (p.103). Dans ce passage, l’auteur met en évidence la 
dépossession totale de la veuve après la mort de son mari. La gradation 
négative « elle n’avait plus rien, elle n’était même plus rien » traduit non 
seulement une perte matérielle, mais également une annihilation identitaire 
et sociale. La veuve est réduite au néant, comme si son existence perdait toute 
valeur en dehors du cadre conjugal. Toutefois, l’extrait révèle aussi le conflit 
intérieur du personnage : bien qu’elle sache que la loi pourrait lui donner « 
gain de cause », elle refuse de rendre publique « sa contribution au patrimoine 
conjugal ». L’expression « c’était leur secret » souligne alors la dimension 
intime et silencieuse des sacrifices consentis dans le mariage. Ainsi, Justine 
Mintsa oppose la légitimité juridique de la femme à la pression morale et 
affective qui l’empêche de réclamer ses droits, montrant comment le silence 
participe au maintien de sa dépossession. 

3.2. Perspectives de réforme 

Face aux dérives du veuvage mises en lumière dans Histoire d’Awu, il 
apparaît nécessaire d’envisager des réformes sociales capables de restaurer la 
dignité de la veuve tout en préservant les valeurs positives de la tradition. 
Puisque comme le mentionne Claude Duchet : « l’intention et la stratégie de 
la sociocritique sont de restituer au texte des formalistes sa teneur sociale. 
L'enjeu, c'est ce qui est en œuvre dans le texte, soit un rapport au monde. La 
visée, de démontrer que toute création artistique est aussi pratique sociale et 
partant, production idéologique Duchet (1979, p. 3). L’écriture de Justine 
Mintsa ne se limite pas à une dénonciation ; elle ouvre également la voie à une 
réflexion sur les transformations possibles de cette pratique. Tout d’abord, il 
convient de repenser le cadre normatif du veuvage en distinguant clairement 
les éléments relevant de la tradition symbolique et ceux qui constituent des 
abus. Le veuvage, dans sa conception originelle, visait à accompagner le 
défunt et à protéger le conjoint survivant. Il était non seulement un moment 
de purification mais aussi une sorte de prière pour le départ du défunt qui 
doit être strictement observé par sa femme ou ses femmes pour lui garantir 
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l’accès au paradis. Comme le souligne Maya Faye : « Vous n’aurez plus 
qu’une seule préoccupation réussir votre veuvage en priant toujours et à tout 
moment jusqu’au terme de votre délai de viduité et toujours pour que le tout 
puissant accorde à votre défunt époux son haut paradis » Mawa Faye 
(2019, p.68). Il importe donc de revenir à cette dimension spirituelle et sociale, 
en éliminant les pratiques dégradantes et violentes qui se sont greffées au fil 
du temps. Ensuite, la protection juridique de la veuve doit être renforcée. 
Dans de nombreuses sociétés africaines, les droits de la femme restent fragiles 
face aux pressions familiales et coutumières. Il est donc essentiel que les lois 
garantissent à la veuve : le respect de son intégrité physique et morale ; le droit 
à l’héritage ; la liberté de refuser des pratiques telles que le lévirat. Ces 
mesures permettraient de limiter les abus et de redonner à la veuve un statut 
de sujet de droit, et non d’objet appartenant à la belle-famille. 

Par ailleurs, un travail de sensibilisation sociale s’impose. Les mentalités 
doivent évoluer afin de déconstruire les stéréotypes négatifs associés à la 
veuve. L’éducation, les médias et la littérature jouent ici un rôle fondamental. 
En exposant les injustices et en suscitant l’empathie, des œuvres comme 
Histoire d’Awu participent à cette transformation des consciences. Enfin, il est 
nécessaire d’impliquer les autorités traditionnelles dans ce processus de 
réforme. Étant les garantes des pratiques culturelles, elles peuvent contribuer 
à encadrer le veuvage en fixant des limites claires et en sanctionnant les 
dérives. Une collaboration entre tradition et modernité apparaît ainsi comme 
la voie la plus efficace pour instaurer un veuvage respectueux des droits 
humains. En définitive, les réformes sociales du veuvage passent par une 
double exigence : préserver l’identité culturelle tout en garantissant la dignité 
et les droits fondamentaux de la femme. C’est à cette condition que le veuvage 
pourra cesser d’être un instrument de violence pour redevenir un rite de 
passage porteur de sens. 

Conclusion 

Au terme de cette analyse, il apparaît que le veuvage, tel qu’il est 
représenté dans Histoire d’Awu de Justine Mintsa, s’éloigne considérablement 
de sa vocation originelle pour devenir un véritable instrument de domination 
et de règlement de compte à l’encontre de la veuve. Initialement conçu comme 
un rite de passage chargé de symboles, destiné à accompagner le défunt et à 
protéger le conjoint survivant, le veuvage se transforme, dans le contexte 
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étudié, en un espace de violences multiples, tant physiques que symboliques. 
L’étude sociocritique du texte a permis de mettre en évidence les mécanismes 
par lesquels la belle-famille, et en particulier les belles-sœurs, s’approprient 
ce rituel pour exprimer des rancunes latentes et asseoir leur pouvoir sur la 
veuve. À travers les sévices infligés à Awu, la parole dégradante et les 
pratiques telles que le lévirat, se dessine une réalité sociale où la femme, 
privée de son époux, perd également son statut, son autonomie et, dans une 
certaine mesure, son humanité. Par ailleurs, l’analyse des procédés d’écriture 
montre que Justine Mintsa ne se contente pas de relater ces pratiques : elle en 
construit une mise en scène critique, mobilisant un dispositif énonciatif et un 
discours péjoratif qui visent à susciter l’indignation du lecteur. L’écriture 
devient ainsi un lieu de dénonciation, mais aussi un outil de conscientisation 
sociale. Dès lors, cette œuvre s’inscrit dans une perspective résolument 
engagée, appelant à une relecture des traditions à l’aune des valeurs 
contemporaines de dignité humaine et de justice sociale. Sans rejeter en bloc 
les fondements culturels du veuvage, il s’agit d’en corriger les dérives afin de 
préserver son sens tout en garantissant les droits fondamentaux des femmes. 
En définitive, Histoire d’Awu met en lumière l’urgence d’une transformation 
des pratiques et des mentalités. Elle invite à repenser le veuvage non plus 
comme un espace de violence légitimée par la tradition, mais comme un rite 
réhumanisé, respectueux de la personne et porteur d’équilibre social. Ainsi, 
la littérature, en révélant les fractures du réel, participe activement à la 
construction d’une société plus juste et plus équitable. 
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